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Resumen

Los estados latinoamericanos se construyeron desde dispositivos de negaciones, ausencias e
invisibilidades caracteristicos de la colonizacion y al colonialidad. En Colombia, los pueblos
indigenas son parte de esas poblaciones subaltenizadas e invisibilizadas. La exclusién, la
estigamatizacion, la marginalidad y, en muchos casos, la criminalizacion son dindmicas de
negacion vigentes hasta hoy. Con estas invisibilizaciones nos hemos negado la posibilidad
de comprender la calidoscépica realidad desde perspectivas gnoseologicas, ontoldgicas y
epistemoldgicas diversas. La decolonizacion debe ser un proyecto académico, politico,
social, cultural y econémico con el propdsito de materializarse mediante practicas de
inclusion, justicia y reconocimiento del pluriverso de alternativas transformadoras que

perviven en la vida cotidiana de los pueblos indigenas, entre otros.

Esta tesis se suma a las discusiones de colegas que han propuesto una decolonizacion del
campo de la comunicacion, en sus debates académicos y sus practicas. La investigacion se
enfoca en comprender el sentido, las précticas, los tipos y las formas de la comunicacién
propia de los pueblos indigenas en Colombia, para reivindicar su perspectiva comunicativa
como parte consustancial del pensamiento latinoamericano. Los elementos para esta
compresion fueron rastreados mediante una etnografia de la vida cotidiana en el Resguardo
Ticoya, Amazonas, Colombia, y desde la propuesta de politica pablica de comunicacion

indigena.

La comunicacion propia, en su sentido ontoldgico relacional, introduce la consideracion del
acto comunicativo como una practica que involucra a humanos y no humanos. En su sentido
axiologico, se sustenta en los principios de la autonomia, la autodeterminacion, la defensa de
sus territorios, la construccion de lo colectivo, la participacion y el reconocimiento de los
derechos de todos los seres vivos, en tanto sujetos. Las practicas, tipos y formas
comunicativas de la comunicacion propia son tejidos de discurso y accion que reivindican la
centralidad de una dimension espiritual de la comunicacion que imbrica, desde las matrices

culturales, todas las acciones sociopoliticas y econdmicas en el tejido de la vida diaria.



Estos aspectos generan tensiones frente al sistema mundo occidental capitalista y sus visiones
de desarrollo y progreso basadas en la mercantilizacion de la naturaleza y los seres humanos.
Por esta razdn, la comunicacion propia encarna una experiencia desde la cual pensar y abrir
caminos hacia diversas formas de justicia, necesarias hoy en el mundo, a partir de una justicia

comunicativa.

Palabras clave: Comunicacién propia, comunicacion indigena, justicia comunicativa,

pluriverso, ecologia de la comunciacion, Amazonia.
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Abstract

The Latin American states were built from devices of negations, absences and invisibilities
characteristic of colonization and coloniality. Indigenous peoples in Colombia are part of
those populations that have been subordinated and made invisible. Exclusion, stigmatization,
marginalization and, in many cases, criminalization are dynamics of denial still in force
today. With these invisibilizations we have denied ourselves the possibility of understanding
the kaleidoscopic reality from diverse gnoseological, ontological and epistemological
perspectives. Decolonization must be an academic, political, social, cultural and economic
project with the purpose of materializing through practices of inclusion, justice and
recognition of the pluriverse of transformative alternatives that survive in the daily life of
indigenous peoples, among others.

This thesis joins the discussions of colleagues who have proposed a decolonization of the
field of communication in their academic debates and practices. The research focuses on
understanding the meaning, practices, types and forms of comunicacion propia (self-
communication) of indigenous peoples in Colombia, in order to vindicate their
communicative perspective as a consubstantial part of Latin American thought. The elements
for this understanding were traced through an ethnography of daily life in the Resguardo

Ticoya (Amazonas) and from the proposal of a public policy of indigenous communication.

The comunicacion propia (self-communication) from its relational ontological sense
introduces the consideration of the communicative act as a practice that involves humans and
non-humans. In its axiological sense, it is based on the principles of autonomy, self-
determination, defense of their territories, construction of the collective, participation and
recognition of the rights of all living beings as subjects. The communicative practices, types
and forms of comunicacion propia (self-communication) are weavings of discourse and
action that claim the centrality of a spiritual dimension of communication that imbricates
from the cultural matrixes all socio-political and economic actions in the weaving of daily
life.
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These aspects generate tensions in the face of the Western capitalist world system and its
visions of development and progress based on the mercantilization of nature and human
beings. For this reason, comunicacion propia (self-communication) embodies an experience
from which to think and open paths towards diverse forms of justice needed in the world

today, based on a communicative justice.

Keywords: comunicacion propia (self-communication), indigenous communication,

communicative justice, pluriverse, ecology of communication, Amazonia.
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Introduction

This research exercise as a doctoral thesis has atypical aspects of academic logic. It did not
begin with a research question; its origin came more from interaction with indigenous
leaders and friends in different spaces. Some of these spaces had to do with the ritual use of
ayahuasca as an ancestral medicine. This work, therefore, has an origin of ritual experience
which means that it does not escape a certain degree of mythification. This mythification is
mediated in ethnography by a permanent exercise of reflexivity. With the passage of time,
the daily experience of this interaction began to transform into research curiosity. That is
why this doctoral thesis was designed as hermeneutic-interpretative research that allowed a
look at the coexistence and involvement, to achieve a collective and dialogical construction

of meaning.

A previous anecdote led me to take on this project to construct dialogues with the indigenous
communities of the Amazon. When Milton Piranga, an indigenous Coreguaje (an ethnic
group from the south of Colombia), was studying in my communication theory class in 2005,
he failed the subject twice. The third time he attended, he passed it. Sometime afterward, he
invited me to have a coffee and thanked me, because, after three semesters in the same class,
he understood the way in which each of the schools and theoretical proposals viewed
communication. In the end, he asked me about the future and how he could find a space in
the university to share with us how communication was seen by his community and the
members of the indigenous Colombian movement. He told me: «Teacher, we also have our

own theory of communication, our way of understanding communication from our culture».

The concern raised by Milton, the daily experiences with indigenous friends, and the study
of academic proposals for a decoloniality of the social sciences and the world?® inspired this

research that seeks to understand the concept and practice of «Comunicacion propia»*

3 Especially the sociology of absences and emergencies of Boaventura de Sousa Santos, with his proposal for
epistemologies of the South (2009, 2010), and the contributions to thinking post-development towards the
pluriverse of Arturo Escobar (2012, 2017, 2018)

4 The translation of "self—communication" is used, although it may not be the most accurate term. «Self-
communication» is the way in which some Latin American scholars have approached the name of this
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(self-communication) from the daily life of the peoples in the Ticoya Resguardo (the
Colombian Amazon) and from the proposal for a public policy on indigenous
communication in Colombia, to vindicate the communicative perspective of the indigenous

peoples within the framework of Latin American communicative thought.

For this aim, the results of an ethnographic exercise over the last 10 years of dialogue and
interaction are presented. Ethnography focused on the Amazonian trapeze in southern
Colombia and in dialogue with the processes of indigenous organisations for the design and
proposal of their public policy on indigenous communication. Gnoseologically, this
document is inserted in the dynamics of recognition of the thought and wisdom of the
indigenous peoples of the Colombian Amazon to rethink and contribute with other reflexive
routes to the field of communication in Latin America. Consequently, it follows the outlines
of the Latin American debates on communication/culture; communication, development
and social change; and communication/decoloniality that have allowed in the last decade
the emergence of proposals such as the theory of communication for «Buen Vivir» good
living (Contreras, 2014, 2016; Sierra y Maldonado, 2016) or the theory of indigenous
communication as cosmic communication (Plaza and Campuzano, 2020) or

Cosmocentrality (Gonzéalez -Tanco, 2016).

Beyond the 10 linear years of interaction in the field, the time of this work was, as the
indigenous people of the Amazon would say, the propitious time. A necessary time to enter
the understanding of the relational and animistic ontology from which the world is ordered,
structured, produced, signified, and created in the context of the Colombian Amazonian
trapezoid. This ontology is the basis for understanding the meaning of the comunicacion
propia (self-communication) of the indigenous peoples in Colombia, especially those who
live in the Resguardo Ticoya —Tikunas, Kokamas, and Yaguas— on the edges of the

Amazon and Loretoyacu rivers.

To metaphorically enter and exit the waters of the Amazon River, this thesis is divided into

communicative practice, typical of indigenous cultural matrices. Therefore, in what follows, here and in the
conclusions, the Spanish denomination «Comunicacién propia» will maintain together with the translation.
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three parts: Project Perspectives, Discussion and Findings, and Conclusions. The first part:
Perspectives of the project begins the navigation route as a chapter of the research approach
that offers a contextual framework on the defence of the rights of indigenous peoples around
the world and in Colombia, and a location in the territory of the Colombian Amazon. This
context is followed by the statement of the research problem, with its corresponding state of
the art and the statement of the knowledge objectives.

The navigation route continues with a second chapter on the theoretical evolution of
communication in Latin America as a project for the decolonisation of knowledge, which
incorporates, in order, the debates on communication/development/social change;
communication/culture, and the paths to a decolonisation of communication in and from

Latin America.

Chapter three addresses the methodological foundations of the implementation of this
research. It presents the decisions in the ethnographic work, the mechanisms for the
collection of information, its organisation, and its analysis. The chapter closes with a
reflection on reflexivity, the importance of seeing oneself in the fieldwork, and the way in

which the interaction between the subjects involved in the research practice is woven.

The second part discusses the findings aligned with the specific objectives set out in the
project design. The fourth chapter provides an understanding of the ontological and
axiological meaning comunicacion propia (self-communication) from the perspective of
the proposal of the public policy on indigenous communication and the daily life of the

peoples of the Resguardo Ticoya in the Amazon.

The fifth chapter contains a characterisation of the practices, types, and forms comunicacion
propia (self-communication). This is an analytical exercise that attempts to separate the
threads of the warp of meanings that are woven daily to produce meaning from the cultural
practices of the people of the Reguardo Ticoya. These practices are undoubtedly intertwined
with oral, iconographic, and ritual types that are permanently interwoven. These types and
forms are crossed by the sacred plants and have, in several cases, the grandfathers and

grandmothers as protagonists, as communicators of communicators.
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The sixth chapter exposes the discursive tensions about development in the territory of the
Resguardo Ticoya. Here we seek to unveil the relationship between the institutional
discourses on development that affect the territory, and the ontological and axiological
meaning of comunicacion propia (self-communication). In here we compare proposals for
intervention in the territory, of four administrative institutions recognised by the Colombian
state, through their plans. The four institutions that have decision-making capacity over this
territory are the municipal mayor's office of Puerto Narifio, the Regional Autonomous
Corporation of the Amazon, the Amacayacu National Natural Park, and the Ticoya

Resguardo.

Finally, the conclusions gather reflections that are presented at the end of each chapter of
findings and propose thinking about a communicative justice that confronts the monoculture
of modern communication. The idea of a communicative justice is a contribution to
complementing the proposals and debates of the pluriverse (with its dimensions of justice)
and the epistemologies of the South (with its ecologies) from a communicational

perspective.

I hope that this document and research work, which has allowed me to change from within,
will respond, above all, to the expectations of several indigenous leaders who open their
hearts to generate exchanges —as Nelly Moniya Kuiro says— «with those people who want
to learn from indigenous peoples, but with the respect that traditional knowledge deserves,
not from research as plundering, but as a way of getting to know, recognise and respect

each other» (Conversatorio Impulso Comunidades Indigenas).®

® Conversatorio Impulso Indigenous Communities, virtual. "The voices that are lost", held during the

impact of the pandemic, in 2020. https://fb.watch/dIpAzeniW9/
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Capitulo |

Planteamiento de la investigacion

Marco contextual

La defensa de los derechos de los pueblos indigenas

La primera Cumbre Continental de Comunicacion Indigena de Abya Yala® reunio, en 2010,
cerca de 150 organizaciones representantes de sesenta pueblos originarios del continente
americano en el resguardo indigena La Maria-Piendamo, en el departamento del Cauca, al
sur de Colombia. Entre las resoluciones finales de esta primera Cumbre de comunicacion,
sus participantes declararon el 2012 como el Afio Internacional de la Comunicacion Indigena
y demandaron, como dice el documento oficial “, que los gobiernos y organismos
internacionales lo asumieran e incluyeran en sus agendas politicas y presupuestarias. Asi lo
hizo la Asamblea de la Organizacion de las Naciones Unidas (ONU) que, ese mismo afio,
para la conmemoracion del Dia Internacional de los Pueblos Indigenas, escogid el tema

«Medios de comunicacion indigenas: empoderando las voces indigenas».

En este contexto del afio 2012 se defini6 el proyecto del presente trabajo de investigacion,
dentro del marco histérico social del recorrido por las luchas y los reconocimientos de los
derechos de los pueblos indigenas en los ambitos internacional y nacional. Las actuales
agendas de trabajo en favor del derecho a la comunicacion e informacion de los pueblos y

naciones indigenas son el resultado del avance de diversos procesos de concertacion para el

® Abya Yala es la denominacion que le ha dado a América el pueblo Kuna, pueblo originario de la Sierra Nevada
de Santa Marta y de la Serrania del Darién, al norte de Colombia, actualmente asentado en la isla San Blas, en
el Caribe panamefio. Abya Yala significa «tierra madura», «tierra viva» o «tierra de florecimiento» y es la
autodesignacién que los pueblos originarios utilizan, aproximadamente desde el afio 2004, para referirse al
continente americano, como parte de su proceso de descolonizacién epistémica y politica. Abya Yala hace parte
de la actual construccion politico-identitaria de los pueblos originarios, tal como lo sefiala el gedgrafo Carlos
Walter Porto-Gongalves (2009).

" El documento completo con los participantes firmantes de la declaraciéon de la Cumbre Continental de
Comunicacion Indigena Abya Yala se puede consultar en http://www.cric-colombia.org/portal/declaracion-de-
la-cumbre-continental-de-comunicacion-indigena-de-abya-yala/
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establecimiento de normativas internacionales, a partir de la resistencia y de la lucha de los
indigenas por el reconocimiento de sus derechos. En el caso colombiano, estas agendas han
estado enfocadas en la organizacion de debates, encuentros y discusiones para poner en

marcha una politica pablica de comunicacion desde los pueblos indigenas.

Esta historia de resistencia y de lucha por los derechos de los pueblos indigenas comienza
desde las épocas de conquista y colonizacion, razén por la cual esta investigacion centrara
sus discusiones teoricas, en el siguiente capitulo, en las propuestas de descolonizacion del
pensamiento occidental y en la comprension de la comunicacion desde la historia y desde la
cultura de América Latina y de nuestros pueblos originarios, una perspectiva desde la
comunicacion bastante ausente, como bien lo indican Luis Ramiro Beltran, Karina Herrera,

Esperanza Pinto y Erick Torrico (2008) en su trabajo La comunicacién antes de Coldn.

Desde los relatos de los cronistas de la conquista, se evidencian factores diferenciales entre
las formas de ser y actuar de los pueblos originarios o indigenas. Por ejemplo, algunas
cronicas hacen énfasis en los indigenas guerreros; y otras, en los déciles y amables. Varios
de los relatos describen, desde una u otra conducta de los indigenas, las acciones de la
conquista y de la colonia derivadas en exterminio, marginacion y exclusion hacia ellos. Fray
Bartolome de las Casas es quizas quien narra en sus cronicas las tesis mas a favor de los
indios y en contra de los conquistadores. En su Brevisima relacion de la destruccion de las
Indias, manuscrito presentado en 1542 ante el rey Carlos V y ante el Consejo de Indias, De
las Casas (2011) sefiala como en los primeros cuarenta afios de conquista murieron entre doce
y quince millones de «naturales», como denomina a los indigenas en sus relatos:

Dos maneras generales y principales han tenido los que all4 han pasado, que se llaman
cristianos, en estirpar y raer de la haz de la tierra a aquellas miserandas naciones. La
una, por injustas, crueles, sangrientas y tiranicas guerras. La otra, después que han
muerto todos los que podrian anhelar o sospirar o pensar en libertad [...] oprimiéndolos
con la mas dura, horrible y &spera servidumbre en que jamas hombres ni bestias
pudieron ser puestas. A estas dos maneras de tirania infernal se reducen e ser resuelven
o0 subalternan como a géneros todas las otras diversas y varias de asolar aquellas gentes,
gue son infinitas. La causa por que han muerto y destruido tantas y tales e tan infinito
ndmero de animas los cristianos ha sido solamente por tener por su fin Gltimo el oro y
henchirse de riquezas en muy breves dias e subir a estados muy altos e sin proporcion
de sus personas (conviene a saber): por la insaciable codicia e ambicion que han tenido,
que ha sido mayor que en el mundo ser pudo, por ser aquellas tierras tan felices e tan
ricas, e las gentes tan humildes, tan pacientes y tan faciles a sujetarlas; a las cuales no
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han tenido mas respecto ni dellas han hecho mas cuenta ni estima (sic) (De las Casas,
2011, p. 16).

En Historia de las Indias, De las Casas narra la experiencia del Sermon de Adviento de Fray
Anton de Montesinos:

[...] ¢con qué derecho y con qué justicia tenéis en tal cruel y horrible servidumbre
aquestos indios? ¢Con qué autoridad habéis hecho tan detestables guerras a estas
gentes que estaban en sus tierras mansas y pacificas? (De las Casas, 1994, p. 1761).

Con estos interrogantes, el fraile interpelaba a los colonizadores para denunciar el trato
indigno dado a los indigenas. Ambos frailes defendieron los derechos de los indigenas en la
época de la conquista, por lo cual son conocidos como parte de la «generacion cero» en la
evolucidn de los derechos humanos, generacion «referida a ese largo pasado de tradiciones
religiosas, filosoficas y culturales, que recogen las aspiraciones de dignidad, libertad, justicia
y felicidad del ser humano» (Garcia Garcia, 2011, p. 82). De las Casas no solo defendio la
libertad y el derecho de los pueblos originarios a ser evangelizados sin violencia —aunque
la evangelizacion sea en si misma una forma de violencia simbolica—, sino que también
abogo por su cultura, su tierra'y sus bienes a travées de su texto Apologética historia sumaria,
cuanto a las cualidades, disposicion, descripcion, cielo y suelo de estas tierras, y condiciones
naturales, policias, republicas, maneras de vivir y costumbres de estas Indias occidentales,
cuyo imperio soberano pertenece a los Reyes de Castilla, incluido en la ya citada compilacion
de toda su obra (De las Casas, 1994).

A pesar de estas primeras manifestaciones en defensa de los derechos de los pueblos
originarios, en un momento en que aun no se habian proclamado los derechos del hombre y
cuando recién comenzaba la colonizacion, la historia de exterminio y exclusion continu6 por
varios siglos. Aungue se constituyeron los resguardos por orden del rey para proteger a la
poblacion indigena, dado que habia sido ampliamente diezmada, la figura del tributo a la
corona y otros procesos como la encomienda continuaron siendo formas de esclavitud
(Bohorquez, 1997, p. 35). Ni siquiera el desarrollo de las guerras independentistas significo
una mejora en las condiciones de vida de los pueblos indigenas.

Estos procesos continuaron en muchas partes después de la disolucion de los
imperios coloniales y la construccion de los Estados Nacionales, en los cuales con
frecuencia fueron prohibidas las lenguas indigenas, despreciadas sus culturas y
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formas de vida y acelerada su asimilacion por medio de politicas educativas,
linguisticas y culturales. Continud también, salvo raras excepciones y hasta la
actualidad, el despojo de sus tierras y recursos, asi como la discriminacién contra
sus culturas, religiones e identidades (Stavenhagen, 2008, p. 12).

En Colombia, la época de la republica supuso un momento de cambio en la denominacion y
autodefinicion de los pueblos originarios: se abandoné el apelativo de indio por su carga
peyorativa durante la colonia y en su lugar se adopto el vocablo indigena (Solano y Florez,
2011). El siglo XIX'y la primera parte del siglo XX fueron tiempos de tension y de nuevas
discriminaciones para los grupos indigenas; en medio de la organizacion partidista de
liberales y conservadores se establecid, desde estas élites de poder, el conflicto entre ser
reconocido como ciudadano y ser indigena. Las diversas constituciones del siglo XIX
hicieron énfasis en una ciudadania patriarcal, elitista (con topes de propiedad e ingresos) y
letrada, por lo que ser indigena se considero una condicion contraria a la ciudadania (Sanders,
2007).

Uno de los aspectos de mayor conflicto en este periodo fue el tema de la propiedad colectiva
a través de los resguardos, considerados por los conservadores como una concesion temporal
para los pueblos indigenas, mientras abandonaban su condicién «de salvajes» y se
incorporaban a la sociedad, al mejor estilo del darwinismo social; y vistos por los liberales
como una arbitrariedad en contra del liberalismo econdémico y las posibilidades de
florecimiento de propiedad privada individual de esas tierras, las cuales, sustraidas de la
propiedad comunal de los indigenas, deberian entrar en el juego el libre mercado (Sanders,
2007; Del Cairo, 2006; Gomez, 1986). En medio de estas tensiones, varios pueblos indigenas,
especialmente los del Cauca, lograron, en un primer momento, mantener y conciliar con el
Estado y con los gobiernos de turno la figura de los resguardos como territorios indigenas a
través de la Ley 90 de 1859; asimismo, establecieron diversas comunicaciones para el
reconocimiento de su ciudadania sin renunciar a su condicion identitaria de indigena
(Sanders, 2007).

A pesar de las diversas luchas durante el siglo X1X'y casi todo el siglo XX, la Ley 90 de 1859
y luego la Ley 89 de 1890 consideraban a los indigenas como personas sub-juris (Solano y

Flérez, 2011), menores de edad, pueblos semicivilizados con la necesidad de ser tutelados
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hacia la civilizacion, como lo explicitaba el mismo nombre de la primera de las mencionadas
leyes, «Por medio de la cual se determina la manera como deben ser gobernados los salvajes
que vayan reduciendose a la vida civilizada» (Sanders, 2007). A partir de la Constitucion de
1886 y la celebracion del Concordato de 1887, el gobierno adjudico a la iglesia la mision de
tutelar a dichos pueblos para que dejaran su condicion de salvajes a través de las Ilamadas
misiones —convenios misionales de 1903, 1928 y 1953—, que impusieron formas de
educacion occidental, prohibieron el uso de los idiomas propios y emprendieron procesos de
integracion de los pueblos a las logicas occidentales mediante la evangelizacion y la
ensefianza de la moral catélica cristiana. En consideracion con estos «salvajes», mediante
esta Ley se mantuvo la figura del resguardo como una propiedad comunal de los indigenas y
se reconocieron titulos de propiedad sobre los territorios. Desde la perspectiva de esta Ley,
los grupos indigenas, ubicados en las zonas mas periféricas, como la Amazonia, eran

considerados los «mas salvajes», mas lejanos a la vida civilizada (Del Cairo, 2006).

Durante la segunda parte del siglo XX se adelantan diferentes estudios, se celebran
encuentros y convenciones y se promulgan instrumentos juridicos internacionales en defensa
de los pueblos originarios. Uno de los primeros encuentros se produjo en América Latina,
con el primer Congreso Indigenista Interamericano, en México, en 1940, a partir del cual se
creo el Instituto Indigenista Interamericano (111), que se dedicé a la recuperacion de
informacidn sobre la situacion de los pueblos indigenas en el continente americano. Desde
su creacion el 11l ha realizado diversos trabajos académicos e impulsado el desarrollo de
institutos indigenistas nacionales. En 1953, el 111 se establece como organismo especializado
de la Organizacion de Estados Americanos (OEA) y desde alli ha emprendido diversos

procesos en alianza con la Organizacion Internacional del Trabajo (OIT).

Los estudios agenciados en 1953 por la OIT, sobre la situacién de los pueblos indigenas,
generaron el Convenio 107 de la OIT, de 1957, como primer instrumento internacional sobre
derecho de los pueblos indigenas y tribales en paises independientes y las obligaciones de
los Estados frente a ellos. Este convenio fue revisado en su enfoque y replanteado por el
Convenio 169 de 1989. La revision y el replanteamiento del convenio de la OIT se centr6 en

el cuestionamiento al enfoque integracionista del convenio de 1957, que suponia la
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integracion de los pueblos indigenas a las ldgicas y dinamicas del progreso occidental y, por
tanto, su desaparicion a fuerza de modernizacion. Esta perspectiva esta emparentada con la
idea de la sociologia funcionalista sobre el progreso, segun la cual los pueblos originarios se
consideran «sociedades tradicionales», temporalmente enmarcadas en el Ilamado
subdesarrollo, que transitardn de manera lineal y ascendente hacia un estadio de «sociedades
modernas», por la via del progreso que trae la movilizacion para la modernizacion. Esta
revision da origen a la actual Convencion 169 de 1989, en la cual se reconoce el respeto por
la diversidad de los pueblos indigenas y, por tanto, su caracter permanente con valores

sociales, espirituales y juridicos distintos en cuanto a sus universos culturales.

La Convencion 169 incidio en el reconocimiento de la diversidad cultural en América Latina
en términos politicos y juridicos. Uno de los periodos mas significativos de este
reconocimiento se dio a través de los cambios constitucionales de los afios noventa en
Colombia (1991), Paraguay (1992), Pert (1993), Bolivia (1994), Argentina (1994), Ecuador
(1998)8 y Venezuela (1999), que dieron lugar a las declaraciones expresas, al menos en el
papel, del cardcter multiétnico y pluricultural de estos Estados-nacion y se admite la
coexistencia paralela o alternativa de los sistemas normativos de los pueblos indigenas con
el derecho estatal, asi como la convivencia con otras manifestaciones culturales desde lo afro,
lo campesino y lo popular. Los casos de Bolivia y Ecuador sobresalen en este contexto de
transiciones hacia el reconocimiento de pueblos originarios, al declararse Estados

plurinacionales a partir de constituciones posteriores: Bolivia en 2004 y Ecuador en 2008.

Le antecede a esta Convencion 169 de 1989 otra serie de acciones, como los anélisis, en los
afios setenta, de la Subcomision de Promocion y Proteccién de los Derechos Humanos
—originalmente y hasta 1999, Subcomision para la Proteccion de Minorias y
Discriminacion— que dieron origen al Grupo de Trabajo sobre Poblaciones Indigenas
(GTPI), que, desde 1982, comenzo6 a evaluar afio a afio la situacion de las poblaciones

indigenas. Este proceso sistematico de reuniones anuales fue permitiendo que el GTPl y la

8 Con esta Constitucion, por primera vez en su historia, Ecuador se declara pluricultural y multiétnico, pero los
avances mas significativos en la inclusion y reconocimiento de las comunidades indigenas se logran
posteriormente, con la Constitucion de 2008, promulgada a partir de la Asamblea Nacional Constituyente en
Montecristi.
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Comision Interamericana de Derechos Humanos (CIDH) emprendieran el primer proyecto
para proclamar una Declaracion sobre los Derechos de los Pueblos Indigenas y promover

normas internacionales en defensa de estos derechos.

En Colombia, las comunidades indigenas comenzaron a organizarse en las regiones. En 1971
aparece el Consejo Regional Indigena del Cauca (Cric) como una plataforma de lucha
indigena. Por la misma época aparecen el Consejo Regional Indigena del Vaupés (CRIVA) y
el Consejo Regional Indigena del Tolima (CRriT). A partir del Encuentro Indigena Nacional
de Colombia (1980), los pueblos indigenas de todo el pais dan las primeras direcciones y
conciertan la creacion de su movimiento nacional, con el fin de convertirlo en una estructura
politica y organizacional. Asi aparece, en 1982, la Organizacién Nacional Indigena de
Colombia (ONIc).

La ONIc como proyecto politico de caracter nacional, constituye hasta el momento

la primera y Unica apuesta concertada y propia de los pueblos indigenas de

Colombia, para hacerle frente a la defensa y proteccion de sus derechos especiales,

colectivos y culturales, desde la unidad de accidon organizativa y programaética

(ONiIc, 2012).
En 1991, Colombia suscribe el convenio 169 de la OIT, mediante la Ley 21 de 1991, lo que
facilitod que representantes indigenas, fortalecidos a través de las organizaciones regionales y
nacionales, llegaran a la Asamblea Nacional Constituyente que promulgo la Constitucion de
1991, con la cual las comunidades ancestrales prehispanicas, histéricamente excluidas y
marginadas, comenzaron a ser visibilizadas en un Estado-nacion que se autoproclama
pluricultural y que promete reconocer y proteger la diversidad étnica y cultural de la nacion

colombiana, especificamente en los articulos séptimo y octavo de esta nueva Carta.

Este principio se desarrolla a lo largo de la Constitucién, con articulos que identifican de
manera especifica el derecho a la diversidad linglistica y, por tanto, a preservar la lengua
materna (articulo 10), el derecho al territorio (articulo 63), el derecho a la defensa de la
educacion propiay la igualdad cultural (articulo 70), el derecho a la participacidn especial en
el Congreso de la Republica (articulos 171 y 176), el derecho a la jurisdiccion especial

indigena (articulo 246) y el respeto por la organizacion de las comunidades indigenas en
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resguardos, como propiedad colectiva, con autonomia administrativa y presupuestal
(articulos 286 y 329).

En Colombia, admitir y proteger como legitimos los derechos de los pueblos indigenas ha
sido un proceso en sintonia con la puesta en marcha de instrumentos juridicos internacionales
y la bisqueda de espacios para concretar la posibilidad de ser escuchados, como sucedid con
la Cumbre de la Tierra, en 1992, y con la Conferencia de las Naciones Unidas sobre Medio
Ambiente y Desarrollo, en las cuales la participacion de representantes indigenas se tradujo
en la inclusion de propuestas de proteccion a las tierras de los indigenas contra las actividades
de impacto y dafio ambiental, a través de lo que se conocié como el Programa 21. De la
misma manera, la Convencion sobre Diversidad Bioldgica (1992) incorpora la importancia
del conocimiento y las innovaciones practicas de las comunidades indigenas para la

conservacion y la sostenibilidad.

El afio 1993, la Asamblea General de la ONU lo declar6 el Afio Internacional de las
Poblaciones Indigenas del Mundo y de alli estableci¢ las bases para el Decenio Internacional
de las Poblaciones Indigenas del Mundo (1995-2004), con el animo de fortalecer la
cooperacién internacional para enfrentar la situacion de discriminacion de los pueblos
indigenas y los problemas relacionados con el territorio, la naturaleza, los derechos a la
educacion, a la salud y a la comunicacion. La atencion a las luchas indigenas fue fortalecida
desde el afio 2000 con la creacién del Foro Permanente para las Cuestiones Indigenas del
Consejo Econdmico y Social, desde el cual se estudian los temas que involucran a los
indigenas en el contexto de programas de desarrollo econdémico y social, el mantenimiento
de la cultura y las tradiciones, el desarrollo de formas de etnoeducacion, la relacion con la
naturaleza o el medio ambiente y los derechos humanos. Cuando se acercaba el fin del
decenio, la Asamblea General proclam6 un Segundo Decenio Internacional de los Pueblos
Indigenas del Mundo (2005-2014), para continuar con el fomento a la no discriminacion, asi
como la promocion de legislaciones y politicas que garanticen la participacion de los
indigenas en procesos de decision sobre sus territorios, su cultura, la preservacion de sus

lenguas, sus formas de educacion y el fortalecimiento de sus identidades.
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En este mismo periodo, la Organizacion de Naciones Unidas para la Educacion, la Ciencia'y
la Cultura (Unesco) gener0 varias acciones en favor del reconocimiento y la proteccion de
las culturas indigenas como parte del patrimonio de la humanidad: la Declaracion Universal
de la Diversidad Cultural (2001), la Convencion Internacional para la Salvaguardia del
Patrimonio Cultural Inmaterial (2003), las recomendaciones para la promocion y uso del
plurilingliismo y el acceso universal al ciberespacio (2003), la Convencion sobre la
Proteccion y Promocion de la Diversidad de las Expresiones Culturales (2005) y el mandato
a una Relatoria Especial para los Derechos Humanos y las Libertades Fundamentales de los
Indigenas presentado al Consejo de Derechos Humanos de las Naciones Unidas entre 2002
y 2007.

Los siete informes generados por esta Relatoria Especial se condensan en la publicacion Los
pueblos indigenas y sus derechos, un panorama de la situacion general de los pueblos en
relacion con los derechos humanos y las libertades (2002), que, en informes posteriores, se
va desglosando para hacer referencias eespecificas a 1) los proyectos de desarrollo y su
impacto en los territorios y culturas indigenas (2003); 2) la administracion de justicia, sus
formas de discriminacién y de criminalizacion de las actividades indigenas, como la protesta
y la necesidad de conciliacion de controversias sobre la autonomia jurisdiccional de las
comunidades indigenas (2004); 3) la etnoeducacion, los sistemas educativos propios y el
derecho a la educacién (2005); 4) las diversas formas de implementacion de los derechos y
el reconocimiento de los indigenas en las legislaciones internacionales y nacionales (2006);
5) las dificultades y resistencia por el mantenimiento del territorio y las consecuencias del
impacto ambiental (2007); 6) los derechos de propiedad intelectual, las condiciones de vida
digna, los derechos de las mujeres y la infancia (2007); y 8) para concluir, un informe sobre

las perspectivas de desarrollo desde el reconocimiento de los derechos humanos (2007).

El trabajo del relator, junto a la trayectoria de instrumentos, estudios, convenciones,
convenios y proclamaciones aqui resumidas, llevo, en 2007, a la Declaracion de la Asamblea

General de las Naciones Unidas sobre los derechos de los pueblos indigenas.

Como ella misma enuncia en su apartado de considerandos, la declaracion busca respetar y
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promover los derechos intrinsecos de las comunidades indigenas y proveer un marco
normativo y orientador para el desarrollo de politicas publicas para la defensa de la vida, la
integridad, la libertad, la igualdad, la libre determinacion, el respeto a la autonomia, el
reconocimiento del autogobierno, la participacion politica, los mecanismos de incidencia en
la toma de decisiones sobre sus territorios, la consulta obligada de los Estados en la
implementacion de proyectos de desarrollo o de zonas militares y la proteccion de sus
territorios y su integridad ante procesos de asimilacion forzada o desplazamiento, entre otros
aspectos. Vale la pena resaltar tres articulos en el sentido de este proyecto de investigacion:
el derecho a manifestar, practicar y mantener sus tradiciones, costumbres, ceremonias
espirituales y religiosas, y proteger sus lugares religiosos o sagrados (articulo12); el derecho
a revitalizar, mantener y transmitir a las generaciones futuras su historia, tradiciones orales,
filosofias, sistemas de escritura y literaturas, y a atribuir nombres a sus comunidades, lugares
y personas (articulo 13); y el derecho a establecer medios de informacidn propios —en sus
idiomas— Yy al acceso a los medios de comunicacion sin discriminacion, asi como a ser
reflejados de manera adecuada a través de los medios de comunicacion (articulo 16)°. Estos
tres derechos estan emparentados con aspectos fundamentales para la comprension de la
comunicacion desde la perspectiva de pueblos indigenas, como veremos en la parte de

hallazgos de la presente tesis.

La declaracion de los derechos de los pueblos indigenas representa uno de los mayores logros
en sus procesos de discusion y concertacidn con organismos internacionales. Esta declaracion
concilia de alguna manera la cultura de derechos constituida por la llamada civilizacion
occidental, desde el desarrollo de la modernidad, con la defensa de las condiciones culturales
de los pueblos originarios, violadas durante siglos bajo la idea de la necesidad de ser
incorporados o subsumidos en las dinamicas de la modernidad como tal. Esta conciliacion
representa un primer paso en la descolonizacion, porque en si misma reconoce los
conocimientos y formas propias de gobiernos, jurisprudencia, educacion, salud y saberes de
los indigenas. Un aspecto especial que se puede resaltar como diferenciador entre la
promulgacién de los derechos humanos de 1948 y la declaracion de los derechos de los

pueblos indigenas es el carécter colectivo de estos Ultimos, reconocidos como derechos

% Véase en: http://www.un.org/esa/socdev/unpfii/documents/DRIPS_es.pdf
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indispensables para la existencia de sus titulares, en contraste con el caracter individual de la
declaracion universal de los derechos humanos, enteramente emparentados con la

construccién individual de la modernidad.

Colombia cuenta actualmente con 102 pueblos indigenas que suman cerca de un millon
quinientas mil personas. Este marco internacional de los derechos de los pueblos indigenas
y la Constitucion de 1991 inciden en la generacion de diversas acciones publicas para atender
al mandato constitucional de proteccion y reconocimiento de los pueblos indigenas. Al
respecto se puede citar la declaracién del Auto 004 de 2009 de la Corte Constitucional, segun
la cual 35 de estos pueblos estdn en riesgo de etnocidio y vulnerabilidad, debido a

circunstancias de desplazamiento y violencia.

En esta direccion esta orientado el propdsito y espiritu del Mandato del V11 Congreso de los
Pueblos Indigenas de la ONIc 2007, celebrado al sur de Colombia, en la ciudad de Ibague,
Tolima, que priorizé el fortalecimiento politico, juridico, cultural y administrativo de las
organizaciones indigenas y, en lo referente a la comunicacion, la intensificacion de la
actividad informativa de difusion e investigacion para propiciar un relacionamiento con los
medios comerciales y alternativos de comunicacion y con la sociedad civil, como las
universidades, las ONG, la Iglesia y entidades del Estado, que promuevan la cultura y los

derechos indigenas.

En este recorrido cronoldgico, para dar un marco sociohistorico a esta investigacion, cabe
resaltar la Conferencia Mundial sobre los Pueblos Indigenas en la Asamblea General de la
ONU, en octubre de 2014. Para esta sesion, la Comisién Econdémica para América Latina
(CepaAL) prepar6 un informe con el propdsito de identificar los limites, avances y alcances en
la integracion de los derechos indigenas en América Latina. Este informe identifica la
existencia de 826 pueblos indigenas en Latinoamérica, con una poblacion cercana a los 45
millones (CEPAL, 2014, p. 40 y ss).

El documento analiza, primero, las situaciones relativas al territorio, tales como los derechos

de propiedad colectiva, titulacion de tierras y restitucion de territorios, relacionadas con un

31



incremento del reconocimiento juridico de este derecho en varios paises de la region, y, frente
al uso, la propiedad y vocacion de la tierra, examina los efectos ocasionados a partir del
incremento de proyectos de extraccion de mineria e hidrocarburos, los que suscitan conflictos
por la falta de delimitacion juridica del territorio, la ausencia de consulta previa o de
consentimiento libre e informado, el impacto en lugares determinados como sagrados, la
exclusion en los beneficios y la criminalizacién de las protestas (CEPAL, 2014, pp. 56-58).
Segundo, las situaciones relativas al bienestar de los pueblos, con recomendaciones sobre el
fortalecimiento de procesos participativos de mujeres y jovenes indigenas, asi como la
comprension de sus perspectivas sobre salud, mejoramiento de las condiciones para el
crecimiento y goce de la infancia, la formulacion de politicas publicas para garantizar los
servicios de salud y el establecimiento de sistemas de salud interculturales que incluyan
sanidad sexual y mental, la comprensién y conocimiento de enfermedades cronicas y la
creacion de redes de salud intercultural para el intercambio de saberes y el fortalecimiento,
mediante la inversién publica, en practicas de educacion en sus propios idiomas, desde su
punto de vista cultural y para el fortalecimiento de sus usos y costumbres (CEPAL, 2014, pp.
79-108).

La Gltima parte de este informe estd dedicada al derecho a la comunicacion y a la
informacidn, con un andlisis sobre la importancia de la construccion de informes
sociodemograficos e instrumentos estadisticos que contribuyan a la comprension de la
situacion y los modos de vida indigenas, asi como la reivindicacion del necesario acceso de
los pueblos indigenas a informaciones publicas para su participacion «informada» en la toma
de decisiones. Ademas, se analizan las desigualdades en el acceso a las tecnologias de
informacién y comunicacion y el crecimiento general de los medios de comunicacion
indigenas en la regién; de manera especial, la amplitud de experiencias radiofonicas que
garantizan el acceso a la informacion local y fortalecen aspectos de la cultura, como el
idioma, en primer lugar. En menor proporcion, se sefiala el desarrollo de experiencias de
television y el fortalecimiento de redes de comunicacion como la Coordinadora
Latinoamericana de Cine y Comunicacion de los Pueblos Indigenas (CLAcPI) y la agencia de
noticias Servindi (CepAL, 2014, pp. 109-122). Con el desarrollo de estos medios y las

propuestas de las tres cumbres de comunicacion indigena —en 2010, 2013 y 2066— se
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evidencia que estos procesos de comunicacion tienen un cardcter comunitario y participativo,
con el propdsito de trabajar en redes y alianzas, por lo cual constituyen una herramienta

importante de participacion para la defensa de los derechos individuales y colectivos.

En Colombia, para garantizar el acceso a la informacion y a los medios de comunicacion, asi
como el derecho a tener medios propios, se han dado discusiones entre los lideres indigenas
y el Estado colombiano, para perfilar el disefio de una politica publica de comunicacion desde
los pueblos indigenas. Como lo indica el Cric (Paredes, 2014), este proceso tiene una primera
etapa en los encuentros de discusion y concertacion del Programa Comunidad Sefial de
Cultura y Diversidad, del entonces Ministerio de Comunicaciones (Mincomunicaciones)
—hoy Ministerio de Tecnologias de la Informacion y las Comunicaciones (MINTIC)—, para
la asignacién y el desarrollo de las emisoras indigenas, convocados al comienzo del milenio
en Villa de Leyva —en el departamento de Boyacd, en 2000— y en Villeta —departamento
de Cundinamarca, en 2001—. Entre 2002 y 2006 se instalaron un total de 26 emisora
indigenas que, segun cifras del mismo Ministerio, beneficiaron a mas de 504 mil indigenas
residentes en 391 resguardos (MinTic, 2011). De esta manera, el Estado colombiano cumplia
con su compromiso de garantizar a las poblaciones indigenas el acceso al uso del espectro
electromagnético y la creacién de medios propios, tal como lo habia sefialado en la Ley 335
de 1996; asi como la proteccion de los derechos de creacion colectiva y la divulgacion y
difusion de la riqueza cultural de los pueblos indigenas a través de los medios de

comunicacion, segun lo establecido en la Ley 397 de 1997.

El diagnostico nacional a las radios indigenas de 2008 dio pistas y recomendaciones para
comenzar a visibilizar la necesidad de una politica de comunicacién diferencial para los
pueblos indigenas, que permitiera pensar no solo en la radiodifusion sino en todas las
alternativas de fortalecimiento de los procesos de comunicacion dentro de los pueblos
indigenas. Entre los procesos de fortalecimiento, en el afio 2010, el Ministerio de Cultura
(Mincultura) y el Programa Comunidad del MINTIC apoyaron el desarrollo de la Cumbre
Continental de Comunicacion Indigena Abya Yala, en el resguardo indigena guambiano de
La Maria, en la jurisdiccion del municipio de Piendamd, departamento del Cauca, al

suroccidente del pais.
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Entre 2012 y 2014, se celebraron diversos encuentros nacionales y regionales, como el Foro
Nacional de Comunicacion Indigena, en noviembre de 2012, en el que miembros de
diferentes pueblos indigenas del pais compartieron sus ideas y propuestas sobre los aspectos
que debia contemplar la politica, asi como las experiencias de comunicacion que atraviesan
la vida cotidiana de los pueblos indigenas de Colombia y de otras partes del continente. En
2013, a partir del Convenio 547, comenzé un proceso formal de construccidn participativa
de la politica pablica, que sirvio para efectuar encuentros temaéticos y asambleas
macrorregionales, reuniones en las cuales se han puesto en discusion los alcances en la

formulacién de esta politica publica y se han debatido los ejes tematicos y su plan estratégico.

La percepcion sobre el disefio de esta politica publica tiene diferentes matices entre los lideres
indigenas de Colombia. En medio de las divergencias, uno de los aspectos importantes ha
sido el trabajo adelantado durante una primera fase por la Comision Nacional de
Comunicacion Indigena Propia (CoNCIP), «como una instancia consultiva regulatoria,
decisoria y regente de la politica publica de comunicacion indigena, la cual tendra autonomia
administrativa y financiera y estara conformada por delegados de los pueblos indigenas y el
gobierno nacional» (Paredes, 2014). Esta Comision tiene la legitimidad de reunir delegados
indigenas de las organizaciones de liderazgo nacional®®, lideres de diferentes organizaciones
regionales —del Caribe, del Pacifico, de la Orinoquia, de la Amazoniay del centro del pais—
con representantes de la Autoridad Nacional de Televisién (ANTV), el Mincultura y el

MinTic. Esta Comision reporta su trabajo a la Mesa Permanente de Concertacion (MPC)*

10 Organizacion Nacional Indigena de Colombia (ONIc), Organizacion de Pueblos Indigenas de la Amazonia
Colombiana (OpiAc), Autoridades Indigenas Gobierno Mayor, Confederacion Indigena Tayrona (CIT) y
Autoridades Indigenas de Colombia (AIco).

11 Segln el articulo 10 del Decreto 1397 de 1996, la Mesa Permanente de Concertacién (MPC) esta adscrita al
Ministerio del Interior (Mininterior) y son sus miembros permanentes el ministro del Interior o su delegado, el
ministro de Agricultura y Desarrollo Rural o su delegado, el ministro del Medio Ambiente o su delegado, el
ministro de Hacienda y Crédito Publico o su delegado, el ministro de Desarrollo Econémico o su delegado, el
ministro de Minas y Energia o su delegado, el ministro de Salud o su delegado, el ministro de Educacion
Nacional o su delegado, el ministro de Cultura o su delegado (incluido por el Decreto 1772 de 2007), el director
del Departamento Nacional de Planeacién (DNP) o su delegado, el consejero presidencial de Fronteras o su
delegado, el consejero presidencial de Politica Social o su delegado, los senadores indigenas, los ex
constituyentes indigenas, el presidente de la Organizacion Nacional Indigena de Colombia (ONIC) o un delegado
por el Comité Ejecutivo, el presidente de la Organizacion de Pueblos Indigenas de la Amazonia Colombiana
(OPIAC) 0 un delegado por el Comité Ejecutivo, un delegado por la Confederacion Indigena Tayrona.
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con pueblos y organizaciones indigenas, un espacio creado mediante el Decreto 1397 de 1996
para concertar entre los pueblos indigenas y el Estado todas las decisiones administrativas y
legislativas susceptibles de afectarlos, evaluar la ejecucion de la politica indigena del Estado,
sin perjuicio de las funciones del Estado, y hacerle seguimiento al cumplimiento de los

acuerdos a los que alli se lleguen.

Esta propuesta de politica publica esta enmarcada en el llamado enfoque diferencial, una
forma de analisis para identificar la discriminacion de grupos considerados diferentes y una
guia de accion especifica para garantizar los derechos de dichos grupos, en este caso, enfoque
diferencial étnico (Oficina del Alto Comisionado de la ONU para los Derechos Humanos,
2013). Desde esa perspectiva, el CriCc y la ONIc adelantaron el Foro de Comunicacién
Indigena, en Popayan, capital del departamento del Cauca, en 2012, «con el propdsito de
identificar colectivamente el sentido de la comunicacion indigena en el contexto de nuestros
territorios, posicionarla como alternativa a la mercantilizacion de la palabra y visibilizar su

caminar por todo el continente del Abya Yala» (CRic, 2012).

Este posicionamiento desde lo propio, desde el sentido de la unidad en la diversidad de los
pueblos indigenas y desde la experiencia de la interculturalidad corresponde con el interés
diferencial que se busca con la politica publica a partir de la lengua propia, la experiencia
espiritual, el derecho natural y la ley de origen de cada uno de los pueblos, que rigen como

mandatos del sentido de la vida misma de la comunidad.

Un analisis de los pronunciamientos publicos de los lideres y de las organizaciones indigenas
sobre la necesidad de la politica plblical? evidencia también la necesidad de los dialogos
interculturales para su construccién, didlogos que pongan de manifiesto las diferencias e
intereses de los pueblos. Los pronunciamientos muestran que, para los indigenas, no es
posible pensar la comunicacion solo desde la apropiacion de unas tecnologias. Justamente
algunas declaraciones cuestionan esa vision «tecnicista» o instrumental y centrada en los

medios, como sefiala Vicente Otero, lider del CRrIC:

12 Como parte de un ejercicio de comprension del contexto, para esta tesis se hizo el analisis de los
pronunciamientos de los lideres indigenas (Herrera-Huérfano y Sierra, 2016).
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Nuestra conceptualizacion de comunicacion es mucho méas amplia, encierra idioma
materno, costumbres, las mingas comunitarias, los tejidos que hacen las mujeres en
sus manifestaciones culturales, el fogon. Estos son nuestros principios, modos y
formas autbnomas de comunicar, pero a veces la gente se confunde, cree que hablar
de comunicacion es el celular, la emisora, el internet, el periddico; esos son medios
de comunicacion (https://rebelion.org/analisis-y-expectativas/).

Tal como lo manifestd en uno de los encuentros Jeremias Tunubala, lider misak —de
Guambia, Cauca—, para los pueblos es necesario que la politica de comunicacién indigena
se ocupe de tres elementos: el primero, la comunicacion propia anclada a las experiencias de
cada una de las cosmogonias de los pueblos indigenas de Colombia; el segundo, la
apropiacion tecnologica a partir del reconocimiento del sentido de la comunicacion propia 'y
como soporte para la interaccion con los «hermanos menores» —apelativo en referencia a
los no indigenas— y para la interculturalidad; y finalmente, la legislacién sobre la formas de

representacion de los indigenas en los grandes medios o el mainstream.

En este marco contextual, es el proposito de esta tesis aportar en la comprensién del primer
aspecto: la comunicacion propia, profundizar en esa conceptualizacion de la comunicacién
que emerge desde la perspectiva indigena, desde su relacion con el territorio, su autonomia
y su carécter diferencial e identificar elementos que contribuyan a fortalecer el pensamiento
comunicacional latinoamericano. La investigacion centrard su interés en la perspectiva de la
comunicacion propia de las comunidades, desde una vision general, a partir de las diversas
reflexiones en torno al debate sobre la politica publica de comunicacién indigena y, de
manera particular, desde la vida cotidiana de tres pueblos indigenas del Amazonas

colombiano

El contexto de la Amazonia colombiana

La Amazonia colombiana constituye el 42,4 % del territorio colombiano, que esconde dentro

de su espesa selva hiumeda una historia de disputas politicas y economicas de explotacion y
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extraccion, producto de su condicién como lugar de frontera®?, su diversidad biolégica —una
de las mayores del mundo'*—, su incidencia en el clima global, su riqueza hidrica'®y su

especificidad social y cultural.

Los primeros asentamientos de grupos humanos en la Amazonia datan de hace nueve mil
afios, de acuerdo con las investigaciones sobre el sector de Pefia Roja (Mora, 2006): los
hallazgos y las pruebas de carbono catorce, comparados con las informaciones de los cambios
climaticos y las formaciones de selva tropical lluviosa de los estudios de paleoecologia de la
selva amazonica, indican que en la zona conocida hoy como Araracuara existieron grupos de
cazadores-recolectores, los cuales, desde hace ocho mil afios, desarrollaron algunas formas

semiagricolas de semidomesticacion de algunas plantas (Mora, 2011).

Las investigaciones arqueoldgicas indican que entre los siglos V' y VI después de Cristo y en
el siglo XVI1I1 se generaron diferentes oleadas de poblamiento de la zona del Amazonas que

se pueden comprender en tres grandes etapas o periodos:

El primero, de predominio arawak, duré cinco o seis siglos. Sumodo de expansion
fue de tipo diseminador, esparciendo progresivamente a lo largo y ancho de su paso
rasgos culturales que fundamentan lo que ha sido llamado el «complejo arawak». El
segundo, que durd de cinco a seis siglos, corresponde a la presencia tupi, y se
caracterizd por no tolerar la diferencia. En ese sentido se puede decir que fue

13 os actuales limites de la selva amazdnica colombiana son el resultado de diferentes tensiones geopoliticas.
Primero, durante la colonizacién, principalmente entre las coronas de Espafia y Portugal, pero también con
Francia, Holanda e Inglaterra, en la zona de las Guyanas Francesa, Holandesa e Inglesa. Y luego, en la
configuracion de las republicas con las diferentes contiendas limitrofes entre los siglos XI1X y XX: la guerra
entre la Gran Colombia y Peru, conocida como la Guerra Grancolombo-Peruana, sucedida entre 1828 y 1829,
la disolucién de la Gran Colombia —Venezuela, Ecuador y Colombia— a principios de 1830, la Guerra de los
Mil Dias al inicio del siglo XX, en la cual Colombia perdié una porcién de su territorio de selva con Brasil.
Vale la pena indicar que, aunque la Guerra de los Mil Dias fue una confrontacion interna entre liberales y
conservadores, generd un ambiente propicio para problemas limitrofes que también derivaron en la pérdida de
Panama. Finalmente, la Guerra Colombo-Peruana hacia 1930.

14[...] con una gran diversidad de ambiente y tipos de selvas: selvas de pie de monte, selvas sobre €l Escudo
de las Guyanas, selvas blancas, selvas sobre los interpliegues de los rios, selvas innundables con varzea.
Entonces vemos una complejidad de ambientes y no una selva sino muchas selvas, siempre en plural» (Molano,
2011, p. 133). «La Amazonia alberga mas de la mitad de los bosques tropicales que quedan en el planeta y
algunas partes tienen las mayores concentraciones de biodiversidad en el mundo» (Poveda, 2011, p. 155).

15 Sobre este aspecto se puede consultar los trabajos del capitulo cuatro y cinco del libro Amazonia colombiana:
imaginarios y realidades, que versan sobre la relacién entre Los bosques amazonicos y el cambio climéatico
(capitulo cuatro) a partir de la comprension del impacto de la deforestacién de la selva (Poveda, 2011); y la
relacion Agua y vida (capitulo cinco) desde las visiones de lo local y los impactos sobre la salud.
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exclusivo, siendo las alternativas someterse o huir. El tercero, por fin, se dio, con la
Ilegada de los europeos y va hasta hoy en dia, o sea cinco siglos (Goulard, 2010, p.
184).

La Amazonia es representada como un paraiso o un infierno en las cronicas y narraciones de
los expedicionarios y naturalistas que se dieron a la tarea de explorarla entre los siglos XVI
y XIX, tales como Francisco de Orellana, Fray Gaspar de Carvajal —autor del primer relato
del descubrimiento del rio de las Amazonas—, Charles de La Condamine, Alexander
Rodrigues Ferreira y Alexander von Humboldt; y en los relatos de misioneros a quienes se
les encomendd la tarea de colonizar la Amazonia mediante la «civilizacion»» o

evangelizacion, de sus grupos étnicos (Pineda, 2011).

Las expediciones del siglo XX hablan del Amazonas como una fuente inagotable de recursos
y conocimientos botanicos por su biodiversidad, como lo narra Wade Davis (2013) en un
libro que recoge las historias de los etnobidlogos Thimothy Plowman y Richard Evans
Schultes. Los relatos y aprendizajes de estos investigadores en la selva colombiana ya

avizoraban una riqueza de vida mas alla de las plantas en si mismas,

también habia descubierto que al develar los conocimientos indigenas, su tarea
no era solo identificar nuevas fuentes de riquezas, sino comprender una nueva
vision de la vida misma, una manera profundamente diferente de vivir en la selva
(Wade, 2013, p.259).

Se refiere el autor a una de las expediciones de Shultes por la region del Putumayo

colombiano.

Estas expediciones también evidencian la importancia del caucho en los afios cuarenta, lo
atractiva que resultaba la region de la Amazonia para la explotacion de este recurso y el riesgo
que significo para sus pobladores. En uno de sus pasajes se ilustra la manera cémo, frente a
la visién de explotacion sobre la region del rio Apaporis, Shultes solicita al entonces
Ministerio de Agricultura «que procuraran proteger los cerros de Chiribiteque [...] pasarian
cincuenta afios antes de que el ruego de Shultes fuera finalmente oido, mediante la creacion
en 1990 del Parque Nacional Chiribiteque» (Wade, 2013, p. 393).
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En este marco contextual es importante sefialar que, en el caso de Colombia, histéricamente,
la Amazonia ha sido objeto de una escasa o nula integracion al Estado-nacion; durante una
primera etapa fue considerada parte de los Ilamados «territorios nacionales», vistos como
terrenos practicamente baldios, lejanos y salvajes. EI desconocimiento e invisibilidad de
estos territorios dio lugar a la proliferacion de las llamadas misiones de evangelizacion
lideradas por grupos de comunidades catdlicas o cristianas, encargadas de «civilizar» a la
poblacion indigena. Los siglos XIX 'y XX se caracterizaron por la ausencia del Estado o por

su presencia esporadica, como en el caso del conflicto con Perd en los afios treinta.

Para el Estado colombiano, cuyo espacio territorial se configuré en torno a la
region Andina y el litoral Caribe, la region amazonica solo cobré una importancia
relativa a partir del conflicto con el Pert en la década del treinta. No obstante, su
reconocimiento se realizd a partir de su consideracion como region dependiente y
subalterna, habitada por una reducida poblacion indigena «salvaje» y de algunos
colonos y campesinos aislados en lo profundo de la selva y cuya principal
caracteristica espacial era la de poseer amplias zonas deshabitadas, las llamadas
«tierras baldias» de propiedad de la nacion. Bajo la figura de los «Territorios
Nacionales» se cred una legislacion especial, en la que las decisiones en torno a la
regién corren por cuenta del poder ejecutivo, privando a ésta o reduciéndole al
maximo su participacion en el poder legislativo (Vieco, 2013, pp. 52-53).

La falta del Estado facilito la esclavizacién y desaparicion de indigenas, con la explotacion
de quina y caucho, liderada por empresas como la Peruvian Amazon Company, conocida en
la historia como la Casa Arana, cuyas acciones esclavistas fueron denunciadas por Rafael
Uribe Uribe, en su texto Por la América del Sur (1908); por Walter E. Hardenburg, en
Putumayo, el paraiso del diablo (1912); y por José Eustasio Rivera, en su novela La Voragine
(1924). Este ciclo de explotacién concluy6 hacia los afios cuarenta y luego sobrevinieron en
la selva la bonanza marimbera y la explotacion cocalera, por las cuales la presencia estatal,
insuficiente e ineficaz, se centrd en la creacion de bases militares para control del narcotrafico
y la defensa de la frontera, mientras las condiciones de marginalidad econémica, educativa y

de salud han continuado.

La educacion ha estado practicamente en manos de las congregaciones religiosas, a través de
internados ubicados en los escasos centros urbanos de los departamentos que conforman la

region amazonica. El fracaso de los procesos educativos anclados a las dindmicas
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occidentales se puede constatar en el documental La selva inflada®® que, ademas de presentar
la problemaética del suicidio de jovenes indigenas en los internados, evidencia el grado de
frustracion e inutilidad que muchos de los aspectos de la educacion revisten para estas

comunidades cuando el joven indigena retorna a su comunidad al finalizar sus estudios.

El nuevo siglo ha traido algunos cambios suscitados especialmente por las disposiciones
constitucionales vigentes desde 1991 y estipuladas en los articulos ya mencionados al
principio de este capitulo. El reconocimiento de la autonomia en aspectos como la educacion,
mediante los proyectos educativos comunitarios, ha dado a la region, sobre todo a las
comunidades asentadas en el trapecio amazénico, una oportunidad para repensarse,
replantear y recuperar aspectos de la educacion propia. Administracion propia, educacion
propia, sistemas de salud propios basados en la medicina ancestral son algunos de los

aspectos que defiende en la actualidad la Mesa de Concertacion Nacional Indigena.

Diferentes proyectos liderados por distintas ONG e instituciones del gobierno —en muchos
casos, al parecer, versiones mas sofisticadas de las comunidades evangélicas— intentan, en
algunos casos con un discurso mesianico, encauzar a las comunidades, desde la I6gica del
darwinismo social, en la posibilidad de alcanzar atributos de la «civilizacion», proyectos
frente a los cuales siempre se presentan algunas resistencias desde lo que algunos lideres,

como Emperatriz Cahuache, indigena cocama, llaman la «revolucion pacifica».

Un aspecto fundamental al cual actualmente hacen frente las comunidades del Amazonas se
relaciona con los proyectos de explotacion minera y econémica implementados en la region.
Tal es el caso de Brasil, donde la selva se ha transformado en praderas para ganado o cultivos
de soya para la explotacion del biocombustible; o el de Ecuador y Perd, con el aumento de la
mineria legal e ilegal a cielo abierto, cuyo uso del mercurio produce contaminacion en los

rios y diferentes cuerpos de agua.

16 Un documental de Alejandro Naranjo (2016):
https://www.proimagenescolombia.com/secciones/cine_colombiano/peliculas_colombianas/pelicula_plantilla.
php?id_pelicula=2138
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En Colombia la situacion no es diferente: el estudio de la Amazonia adelantado por
destacadas organizaciones de defensa de la biodiversidad (Ochoa, Rojas y Ortiz, 2011),
analiza el aumento de los niveles de deforestacion en los ultimos afios, producto de la

ganaderia, la ampliacion de la frontera agricola y la siembra de cultivos ilicitos.

El estudio describe las politicas enmarcadas en el plan nacional de desarrollo del gobierno
de Juan Manuel Santos, bajo el lema «Prosperidad para todos», algunas de ellas
popularizadas incluso desde el mismo programa de campafia presidencial como las
«locomotoras» para el crecimiento y la generacion de empleo. Se evidencia como estas
locomotoras o acciones generan un cambio intensivo del uso del suelo a partir de la puesta
en marcha de la infraestructura de transporte del proyecto lIRSA —Integracion Infraestructura
Regional de Suramérica—; las politicas de explotacién de hidrocarburos —que afectan
principalmente a Vichada, Guaviare, Caqueta y Putumayo—; las politicas de explotacién
minera —especialmente en Guainia, Putumayo y Vaupés— Y el desarrollo hidroeléctrico.
Dichas acciones estan generando cambios en los patrones de poblamiento, ocupacion, acceso,
propiedad y utilizacion del suelo y, por tanto, nuevos procesos de deforestacion (Ochoa,
Rojas y Ortiz, 2011).

De continuar la tendencia actual de deforestacion, a 2030 habria desaparecido algo

mas de una quinta parte de los bosques amazonicos colombianos, con las

consecuencias que ello puede acarrear en el mantenimiento de los procesos

ecoldgicos y de los servicios ecosistémicos que presta la Amazonia en los ambitos

local, nacional, regional y global. Consecuencias que han sido ampliamente

documentadas por distintos investigadores (Ochoa y Rojas, 2011, p. 101).
Ademas de los costos ambientales de degradacion, manejo de desechos y contaminacion,
estan los impactos culturales resultantes de los flujos migratorios hacia los lugares de
desarrollo de los proyectos que modifican la economia local, los patrones de intercambio y
consumo, que acarrean consigo rupturas en las dindmicas propias y normativas culturales
locales, especialmente en las dinamicas de los pueblos indigenas en aislamiento voluntario.
Estos conflictos por la propiedad de la tierra y la vocacion y el uso de los suelos introducen

otras dinamicas en territorios tradicional y legalmente constituidos como zonas de reserva
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ambiental, como el caso de los Parques Nacionales Naturales; y propiedades colectivas, como

los resguardos?’.

El territorio de la Amazonia colombiana comprende dieciocho Parques Nacionales Naturales
cuyas caracteristicas administrativas permiten que dentro de su jurisdiccion se puedan
desarrollar procesos de sustraccion de recursos naturales con la debida planificacion del uso
del suelo. Otra parte de la region, de acuerdo con el Departamento Nacional de Planeacion
(DNP, 2014, p. 739), es territorio de 62 pueblos indigenas asentados en 192 resguardos, que,
en su condicion de propiedades colectivas, requieren de consulta previa a sus habitantes para
la implementacion de proyectos de desarrollo.

Uno de esos 192 resguardos de la Amazonia es el Resguardo Ticoya, cuyo territorio alberga
indigenas de las etnias ticuna, cocama y yagua, en 23 comunidades distintas ubicadas en el
Ilamado trapecio amazdnico, sobre las riberas de los rios Amazonas y Loretayacu, en la zona
de frontera con Peru. Su territorio se traslapa con una parte del Parque Nacional Amacayacu
y sobre él tienen incidencia las autoridades del municipio de Puerto Narifio. Es un territorio
con presencia de pobladores no indigenas, llamados colonos, cuya actividad estd mayormente
centrada en la comercializacion de productos y servicios para el turismo. Es desde la vida
cotidiana de este resguardo, enclavado en la Amazonia colombiana y culturalmente diverso,
que podremos ver de manera particular los elementos de aquello que, a lo largo del disefio de
la politica publica de comunicacion indigena, las comunidades han denominado «la

perspectiva de comunicacion propia».

Planteamiento del problema de investigacion

Antecedentes o estado de la cuestion

Para rastrear e identificar las investigaciones y reflexiones académicas sobre la comunicacion

en relacion con las poblaciones indigenas se consultaron la base de datos Ebsco; los centros

17 El articulo 329 de la Constitucion Nacional de Colombia sefiala que los resguardos son de propiedad
colectiva y no enajenable.
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de documentacion de la Universidad Nacional de Colombia, el Instituto Colombiano de
Antropologia e Historia (Icanh), la Pontificia Universidad Javeriana, la Universidad de los
Andes; las publicaciones en espafiol del quinquenio 2009-2014 en las revistas del area de
comunicacion mas consultadas segun el indice H de Google Schoolar (Respiso, 2013):
MatiZes (Brasil), Punto Cero (Bolivia), Chasqui (Ecuador), Dialogos de la Comunicacion
(Felafacs), Signo y Pensamiento (Colombia), CIC Cuadernos.ifo (Chile) y Razén y Palabra
(México); asi como el Journal de la Asociacion Latinoamericana de Investigadores en
Comunicacion (ALAIC) y los trabajos de investigacidn presentados en los Gltimos congresos
de la misma Asociacion. En este proceso, para la revision de antecedentes, también se
consideraron las publicaciones en inglés Communication Theory, Communication, Culture
and Critique y Communication Studies. Este rastreo se realizd hasta enero de 2019. Aqui se
presentan los hallazgos sobre este estado de la cuestion organizados en tres lineas de trabajo
académico: 1) sobre pueblos indigenas y apropiacion de tecnologias de informacion y
comunicacion (TIC); 2) sobre las representaciones de los indigenas en la prensa, los medios
en general y otras expresiones; y 3) sobre la comunicacion desde las ontologias, las

cosmogonias, la historia y las culturas de los indigenas.

1) Trabajos sobre pueblos indigenas y apropiacion de TIC

Un primer grupo de trabajos identificados en este rastreo tiene el proposito de describir o
comprender la apropiacion de tecnologias de la informacion y la comunicacion por parte de
los pueblos indigenas y sus implicaciones en el mantenimiento de las lenguas originarias y
otros aspectos culturales. En términos de cantidad, este grupo de investigaciones corresponde

a la mayoria de las investigaciones previas rastreadas en este ejercicio.

En Peru, Bolivia, México y Colombia se destacan los estudios sobre las radios indigenas,
indigenistas, comunitarias-indigenas o las «otras radios», que reconocen el valor del uso de

la radiodifusion bilinglie o trilingiie en la preservacion de las lenguas originarias®®. En

18 En Perl: Los pueblos indigenas somos mas interculturales que otros (Rivera y Tabares, 2012). En Bolivia:
Expresion indigena, diglosia y medios de comunicacion (Albd, 1998); Radio popular en Bolivia: la lucha de
obreros y campesinos para democratizar la comunicacién (Beltran y Reyes,1993). En México se encontraron:
el andlisis historico de investigaciones realizadas desde los afios 70 hasta la primera parte del siglo XX
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Colombia las investigaciones sobre la radio indigena evidencian los procesos historicos de
apropiacion de esta tecnologia en diferentes partes del pais'®, como respuesta a las sesgadas
y estereotipadas representaciones que los medios masivos hacen de ellos (Rodriguez y
El’Gazi, 2007), describen las narrativas que surgen en estas radios (Rincon, 2010) y analizan
la incidencia de sus cosmogonias en la puesta en marcha de este tipo de comunicacion
apropiada (Cuesta, Gémez, y Céardenas, 2013); dentro de este grupo de investigaciones se
destaca un estado del arte de la investigacion sobre las radios indigenas en Colombia y
Ameérica Latina (Cuesta, 2012) y un estudio comparativo de radiodifusion indigena en varios
paises (Marchesi, 2014); ambos proyectos abarcan la identificacion y descripcion tanto de
las experiencias empiricas de radiodifusion desde los pueblos indigenas como las

investigaciones que explican dichas préacticas de apropiacion.

En este mismo grupo estan las investigaciones sobre el uso y produccion de video, television,

cine o, en general, contenidos audiovisuales? realizados por miembros de los pueblos

adelantado por Inés Cornejo (2005) y su trabajo La radio cultural indigenista en México: dilemas actuales
(2010); los trabajos de investigacién y acompafiamiento al desarrollo de las radios indigenistas en México de
José Manuel Ramos, Indigenous radio stations in Mexico: a catalyst for social cohesion and cultural strength
(2005); Radio, control, and indigenous peoples: the failure of state-invented citizens' media in Mexico (Castells
iTalens, Ramos Rodriguez y Chan Concha, 2009); Treinta afios de la radio indigenista: incidencia, vigencia y
sostenibilidad (Ramos, 2012); Las radios indigenistas de México como factores de reconstitucion cultural
indigena (2014); asi como su trabajo de tesis doctoral Radio, cambio cultural y etnicidad: dos décadas de
radiodifusion indigenista en México (Ramos, 2005). Otros trabajos abordan las radios comunitarias indigenas
en Guerrero y Oxaca (Gasparello, 2011) y las discusiones sobre las radios indigenistas en su caracterizacion
como radios comunitarias o como radios indigenas y la configuracién de procesos identitarios a través de dichas
radios (Castells i Talens, 2008 y 2011).

19 Para revisar el caso del desarrollo de las radios indigenas en Colombia se puede consultar: Fortalecimiento
de las emisoras indigenas. Diagnostico de la radio indigena de interés publico en Colombia (MinTic; ONIC;
Mincultura, 2008); La poética de la radio indigena en Colombia (Rodriguez y EI’Gazi, 2007); Medios de
comunicacion, asuntos étnicos e interculturalidad en Colombia (Ali, 2010); Estos/medios/apropiados: cuentos
indigenas de la paciencia, la identidad y la politica (Rincon, 2010); Voces y sonidos de la madre tierra: jujunula
makuira, la radio que fortalece el tejido social en La Guajira colombiana (Pefia, 2012); Cosmovision en
produccion radiofénica de emisoras indigenas. Estudio de cuatro casos en Colombia (Cuesta, Gomez y
Cérdenas, 2013).

20 Sobre practicas de comunicacion de los pueblos indigenas mediante la apropiacion de recursos audiovisuales
para narrar se puede consultar: Cine indigena y resistencia cultural (Castells i Talens, 2003); Imperfect media:
the poetics of indigenous media in Chile (Salazar, 2004); Video indigena y antropologia compartida: una
experiencia colaborativa con videastas maya-q'echi' de Guatemala (Flores C., 2005); Making culture visible:
the mediated construction of a mapuche nation in Chile (Salazar J., 2009); El video como medio ciudadano:
autodefiniciones comunitarias de indigenas y campesinos (Magallanes-Blanco, 2007); The Use of video for
political consciousness raising in Mexico: An analysis of independent videos about the zapatistas (Magallanes-
Blanco, 2008); La tecnologia al servicio de la madre naturaleza (Vallejo, 2009); The socio-political effects of
narrative and representational innovations in brazilian indigenous media (Barber, 2011); Estéticas enraizadas:
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indigenas, asi como los proyectos de investigacion sobre apropiacion de internet y
produccion de contenidos a través de la web?!. Estas investigaciones, centradas en lenguajes
audiovisuales y digitales, pasan por la descripcion de los procesos de apropiacion en terminos
técnicos, el estudio o andlisis sobre las narrativas audiovisuales, visuales, sonoras,
multimediales y periodisticas propuestas por los pueblos indigenas, hasta la comprension de
las implicaciones socio-politicas de estos procesos de apropiacién, en algunos casos, como
formas de resistencia y como eje fundamental en el fortalecimiento de las organizaciones
indigenas, de sus formas de participacion politica y de sus movilizaciones frente a practicas
de explotacién minera, de expropiacién de sus tierras y, en general, de vulneracion de sus
derechos. De alguna manera, son investigaciones en la cuales se analiza como los medios
(radio, video, tv, blogs, web) generan procesos de empoderamiento y activismo politico-

cultural.

Vale la pena destacar que algunas de estas investigaciones se focalizan en las apropiaciones

tecnoldgicas para producir y poner en circulacion mensajes que evidencian sus

aproximaciones al video indigena en América Latina (Cdrdoba, 2011); Vitalidad etnolingtistica, medios de
comunicacion e identidad étnica. Un estudio con grupos indigenas de Chiapas (Viladot, Gasiorek, Esteban y
Giles, 2011); Los medios de comunicacion vinculados a las estrategias de resistencia y afirmacién cultural de
los pueblos indigenas. Caso Kankuama tv (Morales, 2011); Arqueo del cine etnoldgico en Venezuela (Pérez,
2012); La dificil puesta en marcha de la interculturalidad en el Ecuador. El cine indigena ¢herramienta de
conocimiento y nuevas representaciones? (Torres, 2012); Video indigena, un didlogo sobre tematicas y
lenguajes diversos (Zamorano y Leon, 2012); Del cine etnografico al documental intercultural: entre la
representacion y el cambio social (Restrepo, Manosalva, Benjumea y Norefia, 2014); Talking About Our
Mother (Magallanes-Blanco, 2015).

2L En este grupo de investigaciones se encuentra: Sitos mapuches en Internet: reimaginando la identidad
(Godoy, 2003); La identidad en un doble juego: resistencia y apertura... o el aprendizaje del cinismo. La
construccion social del llamado “conflicto mapuche” en Chile, en publicaciones periodicas electronicas
realizadas por los propios mapuches (Del Valle, 2003); La produccidn de sitios web mapuches como discurso
publico hipermedial Mapuche en su caracter de comunicacion intercultural mediatizada y su vinculacién con
la exomemoria en un proyecto de transculturacion a través de las redes digitales, (Maldonado, 2010); Los
desafios de la inclusion digital étnica que recoge algunas discusiones de la tesis Brecha digital y pueblos
originarios de América Latina: Experiencias de inclusién digital a través de Internet: El caso de Chile (Catalan,
2011b y 2011a, respectivamente); Narrativa audiovisual mapuche en Youtube. Subalternidad en la red global
(Maldonado, 2012); Medios de comunicacion y narrativas hipertextuales. Légicas del desplazamiento del
“conflicto mapuche” al espacio virtual (Maldonado y Del Valle, 2013); el analisis del discurso de la prensa
digital Mapuche Azkintuwe en la tesis doctoral Decolonialidad y redes virtuales: el caso de Azkintuwe
(Maldonado, 2014); Redes, identidad y territorialidad. Legislacidn, politicas y procesos de estructuracion de
redes alternativas en Bolivia (Ramos J., 2013); Inclusao digital indigena no Brasil: Verdades e mentiras (Neves
y Monarcha, 2013), Processos de recep¢do entre o povo indigena Aikewdara, Na Amazonia brasileira (Neves I.
y Neves M., 2013), Internet, demandas culturales y minorias en Brasil: Resistencia y voz activa en indios online
y central hip hop (Almeida, 2013).
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representaciones y discursos sobre la naturaleza, la tierra y el desarrollo. Son trabajos que
buscan comprender, desde las practicas comunicativas, las acciones sociales y politicas en
defensa de la tierra y como reconocimiento de los elementos diferenciales en la perspectiva
de la relacion hombre-naturaleza construida por los pueblos indigenas desde sus

cosmogonias??.

Asi, algunos de estos estudios van mas alla de los medios en si mismos como instrumentos
para ahondar en las implicaciones de cambio y transformacion social que desde alli se pueden
dar. Con una valoracién de los pueblos originarios en toda su dimensién cultural, estas
investigaciones superan las visiones «primitivas», esencialistas o folcléricas de las
etnicidades o identidades étnicas para profundizar en las complejidades de las

configuraciones de la identidad cultural en la actualidad?®.

Para cerrar este grupo de investigaciones, se destaca el trabajo Comunicacién para la
inclusion en lo publico. Articulacién de iniciativas entre comunidades multiétnicas y
pluriculturales (Uruburu, Herrera y Rodriguez, 2011), adelantado en Amazonas. Aqui se
trata de manera integral las précticas de apropiacion de tecnologias, especialmente la radio,

en conjuncion con formas de organizacion de las comunidades que permiten el desarrollo de

22Entre América e Abya Yala - tensOes de territorialidades (Porto-Gongales, 2009); Voces y sonidos de la
madre tierra: jujunula makuira, la radio que fortalece el tejido social en La Guajira colombiana (Pefia, 2012);
La tecnologia al servicio de la madre naturaleza (Vallejo, 2009); Talking about our mother (Magallanes-
Blanco, 2015); El papel de la Amazonia en el clima global y continental: impactos del cambio climético y la
deforestacion (Poveda, 2010); Redes, identidad y territorialidad. Legislacién, politicas y procesos de
estructuracion de redes alternativas en Bolivia (Ramos J., 2013); Emergencia del territorio y comunicacion
local: experiencias de comunicacion, desarrollo y cambio social en Colombia (Herrera- Huérfano, et al., 2014);
A colonialidade na amaz6nia brasileira e suas a tualizagdes na producéo audiovisual: o video instirucional "A
Usina Hidreléctrica de Belo Monte (Wallece y Neves, 2014); Limites sociais do cinema no Amazonas
(Figueiredo, 2016); Comunicacion comunitaria y defensa de la tierra (Cisneros y Cisneros, 2016);
Comunicacion oral y construccidn social del territorio: el caso del grupo intergeneracional de San Sebastian
de los Lagos-Amazonas (Ururburu y Ortiz, 2016).

23 |dentidades culturais, meméria e cidadania nos processos comunicacionais Kaingang. (Rejane Antunes
Pereira, 2010); La comunicacion indigena e intercultural como dinamizador de la comunicacion para el cambio
social (Mescco y Agurto, 2012); Amerindia midiatizada: apontamentos sobre configurag6es identitarais e suas
relagdes com os usos sociais das midias (Rejane Antunes Pereira, 2014); Periodismo indigena, una propuesta
desde las cumbres de comunicacion de Abya Yala (Tabares, 2012); Configuraciones culturales en la
comunicacion indigena. Resistencia y autonomia por comunicadores y comunicadoras de Wallmapu
(Maldonado Rivera, Cristian Peralta y Vieira Ouriques, 2019)
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un sistema de practicas de comunicacion para el empoderamiento y el reconocimiento de los
indigenas como actores sociales y politicos. Al mismo tiempo, este trabajo

describe y analiza las practicas, espacios, medios de comunicacion e iniciativas a
traves de las cuales estos grupos poblacionales logran acuerdos publicos, establecen
mecanismos de gestion con las constituciones locales y nacionales, y, ademas
construyen o reconstruyen identidades étnicas y culturales (Uruburu, Herrera y
Rodriguez, 2011, p. 12).

Es importante sefialar que de todos los trabajos encontrados bajo la relacién comunicacion y

pueblos indigenas es el Unico desarrollado en la zona de la Amazonia colombiana.

2) Trabajos sobre las representaciones de los indigenas en la prensa,

los medios en general y otras expresiones

Un segundo enfoque de los trabajos encontrados versa sobre la forma como los indigenas son
representados a través del periodismo, es decir, mediante el cubrimiento y despliegue de la
prensay de los medios en general. Los resultados de este grupo de investigaciones evidencian
tres tendencias de representacién. Primera, la invisibilizacién: varios trabajos de
investigacion observan la inexistencia de los indigenas en los relatos periodisticos o en las
notas de prensa, incluso en el registro de hechos que les atafien a estos grupos de poblacién.
Una segunda tendencia corresponde con la representacion de los indigenas desde una vision
estigmatizante, dado que estas poblaciones son representadas como victimas o victimarios,
en muchos casos criminalizados por los medios como beligerantes, violentos o peligrosos
por sus manifestaciones y movilizaciones. La tercera es una vision folclérica y exotica de los

pueblos originarios como parte de la historia pasada®. Complementa este tipo de estudios,

24 os trabajos hallados en esta linea son: La representacion de los indigenas en los medios de comunicacion:
en minga con los pueblos indigenas y por el derecho a su palabra (Gonzalez y Arteaga, 2005); Interculturalidad
e intraculturalidad en el discurso de la prensa: cobertura y tratamiento del discurso de las fuentes en el
"Conflicto Indigena Mapuche™ desde el discurso politico (Del Valle, 2005); Las representaciones indigenas y
la pugna por las imagenes. México y Bolivia a través del cine y el video (Nahmad, 2007); El alcohol y la hoja
de coca ¢vicios indigenas?: La prensa estigmatizando a las revueltas indigenas (Carrasco y Camara, 2010);
Estereotipos mediaticos o sociales. Influencia del consumo de television en el prejuicio detectado hacia los
indigenas mexicanos (Mufiiz, Serrano, Aguilera y Rodriguez, 2010); Mentalidad salvaje y representacion
poscolonial en el periodismo colombiano (Ali y Amortegui, 2011); Pantallas para ver el mundo.
Estereotipacion televisiva de la poblacién indigena mexicana y generacion de prejuicio (Mufiiz, Saldierna,
Marafion y Rodriguez, 2013); A invengdo do indio na midia: discursos e identidades (Neves, Cardoso, Seixas,
Neves, Da Silva & Carvalho, 2013); Estereotipos mediaticos de los indigenas. Andlisis de las representaciones
en programas de ficcién y entretenimiento de televisoras en Nuevo Ledén (Marafidon y Mufiiz, 2012);
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aquellos que evidencian la misma perspectiva de invisibilizacion o percepcién negativa de
los indigenas como un «otrox» construido histéricamente desde un nos-otros «criollo» a través
de relaciones de sucesos o relatos historicos de los pueblos originarios, como los estudios

desarrollados sobre el pueblo mapuche, por Carlos del Valle (2004; 2012), en Chile?,

En este grupo de investigaciones sobre pueblos indigenas y representaciones se encuentran
los analisis sobre las formas en que son representados los indigenas a través de
manifestaciones como el cine, las animaciones, la publicidad o la pintura, en las cuales se
evidencia el lugar subordinado o periférico que ocupan, con excepcion de algunos trabajos
procedentes de Bolivia y México?®. Incluso, en este grupo de trabajos llama la atencion una
investigacion sobre el rol y la representacion de los indigenas en la publicidad politica de la
campafia presidencial guatemalteca de 2007, en la cual la premio nobel Rigoberta Menchu
era candidata. Los resultados evidencian que en todas las campafas los indigenas aparecen
como foraneos simbolizados bajo la retérica estructural del uso del traje tipico maya,
diferenciados de los deméas no-indigenas, aparecen como muchedumbre, como personas en
contactos con el candidato o como victimas, se les visibiliza en versién infantilizada que
demanda el acompafiamiento y tutoria del candidato-futuro presidente; ni siquiera la
presencia de un candidato indigena en la carrera cambia la representacion habitual. La misma
Rigoberta Menchu aparece en sus propios comerciales silenciada y como parte de la multitud
(Connolly-Ahern y Castells i Talens, 2010).

Invisibilizacion de los pueblos originarios por el sistema de medios en Argentina (Lucero, 2012); La imagen
de la cultura amazonica en la prensa dominical de Lima (Lépez Tassara, 2014); A colonialidade na amazonia
brasileira e suas a tualizages na producéo audiovisual: o video instirucional «A Usina Hidreléctrica de Belo
Monte» (Wallece & Neves, 2014); La guerra de papel: la representacion de los indigenas neozapatistas en la
prensa capitalina La Jornada y El Universal (Siguenza, 2016) Visiones sobre los indigenas en la prensa
hegemonica argentina (Naharro, 2018);

% Imaginarios sociales y construccion intersubjetiva de alteridad. La prensa escrita y la cuestion mapuche en
Chile (Aravena & Baeza, 2017). A invencdo do indio e as narrativas orais Tupi (Neves, 2009).

% \er: Sujetos en el margen: representaciones de los indigenas en la pinturay el cine latinoamericano (Flores,
2014); Guarani y quechua desde el cine en las propuestas de Lucia Puenzo, El nifio pez, y Claudia Llosa, La
teta asustada (Cisneros, 2013); Representacion de lo indigena en el cine contemporaneo de América Latina:
lenguas, culturas, tradiciones y mitos (Gimeno y Poe, 2012); Ravens and film: Stories of continuity and
mediation (Kisin, 2011); Medio siglo de Jorge Sanjinés: una revision al cine ya la sociedad boliviana a partir
de los largometrajes del autor (Gracia & Laguna, 2016); Representaciones del espacio, el tiempo y las mujeres
indigenas en fotografias, siglos XIX-XXI (Yujnovsky, 2017).
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Dentro de los estudios hallados en esta linea de representaciones de lo indigena se han
incluido en este analisis tres trabajos que reflejan un punto de vista critico sobre la manera
como se han transformado y adaptado algunos tipos y formas de comunicacion propias de
las cosmogonias de los pueblos originarios para convertirse en procesos de representacion
propios de la colonizacién historica y actual. EI primero explica como algunos mitos
prehispanicos fueron reapropiados, mezclados y utilizados por las élites espafiolas para la
colonizacion, la evangelizacion y la construccién de una idea de identidad en la Nueva
Espafia mediante representaciones indigenas resemantizadas en el contexto del discurso
colonizador (O”Farrill, 2009). Las otras dos investigaciones evidencian la colonizacion actual
del modelo capitalista a través del turismo. Ambos trabajos son de la investigadora brasilera
Luiza Elayne Azevedo Luindia: uno, sobre los cambios de dos fiestas rituales cuyas
representaciones de los indigenas, debido al desarrollo de politicas publicas de
patrimonializacién, terminaron acomodadas a las dindmicas del turismo, al punto de ir
perdiendo el sentido de celebracion en comunidad y de hermandad. El otro trabajo polemiza
sobre el concepto de etnoarte desde las logicas del valor simbdélico y del valor econémico,
I6gicas que producen una subsuncion de las representaciones culturales contrahegemonicas

a las dinamicas turisticas y mercantiles capitalistas (Azevedo Luindia, 2010).

3) Trabajos sobre la comunicacidn desde la perspectiva de las culturas de los indigenas

En un tercer grupo estan los estudios sobre la compresion de la comunicacion desde las
cosmogonias y la historia de las comunidades nativas ancestrales amerindias, aquellas que
desaparecieron y las que perviven lejos de los esencialismos. Puesto que se hallaron mas de
sesenta estudios relacionados con los procesos de apropiacion de tecnologias de la
informacién y la comunicacion y mas de veinte sobre representaciones de los indigenas en
los medios, estos estudios acerca de las formas y los tipos de comunicacion anclados a la
tradicion cultural y las cosmogonias son menos y mas recientes. La menor produccion en
este tema especifico animay justifica la pertinencia de esta propuesta de tesis, desde la cual
se espera contribuir a repensar la comunicacion desde el contexto de la comunicologia

latinoamericana y la propuesta de descolonizacion del saber. Dado que hacia esta apuesta se
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enfoca la presente investigacion, amerita una explicacion méas detallada de los doce trabajos

encontrados.

Primero, un trabajo pionero en esta linea es la investigacion titulada La comunicacion antes
de Colon, tipos y formas en Mesoamérica y los Andes (Beltran, Herrera, Pinto y Torrico,
2008), un ejercicio para historiar la comunicacion precolombina en el marco un proyecto mas
amplio llamado AMERIBCOM —Amerindia-lberia-Comunicacibn—, que tiene como
propdsito

[...] promover un estudio sistematico de las formas propias de comunicacion de las
culturas autoctonas de Iberoamérica en su situacion original anterior a la llegada de
Colon y en su situacion ulterior modificada a raiz de su llegada, con atencion
especial al comienzo de la conquista y la colonizacién (Beltran, Herrera, Pinto y
Torrioco, 2008, p. V).

El libro presenta un andlisis de las relaciones entre comunicacién y cultura en el eje del
reconocimiento del hombre como un animal comunicante, un contexto del desarrollo de las
culturas en Mesoamerica y los Andes para finalmente presentar una descripcion e
identificacion de sus tipos y formas de comunicacion desde cuatro aspectos: comunicacion
oral y gesto-espacial, comunicacion iconografica, comunicacion escrita y comunicacion

espacio-monumental.

Trabajos académicos anteriores a este contribuyen en esa identificacion de elementos
comunicativos propios de los indigenas. Asi, el segundo trabajo identificado, Los codices y
la ley de expresion precolombina, de Leonardo Ferreira (2000), reconoce el desarrollo de las
primeras publicaciones y registros escritos de la cultura maya antes de la llegada de la
imprenta a Ameérica, y su posterior trabajo sobre la historia del periodismo en América Latina
(2006), cuya primera parte dedica a explicar como «habia en la era prehispanica una amplia
y variada manera de informar en publico, recurriendo creativamente a varios medios de

expresion oral... y pictograficos» (Beltran, Herrera, Pinto y Torrioco, 2008, p. VIII).

En esta linea, la tercera reflexion esta en la parte inicial del libro de Juan Gargurevich (2002),
La comunicacion imposible, en el cual se describen «los tipos y formas de comunicacion

como los knipus, tokapus, chasquis, las formas pictoricas de la quilca sobresalientes en las
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culturas peruanas del tiempo anterior a la conquista espafiola» (Beltran, Herrera, Pinto y
Torrioco, 2008, p. 1V), un ejercicio de investigacion y andlisis que demuestra como las
antiguas comunidades habitantes de Peru, en la época precolombina, si contaban con formas

de escritura.

Se suma a estos trabajos un cuarto ejercicio: Comunicacdo publica pré-colombiana em
sociedades meso-americanas: fronteras historicas para seu estudo entre Maias e Astecas, de
Lazaro Rodriguez Olivera, quien analiza la carencia de estudios historicos sobre la
comunicacion mas alla de los medios y antes del descubrimiento. Por eso su trabajo parte del
principio de

la necesidad de historizar los procesos comunicativos, elevarlos a un &ngulo més

abierto de anélisis, el reconocimiento de la necesidad de asumir los procesos

comunicativos en su dimension no estrictamente mediatica. La comunicacion de

esta forma incluiria un vasto universo de practicas sociales que son una expresion

propia de cultura, a partir de sus propias mediaciones, especifica toda una tipologia

de procesos, efectos, vehiculos comunicativos que canalizan una dindmica social

(Rodriguez Olivera, 2005, p. 44).
Se destacan tres trabajos mas que, si bien inicialmente abordan procesos de apropiacion de
tecnologias de la informacion y la comunicacion —TIC—, al mismo tiempo comprenden
procesos comunicativos internos y externos desde los principios culturales de las
cosmogonias indigenas. En estos trabajos se evidencian procesos de empoderamiento, de
construccion de discursos contrahegemonicos y un reconocimiento a la manera como, mas
alla de la apropiacion de TIC —en algunos casos, como en el pueblo mapuche—, se va
configurando un sistema de comunicacion propio que sirve de puente a la interculturalidad y
la diversidad, como se indica en la publicacion Pueblo mapuche. Estrategias discursivo-
comunicativas para un nuevo orden (Betancour, Geeregat y Garcia, 2014), el quinto trabajo

referenciado en este estado de la cuestion, particularmente en esta linea.

El sexto proyecto encontrado, titulado Mujeres tejedoras de vida en su lucha por el
reconocimiento, busca recuperar algunas practicas de comunicacion propia a traves del tejido
y las historias orales en lengua nasa yuwe, lengua materna de las mujeres indigenas
desplazadas a la ciudad de Cali. Esta recuperacion se propone, a partir del establecimiento

de un didlogo de saberes hacia la apropiacion de otras practicas comunicativas mediadas por
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tecnologias, como una apuesta ético-politica por la visibilizacién de grupos vulnerados en su

dignidad y derechos en la ciudad de Cali, en el suroccidente colombiano (Catafio, 2018).

Estos trabajos muestran cémo se van consolidando «practicas de comunicacion cotidiana
como acciones politicas», tal como lo indica la investigacién de Diana Carmona Nobles
(2014), identificada aqui como el séptimo trabajo en esta linea de discusion. Su trabajo versa
sobre las diferentes practicas de comunicacién —orales-propias, mediaticas, de cabildeo y
gestién de comunicacion para la visibilidad— dirigidas al empoderamiento en el cabildo
indigena Zenu de Arjona, en el norte de Colombia, y el logro de su reconocimiento como
organo de representacion politica, asi como su interlocucidn con otras instancias del Estado

colombiano y frente a instituciones privadas (Carmona Nobles, 2014).

El octavo ejercicio de investigacion identificado en esta tendencia de comprender la
comunicacion desde las cosmogonias y las matrices culturales de los indigenas es la tesis de
doctorado Propuesta matricial de didlogo de saberes desde la comunicacion de lo sagrado
Un aporte desde los pueblos Kankuamo y Kogui de la Sierra Nevada de Santa Marta,
Colombia (Plaza, 2019), que comprende el sentido de la comunicacion cdsmica de los
indigenas ubicados al norte de Colombia como una comunicacion que parte de la cosmogonia
y, por tanto, de una combinaciéon de lo sagrado, lo trascendente y los saberes. Es una
propuesta que nos habla de una teoria de la comunicacion originaria desde la sabiduria kogui

y la kankuama, originarias de la Sierra Nevada de Santa Marta.

El noveno trabajo, mas reciente y cercano a los objetivos y propdsitos de esta investigacion,
es la tesis doctoral de Eva Gonzalez-Tanco (2016), Identidad y empoderamiento para
«liberar la palabra». Construccién de un sistema de comunicacién indigena en los pueblos
originarios del Cauca, Colombia. EI documento avanza en la comprension de qué es la
comunicacion indigena a partir del estudio de caso de los procesos y las practicas de
comunicacion de las comunidades que integran el CRIC. La tesista explica como la
comunicacion indigena se esta construyendo de forma sistematica y holistica con un sentido
cosmocéntrico. Ademas, identifica las contribuciones del Sistema de Comunicacion Indigena

a la construccion social desde seis estrategias: fortalecer la identidad, resistir, crecer,
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intercambiar, ser reconocido y alcanzar un poder por esta via. Concluye que la comunicacion
indigena consolida un proyecto dirigido al buen vivir?’. Los analisis finales de este trabajo
discuten las posibilidades de incidencia en el desarrollo de cambios de poder desde una

propuesta de politica pablica en la cual el CRric ha sido lider (Gonzalez-Tanco, 2016).

Finalmente, un apartado especial merecen los ultimos trabajos sobre la comunicacion
comprendida desde las cosmogonias propias de los indigenas, tres trabajos académicos de
autoria de activistas indigenas nasas, en Colombia, quienes completan las doce reflexiones
académicas en esta linea. El primero se titula Encontrar la palabra perfecta: experiencia del
Tejido de Comunicacion del pueblo Nasa en Colombia, de Vilma Almendra Quiguanas
(2010), en el cual se establece una comprension de la comunicacién como tejido entre sus
procesos propios cotidianos y la apropiacion tecnoldgica para fortalecer la conciencia con la
palabra como eje fundamental de la comunicacién. El segundo trabajo académico, El
Derecho a la Comunicacion en el Plan de Vida de los Pueblos Indigenas del Cauca, escrito
por el indigena nasa Vicente Otero (2008), diserta sobre cémo la comunicacion es un
principio de vida para los pueblos indigenas del Cauca, un principio vinculado a los sentidos
territoriales, identitarios, linguisticos y, especialmente, un principio de vida anudado a los
planes de vida de los pueblos. El tercero es la tesis de maestria de Dora Mufioz (2020): «Puutx
We 'wnxi Uma Kiwe» comunicacion desde la Madre Tierra: una mirada de la comunicacion
propia, desde la practica comunitaria como un camino de vida, un trabajo que busca
comprender cédmo la comunicacion vinculada con la tierra esta atravesada por practicas
fundamentales como la tulpa, las mingas, las asambleas, las formas y simbolos, el arte, la
comunicacion con los animales y la expresion en el idioma propio; pero, ademas, explica
como en el contexto de las luchas indigenas —especialmente del Cauca, en el suroccidente
Colombiana— la comunicacion esta asociada a un acto de liberacion de la tierra desde lo

espiritual, lo familiar y lo comunitario (Mufioz, 2020, p. 62-70).

27 El concepto de buen vivir se deriva de la traduccion de la expresion sumak kawsay (en guechua), o suma
gamafa (en aymara), que aluden a una crianza mutua desde la reciprocidad, la complementariedad y armonia.
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En resumen, los trabajos encontrados previos a esta investigacion relacionados como

comunicacion y pueblos indigenas responden a las tres tendencias que se muestran en la

tabla 1.
Tabla 1l
Tendencias del estado del arte
Tendencia Caracteristicas de esta tendencia Numero de trabajos hallados

1) Pueblos indigenas
y apropiacion de TIC

*Reflexiones centradas en los medios y las
maneras como se han apropiado el uso de
diversas TIC por parte de las comunidades
indigenas.

*La apropiacién y produccion de narrativas
como formas de empoderamiento y activismo
politico-cultural

* Produccion y circulacién mensajes sobre la
relacién con la naturaleza.

*La generacion de narrativas que profundizan
en las complejidades de las configuraciones
de las identidades culturales.

*Sobre apropiacion de radio:21
*Sobre apropiacion de video, tv,
cine o audiovisuales: 17

*Sobre apropiacion de internet y
generacion contenidos digitales:
11

*Sobre apropiacion y generacion
de mensajes sobre la naturaleza:10
*Sobre procesos apropiacion
tecnoldgica en relacion con las
identidades culturales:5

Total de trabajos: 64

2) Representaciones
de los indigenas en la
prensa, los medios en
general y otras
expresiones

Formas de representacion de los indigenas en
los relatos mediéticos:

* Invisibilizados-ausencia de sus voces

* Estigmatizados o criminalizados: victimas
0 victimarios, beligerantes, violentos,
peligrosos

*Folclorizados: mirada exdtica sobre el otro
*Subordinados, infantilizados o periféricos

Total de trabajos: 25

3)La comunicacién
desde la perspectiva
de las culturas de los
indigenas

*Se acercan a la comprension de la
comunicacion o lo comunicativo desde la
comunicacion desde las ontologias, las
cosmogonias, la historia y las culturas de los
indigenas

Total de trabajos: 12

Fuente: elaboracion propia, a partir de las fuentes citadas

Planteamiento problema y preguntas de investigacion

Tal como se sefiald en el inicio de este capitulo, el interés de esta investigacion esta ligado e

inspirado en la sucesion de una serie de situaciones vinculadas a los movimientos y

organizaciones de los pueblos indigenas en Colombia y América Latina. Durante los afios de

elaboracion de esta tesis, los pueblos originarios del Abya Yala han celebrado dos cumbres

indigenas mas, una en Oaxaca, México, en 2013; y otra en Cochabamba, Bolivia, en 2016.

Cada una de estas cumbres ha derivado en sendas declaraciones en las cuales se reconoce la

«comunicacion propia» como un derecho fundamental desde el cual poder continuar o
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fortalecer la lucha, resistencia, pervivencia de los indigenas de todo el continente, a partir de
sus cosmogonias culturales y de la interaccion con otras expresiones idiosincraticas como las

derivadas de la cultura occidental, moderna y letrada.

En el &mbito nacional se ha transitado el camino de la construccion de una politica publica
de comunicacion indigena que no termina de ser aceptada y avalada por el Estado, pero cuyo
documento final tiene la virtud de haber sido concebido y elaborado a partir de un trabajo de
base con las organizaciones indigenas. El aludido documento recoge las conclusiones de
foros nacionales y reuniones regionales y locales, desde las cuales se fueron definiendo los
elementos que configuran la propuesta de la politica hecha por los pueblos indigenas desde
sus visiones culturales, en las cuales también se pone en consideracion, se enuncia 'y se debate

el reconocimiento de una «comunicacion propiax.

Las tres cumbres latinoamericanas, los tres foros nacionales de comunicacion indigena, los
proyectos educativos universitarios indigenas en el continente americano?, la creacion de
una Red de Universidades Indigenas Interculturales y Comunitarias de Abya Yala, en 2012,
la puesta en marcha de la educacién bilingle e intercultural —mediante proyectos educativos
comunitarios en algunas regiones del pais, con el acompafiamiento de UNICEF— Yy los
procesos de apropiacion tecnologica que comprenden mas de 350 experiencias de
comunicacion indigena —segun una sistematizacion presentada durante la Il Cumbre de
Comunicacion del Abya Yala— son hechos sociales en los cuales se entrecruza
permanentemente la relacion comunicacién-cultura en una apuesta por la descolonizacion de
los saberes a partir de pensar la comunicacion desde referentes de las propias culturas y no

desde las externalidades de la apropiacion de medios.

28 Universidad Auténoma Indigena Intercultural-UAIIN (Cauca, Colombia, 2003), Misak Universidad (Cauca,
Colombia, 2010), Universidad Maya de Guatemala, o0 «Mayab™ Nimatijob» (Ciudad de Guatemala, 2005),
Universidad Indigena Boliviana Aymara «Tupak Katari» (Achacachi, Bolivia, 2008), Universidad Indigena
Intercultural (La Paz, Bolivia, 2005), Universidad Intercultural del Estado de México (San Felipe del Progreso,
México, 2004), Pluriversidad Amawtay Wasy (Quito, Ecuador, 2013), Universidad de las Regiones Autdnomas
de la Costa Caribe Nicaragiense-URACCAN (Managua, Nicaragua, 1992), Universidad Intercultural de los
Pueblos del Sur-Unisur (Malinaltepec, México, 2007), Universidad de Chile Indigena - Plan Bicentenario
(Santiago de Chile, 2008), Universidad Indigena Boliviana Quechua «Casimiro Huanca» (Cochabamba,
Bolivia, 2009).
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En virtud de esta relacién entre comunicacion y cultura, la perspectiva fundamental de este
trabajo se sitla desde las tesis propuestas por Jests Martin-Barbero (2012) en su texto De la
comunicacion a la cultura: perder el «objeto» para ganar el proceso, en el cual lo cultural y
la historia aparecen como aspectos centrales para pensar la comunicacion. ElI andamiaje de
las relaciones entre la comunicacién y la cultura, la insistencia sobre la necesidad de pensar
la historia mas alla de los oficialismos se complementa con la comprension de las
mediaciones como «los lugares desde los que provienen las construcciones que delimitan y
configuran la materialidad social y la expresion cultural» (Martin-Barbero, 2003, p. 297)
como fundamento para entender la produccion de sentido y significacion mas alla de los
medios, en los procesos de la cotidianidad. Por eso el planteamiento de esta investigacion
estd inmerso en la apuesta de la Escuela Latinoamericana de Comunicacion, desde la cual
«la comunicacién se nos tornd cuestion de mediaciones mas que de medios, cuestion de
cultura y, por tanto, no s6lo de conocimientos sino de re-conocimiento» (Martin-Barbero,
2003, p. XVIII).

Esas mediaciones desde la cultura —en este caso de los pueblos indigenas y sus
cosmogonias— Y esos re-conocimientos de sus intereses e intenciones en lo que ellos mismos
han denominado «comunicacion propia» constituyen la linea fundamental de esta disertacion
que sigue las inspiraciones de Luis Ramiro Beltran y responde al reto planteado por Leonardo
Ferreira de descubrir al indigena y reconocer sus meritos, pasados y presentes, para «aliviar
en algo los mas de quinientos afios de estereotipos, dominacion y desinformacion acerca del
nativo americano y las causas de la pobreza en este continente» (Ferreira, 2000, p. 90). Los
debates, las teorias latinoamericanas de comunicacion y la relacion comunicacion-cultura
han permitido la comprension del desarrollo como un discurso culturalmente construido. De
alli la emergencia de apuestas tedricas para entender la relacion entre la comunicacion desde
las visiones lineales desarrollistas y modernizadoras hasta las Gltimas tendencias que,
retomando algunos elementos culturales de los pueblos originarios, debaten sobre la

comunicacion para el buen vivir o el vivir bien (Contreras, 2014).

Esta relacion entre comunicacion-desarrollo y cambio social redne, junto con la relacion

comunicacion-cultura, los elementos mas representativos del pensamiento latinoamericano
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de comunicacion en una apuesta tedrica que se pondra en dialogo con la perspectiva de la
sociologia de las ausencias y la sociologia de las emergencias, desde las propuestas de la
descolonizacion de las ciencias sociales (De Sousa Santos, 2010; Grosfoguel, 2011) y las
epistemologias del sur como reconocimiento de los saberes situados, en este caso, en las
cosmogonias indigenas latinoamericanas. El reto es, desde esta perspectiva de las
epistemologias del sur, comprender la «comunicacion propia» y las mediaciones sobre el
desarrollo que desde esta comunicacion se producen, de acuerdo con los debates y procesos
generados en torno a la construccion del documento de la politica publica de comunicacion
para los pueblos indigenas en Colombia y la experiencia de vida cotidiana de las
comunidades ticuna, cocama y yaguas, del Amazonas colombiano. Se trata de encontrar un
punto de vista innovador, subversivo e identitario para «encontrar formas de pensar que
occidente consideraba ‘primitivas’, subalternas o invisibles y que hoy aparecen como nuevas
configuraciones de mundo» (Cocco, 2009, p. 18), para buscar la comprension de las
nociones, practicas de la comunicacion en pueblos indigenas de la Amazonia colombiana, a

partir de la idea que ellos mismos han propuesto de «comunicacion propiax.

Por esta razén, en relacion con las investigaciones encontradas en el estado de la cuestion,
este trabajo se sitla en el ultimo grupo, en el de las que se ocupan por comprender la
comunicacion desde las cosmogonias y la historia de las comunidades nativas ancestrales
amerindias, aquellas que desaparecieron y de aquellas que perviven para identificar
elementos que permitan repensar la propuesta comunicacional latinoamericana. Con todos
los cambios en el continente, desde la historia de la defensa de derechos del movimiento
indigena y desde los reconocimientos politicos, a partir de los cambios constitucionales de
los Gltimos treinta afios en la region, emerge en los curriculums y agendas de investigacion
la inquietud por los saberes ancestrales, la recuperacion de las cosmogonias, la comprension
de sus representaciones para repensar la teoria y la préctica tedrica desde América Latina,
porque quizas, como indica Omar Rincon, haya llegado el tiempo propicio para escuchar la

comunicacion indigena (Rincon, 2010).

En este sentido, las preguntas de esta investigacion son:
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¢Cémo se entiende la «comunicacion propia» como idea y practica propuesta desde los
pueblos indigenas en Colombia? ¢Cudles son las formas, los tipos, las précticas y los
principios de la comunicacion propia? ¢ Cuéales son los procesos de reconocimiento que desde
la relacion comunicacién-cultura-desarrollo emergen desde la comunicacién propia? ;Cémo
las formas, tipos, practicas y principios de la comunicacion propia inciden en la mediacion
sobre los procesos y discursos de desarrollo? ¢Coémo la comunicacion propia introduce la
comprension de otros saberes, otras temporalidades, otras productividades en el marco de las

epistemologias del sury el pluriverso?
Objetivos de la investigacion
Consecuentemente con las preguntas de investigacion, los objetivos que expresan mi interés

como investigadora en esta tesis son:

Objetivo general

Comprender el concepto y practica de la comunicacion propia desde la vida cotidiana de los
pueblos que conforman el Resguardo Ticoya, en el Amazonas colombiano, y desde la
propuesta de politica pablica de comunicacion indigena en Colombia, para reivindicar la
perspectiva comunicativa de los pueblos indigenas en el marco del pensamiento
comunicativo latinoamericano.

Obijetivos especificos

e Comprender el sentido de la comunicacion propia desde la propuesta de politica
publica de comunicacion indigena en Colombia y desde la vida cotidiana de los
pueblos que conforman el Resguardo Ticoya, en el Amazonas colombiano.

e Identificar préacticas, tipos, formas y principios de la comunicacion propia desde la
propuesta de la politica publica de comunicacion indigena en Colombia y las
cosmogonias de los pueblos ticuna, cocama y yagua del Resguardo Ticoya, en el
Amazonas colombiano.

e Reconocer la relacion existente entre los discursos institucionales sobre desarrollo
que inciden el territorio del Resguardo Ticoya y el sentido ontoldgico y axiologico de

la comunicacion propia.
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Capitulo 11

El devenir tedrico sobre comunicacion en América Latina

como proyecto de descolonizacion de los saberes

Este capitulo plantea los debates y relaciones conceptuales que inspiran y enmarcan la
ejecucion de este proyecto de investigacion a partir de una retrospectiva sobre las
propuestas/apuestas latinoamericanas para la comprension de la comunicacion. Asi, pues,
expone esta discusion tedrica desde las relaciones entre comunicacion, desarrollo y cambio
social, por un lado, y comunicacion y cultura, por el otro, centrales en el devenir del campo,
especificamente en América Latina. El capitulo correlaciona estas discusiones con las

actuales propuestas de las epistemologias del sur y la descolonizacién de los saberes.

Esta tesis parte de este marco tedrico para identificar, en la evolucion de los debates
latinoamericanos alrededor de la comunicacion, el lugar que han ocupado los pueblos
originarios y sus matrices culturales como lineas tedricas, para pensar en esta tesis sobre la
comunicacion desde la perspectiva de los pueblos indigenas en el marco de las
epistemologias del sur y la descolonizacion de los saberes propuesta por Boaventura de Sousa
Santos (2009, 2010 y 2018) y las necesarias transiciones hacia el pluriverso, definidas por
Arturo Escobar (2012, 2017 y 2018).

Retrospectiva sobre la relacidén entre comunicacion,
desarrollo y cambio social en América Latina

A partir del origen y la evolucién de diversos debates, a continuacidn se propone una mirada
sobre la relacion entre comunicacién, desarrollo y cambio social desde la visién lineal,
desarrollista y modernizadora hasta las ultimas tendencias de las discusiones sobre la
comunicacion para el buen vivir o el vivir bien, pasando por la teoria de la dependenciay la
comunicacion alternativa como momento intermedio de este recorrido. Estos momentos o
tendencias se plantean con fundamento en las propuestas de Alfonso Gumucio-Dagron y
Thomas Tufte (2008) y Jan Servaes (2000 y 2011), quienes explican el legado de las
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diferentes perspectivas, paradigmas o modelos bajo los cuales se ha comprendido la relacion
comunicacion/desarrollo y, mas recientemente, en esa misma linea de analisis, la relacién
entre comunicacién y cambio social como campo de accion social y de reflexion académica.
Coinciden estos autores en identificar al menos dos vertientes 0 modelos de la comunicacion
(Servaes, 2000) y tres paradigmas del desarrollo (Servaes, 2011). Algo similar hace Thomas
Tufte (2004) cuando identifica tres generaciones del eduentretenimiento —EE— como

reflejo de la relacién entre comunicacion, desarrollo y cambio social.

Este recorrido comienza con un paradigma dominante de la comunicacion concentrado en la
informacion y el mercadeo social en medios masivos (Gumucio-Dagron y Tufte, 2008); una
segunda tendencia focalizada en la emergencia de lo popular y lo participativo, como
caracteristica de la comunicacion alternativa y de la comunicacion liberadora; y una tercera
tendencia, mas reciente, identificada como la etapa de la comunicacion para el cambio social
(Gumucio-Dagron y Tufte, 2008) y el desarrollo como multiplicidad (Servaes, 2000 y 2011).
Si bien se presentan cronoldgicamente en este texto, seguin su aparicion, estas tendencias son

formas coexistentes de comprension de dicha relacion.

La perspectiva lineal y unidireccional del desarrollo y la comunicacién

En la década de los sesenta, a partir de la influencia norteamericana y en medio del contexto
histérico de la Alianza para el Progreso, emerge lo que se ha denominado el «paradigma
dominante de difusion de informacion o la comunicacion para el desarrollo» (Gumucio-
Dagron, 2011; Waisbord, 2001; Servaes y Malikhao, 2007).

Este paradigma dominante tiene su raiz en la vision clasica economicista del desarrollo,
heredera de la perspectiva de la filosofia del progreso y expresada en la teoria de desarrollo
de 1912, formulada por Schumpeter (1912/1967), en la que se considera el desarrollo como
progreso y un proceso estrictamente econOmico, relacionado con condiciones de
acumulacion de capital, de cambio y produccidn, una vision con continuidad en la teoria del

desarrollo econémico, de Lewis (1955), que cifra el tema en el crecimiento econémico y con
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una clara despreocupacion por la distribucion, una teoria que sera el referente para la
modernizacion de las periferias atrasadas y su conduccion al «estilo occidentes.
Desde la vision de Gumucio-Dagron, se trata fundamentalmente de una tendencia que se

inscribe en las

teorias de la modernizacion y en técnicas derivadas de las estrategias de informacion
utilizadas por el gobierno de Estados Unidos durante la Segunda Guerra Mundial y
por la industria norteamericana para publicitar sus productos comerciales [en la
posguerra] (Gumucio-Dagron, 2011, p. 28).

Es decir, era un cuestion de apertura de mercados en sociedades con condiciones muy
distintas. He ahi el origen de la idea del desarrollo como modernizacion o el desarrollo por
etapas: la via de desarrollo.

Esta idea de «via de desarrollo» representa un proceso unilineal para el cual se requiere
abandonar los valores de las sociedades tradicionales y abrazar los principios de la sociedad
occidental. Asi, las diferentes politicas difusionistas conciben la modernizacion como
cambios que logran ampliar los niveles de productividad econdémica, de capacidad
adquisitiva y, por tanto, de consumo. Su base son las teorias de crecimiento, y especialmente
de crecimiento lineal de Rostow (1960/1961), quien sefiala que el nivel de desarrollo
econémico implica una gradual transformacion lineal y ascendente de las sociedades
tradicionales hacia sociedades de alto consumo de masa. Aqui, claramente, lo indigena

aparece cobijado bajo la nocion de sociedades tradicionales.

De esta manera, la concepcion del desarrollo supone una transicion de las sociedades
tradicionales a la forma de esas sociedades autodenominadas modernas o desarrolladas. En
una especie de «darwinismo social contemporaneo» (Rogers, 1976, p. 218), se trata de que
los pueblos embrionarios crezcan hacia la civilizacion y se incorporen a las dindmicas de la
sociedad moderna. Esta nocién evolucionista

transforma este orden de sucesion cronoldgico escalonado en el orden moral, incluso
en el orden de las razas. De forma general, muchos han encontrado en este tipo de
periodizacion los argumentos que fijan para los pueblos llamados primitivos, los
pueblos-nifio necesitados de tutela, un horizonte de su desarrollo futuro, una
trayectoria para su incorporacion a la edad adulta: solo el paso por los estadios a
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traves de los cuales han transitado las naciones que se dicen civilizadas garantiza
una evolucion exitosa (Mattelart y Mattelart, 1987, p. 17).

Una teoria fortalecida desde el final de la Segunda Guerra Mundial y reconocida como teoria
difusionista, segun la cual el progreso y el desarrollo emana de las sociedades modernas y se
difunde hacia la periferia, donde estan los pueblos subdesarrollados. Dicha difusion incluye
la transferencia tecnoldgica y de informacion. Entonces el desarrollo, como sefiala
Huntington (2005), es un proyecto colonizador y civilizatorio de sociedades culturalmente
diferentes a la civilizacion occidental. «La expansion de Occidente ha promovido tanto la
modernizacion como la occidentalizacién de las sociedades no occidentales» (Huntington,
2005, p. 9), con medios, informaciones y politicas publicas favorables a una suerte de
procesos de disciplinamiento y control ideoldgico hegemonico (Sierra Caballero, 2002).

En esta perspectiva, modernizarse implica abandonar el orden cultural tradicional en la cual
estd lo indigena, pero también lo negro, lo campesino, lo raizal, lo rural, para asumir las
l6gicas culturales de la modernizacion. Esta vision indica que

Los paises del Tercer Mundo carecian de la cultura necesaria para avanzar a una
etapa moderna. Se veia la cultura como el «obstaculo» que impedia la adopcion de
actitudes y comportamientos modernos (Waisbord, 2001, p. 4).

En este modelo, los aspectos 16gicos, éticos y estéticos de las culturas tradicionales —culturas
indigenas, para esta investigacion— deben abandonarse o abolirse. Como la expresion
esencial de dichos aspectos en cualquier cultura esta en la lengua, esto explica las practicas
de prohibicién del uso de las lenguas originarias en varias partes del continente, a partir del
establecimiento de instituciones como la escuela occidental, en la mayoria de los casos de la

mano de las misiones de evangelizacion catolica y cristiana.

Dentro de las teorias del paradigma dominante, la visién del modelo de comunicacion implica
un difusion vertical y unidireccional de la informacion. Alli lacomunicacion se concibe como
un instrumento y se equipara a informacion para modificar los comportamientos de los
individuos, a quienes se concibe como entes pasivos y homogéneos. A ellos se les informa 'y
persuade, con énfasis en la necesidad de incorporarse al progreso, a la modernizacion, y de

alcanzar el nivel de los paises foraneos. Como sefiala Silvio Waisbord (2001), diferentes
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teorias y estrategias comparten la premisa segun la cual los problemas del desarrollo
estribaban en la falta de conocimiento y que, consecuentemente, las intervenciones deben
proveer a la gente de informacion capaz de generar cambios en su comportamiento, cambios
mas saludables, mas productivos, mas eficientes. Esta mirada niega el conocimiento local y

la riqueza de los saberes culturales propios.

En el campo de estudios de comunicacion-desarrollo, las teorias de la modernizacion
—planteadas principalmente por Daniel Lerner (1958)— y las de la «difusion de las
innovaciones» —de Everett Rogers (1971 y 1983)— se implementaban en América Latina
como referencias explicitas sobre el papel de los medios de informacion en la promocion del
desarrollo desde un modelo conductista, por ejemplo, con la transmision y adquisicion de
informacidn/conocimiento mediante estrategias de difusién, como el marketing social y el
eduentretenimiento para la promocién de la salud o los procesos de tecnificacion agricola.
Estas estrategias estan basadas en la busqueda de cambios comportamentales individuales a
partir de la persuasion, con desconocimiento o infravaloracion de las condiciones culturales
y socioestructurales contextuales que enmarcan las acciones de los individuos en su

cotidianidad. Esto va afirmando la condicion de subalternidad de los sujetos.

Las consecuencias de este modelo y sus limitaciones son resumidas asi por Alfonso
Gumucio-Dagron:

En toda América Latina, este modelo de difusién de informacion ha demostrado que el
desarrollo no sélo esta vinculado a la informacién o la falta de ella, sino sobre todo a
los aspectos estructurales, tales como la propiedad de la tierra y los derechos humanos.
Por méas informacion sobre la agricultura que los campesinos llegaran a acumular
—suponiendo que no existiera un conocimiento local anterior, lo cual es inaceptable—,
eso no ayudaba a romper el circulo vicioso de la injusticia social y la explotacion (2011,
p. 31).

En la década de los setenta, aparece la Comision Econdmica para América Latina y el Caribe
(CepAL), desde la cual se comienzan a perfilar las criticas a las teorias de la modernizacién,
criticas que serviran para visibilizar las grietas o carencias de este proyecto hegeménico de

pensamiento econémico convencional (Leon Duarte, 2012).
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El mismo Everett Rogers reconoce las limitaciones de este primer modelo dominante de
comunicacion para el desarrollo: la interesante emergencia de criticas al desarrollo y la
importancia de la comunicacién dentro de esos nuevos modelos de desarrollo hacen parte de
su publicacién La comunicacion y el desarrollo: el ocaso del paradigma dominante (citada
por Gumucio-Dagron, A. y Truffe, Th., 2008). En ella, Rogers reconoce dos aspectos
fundamentales en los modelos de desarrollo emergentes o alternativos: valorar los sistemas
tradicionales para ponerlos en interaccion con los sistemas modernos, reconociendo que la
idea de crecimiento tiene limite; y la necesidad de la participacion popular en la planificacion
y ejecucion del desarrollo, especialmente local. Se genera entonces un transito de la
comunicacion para el desarrollo, como modelo Unico, y la emergencia de una segunda
tendencia de pensamiento en la relacion entre comunicacion y desarrollo: la comunicacion

alternativa, la comunicacion popular.

La emergencia de otras miradas sobre desarrollo y comunicacion

El devenir de la historia mostrara que la modernizacion, la difusion de la industrializacion y
la 16gica del capital no se tradujeron necesariamente en mejores condiciones de vida para los
paises de América Latina y del llamado «tercer mundo» o subdesarrollados; por el contrario,
las diferencias, las desigualdades sociales, la exclusion y la pobreza fueron la evidencia
suficiente para poner en crisis y cuestionar el concepto de desarrollo como progreso lineal
mediante la tutela de los expertos que miden su impacto exclusivamente con indicadores

economeétricos.

Raul Prebisch, desde la CEPAL, liderd los debates sobre desarrollo desigual entre los centros
fuertes, como lugares prosperos y autosuficientes, y las periferias débiles, con escasa
capacidad de competencia (Prebisch y Cabafas, 1949). En este sentido, emergen las visiones
criticas desde la teoria de la dependencia (Cardoso y Faletto, 1977), que evidencié la manera
como se condicionaba a los estados nacion latinoamericanos a los requerimientos de una
estructura capitalista de produccion econdémica y comercial global que mantenia el statu quo
de dominacion econdmica de los llamados paises desarrollados sobre los paises
subdesarrollados. Desde esta teoria se reconoce que la condicion de subdesarrollo genera una

relacion de dependencia evidente en vinculaciones subordinadas hacia estados nacion
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desarrollados en términos no solo econdémicos sino también socio-politicos, modelo que se
replica en relaciones internas de dependencia entre las distintas clases sociales o entre los
centros urbanos y las periferias rurales (Cardoso y Faletto, 1977). En este sentido, por mucho
tiempo los territorios de las comunidades indigenas fueron considerados la periferia de los

paises.

En su publicacion EI mito del desarrollo y el futuro del Tercer Mundo, Celso Furtado (1974)
argumenta por qué la idea de desarrollo basada en el crecimiento econémico es un mito o
una meta de improbable alcance para los paises periféricos, y mas aln para la periferia de la
periferia. La desigualdad de impactos y procesos que el crecimiento mismo produce entre
paises y entre sectores sociales, por la no redistribucion, hace que Furtado ponga de
manifiesto la necesidad en criterios de interés social para el logro de cambios estructurales.

La adopcidon de criterios sociales en estos paises producira necesariamente
sociedades mucho mas igualitarias que aquellas que existen actualmente en los
paises capitalistas centrales, o de las que existieron en esos paises durante toda la
historia de su industrializacién. Ahora bien, lo més especifico de la civilizacion
producida por el capitalismo industrial es su caracter desigual. (Furtado, 1974, p.
414)
Esta teoria de la dependencia y de las relaciones entre centro y periferia concentrd parte de
la propuesta y de las labores de la CEPAL, y aunque —segun Escobar (2003, p. 12)— «la
teoria de la dependencia cuestiono el desarrollo capitalista pero no el desarrollo», fue la
puerta para la emergencia de debates y propuestas del desarrollo desde perspectivas que

empezaran a mirar lo local.

Asi, en los afios setenta y ochenta aparecen propuestas de desarrollo asociadas a tres tipos de
debate: 1) el debate por el impacto ambiental, las condiciones ecoldgicas y las posibilidades
de permanencia de dichas condiciones ecolégicas con conceptos como ecodesarrollo (Sachs,
1974) y desarrollo sostenible (Comision Brundtland, 1987); 2) el debate sobre el desarrollo
en relacion con condiciones territoriales en niveles distintos —local, regional, nacional—,
con conceptos como endodesarrollo o desarrollo endégeno (Friedmann y Douglass, 1978;
Planque, 1985; Vésquez, 2007), desarrollo regional y descentralizacion (Boisier, 1982;
1987); y 3) el debate sobre la centralidad del ser humano en dicho desarrollo, con propuestas

como desarrollo a escala humana (Max-Neef, Elizalde, Hopenhayn, 1986 y 1994). Estos
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debates tienen en comun pensar el desarrollo asociado al reconocimiento de aspectos sociales
extraecondmicos, como la cultura, el sistema de valores, las relaciones sociales y la historia,
en contraposicion a la vision exclusivamente circunscrita al crecimiento econdémico. Las
criticas a este paradigma dominante de desarrollo evidenciaron la limitacion de la concepcion
de desarrollo desde una mirada etnocéntrica, fundamentada en el crecimiento, el capital

intensivo y la planificacion desde la mirada de los tecndcratas.

Los debates sobre desarrollo en América Latina también estuvieron asociados a la propuesta
de la teologia de la liberacion, cuyo objetivo era generar conciencia entre las clases sociales
acerca de su realidad y sus posibilidades de transformacion de la vida cotidiana, que se

materializaran en condiciones de mayor dignidad econémica, politica, social e ideoldgica.

Con una alta influencia e interaccion con esta linea teoldgica, en sus obras La educacién
como practica de la libertad —publicada por primera vez en 1967— y La pedagogia del
oprimido —de 1970— Paulo Freire propone la pedagogia de la liberacion, una pedagogia
claramente emparentada con los propositos de un proyecto politico de emancipacion
latinoamericana, a la que se reconoce como el primer momento de la educacion popular y de
la que se desprenden luego las propuestas de etnoeducacién o educacion propia de los
pueblos indigenas, promovidas en Colombia a partir de la promulgacion de la Constitucién
de 1991.

Con la pedagogia de Freire se abrio el camino a una educacién basada en el reconocimiento
del otro y las posibilidades del aprendizaje desde una perspectiva dialdgica, desde la cual,
ademas de aprender, el sujeto es capaz de cambiar y de liberarse. El aprendizaje esta
estrechamente ligado con la realidad y la posibilidad de comprender los problemas del
entorno, por lo cual educador y educando siempre estardn en constante proceso de
aprendizaje mutuo, un proceso cuya esencia es la participacion y el dialogo.

La nocidn de Freire sobre didlogo constituye una fuente importante para diferentes
académicos alrededor del mundo, ya que libera la comunicacién de su relacién casi
exclusiva con los medios masivos [...]. A diferencia de las formas masivas de
comunicacion, en las cuales unos cuantos productores llegan a audiencias muy
grandes cuyo papel esta limitado a recibir silenciosamente la informacion, el dialogo
implica retroalimentacion y conciencia entre sus participantes (Angel y Obregén,
2011, p. 194).
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El vinculo de la comunicacién con la educacion marcd, desde América Latina, la ruptura de
su conceptualizacion con la nocion de transmision unilineal y vertical. «Lo que Paulo Freire
propuso fue abolir la mentalidad de transmisién en la educacion y en la comunicacion, y su
remplazo por un tipo de comunicacién mas liberadora, que contuviera mas dialogo» (Diaz-
Bordenave, 1976). Una comunicacion que se conocerd en las reflexiones como popular,
alternativa, dialdgica, entre otras denominaciones que marcaran una diferencia del modelo
comunicativo, como indica Servaes (2000). Este caracter emancipador de la comunicacion y
de la educacion implico entenderlas como derechos capaces de orientar proyectos
fundamentados en la potestad y en la libertad de los pueblos para elegir su propio desarrollo,
sin dependencias de ningun tipo (Sierra Caballero, 2002)

En esta época, dentro del debate en la region se destacan: 1) los aportes de Luis Ramiro
Beltran (1976, pp. 127-129), con su definicién de la comunicacion horizontal en su clasico
texto Adids a Aristoteles, una propuesta por una comunicologia de la liberacion como camino
hacia una nueva ciencia de la comunicacion en América Latina; 2) la defensa de la
democratizacion de la comunicacion desde el dialogo participativo, de Diaz Bordenave
(1976, 1982, 1985), que replanted la centralidad en la informacidon y su linealidad para ver la
comunicacion como un componente social dindmico més complejo y en el marco de la
realidad latinoamericana; 3) la relacion entre reflexion-praxis de Mario Kapldn (1978, 1983)
y sus debates por romper la influencia externa de los medios como evidencia de dependencia
cultural desde la radio alternativa; 4) las propuestas de Maria Cristina Mata (1981) para
investigar lo alternativo; 5) los aportes de Rosa Maria Alfaro (1985) sobre la pugna por la
herencia cultural y las tensiones entre la homogenizacion y las identidades culturales; 6) la
esperanza de Pasquali (1990, 1991) por la llegada «de la democracia, de la utilidad social y
de la calidad» a las comunicaciones latinoamericanas; 7) las ideas de Fernando Reyes Matta
(1977, 1981) sobre la comunicacion alternativa como respuesta de democracia y proyecto
historico y su propuesta de «modelo de comunicacion con participacion social activax; y 8) el
modelo de comunicacén alternativa propuesto por Daniel Prieto Castillo (1980), entre otros

aportes de estudiosos de la comunicacion en los contextos latinoamericanos.
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Estas agendas temaéticas estan estrechamente ligadas a las movilizaciones sociales de
estudiantes, campesinos, trabajadores e indigenas, desde finales de los setenta en el marco de
la accidn social latinoamericana. No en vano varias de las reflexiones sobre experiencias de
comunicacion alternativa estaran relacionadas con la disputa de movimientos y grupos no
solo por tener un espacio de expresion sino también para apalancar sus luchas sociales desde
esa apropiacion de medios. Lo local y su fuerza comunicacional sera clave en el desarrollo
de radios indigenas en México, Ecuador, Peru, Bolivia y —con mucho menos impacto en
esta época— en Colombia, como ya se expuso en los estudios del estado de la cuestion en el
capitulo anterior. En la experiencia comunicativa de lo alternativo se comenzaron a
fortaleceer los movimientos de reivindicacion de los indigenas en todo el continente

americano.

En el contexto de una serie de debates internacionales en los que tuvo un protagonismo
importante el pensamiento latinoamericano sobre las relaciones entre comunicacion,
desarrollo y educacion, en ese contexto, la comunicacién participativa, popular, dialégica y
horizontal cuestiona el control de la informacién y de los medios masivos. Con el movimiento
por un nuevo orden mundial de la informacién y la comunicacion —NOMIC— Y,
posteriormente, la defensa del Informe McBride, América Latina lideré un debate sobre el
acceso a la informaciéon y la democratizacion de la comunicacion como componentes
fundamentales de los derechos humanos, lo que marcé un punto de inflexion en las agendas
de investigacion. Como lo sefiala Jests Martin-Barbero, en Oficio de Cartdgrafo, en América
Latina, a finales de los setenta

Se configuran entonces como estratégicos tres campos de investigacion en
comunicacion: el orden o estructura internacional de la informacién, el desarrollo
de las tecnologias que fusionan las telecomunicaciones con la informatica, y la
Ilamada comunicacién participativa, alternativa o popular (Martin-Barbero, 2002,
p. 113).

La incursidon de la Ilamada comunicacion alternativa o comunicacion popular, sustentada en
la oposicidn a lo constituido, lo alterno a lo establecido, lo otro distinto a lo institucional, en
contraposicion a los grandes medios, abrié una de las ventanas de discusion y aporte mas
importante al debate de la comunicacion desde América Latina y, en cierto modo, por vez

primera visibilizé los pueblos indigenas inmersos en la idea de las culturas populares. Desde
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la comunicacion alternativa, se habla de una comunicologia de la praxis, esto es, un saber
para la accion, una nueva ldgica del sentido, las bases de la reflexividad y de la
metacognicion, que anticipa muchos de los debates contemporaneos del constructivismo por
el énfasis en el contexto, la historia conectada y la triangulacién compleja y recursiva en la
emergencia de una comunicacion para otro desarrollo, como lo sefiala Rosa Maria Alfaro
(1993), o en la basqueda de la respuesta a la pregunta «;cual comunicacion para cual

desarrollo?», como proponia Pasquali (1996).

El desarrollo desde una perspectiva integral,
la comunicacién y el cambio social

Esta tercera tendencia tiene continuidades con la comunicacion alternativa, dialdgica y
participativa y se va complementando con la consolidacion de précticas y debates en torno a
la comunicacion comunitaria, con su rentabilidad sociocultural (Rocangliolo, 1996) y con el

desarrollo de lo que Clemencia Rodriguez llamara medios ciudadanos (2001).

Desarrollo y libertad (Sen, 2000); desarrollo local (Silva, 2005), desarrollo humano
(Programa de la Naciones Unidas para el Desarrollo, 1990, pp. 29-45) son denominaciones
nuevas que surgen en el intento de acufiar un concepto mas holistico de desarrollo mundial y
que van enriqueciendo la busqueda de otros caminos. Aunque vale la pena también reconocer
que algunos autores sefialaran que todas son eufemismos, adjetivaciones o etiquetas del

mismo desarrollo (Vieco, 2013).

La comunicacion para el cambio social esta en relacion con lo que Servaes y Malikhao (2007)
identifican como el tercer paradigma del desarrollo o el momento de la multiplicidad, en el
cual es importe comprender que «no hay un camino universal hacia el desarrollo, que el
desarrollo deberia ser concebido como un proceso integral, multidimensional y dialéctico, el
cual puede diferir de una sociedad a otra» (2007, p. 163). Pero reconocer desarrollos

alternativos no necesariamente implica una critica al desarrollo mismo.

La comunicacion para el cambio social surgio de los debates, desde la Ilamada conferencia

de Belagio, en1997, entre lideres sociales, académicos, activistas, decisores y representantes
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de organismos de cooperacion internacional. Juntos buscaban, con esta y otras cumbres,
revitalizar y consolidar este campo académico de estudios y de préacticas comunicativas
disefiadas con la intencion de gestar transformaciones en comportamientos individuales,
comunitarios, locales, regionales o estructurales. Esto con el liderazgo de la Fundacién

Rockefeller, a través del Consorcio para la Comunicacion para el Cambio Social.

En el marco de esta experiencia se definié comunicacion para el cambio social como un

proceso de dialogo publico y privado a través del cual las personas definen quiénes
son, cuales son sus aspiraciones, qué es lo que necesitan y como pueden actuar
colectivamente para alcanzar sus metas y mejorar sus vidas (Rockefeller
Foundation, 1999, citado por Barranquero, 2011, p. 85).

Comunicacion para el cambio social es la alimentacion de conocimientos dirigida a
la creacion de consenso para la accion, que tome en cuenta los intereses, las
necesidades y las capacidades de todos los interesados. Se trata por consiguiente de
un proceso social, cuyo objetivo dltimo es el desarrollo sostenible a diferentes
niveles de la sociedad (Servaes, 2011, p. 51).

Desde esta perspectiva, la comunicacion para el cambio social puede ser vista como una
tendencia «para integrar diferentes teorias y enfoques en la comunicacion para el desarrollo»
(Waisbord, 2001, p. 38), es decir, una tendencia que intenta varias articulaciones: entre
elementos que surgieron desde los enfoques difusionistas, como el marketing social, y
elementos de enfoque participativo; entre practicas desde arriba y practicas desde abajo; entre
practicas institucionalizadas y aquellas que fluyen desde los movimientos sociales y las
ciudadanias activas; entre planificacion institucional y accion social colectiva. En otras
palabras, el reconocimiento de mdltiples estrategias y practicas de comunicacion que
satisfagan la basqueda de respuestas especificas para casos especificos. Entonces, es clave la
emergencia de la localizacion de las estrategias, porque permitira la valoracion de matrices
culturales especificas y condiciones contextuales de subordinacion, marginacion o

desigualdad.

Esta tendencia de multiplicidad e integracion (Servaes y Malikhao, 2007) fija su acento, méas
que en los productos comunicativos, en las practicas comunicativas y en las potencialidades
de cambios comunitarios y/o estructurales o en la combinacion de éstos con cambios

individuales. Durante el siglo XXI, la implementacion de diversas practicas comunicativas
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locales, regionales y nacionales, institucionalizadas o desde la accion ciudadana, han
mostrado que una comunicacion centrada en la participacion ciudadana o comunitaria, a
partir de la posibilidad de autodeterminacion de las comunidades y basada en el dialogo,
garantiza un desarrollo social apropiado y sostenible, sefiala Gumucio-Dagron (2011). La
aparicion de la autodeterminacion como aspecto importante en los procesos de comunicacion
y cambio social serd una visibilizacion de lo propio de las comunidades culturalmente

diferenciadas, como las indigenas.

Como lo sintetizan Gumucio-Dagron y Tufte (2008, p. 24-25) en la introduccion de la
Antologia de la Comunicacion para el Desarrollo y el Cambio Social, las propuestas de la
comunicacion para el cambio social requieren considerar unos aspectos con los cuales es
posible establecer una relacion directa con la emergencia y fortalecimiento de lo indigena
como cultura o como identidad colectiva: 1) participacion, acceso y apropiacion comunitaria;
aspecto en el cual los pueblos indigenas tienen una caracteristica diferenciadora como
identidad relacionada con la participacion en el marco de sus formas de organizacion
colectiva y comunitaria; 2) la comprension de la existencia de conocimientos propios,
locales, situados, y la promocidon del didlogo e intercambio entre las culturas, dentro de las
cuales se visibilizan las culturas indigenas con sus conocimientos, no solo locales en términos
de conocimiento del territorio, sino locales en funcion de la produccidn situada de una manera
de pensar y hacer; 3) el didlogo e intercambio entre experiencias similares para la
construccion de redes, proceso en el que los pueblos indigenas han trabajado desde la
conformacidn de organizaciones regionales, nacionales y redes internacionales; 4) el fomento
de procesos méas que de tecnologias en si mismas, un aspecto que se vera reflejado en los
analisis de la propuesta de politica pablica de comunicacion disefiada por los indigenas, en
la cual plantean una clara diferencia y una necesaria incorporacion en dicha politica de otras

formas de comunicacion que van mas alla de las tecnologias.

Las miradas criticas a la comunicacion para el cambio social, como lo sefiala Barranquero
(2012), indican que mantiene la instrumentalizacion de la comunicacion y su orientacion a
un telos, evidente no solo en la preposicion que denota finalidad: para. Pese a que en los
ultimos afios se ha intentado posicionar mas la idea de comunicacién y cambio social, se

mantiene el sentido teleolégico detras de la idea de cambio que supone un movimiento, un ir
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hacia algo, el paso de un estado o un estadio a otro. La poca claridad o la pobre discusion
sobre el concepto de cambio social, en el campo de comunicacion, hace incluso que se olvide
su origen funcionalista (Barranquero, 2011, 2012; Barranquero y Sdez-Baeza, 2015). Aun
con toda la fuerza que entrafia la palabra cambio, esta escasa discusion del concepto puede
desorientar procesos hacia caminos distintos o incluso contrarios a los deseados para
combatir las desigualdades, el desequilibrio y la injusticia social actual.

Dentro del campo valdria la pena rastrear en la genealogia y la fundamentacion tedrica del
concepto de cambio social, quizas con autores como Piotr Sztompka (1995), quien identifica
y discute el concepto desde las visiones mas clasicas del cambio social, hasta las mas
emparentadas con la complejidad de los tiempos actuales. De manera especial, serian Utiles
en el campo de la comunicacion las reflexiones sobre las implicaciones del tiempo y la
incidencia de la cultura en la idea de cambio social (Sztompka, p. 65-77), muy oportunas
para pensar el tema de la autodeterminacion de los pueblos, como lo veremos en este trabajo
de investigacion. Sztompka profundiza en el reconocimiento de los agentes del cambio,
describe en nuestra época cuales y como se mueven las fuerzas del cambio y profundiza en
la comprension de la revolucion o las revoluciones como forma de cambio (p. 303- 348).
Ademas, da pistas para comprender la movilizacion social y las revoluciones como motores
de cambio, un aspecto no menor para esta investigacion, si se tiene en cuenta que en las
ultimas tres décadas el movimiento indigena del Abya-Yala o de América Latina ha jugado
un papel importante en la transformacion de cambios constitucionales nacionales con el

reconocimiento de la pluralidad cultural.

Sin embargo, aunque se dilucide el concepto de cambio social, persiste un aspecto mas en la
critica a la propuesta de comunicacion y cambio social: se trata de su caracter
antropocentrista, como bien lo han explicado y cuestionado Baranquero y Séez-Baeza
(2015):

Esta posicion ignora el hecho de que el desarrollo debe ser concebido no desde una
«razén intervencionista» sobre la naturaleza (Cimadevilla, 2004), sino desde una
toma de conciencia de que es imposible rebasar los «limites» que nos impone el
ecosistema. Frente a estos, no vale cualquier disefio decidido en comunidad, sino
que es necesario pensar la disciplina desde una nueva «racionalidad ambiental»
(Leff, 1994) que haga frente a los profundos desafios ecoldgicos del nuevo siglo,
como el del cambio climético (Barranquero y Saez-Baeza, 20015, p. 51-52).
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Centrados aln en una mirada de occidente, la comunicacién para el cambio social sigue
dejando por fuera nuestra responsabilidad con el entorno y la necesaria reflexion sobre la
mirada utilitarista, del desarrollo como crecimiento capitalista, que ha vuelto mercancia la
naturaleza (Polanyi, 2009, p.68-69).

En los ultimos diez afios, cuestionar el cambio social y sus implicaciones ha abierto
propuestas a las cuales se vincula este ejercicio de tesis, de repensar la comunicacion para el
empoderamiento de las comunidades que, en vez de cambiar hacia el modelo del capitalismo
occidental, letrado y desarrollado, quisieran o necesitan detenerse o alimentase de un pasado
que sigue presente y vivo. Asi lo hace Adalid Contreras, quien, retomando las filosofias
andinas de los pueblos indigenas aymara y quechua, expresadas en la idea de buen vivir o
vivir bien (suma gamafa), despliega una apuesta de sentipensamientos, para proponer un
transito de la comunicacion-desarrollo a la comunicacién al vivir bien, como enuncia el
subtitulo de su obra (Contreras, 2014). En sus reflexiones aparece visiblemente lo indigena.
Contreras (2014, 2016) propone un modelo de comunicacién basado en saber escuchar, saber
compartir, saber vivir en armonia y complementariedad y saber sofiar. Este modelo parte a la
conviccion de que el buen vivir es una cosmovision que comunica una forma diferente de

percibir la vida: en armonia, solidaridad y plenitud (2016).

En la misma linea, Barranquero ha propuesto pensar mas una comunicacion en relacién con
el cambio ecosocial (2011) o de justicia ecosocial (2012) y, en otras reflexiones mas
recientes, inspirado en el reconocimiento de los saberes, la ética y los principios de accion
también de las comunidades andinas, ha discutido la idea de una comunicacion desde el buen
vivir (Barranquero, 2012, 2013; Barranquero y Saez-Baeza, 2015, 2017; Arcila Calderdn,
Barranquero y Gonzélez Tanco, 2018), con una profunda relacion y sustento en los debates

sobre las epistemologias del sur.

Esta retrospectiva entrara en dialogo con las reflexiones y hallazgos de esta tesis en la medida
en que, como se sefial6 al comienzo, el desarrollo de una tendencia no supone la desaparicion

de las otras. Por ejemplo, en Colombia, en términos practicos, parte del relacionamiento del
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Estado y otros sectores sociales con los pueblos indigenas mantiene la perspectiva del
paradigma dominante del difusionismo y de la modernizacion, segln el cual la ética, la
estética y la logica de las culturas tradicionales indigenas son percibidas y tratadas como
obstaculo para el desarrollo econémico del pais, una percepcion que ha generado multiples

tensiones en la vida cotidiana en los territorios de diferentes pueblos.

La relacion comunicacién/cultura en América Latina

Junto con relacion entre comunicacion, desarrollo y cambio social, el interés por la
comunicacion en relacion con la cultura serd uno de los proyectos clave en la construccion
teorica del campo desarrollada desde la escuela critica latinoamericana —ELACOM—, como

la Ilamé José Marques de Melo?°.

Hasta los afios setenta, los estudios de la comunicacion en América Latina vivieron una
primera etapa de investigaciones bajo las orientaciones conceptuales de Estados Unidos y de
Europa, como bien sefialaron Luis Ramiro Beltran, en su texto La investigacion de la
comunicacion en América Latina ¢indagacién con anteojeras? (1974); Chaffe,
Gomez-Palacio y Rogers, en Investigacion en comunicacion de masas en América Latina:
visiones de aqui y de alla (1990); Catalan y Sunkel, en su reflexion sobre La tematizacion de
las comunicaciones en América Latina (1991); y Raul Fuentes (1999), en el articulo La
investigacion de la comunicacion en América Latina, entre otros autores que han sintetizado

las reflexiones de los estudios de comunicacion en nuestro continente.

Ambas influencias tedricas provenian de la vision de una comunicacién centrada en los

medios de comunicacion de masas y en su impacto sobre las sociedades. El flujo de las

29 En nuestra publicacion Hacia una epistemologia del sur. Decolonialidad del saber-poder informativo y nueva
comunicologia latinoamericana. Una lectura critica de la mediacién desde las culturas indigenas (2016),
retomamos la idea de la ELACOM propuesta por José Marques de Melo (2004; 2005) para identificar un

corpus de analisis de la comunicacién y la cultura, con elementos epistémicos y metodoldgicos
diferentes a los desarrollados en los ambitos de la academia de Europa y Estados Unidos, en
virtud de una hibridacion tedrico-metodoldgica que atiende a la especificidad histérica y la
emergencia de sincretismos y nuevas légicas de modernizacién marcada por la pluralidad de las
culturas populares, tradicionales (Herrera-Huérfano, Sierra 'y Del Valle, 2016, p.79).
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informaciones creadas por los medios de comunicacion de masas constituia el centro
fundamental de las investigaciones desde estas dos tradiciones del norte global y, por tanto,
su eénfasis estaba en entender la circulacion de informaciones, sus discursos y sus

consecuentes impactos.

En la década de los sesenta, en la region, el liderazgo sobre la investigacion lo tendria el
Centro Internacional de Estudios Superiores de Comunicacién para Ameérica Latina
—CIesPAL—. Fundado desde 1959, su labor fue apoyar la formacion e investigacion en el
campo. CIESPAL elaboré registros de los procesos emprendidos en la region tanto en la
formacion —establecimiento de escuelas de periodismo y sus mutaciones hacia los temas de
comunicacion— e investigacion (Leon Duarte, 2012). Vale la pena sefialar aqui que en el
articulo Investigacion en comunicacion de masas en América Latina: visiones de aqui y de
alla, los académicos latinoamericanos entrevistados identificaron la aparicién del CiEsPAL
como «el punto de inicio de la investigacion en comunicacién indigena en América Latina»
(Chaffe, Gomez-Palacio y Rogers, 1990, p. 1018).

En los afios setenta, en las discusiones sobre el NOMIC, emergen las reflexiones sobre las
politicas publicas de comunicacion y cultura, consideradas por Catalan y Sunkel

los primeros estudios de la comunicacion en América Latina que no son una simple
«aplicacion» de los modelos conceptuales elaborados previamente en otras
realidades [...] el primer intento de construir un paradigma de la comunicacion a
partir de la propia realidad latinoamericana (1991, p. 9).

Para ubicar lo indigena dentro de las discusiones latinoamericanas alrededor de la relacion
entre comunicacion y cultura, se presentan los siguientes nucleos: el tema de la modernidad
y sus rupturas en América Latina como punto de partida en las reflexiones sobre précticas
culturales indigenas y su posicién subalterna; los debates sobre las culturas populares —Ilo
popular como categoria en la cual se subsume lo indigena— e identidades sociales; y el
concepto de mediaciones de Jesus Martin-Babero como inspiracion para el analisis de las

practicas de comunicacién en relacion con el desarrollo en los capitulos de resultados.
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La modernidad y sus rupturas en América Latina

Pensar y hacer politicas publicas culturales y de comunicacion implico preguntarse por la
cultura, la identidad, la modernidad desde América Latinay por las posibilidades de creacion,
trasmisidn y recepcion de la cultura o de las culturas. Asi, en América Latina se destacara la
riqueza de discusiones y reflexiones sobre las identidades y sus luchas contra los flujos de la
modernidad en medio de complicidades, apropiaciones y resistencias de los receptores en el
consumo de lo popular y de lo masivo. La experiencia latinoamericana con la modernidad
sera leida desde la idea de una deuda o carencia, pero también desde dimensiones que
defienden una diferenciacion y una diversidad sobre dicho desarrollo moderno, hablando asi
de modernidades, hibridaciones y mestizajes.

Octavio Paz cuestion0 la postergacion y el rezago de América Latina con una modernidad
inconclusa y lejana a la experiencia de Europa o Estados Unidos. La trayectoria de su obra
estd marcada por la basqueda de la utopia moderna, va desde la carencia de la modernidad
en América Latina hacia el reclamo de una modernizacion latinoamericana, viable desde la
democracia®. Carlos Mosivais hablara de una modernidad desde el pastiche y el collage
(citado por Brunner, 1988, 216-218). Garcia-Canclini la explicard desde las hibridaciones
culturales o las culturas hibridas, reconociendo que no hay una sola forma de modernidad:
«tanto las transformaciones de las culturas populares como las del arte culto coinciden en
mostrar la realizacion heterogénea del proyecto modernizador en nuestro continente» (1989,
p. 235). Brunner (1988) explicara, desde las identidades, las rupturas frente a una
racionalidad Unica y la complejidad cultural la emergencia de varias modernidades, tantas
como los reflejos de un espejo trizado, la metafora que le da el titulo al conjunto de sus
planteamientos; y Martin-Barbero (2002), desde las periféricas modernidades, como

denominacion para «comprender la especificidad de los procesos, la peculiaridad de los

30 En El laberinto de la soledad (1977) el primer aspecto que identifica Paz es que México y, en general,
Latinoamérica no son modernas. Esta idea de la modernidad como carencia se mantiene en sus obras siguientes,
como Posdata (1985), en las cuales insiste en la necesidad de la democracia como sintoma de la modernidad y
en la llegada tarde de América Latina a la historia de la modernidad, al referirse a los latinoamericanos como
«los intrusos que han llegado a la funcion de la modernidad cuando las luces estan a punto de apagarse» (1987,
13). En el Ogro filantrépico (1979) insiste en la necesidad de una modernizacion para México y para América
Latina; y en su texto Pasion critica (1985), Paz sefiala la crisis de la modernidad y el deber de América Latina
de buscar su propia modernidad, para lo cual, insiste, son necesarias la democracia y la libertad.
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ritmos y la densidad de los mestizajes y destiempos en gque se produce nuestra modernidad»
(p. 286).

Como sefiala Peter Burke,

América Latina es (sin lugar a dudas) la region hibrida par excellence, siendo un
lugar de encuentros, choques, mestizajes y todo tipo de interacciones entre la
poblacién autoctona, los invasores europeos y los esclavos africanos que llevaron
los europeos. EI mexicano José Vasconcelos (1881-1959) [...], autor de La raza
césmica (1929), alabo el hibridismo, afirmando que el mestizo era la esencia de la
nacion mexicana. Lo mismo cabe decir del socidlogo e historiador brasilefio
Gilberto Freyre (1900-1987), en cuya obra Casa Grande e Senzala (1933) define la
identidad de los brasilefios en términos de mezcla, sobre todo entre la cultura
africana y la europea (2010, p. 65).

Desde esta modernidad trizada, esas hibridaciones, mestizajes, esa raza cdésmica 0 esas
modernidades periféricas, los investigadores latinoamericanos comenzaran a generar
desplazamientos en las discusiones sobre comunicacion, en las cuales se puede rastrear lo
indigena como identidad cultural, subsumido, primero, en las reflexiones de los afios ochenta,
en el concepto de cultura popular; y luego, emergente como una identidad colectiva y como
actor politico.

Dichos desplazamientos sefialan debates que van de la comprensiéon de la comunicacion
como proceso de dominacion hacia la comprension de la dominacién y los demés procesos
sociales y culturales como préacticas comunicativas; de la perspectiva de los medios como
omnipotentes frente a los receptores hacia los procesos de complicidad y resistencia de los
receptores. Como bien lo resume la obra mas representativa de Martin-Barbero (1987), un

desplazamiento de la mirada que va de los medios a las mediaciones.

El desplazamiento fundamental esta en pasar de los medios hacia las implicaciones de las
dindmicas culturales que se mueven en lo popular. ElI acento de los debates esta en
comprender las dindmicas que se producen desde y dentro de las identidades culturales, que
lejos de concebirse como esenciales o puras, se observan como identidades con continuidades
y discontinuidades, una dialéctica entre el mantenimiento y la adaptacion (Giménez, 1997).
Esta dialéctica se produce desde presiones externas que incluyen el inevitable contacto son
el desarrollo y los proyectos modernizadores, desde adecuaciones y medicaciones internas y
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reafirmaciones étnicas (Garcia-Canclini, 1987), que hacen, como diria Martin-Barbero,
imposible la pureza de lo indigena (1987/2003, p. 259-269). Esto implica un desplazamiento
desde un modelo lineal efectista, mas de informacién que de comunicacién, hacia la
complejidad de la vida social y de las préacticas culturales, para entender los procesos
comunicativos en medio de los conflictos y las contrariedades que atraviesan lo popular, lo
local en sus tensiones con los procesos de masificacién y modernizacion a traves del

establecimiento de estados-nacionales (Martin-Barbero, 1987/2003)

Culturas populares e identidades sociales

Es importante sefialar la especificidad de los debates en los cuales se construye la categoria
de culturas populares:

la historia de la relacion entre pensar lo cultural como «luchas entre significados y
representaciones» y/o como «practicas desde actores sociales concretos» es bastante
compleja en América Latina y tiene que ver con las multiples relaciones de lo
cultural con lo pablico que se atestigua en la densidad conceptual que contiene la
nocion latinoamericana de culturas populares, donde se confunden nociones sociales
y estéticas, las complejas fronteras entre lo tradicional y lo moderno (Ochoa Gautier,
2002, p. 220).

A medida que aparece la produccion académica sobre comunicacion/cultura en América
Latina, se generan tres rupturas en la mirada, que seran claves en esta investigacion: una
primera, frente a la perspectiva de la antropologia funcionalista de lo popular como folclor,
es decir, como exaltacion de la diferencia desde un exotismo esencialista y, por tanto, digno
de hacerse patrimonio, una mirada estatica y museografica de lo cultural (Garcia-Canclini,
1987; Martin-Barbero, 1987/2003). La segunda es una ruptura frente a la vision socioldgica
de lo popular como lo opuesto al desarrollo y, por tanto, como lo rural, colectivo, solidario y
subdesarrollado (Gonzélez Sanchez, 1983), una visién emparentada con los estudios de
comunicacion y desarrollo que se explicaron al comienzo de este capitulo. Y la tercera, frente
a la perspectiva de un imperialismo cultural donde la cultura de masas producida por las
industrias culturales transnacionales domina y elimina de manera aplastante, y dada su

omnipotencia, a las culturas populares.

78



Estas rupturas potenciaron la construccién de una comprensién de lo popular como practicas
culturales y comunicativas relacionales y cambiantes que develan las cercanias, fricciones e
implicaciones entre la modernidad y las tradiciones; entre lo popular y lo masivo (Brunner,
1988; Martin Barbero, 2002); entre lo cultural y lo politico (Martin- Barbero, 1987/2003;
Landi, 1987); entre cultura hegemonica y clases populares (Garcia-Canclini, 1987; Giménez,
1997) entre hegemonia y subalternidad (Gonzalez Sanchez, 1983, p. 26).

Lo popular se constituira, en América Latina, en categoria de enunciacion para comprender,
desde la vida cotidiana, las practicas y la vision de los subalternos (Gonzalez Sanchez, 1983),
la resistencia como parte de las relaciones de poder, la memoria cultural como proceso de
reapropiacion, las complicidades y complejidades culturales con lo masivo en las industrias
culturales y la vitalidad de las préacticas comunicativas desde y dentro de los movimientos
sociales. Lo popular es una categoria que abarca y define la tension conflictiva entre culturas,
de tal manera que evidencia «la existencia negada pero viva de la heterogeneidad cultural»
(Martin-Barbero, 2002, p. 126).

Las investigaciones sobre practicas comunicativas en torno a la fiesta, el mercado, la masica,
el carnaval, los bailes, las expresiones religiosas como los exvotos y retablitos, la muerte, la
produccion y el consumo de bienes culturales que van desde las artesanias hasta las
telenovelas, seran eje de investigacion de lo popular, especialmente en el espacio de la
configuracién de lo urbano. Como sefiala Garcia-Canclini,

menos frecuentes aun, son las investigaciones que examinan los procedimientos por
los cuales las culturas tradicionales de los indigenas y campesinos convergen
sincréticamente con diversas modalidades de cultura urbana y masiva, estableciendo
formas hibridas de existencia de lo popular (1989, p. 230).

Se destaca de esta reivindicacion de las manifestaciones y los saberes culturales populares
como actos de comunicacion el enfoque de folkcomunicacién propuesto por Luiz Beltrdo
(1971, 2004), en Brasil.

Sin embargo, pese a esa escasa preocupacion por lo indigena desde la comunicacion —como
se describid en el estado de la cuestion, del primer capitulo de esta tesis—, es importante

resaltar como lo popular abrié camino para dejar de pensar lo indigena desde el romanticismo
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del aislamiento y la proteccidn esencialista hacia la comprension de lo indigena como una
identidad, generada desde una cultura dindmica y cambiante (Bonfil-Batalla, 1991). Lo
popular es una categoria que orienta la comprension de lo indigena en
un camino de dos vértigos: ni las culturas indigenas pueden existir con la autonomia
pretendida por ciertos antropélogos o folcloristas, ni son tampoco meros apéndices
atipicos de un capitalismo que todo lo devora (Garcia-Canclini, 1982, p. 104).
Desde esta dinamica historica latinoamericana se puede «reconceptualizar lo indigena desde
el espacio politico y tedrico de lo popular: esto es, a la vez como culturas subalternas,
dominadas pero poseedoras de una existencia positiva, capaz de desarrollo» (Martin Barbero,

1987/2003, p. 260).

Estudiados los indigenas en el marco de las culturas populares e identificados como grupos
subalternos colonizados, en su teoria de control cultural, Bonfil-Batalla (1991) identifica las
tensiones entre dominacion y subordinacion como procesos de cruce entre la capacidad social
de decision con la que cuenta o de la que carece un grupo —dimension politica de poder—
en relacion con el uso, la produccion y la reproduccién de elementos culturales —materiales,
simbolicos, emotivos, de organizacion y de conocimiento culturales—, es decir, si esos

elementos culturales que se ponen en juego en las dinamicas sociales son propios o ajenos.

En la tension entre capacidad de decision y elementos culturales propios o ajenos se generan
cuatro &mbitos en las culturas de grupos subalternos: 1) cultura auténoma, cuando el grupo
decide sobre el uso, produccion y reproduccion de los elementos culturales propios;
2) cultura impuesta, cuando ni las decisiones ni los elementos puestos son del grupo social y
este ha desplazado elementos propios; 3) cultura apropiada, cuando el grupo decide sobre
los usos de los elementos culturales, pero no tiene control sobre la produccién y reproduccion
de los mismos; 4) cultura enajenada, cuando los elementos culturales son propios pero las
decisiones sobre ellos se producen desde lo ajeno. Y desde estos cuatro &mbitos se producen,
respectivamente, cuatro procesos: resistencia, imposicion, apropiacion y enajenacion
(Bonfil- Batalla, 1991, pp. 50-52)

Este encuadre tedrico ha sido fundamental para comprender y dar cuerpo a la lucha por la

autonomia cultural librada por los movimientos indigenas en América Latina. El sentido de
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resistencia y la importancia de la idea de lo propio como distincion especifica de autonomia
serén cruciales en el disefio de politicas publicas en México y luego en América Latina. Por
tanto, sera clave en la interpretacion de la comunicacion propia en esta investigacion, sin
desconocer, las complejas interrelaciones y mutuas influencias entre practicas de
comunicacion identificadas como propias y practicas de comunicacion apropiadas, como
sefialan los indigenas en su propuesta de politica publica de comunicacion, objeto de este

analisis.

Una categoria que serd complementaria a la comprension de las culturas populares es la
identidad, comprendida en una produccion, reproduccién y deconstruccion permanente en el
marco de las dinamicas de desterritorializacion y desenraizamiento (Martin-Barbero, 2002).
Lejos entonces de pensar en una identidad desde el arcaismo exético de estaticas esencias
inmutables, la discusidn de entrada para esta tesis reconoce que

laidentidad cultural esta en la historia y no en una esencia que estaria incontaminada
en el pasado. Esta en la historia de los procesos a través de los cuales estos paises
se han hecho, esta en la lucha por romper la dominacion (Martin-Barbero, 1984, p.
22)

Las identidades, por lo tanto, tienen un caracter relacional en un espacio situado
histéricamente y socialmente estructurado, que implican, como explica Gilberto Giménez
desde la idea de las identidades sociales,

un conjunto de repertorios culturales interiorizados (representaciones, valores,
simbolos), a través de los cuales los actores sociales (individuales o colectivos)
demarcan sus fronteras y se distinguen de los demas en una situacion determinada
(2000, p. 54),

con un sentido de pertenencia que se produce por «compartir el complejo simbdlico cultural

que funciona como emblema de los mismos», lo que posibilita la «distinguibilidad
cualitativa» como elemento constitutivo de la identidad (Gimeénez, 1997, pp. 11-14).

En la misma linea de aspectos que distinguen una identidad de otras, Bonfil-Batalla (1991)
sefiala que las culturas indigenas o «las etnias son sistemas sociales permanentes de larga
duracion histérica» (p. 11). En dicha duracion histérica, algunos pueblos étnicos
latinoamericanos desaparecieron, otros han sobrevivido y se han reinventado durante més de

quinientos afos de colonialidad, procesos cuya ocurrencia
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no significa que tales culturas hayan dejado de ser entidades diferenciadas dentro de
las sociedades latinoamericanas, porque siguen organizadas a partir de un esquema
basico (una matriz cultural) que no es occidental, sino que tiene su origen en las
civilizaciones amerindias precoloniales, y porque tales culturas siguen siendo el
sustento de identidades colectivas diferenciadas (un «nosotros» que contrasta con
«los otros») (Bonfil- Batalla, 1991, p. 28).

Dichas identidades colectivas diferenciadas se producen, reproducen y transforman en
tensiones dialécticas de permanencia y cambio; mantenimiento y adaptacién, recomposicion
y ruptura (Giménez, 1997) dentro de las cuales es posible el mantenimiento de un nucleo
particular de sentidos, representaciones sociales y marcos simbolicos de la cultura autbnoma,
a pesar de los procesos de interaccién con la cultura ajena, apropiada o impuesta (Bonfil-
Batalla, 1991) o de los procesos de «préstamos culturales» muy comunes entre etnias

indigenas y comunidades negras (Bengoa, 2016).

Asi, lo propio o lo autbnomo, en términos de identidades indigenas, estara vigente en las
matrices culturales heredadas, que proporcionan un auto- y heterorreconocimiento como
condicion de distinguibilidad (Giménez, 1997). En los afios cincuenta, dicho
heteroreconocimiento en Ameérica Latina fue dado por los indigenistas, no indigenas
defensores de los indigenas o de lo indio (Bengoa, 2016). Desde entonces, y como fruto del
Segundo Congreso Indigenista Interamericano, se propuso una conceptualizacion inicial para
identificar lo indigena, mas o0 menos vigente hasta nuestros dias, como lo sefiala José Bengoa
en sus reflexiones sobre La emergencia indigena en América Latina:

indio es el descendiente de los pueblos y naciones precolombinas que tienen la
misma conciencia social de su condicion humana, asi mismo considerada por
propios y extrafios, en su sistema de trabajo, en su lengua y en su tradicion, aunque
estas hayan sufrido modificaciones por contactos extrafios (...) el indio es la
expresion de una conciencia social vinculada con los sistemas de trabajo y la
economia, con el idioma propio y con una tradicion nacional respectiva de los
pueblos o naciones aborigenes (Segundo Congreso Indigenista Interamericano,
1949, citado por Bengoa, 2016, p.167).

Esta distinguibilidad dada por el origen y por la especificidad de formas de ser, hacer,
expresar —lengua propia—, asi como de construir una narrativa de una memoria —tradicién
respectiva—, configurara con mas fuerza, desde los setenta, la emergencia de lo indigena.

Dicha emergencia esta caracterizada en los movimientos indigenas latinoamericanos, segun
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Bengoa (2016), por cinco aspectos: 1) el reconocimiento social y estatal; 2) una identidad
cultural, reconstruida y reinventada, que no significa falsa; 3) el fortalecimiento de la visién
espiritual animista que encuentra un vinculo con los discursos ecologicos; 4) la posibilidad
de intercambio e interaccion entre comunidades indigenas de diferentes partes que van
conformando redes y que Bengoa denomina panindigenismo; y 5) el reconocimiento de la
autonomia y los derechos civiles (pp. 95-108).

La resistencia desde estas identidades socioculturales —indigenas, negros, jovenes,
mujeres—, en algiin momento Vvistas como excluidas de la carrera por la modernizacion,
como sefiala Reguillo (2000), «han vuelto al centro del debate y de la accion, volviendo
visible la incapacidad de este modelo para incorporar la diferencia, sin convertirla en
desigualdad». Estos excluidos son una vindicacion del territorio y de lo local como espacio

de resistencia, negociacion y conflicto frente lo global (Reguillo, 2000, 146-147).

El redescubrimiento de lo indigena desde las memorias de los abuelos y abuelas, el
reconocimiento de un mundo de identidades borradas, negadas, invisibilizadas vy
renombradas actualmente en el centro de disputas por el control de la tierra y de los recursos
en varias partes del pais y del continente, constituye una ventana para comprender como los
indigenas, como parte de las culturas populares o como identidad cultural, disputan
relaciones de poder en dos dimensiones: en el campo econdémico y en campo simbolico
(Martin-Barbero, 1987/2003, p. 288)

Mediaciones para comprender las practicas comunicativas
en las matrices culturales

El concepto de mediaciones, de Jests Martin-Babero, sera fundamental para comprender las
practicas de comunicacion identificadas dentro de la idea de comunicacion propia
—propuesta por los indigenas— y su articulacion con las matrices culturales de los pueblos
del Resguardo Ticoya del Amazonas, asi como con las dinamicas del movimiento indigena
nacional en la configuracién de su propuesta de politica publica de comunicacién indigena,
en la que se incluye la diferenciacion entre comunicacion propia y comunicacion apropiada,

como entramado de sentido, usos y temporalidades culturales.
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Las mediaciones implican la comprension de las gramaticas con las cuales la gente se vincula
en la produccién, circulacion y consumo de practicas comunicativas, como préacticas de
creacion y apropiacion cultural (Martin-Barbero, 2002). Las mediaciones constituyen las
practicas cotidianas que involucran modalidades de accion, formalidades, modos de
operacion, es decir, maneras o formas de hacer en las interacciones sociales y en las disputas

entre sujetos e instituciones (De Certeau, 2007).

Desde la obra de Martin-Barbero, las mediaciones comunicativas buscan la reconstruccion
del mapa o los mapas de interaccion cotidiana en torno a las construcciones de sentido y usos
gue se negocian, se mantienen o se subvierten a partir de las matrices culturales, los formatos
de las industrias culturales, las l6gicas de produccién y las competencias de recepcion y
consumo (Martin-Barbero, 1987/2003 y 2002). Entre estos cuatro elementos, Martin-Barbero
identifica cuatro dinamicas para la compresion de las mediaciones: la socialidad, la
ritualidad, la institucionalidad y la tecnicidad (Martin-Barbero, 2002, pp. 227-232).

Cada una de estas dinamicas encarna aspectos conceptuales fundamentales como entrada
para la comprension de las mediaciones en esta investigacion, tanto de la cultura misma como

del sentido y las acciones cotidianas sobre desarrollo en el territorio.

La socialidad brinda elementos para comprender lo comunitario en las relaciones cotidianas
y en la constitucion de los sujetos y las identidades (Martin-Barbero, 2002). En este caso,
sera un factor importante para comprender la configuracion de modos y sentidos de lo
indigena en el Colombia, asi como las identidades de lo indigena en la territorialidad del
Amazonas y, especificamente, en la experiencia de las interacciones sociales de los

habitantes del Resguardo Ticoya.
La ritualidad permitird comprender las gramaticas de la accion en términos de los modos de

mirar, leer y escuchar para compartir sentidos; sera clave para interpretar las formas en

relacion con situaciones de espacio y tiempo que configuran rutinas en permanente
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reconstruccion, repeticién o innovacién desde una memoria en la que inciden la complejidad
cultural de saberes y los habitos (Martin-Barbero, 2002).

«La institucionalidad es una mediacion espesa de intereses y poderes contrapuestos» (Martin
Barbero, 2002, 230) que, para el caso de esta investigacion, sera clave en la comprension de
la regulacion de los discursos en torno al desarrollo, los valores y las caracteristicas
ontoldgicas que les respaldan. Desde esta medicacion de la institucionalidad se podra analizar
la tension y los antagonismos de los discursos sobre comunicacion, entre el documento de
propuesta para pensar una politica publica del Estado Colombiano, formalizado en 2010, y
el documento de la propuesta de la politica publica de comunicacion indigena, escrito y
disefiado por las organizaciones del movimiento indigena y puesto en conocimiento publico
en 2014.

Finalmente, el concepto de las tecnicidades abarca la riqueza extraordinaria de las diversas
practicas y técnicas expresivas que pasan por propuestas estéticas, mucho mas alla de la
apropiacion de medios e integradas a técnicas expresivas ancladas a redes culturales y
sentidos, en el marco de lo que se desea comprender como comunicacion propia y en las

tensiones entre lo local y lo global (Martin- Barbero, 2002).

Acorde con esta linea de discusion, no se trata de mirar como exoticas las practicas culturales
y comunicativas de los pueblos indigenas sino de potenciar la riqueza de la teoria critica de
la mediacion que permita hacer visibles los nuevos mecanismos de produccion de las
diferencias identitarias en tiempos de globalizacion. Desde estas discusiones de entrada, esta
investigacion busca, parafraseando a Martin-Barbero, definir nuevos mapas y cartografias
culturales con la problematizacion de la comunicacion intercultural y de las luchas indigenas

como analizador de la potencia de la perspectiva indigena para repensar la comunicacion.

La experiencia del desplazamiento hacia la relacion entre comunicacion y cultura se muestra
importante en la medida en que mira hacia el sujeto comunicativo, hacia la comprension de
las practicas comunicativas como interacciones e interpretaciones en la vida cotidiana y hacia

la mediacion, es decir, hacia la construccién, deconstruccion y reconstruccion de
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significados, usos, produccion, reproduccion de elementos culturales elaborados por los
sujetos desde su experiencia social e historica.

En sintesis, esta linea de estudio de comunicacién/cultura en América Latina nos permite
tener una vertiente de comprension de lo indigena como una de las culturas populares cuya
identidad social de larga duracion evidencia unos interesantes procesos «de plasticidad, es
decir, una capacidad de variacion, adaptacion, modulacién e incluso de manipulacion»
(Giménez, 2000, p. 57), en ambitos de lo propio 0 autbnomo, lo apropiado, lo impuesto y lo
enajenado. Esta vision mavil de las identidades sociales para comprender lo indigena en el
presente nos permitira la comprension de la comunicacion propia en articulaciéon con sus
luchas como movimientos sociales, como sujetos politicos y, en sus procesos, como
productores, reproductores y consumidores de bienes culturales, en el encuadre de sus

propias matrices culturales y de las dinamicas de la interculturalidad.

Caminos para la descolonizacion del saber comunicacional
desde las epistemologias del sur y del pluriverso

Las propuestas de Erick Torrico para pensar la decolonialidad de la comunicacién comienzan
justamente por la recuperacion de los aportes latinoamericanos en los debates referidos en
las primeras dos partes de este capitulo, y que se destacan por concretar un corpus de formas
de una episteme critica que evidencian a América Latina como locus especial de enunciacion
frente a la tradicion de los estudios propuestos desde Europa y desde Norteamérica. La
pedagogia emancipadora de Paulo Freire, la comunicologia liberadora de Luis Ramiro
Beltran, el cuestionamiento al paradigma dominante de Antonio Pasquali, entre otras voces,
son antecedentes de una episteme critica, son fundamentales e inspiradores de la
descolonizacion de la comunicacion «que supone un nuevo trayecto utopico en lucha contra
la segregacion epistémica y cuyo propoésito es restablecer la comunicacion que humaniza»
(Torrico, 2018, p. 80).

Los aportes y reflexiones para pensar esta decolonialidad de la comunicacion han versado,
en general, sobre cuatro aspectos: 1) la arqueologia del hacer y del saber latinoamericano de

la comunicacion dentro del pensamiento critico de la ELACOM y su potencial decolonizador
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(Valencia, 2012; Torrico, 2016, 2017, 2018; Olarte, 2016; Herrera-Huérfano, Sierra
Caballero y Del Valle, 2016; Cebrelli y Arancibia, 2017; Gander y Ortega, 2019); 2) el
reencuadre de la perspectiva disciplinar y epistemoldgica, asi como las logicas académicas
—incluidas las de capitalismo cognitivo— desde donde se hace teoria de la comunicacion en
América Latina, indagando caminos hacia una llamada desobediencia epistémica (Castro-
Lara, 2016; Flores Prieto y Pozo, 2018); 3) la comprension de précticas comunicativas
coloniales y su incidencia social y politica (Gomez, 2016; Padilla, 2018); y 4) el
desentrafiamiento de las practicas comunicativas o practicas discursivas subalternas de
grupos indigenas, afrodescendientes y otras culturas populares, que permitan ver las formas
de resistencia y re-existencia, asi como las epistemes y ontologias que subyacen a dichas
practicas (Contreras, 2014, 2016; Valdez, Romero y Gomez, 2019; Gonzalez Tanco, 2016;
Maldonado, 2018; Cebrelli y Arancibia, 2018; Larrea y Saladrigas, 2018, Mavisoy
Muchavisoy, 2018).

En este ultimo aspecto encontramos de nuevo los debates sobre comunicacion para el buen
vivir o vivir bien, referidos al final de la discusion acerca del trinomio comunicacion,
desarrollo y cambio social, en este caso vinculados con la materializacion de las apuestas de
decolonialidad del pensamiento y saber, como reconocimiento de saberes propios, locales,
territoriales y situados en una América mestiza, afro, indigena y blanca al mismo tiempo. Un
referente importante de estas discusiones se ha compilado en Comunicacién, decolonialidad
y buen vivir, en el cual Sierra Caballero y Maldonado Rivera (2016), junto con otros autores,
vindican como criticamente se viene tejiendo y repensando el campo comunicacional en
America Latina desde las matrices de pensamiento y el saber cultural amerindio, ademas de
resaltar experiencias que hacen tangible ese re-pensar-nos en uno nuevos mapas Yy
cartografias para la comprension de lo comunicacional, como experiencias emancipadoras
que legitiman las epistemologias subalternizadas como propuestas antagonicas al locus
hegemonico.

Apostar por ello es dislocar la préctica de representacion de la Teoria Global de la
Comunicacion, del centro angloamericano en favor de los margenes amenazados, a
partir de una fenomenologia de la marginalidad basada en el uso creativo de las
tradiciones culturales amerindias (Sierra Caballero, Maldonado Rivera, Del Valle,
2020, p. 233).
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Para esta investigacion, la intencién es hallar en las discusiones sobre epistemologias del sur
de Boaventura de Sousa Santos, en dialogo con las discusiones sobre pluriverso, de Arturo
Escobar, y con otros autores de la linea colonialidad/modernidad en Latinoameérica,
elementos de analisis para trazar rutas y formular ideas de una teoria decolonial de la
comunicacion desde la perspectiva de los pueblos indigenas de la Amazonia, en repuesta al

interés de comprender qué es para ellos la comunicacién propia.

Alrededor de las epistemologias del sur hay un debate vigente, liderado por Boaventura de
Sousa Santos, desde el Centro de Estudios Sociales de la Universidad de Coimbra, junto con
colaboradores, investigadores, académicos y activistas de diversas latitudes del mundo,
vinculados mediante el programa de investigacion ALICE 3!-Epistemologias del sur. Este
debate estd fundamentado en varias discusiones de comienzos de milenio: 1) la pérdida
paulatina de la confianza epistémica en la ciencia, desde el siglo XX, ante su imposibilidad
de ofrecer explicaciones y salidas a situaciones actuales; 2) las implicaciones del
conocimiento situado o localizado, las epistemologias posicionadas y la produccion social de
conocimiento en condiciones especificas, desde actores con un locus de enunciacion, desde
el cual se fijan criterios de evaluacion y validacion segun los contextos locales (Haraway,
1992; Harding, 1998; citadas por Santos, 2009), en oposicion a la centralidad que ha tenido
«el supuesto de un no-lugar, de una no-posicionalidad, desde el cual se produce
conocimiento» (Castro-Gomez y Restrepo, 2008) para el establecimiento filos6fico moderno;
3) los cuestionamientos a los dualismos clasicos, la binariedad del pensamiento y el sistema
de oposiciones (naturaleza/cultura; sujeto/objeto; individuo/sociedad; materia/espiritu)
propio de la ontologia naturalista (Descola, 2012, p. 263); 4) la comprension de la produccién
de conocimiento desde las préacticas o lo experiencial y no solo por via del razonamiento
I6gico y sus implicaciones ontoldgicas de la produccion del conocimiento (Latour, citado por

Santos, 2009); 5) el debate filos6fico frente a la soberania del conocimiento occidental

31 El proyecto ALICE Espejos extrafios, lecciones imprevistas: conduciendo a Europa a una nueva forma de
compartir experiencias del mundo fue un proyecto ejecutado entre 2011 y 2016, cuya finalidad era repensar y
renovar el conocimiento cientifico social, a partir de desarrollar nuevos paradigmas tedricos y politicos de
transformacion social desde diferentes perspectivas marginalizadas, olvidadas o consideradas extrafias. Es una
respuesta a la sensacién de agotamiento politico e intelectual. Se puede profundizar en los procesos y alcances
de este proyecto y sus mutaciones a lo que hoy se denomina Programa de Investigacién ALICE-Epistemologias
del sur en http://alice.ces.uc.pt/en/index.php/homepage-2/
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gestado desde el pragmatismo del conocimiento y de la ciencia (Berstein, Jaimes, Pierce y
Dewey, citados por Santos); y 6) Los encuentros con el sur mediante investigaciones y
producciones de conocimiento comprometidas socialmente con sus realidades y con la
necesidad de la reinvencion de la emancipacion social frente a las injusticias y la
desigualdades (Santos, 2004). Estos debates permiten la comprension de la demarcacién de
una linea abismal de un pensamiento que crea ausencias o inexistencias, marca distinciones
visibles e invisibles, en una denominada sociologia de las ausencias, pero también de una
sociologia de las emergencias, en un pensamiento posabismal que busca la visibilidad de

dichas ausencias (Santos, 2010).

La discusion académica sobre las ausencias o inexistencias y sobre la necesidad de las
emergencias esta basada en la comprension de Foucault acerca de las utopias y heterotopias
como espacios diferentes que generan sus propias autonomias fuera del orden regular del
sistema homogeéneo y universal que crea exclusiones:

Me ha parecido interesante intentar comprender nuestra sociedad y nuestra
civilizacién a través de sus sistemas de exclusion, de sus formas de rechazo y
negacion, de lo que no se quiere, de sus limites, del sentimiento de obligacién que
impulsa a suprimir un cierto numero de cosas, de personas, de procesos y, por tanto,
de lo que queda oculto bajo el manto del olvido; en definitiva, me interesa analizar
los sistemas de represion-eliminacion propios de la sociedad (Foucault, 1999, p. 28).

Desde esa perspectiva, una decolonizacion requiere convertir en presencias dichas ausencias,
no-existencias o invisibilidades histéricas. Tales no-existencias se producen, segin Santos
(2009, p. 109 y ss), desde logicas legitimadas por la razén metonimica —de homogeneidad
entre el todo y las partes o de la imposibilidad de pensar una parte por fuera de la totalidad—
a partir de lo ignorante, lo local, lo inferior, lo residual, lo atrasado y lo improductivo que
encarnan cinco monoculturas —tabla 2—: 1) la monocultura del saber centrado en la ciencia
moderna, que, desde la razén, se comprende como forma Unica y exacta de produccién de
conocimiento; y la alta cultura, como canon estético; de tal suerte que aquello que este canon
no reconoce se reduce a la forma de incultura; y lo que la ciencia moderna no incorpora es
declarado inexistente, bajo la nocion de ignorancia. 2) La monocultura de la globalidad, que
supone la universalidad como escala dominante y como referente modelo aspiracional en

perspectiva de desarrollo, una globalidad que se erige superpuesta sobre formas de vida local
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o territorial y como estructura geopolitica de organizacion. 3) Una monocultura de la
naturalizacion de las diferencias, que sostiene los dispositivos y discursos de poder de
manera polimorfica, desde las clasificaciones sociales que despliegan dimensiones
heterogéneas de dominacion —desde la raza, el color, el origen, el género y el poder
adquisitivo—, lo cual comporta una naturalizacion de jerarquias con logicas invisibles y
visibles de inferioridad y superioridad. 4) La monocultura del tiempo lineal como Unica
comprension de la historia en un sentido de progreso, una vision lineal unidireccional de
tiempo que se extrapola a la vida cotidiana mediante las metaforas que dan existencia real a
numerosas nociones de oposicion binaria, tales como adelantado-atrasado, novedoso/actual-
obsoleto, moderno-premoderno, contemporaneo-primitivo, civilizado-salvaje, desarrollado-
subdesarrollado, relaciones y percepciones en la cuales el segundo componente es siempre
residual del primero. 5) la monocultura de la productividad capitalista centrada en los
aspectos economicos, en la propiedad privada individual, en la acumulacion, en el consumo
y en la rapidez de la produccion, condiciones derivadas del crecimiento econdmico como
objetivo racional incuestionable (Santos, 2009, pp. 110-112; 2010). Estas dltimas dos
monoculturas ensamblan la perspectiva de desarrollo en una vinculacion entre velocidad y
productividad de la cual se desprenden las mdltiples alteraciones de los tiempos ciclicos,
como la que se ejerce sobre los ciclos de la naturaleza, para acelerar el proceso de produccion
y, por tanto, lograr la maximizacion del lucro —por ejemplo, la modificacion de los ciclos
de dia y noche en la produccion avicola—. A estas cinco monoculturas definidas por Santos,
se le suma la monocultura de la democracia liberal, identificada por Aguil6 Bonet (2017),

como concepcidn hegemanica que niega otras formas de democracia.

Dichas ausencias o no-existencias que las diferentes monoculturas como formas de la
colonialidad han generado, en las tensiones colonialidad/modernidad estan representadas en
los mundos indigenas que perviven a los mas de quinientos afios de persecucion y
subalternidad. Su ausencia se evidencia en la condicion de «no sujetos» a la que fueron
sometidos, junto con las comunidades africanas, durante la conquista y la colonia, mediante
el sometimiento, en el caso de los indigenas; y la esclavitud, en el caso de los negros. Esta

manera de desubjetivizar a los pueblos indigenas y las comunidades negras constituye un
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patrén de poder de la colonialidad en tanto se convirtio en un elemento estructural de

jerarquizacion territorial, racial, cultural y epistémica (Castro-Gomez y Restrepo, 2008).

Asi la colonizacion o la colonia —como momentos especificos de dominacion— y la
colonialidad —como fenémeno méas complejo— estructuraron la invisibilizacién del
saber/poder de las comunidades indigenas frente al saber/poder de la visién occidental
hegemonica (Santos, 2007), caracterizada por un «sistema imperialista/occidental/céntrico/
capitalista/patriarcal/moderno/colonial» (Grosfoguel, 2011), masculino, blanco, angléfono,
letrado y cientifico, como paradigma de comprension Unica del mundo como universo, del
cual deberiamos transitar hacia una idea de pluriverso, de acuerdo con las reflexiones de
Arturo Escobar (2012).

La decolonialidad implica partir de la deshumanizacion —del sentido de no-
existencia presente en la colonialidad (del poder, del saber y del ser)— para
considerar las luchas de los pueblos histéricamente subalternizados por existir en la
vida cotidiana, pero también sus luchas por construir modos de vivir, y de poder,
saber y ser distintos. Por lo tanto, hablar de de-colonialidad es visibilizar las luchas
en contra de la colonialidad pensando no s6lo desde su paradigma, sino desde la
gente y sus précticas sociales, epistémicas, politicas, tomando en cuenta la presencia
de la que Maldonado Torres Ilama una «actitud de-colonial» (Walsh, 2005, pp.
23-24).

En el caso de los indigenas, dicha «actitud de-colonial» esta reflejada en los movimientos y
la emergencia reivindicativa que lo indigena ha alcanzado en las Ultimas décadas en el campo
politico y social en América Latina. Es decir, en experiencias como el posicionamiento de la
Escuela Zapatista en Chiapas, el reconocimiento de la plurinacionalidad en Bolivia, la
incorporacion del concepto de buen vivir en el desarrollo de politicas estatales en Bolivia y
Ecuador, la visibilizacion de diversos movimientos a lo largo del Abya Yala y sus luchas por
el derecho a la comunicacion, aunados a otros derechos, asi como el fortalecimiento de

maultiples dindmicas de activismo social y politico descritas en el primer capitulo de esta tesis.

Los movimientos de campesinos, indigenas, afrodescendientes, mujeres, sectores LGBTIQ+,
ambientalistas, jovenes con su activismo y fortalecimiento son el referente para Santos y
Escobar en su apuesta por identificar alternativas frente a las monoculturas de occidente.
Alternativas al desarrollo comprendidas por Santos mediante cinco ecologias (Santos, 2007,
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2016) y por Escobar desde el concepto, la perspectiva y la realidad del pluriverso, que
«cuestiona el concepto de universalidad, uno de los pilares de la Modernidad occidental»
(Escobar, 2018, p. 43). Desde el pluriverso se comprenden las opciones transformadoras en
la existencia de maltiples «mundos y conocimientos interconectados de diversas maneras»
(Escobar, 2012a, p. xxviii) a partir de una serie de dimensiones de la justicia-injusticia:
cognitiva, ambiental, sociocultural y espiritual, econdmico-politica y sociopoliticas
interrelacionadas, desde las cuales disefiar el mapa de transiciones o experiencias

transformadoras frente al sistema capitalista global.

Se identifican esas ecologias 0 esas dimensiones de justicia como luchas por expandir
«mundos y conocimientos construidos sobre la base de diferentes compromisos ontoldgicos,
configuraciones epistémicas y practicas de ser, saber y hacer» (Escobar, 2012, p. 49), en
medio de las diversas manifestaciones de una crisis civilizatoria, una crisis planetaria del
sistema global capitalista que requiere la configuracion, el disefio y el reconocimiento de
«otros mundos posibles», en muchos casos, desde el reaprendizaje de los modelos
originarios, para sostener otras formas de existir. En este sentido, el concepto de ecologia se
propone

basado en el reconocimiento de la pluralidad de conocimientos heterogéneos [...] y
en las interconexiones continuas y dinamicas entre ellos sin comprometer su
autonomia. La ecologia de saberes se fundamenta en la idea de que el conocimiento
es interconocimiento (Santos, 2009, p. 182).
Esta es una respuesta a la necesidad de proporcionar formas alternativas de pensamiento en
el marco de la justicia cognitiva, no como

un alegato esotérico, sino [como] una idea practica, un llamamiento de las
sociedades marginales y tradicionales que sentian que tenian algo que afiadir a la
ciencia occidental, a sus ideas de complejidad, tiempo y sostenibilidad
(Visvanathan, 2006, p. 167. Traduccion mia).

El proyecto conceptual de las epistemologias del sur tiene como eje central el reconocimiento
de la diversidad epistémica, evidente en una pluralidad de pensamientos y principios que
atraviesan el mundo de la vida y las practicas cotidianas, una de las cuales —no la unica—
corresponde al canon de la modernidad universal. Es decir, un reconocimiento a la otredad
de pensamientos y ontologias, desde el punto de vista de Boaventura de Sousa Santos,
representados en ecologias; y desde la perspectiva del pluriverso, en lo que aqui se identifica
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como dimensiones para disefiar las transiciones culturales, civilizacionales y ecolégicas
necesarias para enfrentar la crisis civilizatoria (Escobar, 2018, xi).

Tabla 2
Monoculturas, ecologias y dimensiones del pluriverso

Monoculturas Ecologias Dimensiones del pluriverso
(Santos, B. de S.) (Santos, B. de S.) (Escobar, A)

Ecologia de los saberes:
Valor de otros saberes y criterios de rigor
que dan credibilidad contextual a los

Justicia cognitiva:
Reconocimiento de saberes. Epistemologias y
ontologias relacionales

Conocimiento cientifico

saberes
Globalidad/ Ecologia tras-escalas: Justici iopoliti ltural:
universalidad como escala| Como recuperacion simultanea de las _ltJS 1C1a SOCIopoll II(':a ycultural. -~
dominante tensiones y articulaciones entre lo local y comunitarismos, comunalismos, cooperacion,

solidaridad, comunidades y Estados

lo global, como lo comunitario. Lo IR . -
plurinacionales, autogestion, diversidad (étnica,

Naturalizacion de las Ecologia de los reconocimientos: de género), unidad desde la diversidad, historia,
diferencias como Reconocimientos de los movimientos cultura, interculturalidad, relaciones desde lo
I .. . __|sociales, la diversidad social y cultural, la local a lo global.
clasificaciones jerarquicas S - 9
emancipacion y actuar colectivo
Ecologia de las temporalidades: Justicia ambiental:
Tiempo lineal Rgcuperar el sgntido dg los ciclos, tiempo Repensar relaci_c'),n del ser humano con la
circular y radial, propio de los procesos naturaleza, relacion humano y no humano,
bioldgicos y de la naturaleza derechos de la naturaleza, biocentrismo,
alternativas al desarrollo, meta-ciudadania
Ecologia de las productividades: ecoldgica
Productividad econdmica Recuperar y valorar los sistemas Justicia economico-politica:
capitalista: propiedad | alternativos de produccién que se generan | Economias autosostenibles, postextractivismo,
individual, consumo, en las organizaciones econémicas economia solidaria, economia social,
rapidez, eficacia. populares a través de la autogestion, la cooperativas, autogestion, igualdad, los
organizacion cooperativa y la solidaria. comunes, lo pablico, decrecimiento,

postdesarrollo, desmercantilizacién

Justicia sociopolitica y cultural:
comunitarismos, comunalismos, cooperacion,
solidaridad, comunidades y Estados
plurinacionales, autogestion, diversidad (étnica,
de género...), unidad desde la diversidad,
historia, cultura, interculturalidad, relaciones
desde lo local a lo global

Demodiversidad:
Diferentes modelos y practicas

Democracia liberal o
democraticas

Fuente: elaboracidn propia a partir de las reflexiones
de Santos (2009, 2010y 2018), Escobar (2012, 2017 y 2018) y Aguilé (2017)

Frente a la monocultura de la l6gica del saber cientifico se propone una ecologia de saberes
para visibilizar el valor de otros saberes populares, campesinos, raizales, indigenas, practicos
y otros criterios de rigor, no solo el cientifico, que dan credibilidad contextual a los
conocimientos, en coherencia con una justicia cognitiva (Visvanathan, 2006) que reconozca
otras epistemologias y ontologias (Descola, 2012), en experiencias que «no solo acontecen a
nivel de logos, sino también en el nivel del mythos» (Santos, 2010, p. 41), es decir, en
dindmicas ontologicas menos emparentadas con el dualismo y mas asociadas a una ontologia

relacional (Escobar, 2012, 2018), como apertura compresiva hacia la integracion de saberes
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no desde la vision de los otros saberes como alternativos a la ciencia, sino como saberes
situados.

La cuestion no estd en atribuir igual validez a todos los tipos de saber, sino en
permitir una discusion pragmaética entre criterios de validez alternativos, una
discusion que no descalifique de partida todo lo que no se ajusta al canon
epistemoldgico de la ciencia moderna (Santos, 2009, p. 116).

Asi la ecologia de saberes requiere de una identificacion de los contextos y las précticas en
las cuales cada saber se produce, opera, funciona y responde a explicaciones y salidas a
situaciones contextuales especificas, acorde con las implicaciones del conocimiento situado

o localizado y las epistemologias posicionadas.

Para cruzar la linea abismal de la monocultura de la globalidad y de la universalidad como
escala dominante, se propone una ecologia de las trasescalas: la recuperacion simultanea de
las tensiones y articulaciones entre lo local y lo global como formas producidas por la
globalizacion y que se interrelacionan en tanto en cuanto «no hay globalizacion sin
localizacién y [...] tal como hay globalizaciones alternativas, hay también localizaciones
alternativas» (Santos, 2009, p. 122); todo ello en concordancia con una justicia sociopolitica
y cultural que revitaliza lo comunitario, lo comunal, la plurinacionalidad como espacio
situado desde donde se construyen las interacciones y desde donde se tejen relaciones que
van de lo local a lo global y no solo de lo global a lo local. Ese movimiento interescalas opera

desglobalizando lo local con relacion a la globalizacion hegeménica [...] y
explorando la posibilidad de re-globalizarlo [...] las formaciones locales se desligan
de la inerte serie de impactos y se vinculan con puntos de resistencia y generacion
de globalizacion alternativa (Santos, 2009, p. 123) [0 contrahegemonica].

Por eso, esta dimension contempla las luchas de los pueblos contra la globalizacion
extractivista, con alternativas colectivas de defensa de sus territorios, como los proyectos de
vida de las comunidades indigenas o las practicas locales y comunales de cuidado del
territorio propias de las comunidades negras en los consejos comunitarios en el Pacifico

colombiano.

Dicha justicia sociopolitica y cultural también estaria correlacionada con la propuesta de una
ecologia de los reconocimientos como procesos de inclusiéon de la diversidad social y
cultural, las posibilidades de unidad en la diversidad, las luchas por la autonomia cultural y
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politica (Escobar 2018), la autogestion y el actuar colectivo evidente en los movimientos
sociales, como forma de transformacion de las ausencias creadas por las clasificaciones
jerarquicas y en defensa de la autodeterminacion de los pueblos como praxis emancipadora
de intervenciones alternativas ético-politicas que reconocen la pluralidad de poderes y
oOrdenes juridicos (Santos, 2009, pp. 287-288).

Frente a la monocultura del tiempo lineal, Santos propone una ecologia de las
temporalidades, que reconozca la coexitencia de diversas concepciones de tiempo
relacionadas con el acontecimiento, la discontinuidad o el retorno, a diferencia del decurso
lineal centrado en el horario, la continuidad y la irreversibilidad. Una coexistencia de
temporalidades concebidas desde diferentes duraciones y ritmos, como el sentido de los
ciclos y del tiempo circular, propio de los procesos bioldgicos y de la naturaleza; asi como la
coexistencia de temporalidades lentas y rapidas que suponen procesos de organizacion social
y produccion diferentes, mas no atrasadas o avanzadas. Por esto, de alguna manera esta
ecologia de las temporalidades se complementa con una ecologia de las productividades que,
frente a la monocultura de la produccion capitalista, visibiliza sistemas alternativos de
produccion basados en la proteccion de la tierra y del territorio, sistemas que emergen de las
organizaciones econémicas populares a través de la propiedad colectiva, la autogestion, la
conformacion cooperativa y la solidaridad. Estas dos ecologias tienen su correlacion con la
idea de una justicia ambiental en un pluriverso de pensamientos alternativos al desarrollo en
los cuales se visibilizan otras maneras de relacionamiento del ser humano con lo no humano
(Descola, 2012), «hacia filosofias de bienestar que finalmente equipen a los humanos para

vivir en una mejora mutua entre si y con la tierra» (Escobar, 2018, xi).

También estan relacionadas estas ecologias con una justicia econdmico-politica, desde
experiencias gestadas a partir de la autonomia cultural y politica, para el decrecimiento, la
desaceleracion del consumo (Santos y Avritzer, 2002) y desmercantilizacion. Esta justicia se
ha levantado desde un marco de politicas de resiliencia y resistencia, como los planes de vida
de los pueblos indigenas (Blaser, 2004), que conllevan una pluralizacion ontoldgica de la

politica encarnada en la transformacién del concepto de «politica como disputas de poder
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dentro de un mundo singular, a otro que incluye la posibilidad de relaciones adversas entre
mundos: una politica pluriversal» (De la Cadena, 2010, p. 360).

Finalmente, la monocultura de la democracia liberal requiere en el momento actual de una
ecologia de demodiversidad como «coexistencia pacifica o conflictiva de diferentes modelos
y practicas democraticas mas alla del imaginario politico liberal» (Santos y Avritzer, citados
por Aguilo, 2017, p. 27), lo que requiere de luchas en relacion con cinco aspectos: 1) la
definicion y el significado de la democracia; 2) la incorporacion de nuevos sujetos politicos
como los indigenas, afrodescendientes, migrantes, desplazados y campesinos; 3) otros
espacios de construccién democratica con formatos mas participativos; 4) otras practicas
democraticas afianzadas en la experiencia popular, como las asambleas, la protesta, los
plebiscitos; y 5) otras formas de socialidad alternativa, mas alld del individualismo y el
consumismo. En sintesis, otras formas de organizacién social; un ejemplo de ello seria al

sociocracia.

Desde estas fuentes de inspiracion, las epistemologias del sur y sus ecologias proponen un
pragmatismo epistémico en el cual estas diversas formas de pensamiento se caracterizan por
su incompletitud y su inconmensurabilidad, es decir, su imposibilidad de comprender o
explicar y de medir o valorar todo tipo de intervenciones posibles en el mundo (Santos, 2010).

Desde dicha incompletitud e inconmensurabilidad, la pluralidad epistemologica de la
propuesta de las epistemologias del sur (Santos, 2009) y de la discusion sobre el pluriverso
representan una parte de los estudios y discursos de la transicion en los que se reconoce la
necesidad de una traduccién heterolinglie, para lo cual se requiere abandonar la pretension
de unateoria general, desarrollar procesos de conocimiento interepistémicos e interculturales

y, por tanto, reconocer ontologias multiples (Escobar, 2012).

Reconocer y recapitular los debates latinoamericanos sobre comunicacion/desarrollo/cambio
social y comunicacion/cultura, como discusiones que evidencian un locus especial de
enunciacion frente a la tradicion de estudios del norte global, hace parte del potencial de

posibilidades de imaginacion de las transiciones en la idea de pluriverso. Escobar (2018)
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reconoce, incluso, que los aportes sobre la educacion y la comunicacion popular han sido
claves en sus proyectos sobre alternativas para desarrollo.

Decolonizar el campo de la comunicacion implica, por ello, en este sentido,
transparentar y reconstruir la historia y memoria de América Latina para generar
procesos de produccidon y valoracion de los saberes locales, practicos, ancestrales y
populares que fueron subestimados y subyugados por los saberes universales y
generalizantes de las ciencias sociales [...]. Y, al mismo tiempo, generar nuevas
relaciones entre los diferentes tipos de conocimiento, desde una dindmica de
heterarquia, esto es, entendida como entrecruzamiento abierto y multidimensional
sin la certeza, por otro lado habitual en la racionalidad instrumental y el
neopositivismo, de superioridad o importancia de unos elementos sobre otros
(Kontopoulos, 1993); en este caso, de unos conocimientos sobre otros (Herrera-
Huérfano, Sierra Caballero y Del Valle, 2016, p. 87).

Desde la propuesta de Escobar sobre pluriverso y de las epistemologias del sur, de Santos,
trabajar en la decolonizacion de la comunicacion, en esta investigacion, implica reconstruir
las formas diferenciales del lugar del ser, del saber y del hacer las préacticas indigenas como

locus de conocimiento situado cualitativamente valioso para pensar la comunicacion.

Finalmente, esta vertiente de reflexiones sobre los caminos para la descolonizacidn del saber
comunicacional desde las epistemologias del sur y el pluriverso permiten, en el marco de
esta investigacion, como indica Silvia Rivera Cusicanqui (2015), reconocer lo indigena
como episteme, como pensamiento propio, creativo, en la compresion de que

nuestra posicion como sujetos pensantes estd marcada por nuestra propia historia,
por la geografia de nuestros cerros y por nuestra propia genealogia intelectual [...].
Aqui tenemos otros horizontes de esperanza, eso es lo que nos distingue (Rivera
Cusicanqui, 2015, p. 307)

El reconocimiento de lo indigena como una episteme y como una ontologia sera factor clave
para el debate que implica el reto de esta investigacion: comprender qué es la comunicacion
propia, definida por los pueblos indigenas colombianos en su propuesta de politica pablica
de comunicacion indigena y presente en la experiencia de las practicas cotidianas de los

pueblos indigenas del Resguardo ticoya en la Amazonia colombiana.
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Discusiones cruzadas de sintesis

A modo de cierre de este capitulo, quiero sefialar algunos conceptos que se cruzan en esta
triada de debates tedricos. La necesidad analitica de la escritura conllevado presentar aqui,
en forma separada, estas tres discusiones: comunicacién/desarrollo/cambio social;
comunicacion/cultura y decolonialidad de la comunicacion. Incluso, es importante sefalar
como, en el devenir de la misma vida académica, en los espacios de debate de encuentros,
congresos, conferencias 0 grupos, estas lineas se presentan como tradiciones separadas. Verbi
gracia, en la Asociacion Internacional de Estudios en Comunicacion Social (IAMCR, por sus
siglas en inglés) existen al menos cuatro secciones o grupos de trabajo organizados en torno
a estos debates: 1) Cultura popular; 2) Comunicacion comunitaria y medios alternativos; 3)
Investigacion en comunicacién participativa; 4) Comunicacion rural. Algo similar sucede en
la Asociacion Latinoamericana de Investigadores en Comunicacién (ALAIC), en la cual
también se organizan al menos cuatro grupos teméticos o grupos de interées alrededor de estas
discusiones: 1) Comunicacion intercultural y folkcomunicacion; 2) Comunicacion popular,
comunitaria y ciudadania; 3) Comunicacion para el cambio social, 4) Comunicacion y
decolonialidad. Hecha la retrospectiva separada de cada debate, esta parte de recapitulacion
busca identificar las discusiones cruzadas del uno a los otros, discusiones que alimentaran la

exposicion de los capitulos de resultados, representadas en la figura 1.

Figura 1. Discusiones cruzadas
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Fuente: elaboracién propia
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Graficamente, si trazamos una linea de contacto entre las discusiones de la comunicacion,
desarrollo y cambio social y las discusiones de comunicacién/cultura, podemos encontrar las
reflexiones sobre lo popular como alternativo y lo popular como cultura, mas alla del folclor.
En este sentido, la propuesta de Freire y su vinculacion con lo modos locales o populares fue
fundamental, tanto para los procesos de reflexion sobre comunicacién participativa y las
teorias de la dependencia en comunicacion, desarrollo y cambio social, como para las
reflexiones sobre la relacion comunicacion/cultura. Esos modos populares referidos por
Freire estan localizados en un territorio. La relacion entre lo popular y el territorio —local,
nacional o regional— nos permite entender que en este cruce aparezcan también los debates
concernientes a los temas de politicas publicas de comunicacion y cultura. Recordemos que
tales debates estaban inicialmente dirigidos al establecimiento de politicas nacionales, como
mecanismo de respuesta de los paises a la dinamica global de control de la informacion y la
comunicacion del Nomic, es decir, a las luchas en pro de la democratizacion de la

comunicacion.

Como se presentd en el primer capitulo, para los propdsitos de este analisis ha sido
fundamental comprender los procesos de fortalecimiento del movimiento indigena en
Colombia y en Ameérica Latina, experiencias de accion colectiva propulsoras de cambios en
las practicas politicas y ciudadanas que han tenido una incidencia determinante de las
politicas publicas culturales y comunicativas a partir del reconocimiento de la diversidad
cultural.

Entendemos por politicas culturales el conjunto de intervenciones realizadas por el
Estado, las instituciones civiles y los grupos comunitarios organizados a fin de
orientar el desarrollo simbdlico, satisfacer las necesidades culturales de la poblacion
y obtener consenso para un tipo de orden o transformaciéon social (Garcia-Canclini,
1987, p. 26).

Las regulaciones y alcances que posibilitan las politicas publicas de comunicacion y cultura
seran fundamentales en la vindicacion de espacios para la pluralidad de las representaciones
sociales, la pluralidad informativa y la diversidad que enriquece las sociedades. Este aspecto

pasa por las posibilidades de acceso y control a los sistemas de informacion y comunicacion,
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asi como por la concentracion o desmonopolizacién de los procesos de produccion,

circulacion y consumo de bienes culturales.

En el vinculo entre comunicacién/desarrollo/cambio social y los debates de las
epistemologias del sur y la decolonizacion podemos ubicar, primero, las reflexiones para la
emancipacion que vienen desde Freire y que implican una revalorizacion de los saberes
populares, y segundo, todas las perspectivas de critica al desarrollo. Desde ambos lados de
las discusiones aparecera como aspecto confluente la necesidad de la autodeterminacién de

los pueblos, de las comunidades y de lo localizado, para revitalizar el sentido de la autonomia.

El aspecto de la autonomia jugara un papel crucial en todo el sentido de la movilizacion
indigena, no solo en América Latina. La autonomia es una reactivacion de los aspectos
propios de la identidad cultural puestos en juego para la accion colectiva y la movilizacion.
La autonomia evidencia una dimension politica o de ontologia politica de la diferencia, como
la denomina Marisol de la Cadena (2010), que fortalece los procesos de redistribucion del
poder economico y politico, especialmente en lo concerniente a la autonomia sobre el
territorio y en la posibilidad de la autodeterminacidn sobre su uso, apropiacion y vocacion.
De alguna manera, la autonomia interviene en los procesos actuales de resistencia y
resiliencia de los pueblos indigenas, en la «reinvencion estratégica por parte de dichos grupos
de una identidad colectiva en un contexto totalmente nuevo, como es el de un Estado

neoliberal que los excluye y margina en nombre de la modernidad» (Giménez, 2000, p. 58).

Finalmente, en la linea de relacion entre comunicacion/cultura y las discusiones sobre
epistemologias del sur/pluriverso, encontramos que las tensiones entre el poder de la cultura
occidental, la hegemonia de occidente y las subalternidades, dan lugar a la resistencia o a las
re-existencias, como formas de reinvencion de la existencia, de preservacion y de
dignificacion de la vida misma para permanecer transformandose (Alban-Achinde, 2009) o
para pervivir, como dicen los pueblos indigenas. Resistencias y re-existencias van
construyendo y forjando la posibilidad de una interculturalidad, pero no solo como un dialogo
abierto, horizontal y fluido para reconstruir estructuras e institucionalidades del poder como

los estados nacidn, como sefiala Walsh (2012), sino ademéas como la satisfaccion a la
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necesidad de interaccion real, de encuentro y de reconocimiento con la diferencia epistémica

y ontoldgica que hay detras de varias culturas.

La relacion comunicacion-cultura permite la comprensién de los juegos de negociacion de
sentidos en las practicas de comunicacion desde las diferencias culturales y la comprension
de la cultura no como una condicion estética sino como una construccion dinamica, «una
vision de la cultura como un campo relacional, un espacio de tensiones, contradicciones,
encuentros y desencuentros» (Mufioz, 2002, citado por Uruburu, Herreray Rodriguez, 2011),
la cultura
como un sistema abierto de significaciones que permite que cada sociedad sea
considerada en su singularidad y, por Gltimo, como un conjunto de cddigos [...] a
traves de los cuales los seres humanos dan forma a su experiencia (Rizo, 2012, p. 3).
Lejos de todo esencialismo cultural, estas perspectivas nos permiten una aproximacion a las
comunidades tikuna, cocama y yagua, como pueblos con culturas que guardan elementos
centrales de sus ancestros, pero que estan en interaccion e interlocucion permanente con
diferentes experiencias culturales desde la cuales se construyen nuevas significaciones y

posibilidades de los que Santos llama modernidades alternativas.

Esta interaccion con diferentes experiencias culturales lleva a la necesaria diferenciacion
entre multiculturalidad e interculturalidad. Al respecto, de acuerdo con el punto de vista de
Homi Bhabha, «el multiculturalismo presupone la idea de una cultura central que establece
las normas segln la cuales deben posicionarse las culturas menores» (Bhabha, citado por
Santos, 2009, p. 281). Por eso, este proyecto asume como concepto de partida la
interculturalidad, pues, como indica Rizo:

1) la convivencia exige el reconocimiento de los derechos civiles, politicos y
sociales, y a la vez requiere de un esfuerzo por comprender al otro y por tomar lo
mejor de él; 2) la multiculturalidad sélo contempla la coexistencia (y no
necesariamente en situacion de convivencia) de culturas distintas, mientras que la
interculturalidad implica el didlogo entre estas; 3) hablar de interculturalidad
implica abordar la relacion entre el yo y el otro (o entre el nosotros y el ellos); y
4) lo anterior requiere, de forma inevitable, entender la relacion entre identidad y
alteridad como una relacion indisoluble, de absoluta interdependencia. (Rizo, 2012)

Walsh (2008) también establece una diferencia similar entre la interculturalidad y la

multiculturalidad, en tanto esta Ultima se entiende como una administracion
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institucionalizada de la diferencia, que mantiene las dindmicas y esquemas de una
colonialidad; mientras que la interculturalidad es comprendida como un proceso en
construccion —a partir de las propuestas de los indigenas ecuatorianos—, como una
propuesta social y politica,

se asienta en la necesidad de una transformacion radical de las estructuras,
instituciones y relaciones de la sociedad; por eso, es eje central de un proyecto
historico alternativo. Efectivamente, sin esta transformacion radical, la
interculturalidad se mantiene solo en el plano funcional e individual, sin afectar en
mayor medida la colonialidad de la estructuracion social y, por ende, el carécter
monocultural, hegemonico y colonial del Estado (Walsh, 2008, pp. 140-141).
Construir una interculturalidad epistémica o una interculturalidad critica significa potenciar
los dialogos entre diferentes epistemes, es decir, hacer viable una comunicacion intercultural
como un dispositivo analizador que revela las luchas y demandas de pueblos indigenas. La
interculturalidad epistémica implica conocer, reconocer y entrar en dialogo con la alteridad,
es la reivindicacién de dichas culturas con otras formas de saber, con una capacidad distinta
de conocer y, por tanto, con otras formas de ser y hacer. Esto implica, sefiala Catherine
Walsh, construir una interculturalidad como proyecto politico y epistémico de dialogos
simétricos que permitan «la interrelacion equitativa entre pueblos, personas, conocimientos
y précticas culturalmente diferentes» (Walsh, 2005, p. 104).

Para la epistemologia del sur, la interculturalidad tiene que ver con una relacion de
intercambio reciproco ejercida en condiciones de igualdad que favorece las
interacciones horizontales y solidarias. La interculturalidad es un proceso dindmico
y conflictivo de relacién, comunicacion y aprendizaje entre individuos o grupos
portadores de diferentes conocimientos, valores y creencias. Esta fundada en el
respeto mutuo, la apertura a la alteridad, el didlogo, la convivencia, el intercambio
y, sobre todo, en la complementariedad reciproca entre las partes (Aguilé Bonet,
2017).

La riqueza de la diversidad cultural de América Latina manifiesta un potencial
insuficientemente explorado en las agendas de politica publica y de investigacion en
comunicacion, a la hora de tratar de comprender la confluencia y cruces de las culturas de
los pueblos originarios en la produccion de multiples mediaciones e hibridaciones creativas
y posibilidades de pensar la comunicacion misma. En este sentido, un compromiso
estratégico en comunicacion es la recuperacion de la memoria colectiva, de las luchas y

frentes culturales perdidos o conquistados, la actualizacion, en fin, de la historia comdn.
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Lo que queda aqui propuesto es un camino que podria llevarnos a los latinoamericanos a
reconocernos en el mestizaje Ch’ixi —cheje—, como sefiala Silvia Rivera Cusicanqui. No
en ese mestizaje en el que perdimos todo vinculo consciente con el potencial de conocimiento
y sabiduria de los pueblos indigenas o afrodescendientes, mediante la limpieza de sangre de
las élites criollas latinoamericanas obsecuentes con un imaginario de la blancura (Castro,
2005, p. 78). Frente a ese mestizaje que

buscaba la eliminacion de todo rastro de negritud o «indianidad» para preservar el

orden racial de la supremacia blanco-mestiza en donde la blancura se consolidaba

como un objetivo socialmente deseable (Vasquez-Padillay Herndndez-Reyes, 2020,

p. 66),
por el contrario, este ejercicio asume el camino del mestizaje Ch"ixi como ruta y opcion de
mestizaje emancipado y emancipador, de complejidad identitaria permanente que no busca

la homogeneidad o la fusion completa.

Comparto con Claudio Maldonado la postura de que no se trata de invitar a indigenizarse
«sino decolonizarnos estructuralmente para reconocernos parte del complejo sistema de
interrelaciones humanas que desde la diferencia concrete lo pluriversal» (2016, p. 164). En
este mismo sentido, retomo en esta tesis la propuesta del mestizaje Ch”ixi (cheje), ese que
nos libera de la vergienza, para reencontrar en las abuelas y abuelos indigenas y
afroamerindios la reivindicacion de la mancha, de la impureza de nuestras identidades
heredadas desde la mdultiple raiz de la personalidad colectiva del Abya Yala —América
Latina—, sin radicalismos esencialistas, en busca de espacios de reconocimiento mutuo de
esas identidades compuestas de marcas contradictorias (Rivera Cusicanqui, 2006, 2010,
2014). Es desde este lugar de una mestiza, con deseos de reconocerse una mestiza Ch’ixi, sin
verguenza de su mancha indigena y desde el lugar de una aprendiz de la sabiduria indigena
desde donde asumo mi locus de enunciacion en este ejercicio, en unos procesos

metodoldgicos de interaccion e intercambio, como se explicara en el siguiente capitulo.
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Capitulo I11:

El oficio de investigar. Fundamentos metodoldgicos

La interaccion etnografica como disefio metodoldgico

El enfoque fundamental de esta investigacion es cualitativo, con perspectiva hermenéutica,
desde la cual se busca la comprension de los hechos sociales, fundamentalmente a partir de
su sentido en el marco de la historicidad de los procesos, el contexto, las relaciones consigo
mismos y con los otros. En este caso, el contexto histérico del movimiento indigena
colombiano —tal como se expuso en el capitulo [—, la coyuntura particular de la discusion
para el disefio de una politica publica de comunicacion para los pueblos indigenas —del 2011
al 2020— y la vida cotidiana de tres pueblos que perviven en un resguardo de la Amazonia
colombiana son los aspectos fundamentales para la comprensién del concepto y préctica de
la comunicacion propia y la reivindicacion de la perspectiva comunicativa de los pueblos
indigenas en el marco del pensamiento comunicativo latinoamericano, como se establecié en

la problematizacion y el objetivo presentado al final del capitulo I.

Acorde con las reflexiones de Mardones y Ursua sobre la filosofia de la ciencia, no podria
ser otro el enfoque de esta investigacion, si lo que estamos intentando justamente es subvertir
el modelo monocultural de la construccion cientifica del saber occidental sustentado en la
objetividad, la generalizacién y la inflexion tedrica del positivismo.

Los esfuerzos de hermeneutas, fenomendlogos, linglistas no quiere (sic) desconocer la
«racionalidad cientifica» tal como la entiende la tradicién empirista; contradicen sélo
su reduccionismo [...]. El resultado muestra que las ciencias humanas son un lugar
especialmente apto para mostrar la parcialidad de la explicacion causal. El objetivismo
cientifico cae hecho trizas al descubrir las estrategias del silencio que teje en torno al
sujeto y sus aportaciones. EI conocimiento cientifico estd enmarcado en la trama de la
vida. No se puede desligar del proceso de la vida cotidiana, de la interaccion
comunicativa y del lenguaje comun. (Mardones y Ursta, 1999, p. 148. El subrayado es
mio)

Para elaborar los capitulos de anélisis y el ejercicio de comprension e interpretacion de esa
trama de la vida que da sentido a la idea de comunicacion propia en el contexto de los pueblos
indigenas de Colombia, fueron cardinales los pensamientos desde la filosofia reflexiva, en
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cuanto posibilidad de comprension permanente de uno mismo como sujeto que investiga a la
par que busca este desplazamiento de la problematica hermenéutica, «que desde ahora pone
el acento en el ser-en-el-mundo y en la pertenencia participativa que precede a toda relacion
de un sujeto con el objeto que tiene delante» (Ricouer, 2000, p. 206). Asi, tomar conciencia
del cardcter interpretativo de todo conocimiento social: toda descripcion y comprension de
lo humano es interpretacion que se construye a partir de una comprension preexistente, es
decir, a partir de «la articulacion interpretativa de la propia pertenencia a una tradicion»
(Vattimo, 1994, p. 157), lo que impone el reto de entender que el pensamiento sobre lo social

es plural y diverso.

Desde este punto de vista, las vivencias, significaciones e historias desde lo local,
comprendidas sobre la nocion de la racionalidad préactica; los relatos culturales vistos desde
la nocion de textos; y las experiencias interculturales como dialogos de saberes constituyen
una parte importante del interés de este enfoque, para desentrafar el sentido de las acciones,
tanto individuales como colectivas, en la vida cotidiana que dan sentido —en el caso de esta
tesis— al concepto y a la practica de lo que los indigenas en Colombia han denominado

comunicacion propia.

En concordancia con el enfoque cualitativo y con la perspectiva hermenéutica, la presente
propuesta plantea como metodologia la etnografia que busca «ofrecer una descripcion de
determinados aspectos de la vida social teniendo en consideracion los significados asociados
por los propios actores» (Restrepo, 2015, p. 163). Esta propuesta etnogréfica, en su vertiente
comprensiva, es la base de la interaccion con los lideres de las comunidades indigenas. Una
actuacion de construccién conjunta que intenta caminar hacia la apuesta por un dialogo de
saberes, e implica la validez del conocimiento desde los propios sujetos, en coherencia con
los debates recapitulados en el marco tedrico. La propuesta de definir este proyecto como un
proceso de investigacion desde la interaccion esta inspirada en las perspectivas tedricas que
relacionan la comunicacion con la interaccion y la intersubjetividad, como lo hace la
investigadora mexicana Marta Rizo (2009):

La reflexion se centra en las relaciones intersubjetivas, bajo el angulo de la
interaccién, y se otorga un rol relevante a los elementos de negociacién y de
comunicacion en la construccion social de los referentes de sentido que posibilitan
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el dialogo, negociacion y/o conflicto en cualquier encuentro o situacion de
interaccion humana. (p. 29)

Se trata de un trabajo etnogréafico de interaccion permanente, desde 2011, con lideres de las
organizaciones nacionales del movimiento indigena colombiano y con sus procesos de disefio
de la propuesta de politica publica de comunicacion, complementado con un trabajo
etnogréafico de interaccion con la comunidad del Resguardo Ticoya, en la Amazonia, desde
2012. Un ejercicio que ha consolidado cercanias, complicidades, distanciamientos,
reconocimientos y autorreconocimientos, en diferentes direcciones, entre los sujetos
involucrados en esta interaccion. Lo interesante de la etnografia como método de
investigacion es su entrafiable relacion con la comunicacion.

La etnografia se reconfigura en comunicacion, el otro y yo tenemos que aprender a

relacionarnos, a respetarnos, incluso a amarnos, indispensable comprendernos [...].

El emergente nosotros es diferente y la nueva configuracion de interioridad que nos

incluye a ambos esté en plena formacion (Galindo, 1998, p. 347).

Desde la perspectiva de la etnografia interpretativa, como lo explica Rosana Guber (2008),
el investigador ve, aprecia, interpreta, analiza y actla en campo con el tamiz y la mirada que
le proporciona su propia subjetividad. Con respecto a las criticas a la etnografia, se reconoce
gue no se trata de «volverse uno mas» en la comunidad, pero si construir una relacién
dialéctica permanente con los sujetos de la comunidad y con uno mismo como investigador,
para poder, en el proceso de conocimiento de las significaciones sociales, reconstruir las
I6gicas y coherencias inherentes a la cultura de la comunidad, con las diferencias y conflictos
propios que se pueden dar en su interior, entendiendo los diferentes niveles o grados de
cohesion, adhesidn, separacion o pertenencia de los sujetos con su identidad sociocultural
(Giménez, 1997), para lo cual el trabajo de campo, desde la interaccion —con empatia en
algunos casos y tensiones en otros— sera central.

se reconoce al interpretativismo el aporte de las siguientes caracteristicas al trabajo de
campo: incorporacion de los aspectos subjetivos del investigador como herramientas
genuinas y legitimas del conocimiento; el trabajo de campo como experiencia de
organizacion del conocimiento; la importancia de las técnicas ligadas a la participacion; la
recuperaciéon para el conocimiento antropoldgico y social del punto de vista de los
informantes (Guber, 2008, p. 25-26).
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Aunque no se trata de un ejercicio de investigacion/accion participativa —IAP—, la
experiencia investigadora de esta tesis retoma algunos elementos de la propuesta
metodologica de Orlando Fals Borda (2003), como la idea de la restitucion permanente y
procesual de hallazgos y resultados, utilizando diversas formas comunicativas, una mas
academica y otra para un publico més general,

Este proceso consolida la técnica del retorno sistemético, propia de la IAP, con su
énfasis en la oralidad y la horizontalidad en la relacién investigativa, adoptando el
contacto intersubjetivo del proceso creativo y comunicativo, desde y hacia las bases,
proceso en el que el conocimiento generado se convierte en poder. Una de sus
expresiones es el estilo y técnica dual del mito-logos que se desarroll6 en la Historia
doble de la Costa (Vega-Casanova, 2021, p. 124. Traduccion mia)

Este trabajo nacio a partir de una experiencia colaborativa con la comunidad e intenta no solo
hacer seguimiento del proceso de politica pablica de comunicacién, desde mi posicion como
observadora externa, sino mantener un ejercicio de vinculacion con el activismo del
movimiento indigena colombiano y sus lideres. En esa interaccién se intenta comprender
que, como sefiala Rappaport —a la luz de la obra de Fals Borda— «investigar no era
“devolver” a los campesinos los datos coleccionados por investigadores externos, sino el
mismo proceso de rememorar el pasado y analizarlo conjuntamente» (Rappaport, 2018, p.
140).

Con un caracter hermenéutico y centrada en un disefio desde el método etnogréafico de largo
aliento, esta investigacion devino en un camino que nos ha permitido estar en interaccion con
los miembros del movimiento indigena en Colombia durante la elaboracion e
implementacion de la politica pablica de comunicacion indigena, esto es, desde 2011 hasta
la fecha, y comprender la manera como desde alli aparece la comunicacién propia, como

unidad significativa cuyo sentido es central en la comunicacion en los pueblos indigenas.

Metodol6gicamente, este trabajo avanza hacia un didlogo intercultural que parte de la
necesaria ruptura epistemoldgica que proponemos tedricamente desde las reflexiones sobre
una epistemologia del sur (capitulo II), en este caso, en comunicacion, y desde la apuesta
«por un conocimiento local, efimero, transitorio, particular de la heterotopia que fragud la
cultura latinoamericana y que hoy exige una mayor reflexividad compartida» (Herrera-
Huérfano, Sierra Caballero y Del Valle, 2016, p. 92). Por esta razon, se cimienta en la
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busqueda de un dialogo de saberes mediante cuatro lineas de fuga para pensar la metodologia
de trabajo de investigacion con pueblos indigenas, las cuales hemos debatido y coconstruido
en las reflexiones compartidas con Francisco Sierra Caballero y Carlos del Valle (2016) en
la evolucidn de esta investigacion, a saber: 1) La necesaria ruptura de la vision sujeto-objeto;
2) la flexibilidad en teorias, métodos y técnicas; 3) la I6gica de la devolucion para compartir
resultados y 4) la reflexiéon sobre las topologias de las temporalidades y espacialidades.
(Herrera-Huérfano, Sierra, Del Valle, 2016, p. 93-96). En consideracion de estas discusiones
se presentan los detalles del disefio metodoldgico de esta investigacion, en relacion con: 1) el
acercamiento y seleccion de la poblacion sujeto de investigacion; 2) las técnicas de
recoleccion de informacion y los procesos de analisis de los datos, y 3) los sentipensamientos
suscitados en esta experiencia, a partir de la reflexividad puesta en accion, como cierre de

este capitulo.

El acercamiento a los sujetos de estudio (objeto material)

El origen de este ejercicio, desde la inspiracion que significo el didlogo con Milton Piranga
—anécdota relatada en la introduccion de esta tesis—, plante6 de entrada un camino diferente
en la concepcion y desarrollo de esta investigacion. Parecia interesante la trayectoria de
Milton y la manera como venia participando en un hacer comunicativo cotidiano desde la
Organizacion Nacional Indigena de Colombia —ONIC—, como uno de los comunicadores
indigenas, responsable de la realizacion y produccion radiofonica. En los intercambios de
experiencia con él y, luego, con los taitas Chispin Chindoy y Miguel Chindoy, de la
comunidad kaments4, a quienes conocimos en circulos de amigos que practicaban el ritual
de la ayahuasca, se fue forjando la curiosidad sobre las practicas culturales y sus mediaciones.
Entonces, dicha curiosidad apareci6 como un reto personal por profundizar en la
comprension de las maneras de pensar, hacer y ser de los pueblos indigenas, mas que como

la formulacion de una pregunta de investigacion en si misma.

Hugo Zemelman y Emma Leon, en sus disertaciones sobre sujetos sociales y subjetividad,

revelan la importancia de abandonar la certeza de la idea de la objetividad heredada de las
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ciencias naturales para comprender los fendmenos sociales a la luz de los criterios de
objetivacion e historicidad. El primero —la objetivacion—

connota los procesos de relacién que los sujetos establecen con las realidades
materiales y simbolicas, en virtud de las cuales realidades y sujetos se transforman
en objetos de experiencia humana, social y gnoseoldgica (Ledn Vega, 1997, p. 40).

Asi, antes que «objetos gnoseoldgicos», los contactos iniciales con los pueblos indigenas se
produjeron desde dinamicas de la experiencia humana y social, desde los roles de profesora

—respecto de Milton— y de amiga —de los taitas Chispin y Miguel Chindoy—.

El segundo —Ila historicidad— se refiere al horizonte de conexiones diacrénicas y
sincrénicas que constituyen un movimiento permanente que permite estas relaciones de
objetivacion en términos de

condensaciones y despliegues entre sujetos y realidades, y en consecuencia, de la
formacion (sintesis de forma y contenido) de esas coordenadas de tiempo y espacio
que nos situan frente al mundo y a nosotros mismos (Leon Vega, 1997, p. 40).

El devenir de varios procesos personales y profesionales me fue conectando cada vez mas en
momentos y espacios especificos con las realidades de los pueblos indigenas en Colombiay
con sus intereses vinculados al campo de la comunicacion. Podria sefialar que una parte
importante de ese devenir personal comienza con los multiples relatos de mi padre sobre los
indigenas —los indios, como los llama €l— con quienes compartid en su nifiez, a mediados
del siglo pasado, en la regién limitrofe entre los departamentos de Risaralda y Chocd, al
occidente de Colombia. Las historias de mi padre narran las maneras como los indigenas
interactuaban con los no indigenas, sus comportamientos, usos, costumbres y la forma como
fueron adoctrinados por las misiones lideradas, entre otros, por el padre Cruz —como lo

recuerda él—.

Ya en una experiencia profesional, en 2011, por invitacion del profesor, Jair Vega-Casanova,
asisti al debate de un primer documento desde el cual el Ministerio de Culturay el Ministerio
de las Tecnologias de Informacion y Comunicacion —otrora denominado Ministerio de
Comunicaciéon— buscaban trabajar en la propuesta de una politica publica de comunicacién

para los pueblos indigenas. En este encuentro vi por primera vez a varios lideres de las
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asociaciones indigenas de Colombia y, desde entonces, comprender qué pasaba en el ambito
nacional con la construccion de una politica pablica de comunicacion indigena comenzé a

convertirse, para mi, en un problema de mayor interés y relevancia.

Paralelamente, mi participacion en una investigacion sobre experiencias de comunicacion y
medio ambiente en Colombia®? me dio la oportunidad de hacer trabajo de campo en la
Amazonia colombiana, para documentar las experiencias de la Corporacion para la Defensa
de la Biodiversidad Amazonica —CODEBA— y el trabajo de sus lideres. Entonces
comenzamos un ejercicio de estudio de caso con CODEBA, organizacion liderada por
Emperatriz Cahuache, indigena cocama, quien nos ayudd a conocer el territorio del
Resguardo Ticoya. En 2012, ella y el presidente del resguardo en ese momento, Manuel
Ramos, me pidieron acompafiarlos en un ejercicio de recuperacion de una estacion de radio
para su territorio. Asi comenzo una relacion en doble nivel: de manera macro, con lideres de
las organizaciones nacionales del movimiento indigena, gestores y organizadores el disefio
de la politica publica de comunicacion; y a nivel micro, con la comunidad del territorio
Ticoya, interesada en restaurar su emisora radial. En ambos casos, todo comenz6 como un
basico ejercicio de interaccion mas que de intervencion o de investigacion en si mismo. La
interaccion implica un distanciamiento del trabajo con comunidades desde la vision de la
intervencion social. Como lo explica Arturo Escobar (2014), la intervencion es un concepto
relacionado con una perspectiva de desarrollo unidireccional y vertical de proyectos
concebidos desde expertos, planificadores y politicos hacia las comunidades. La intervencion
se considera como una estrategia de administracion de la pobreza a través de programas y
proyectos que llevaban a cabo el desarrollo a pueblos y paises considerados «en via de
desarrollo». En cambio, siguiendo la linea tedrica del segundo capitulo, la interaccién se
entiende como la posibilidad de interconexién y relacionamiento con otros, a partir de una
profunda conciencia de incompletitud de las propias versiones del mundo y de las visiones
culturalmente construidas, esto es, la interaccion potencia las posibilidades de un dialogo

intercultural.

32 Se trata del proyecto Experiencias de comunicacion, desarrollo y medio ambiente en las
regiones Caribe, Pacifico, Orinoquia y Amazonia, cuyos resultados se pueden consultar en
el libro Emergencia del territorio y comunicacion local.
https://www.uninorte.edu.co/documents/72553/46793be1-8ea9-48bf-a945-d48fbd5a6261
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Los sujetos en interaccion como base del conocimiento

Si bien, como lo sefiala Rosana Guber, abrir la mirada y los sentidos para dar entrada a nuevas
perspectivas

no significa que los investigadores —corporizacion tradicional de la sociedad o la
clase hegemdnica— y los informantes —miembros en general de la subalternidad—
puedan establecer una relacion francamente simétrica e igualitaria (Guber, 2008, p.
211),
para este ejercicio de investigacion fue fundamental intentar subvertir la idea positivista de

un trabajo con un objeto material y reconocer la investigacion como una interaccion entre

actores sociales.

Asi, esta interaccion no pretendié lograr una relacién igualitaria. Antes, bien, durante el
trabajo de campo se pudo evidenciar varias asimetrias (por ejemplo, en la concepcion del
tiempo); el reto para la construccion de este dialogo de saberes intercultural e incluyente con
una comunidad histéricamente excluida fue abandonar la certeza de una relacion sujeto-
objeto tal como se comprende en la clasica teoria del conocimiento de Hessen. Es decir, era
necesario abandonar la idea de un trabajo con un objeto material, que se deja conocer —en
este caso la comunidad— y del cual el sujeto cognoscente —el investigador— construye una
imagen. EIl devenir que consolido esta propuesta de investigacion se fue encaminando en una
apuesta por establecer una «interaccion dialéctica sujeto-sujeto como punto de partida
[...que] supone intentar disipar, en lo posible, la division arrogante entre el que conoce y el
que se deja conocer» (Herrera-Huérfano, Sierra Caballero, Del Valle, 2016, p. 11).
Abandonar esta certeza es también una reconfiguracion frente al dualismo ontoldgico entre
los sujetos-objetos, para asumir la comprension de una dimension ontoldgica relacional
(propia de la matriz cultural de las comunidades indigenas como veremos en los hallazgos),
una apuesta ontoldgica de interdependencias entre sujetos. Una interaccion coherente con
las reclamaciones de comunidades vulnerables, permanentemente “tocadas” con procesos de
investigacion, tal como sefiala la indigena maori, Linda Tuhiwai Smith (2006), en sus
reflexiones sobre metodologias de investigacion con pueblos indigenas:

Como lugar de lucha, la investigacion tiene un significado para los pueblos
indigenas que se inscribe en nuestra historia bajo la mirada del imperialismo
occidental y de la ciencia occidental. Se enmarca en nuestros intentos de escapar de
la penetracion y la vigilancia de esa mirada y, al mismo tiempo, de reordenar y
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reconstituirnos como seres humanos indigenas en un estado de crisis permanente.
La investigacion no ha sido neutral en su objetivacion del otro. La objetivacion es
un proceso de deshumanizacion. En sus claros vinculos con el conocimiento
occidental la investigacion ha generado una relacion particular con los indigenas
que sigue siendo problematica. (p. 39, traduccién propia)

La conciencia de una relacion sujeto- sujeto como base epistemoldgica en via de la
hermenéutica diatopica, como propone Boaventura de Sousa Santos, implico la posibilidad
de investigar «entablando un dialogo, por asi decirlo, con un pie en cada cultura» (Santos,
20104, p.93) y desde la conciencia de la historicidad que implica necesariamente

el problema del tiempo y el espacio, ya que es en sus coordenadas en donde se
manifiesta como realidad concreta buena parte de la especificidad que reviste un
sujeto frente a otros sujetos, en otros tiempos y espacios (Ledn Vega, 1997, p.43)

Concebir el ejercicio de investigacion como un proceso de interaccion o relacion con otro
«sujeto» requiere de un ejercicio permanente de reflexividad, desde el cual el investigador
reconoce su tiempo y su espacio, se reconoce a si mismo como agente 0 sujeto con marcos
cognitivos, sociales, culturales que emergen de su vision ontolédgica y epistemoldgica, de tal
manera que todos sus comportamientos en campo y en interaccidn con otros sujetos tienen
significatividad desde sus expectativas, propdsitos y motivos (Guber, 2008). En esta
perspectiva, de acuerdo con las reflexiones de la etnologia, la etnografia «es una manera de
pensar, aquella que se impone cuando el objeto es “otro” y exige que nos transformemos»

(Merleau-Ponty, 1960, p. 150).

La dindmica de sujetos en interaccion como base del conocimiento en perspectiva de una
relacion sujeto-sujeto, gesta y abre las posibilidades para un interaprendizaje de
saberes/conocimientos desde la reciprocidad,

esto significa a su vez que el proceso gnoseoldgico tenga como criterio de busqueda
el reconocimiento del lugar desde el cual se genera y los territorios materiales y
simbolicos que puede llegar a afectar con sus producciones (Ledn Vega, 1997, p.
41).
Una reciprocidad y horizontalidad gestada en medio de la constitucion y expresion de la

diversidad étnica y cultural de todos los sujetos involucrados en la investigacion, como
lugares de fronteras culturales e identitarias (Grimson, 2011) donde se producen los

intercambios, configuraciones y reconfiguraciones culturales.
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Este replanteamiento de la relacion sujeto-objeto se complementa con la ruptura «de la
relacion investigador/informante en favor de una interlocucion interno/externo enfocada en
una misma realidad», propuesta por Joanne Rappaport (2004, p. 49), desde la cual se pretende
entablar una efectiva interlocucion mas amplia y menos prevenida entre académicos, desde
su yo externo; e indigenas, en su yo interno, ligados en una dindmica de fronteras para

producir conocimiento.

Pensar en la interaccidn entre sujetos para construir conocimiento implica responsabilidad y
humildad intelectual, entendida como «reconocimiento y aceptacion de los limites y alcances
del conocimiento cientifico» (Ledn Vega, 1997, p. 41). Ademas, requiere «abandonar la
posicion de que sean superiores los objetivos del investigador externo, frente a los objetivos
internos y admitir un dialogo entre los dos» (Rappaport, 2004, p. 49), para retomar el terreno
de la frontera externo/interno como un espacio de dialogos de saberes. Dicha ruptura hace
posible pensar en vencer la ventriloquia clésica de los estudios en comunicacion sobre
pueblos indigenas, como bien la ha descrito en su trabajo de doctorado Eva Gonzalez-Tanco
(2015, citando a Guerrero, 1994) para referirse a los estudios donde los cientificos hablan en

nombre de los indigenas.

La doble seleccidn de los sujetos participantes

En medio del desarrollo del proyecto sobre comunicacion y medio ambiente y la elaboracion
del estudio de caso de CODEBA, en 2012, coconstruimos con los lideres de la comunidad de
Amazonas, del Resguardo Ticoya, una propuesta de interaccion en torno al tema de la radio,
que era su interés. Durante este proceso, la compresion de la comunicacién ancestral, tema
de mi interés, aln no emergia. Fue un largo proceso de interlocucion el que hizo posible tratar

la idea de comunicacion propia en el trabajo de investigacion como tal.

Para ser coherente con el sentido de la interaccion, esta investigacién es fruto de un proceso
de didlogo, consulta y concertacion con autoridades ancestrales —abuelos sabedores—,
autoridades administrativas de las comunidades —curacas—, autoridades del resguardo

—presidente de la asociacion y representante legal de resguardo—, jovenes y mujeres lideres
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en algunas de las comunidades del resguardo. Esta construccion colectiva de
acompafamiento para la recuperacion de la emisora se adelantd a través de un trabajo de
campo exploratorio e incluyd reuniones con los curacas y directivos de ATICOYA y la
participacion, en 2013, en la Asamblea Wone®, el espacio anual mas importante de consulta

y concertacion del Resguardo, entre sus curacas y miembros de toda la comunidad.

Asi se presenta en esta experiencia una doble seleccion: la primera es la seleccion que ellos
deciden sobre mi, para yo acompafarlos como comunicadora en sus objetivos de
reapropiacion de la radiodifusion y el fortalecimiento de la comunicacion intercultural,
aspiraciones correlacionadas con las politicas de autodeterminacién de los pueblos y sus
intereses de desarrollo local desde la vision del Resguardo y que poco a poco fueron

permeadas por el disefio de la politica pablica de comunicacion indigena en el pais.

La segunda seleccién es la mia, propiamente definida como investigadora, al observar en el
resguardo el sentido de comunicacién propia, una decisién mediada por un criterio territorial
a saber: la politica publica se debatia con la participacion de lideres indigenas de todas las
organizaciones que los representan en el orden nacional: Organizacion Nacional Indigena de
Colombia —ONIC—, Organizacion de los Pueblos Indigenas de la Amazonia Colombiana
—OPIAC—, la Confederacion Indigena Tayrona —CIT—, las Autoridades Indigenas de
Colombia por la Pachamama —AICO— y las Autoridades Tradicionales Indigenas de
Colombia —Gobierno Mayor—. Los espacios fundamentales para el debate estaban en
puntos nodales como el Cauca, con el Consejo Regional Indigena del Cauca —CRIC—, 0 en
lugares centrales en las macrorregiones que conforman la ONic, una de ellas la
macroamazonia. Para la participacién de los miembros del resguardo en alguno de los foros,
talleres o actividades locales o regionales de discusion de la politica, el punto méas cercano
era Leticia, a dos horas en lancha rapida, un desplazamiento que implica costos elevados por
la carestia de la gasolina en la region. Por alguna razon, los miembros del resguardo, aunque
conocian el debate nacional sobre la politica, no participaban activa y directamente en él.
Este criterio de distancia territorial me parecié importante para tensionar los aspectos micro-

y macrosociales en la comprension de la comunicacion propia, desde la vida cotidiana en el

33 \Wone es el nombre que en tikuna se da a la ceiba primigenia, el arbol de la vida (ATICOYA, 2018, p. 58).
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resguardo y desde las apuestas/propuestas debatidas en y para la politica publica a nivel

nacional.

Dos criterios mas para la seleccién de esta comunidad fueron, por un lado, la condicién de
pluralidad étnica del Resguardo, que congrega miembros de tres pueblos indigenas: ticuna,
cocamay yaguas, en una convivencia con migrantes colonos. Y por otro, la cohabitacion con
diversas figuras administrativas facultadas por el Estado colombiano como decisorias sobre
el territorio y sus habitantes: el resguardo Ticoya, el municipio de Puerto Narifio, el Parque
Nacional Natural Amacayacu y la Corporacién para el Desarrollo Sostenible del Sur de la

Amazonia —Corpoamazonia—.

La condicidn de pluralidad étnica proporciona un acercamiento a las practicas comunicativas
de los pueblos en interaccion y a sus formas de comunicacion en el contexto de la pluralidad
étnica, que incluye a los colonos, para comprender las mediaciones sobre la cultura. Las
diversas formas de organizacion territorial y politica definidas por el Estado colombiano y
su interaccion obligada —por compartir el territorio— dan una entrada para debatir las

mediaciones sobre el desarrollo.

Esta doble seleccion —la de ellos, al invitarme a acomparfiar sus procesos internos del
resguardo; y la mia, como investigadora— planted la posibilidad de una interaccion
colaborativa desde la cual afrontar los retos especialmente relacionados con la desconfianza
y las dificultades en los procesos de contacto e intercambio en comunidades.

La comunidad tiene sus propias fronteras y negociar la entrada puede ser tan
complejo como entrar en la aldea local. [...] a menudo tienen su propio lenguaje o
cddigos, tienen su propio andlisis de autodeterminacion; muchos tienen una fuerte
sospecha del exterior [...]. En todos los enfoques comunitarios, el proceso —es
decir, la metodologia y el método— es muy importante. En muchos proyectos el
proceso es mucho mas importante que el resultado. Se espera que los procesos sean
respetuosos, que capaciten a las personas, que curen y que eduquen (Smith, 2006,
p. 127-128. Traduccion mia)

Como experiencia de hermenéutica diatopica, de didlogo intercultural, esta investigacion,
enmarcada en la interaccion, permitié un movimiento de tension y complementariedad entre
los intereses desde la realidad cultural de los actores del resguardo y los intereses de

conocimiento desde la propia realidad cultural como investigadora mestiza anclada a una
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institucionalidad educativa. Un movimiento vitalmente significativo para cada uno de los
participantes. Un movimiento que implicé la disponibilidad para incorporar conocimientos
alternativos, asi como un cuestionamiento permanente de mucha exigencia para aceptar la

condicion finita de nuestro propio contexto cultural.
Emergencia fenomenoldgica del objeto formal

En un principio, este ejercicio se preguntaba por la comunicacion en los pueblos indigenas
de Colombia. A medida que fue avanzando el trabajo de campo etnogréafico, la nocién de
comunicacion propia emergio en medio de los debates del disefio de la politica pablica y
paulatinamente se fue consolidando en el eje de la inquietud y de la curiosidad de este
proyecto, en coherencia con la actitud de apertura sefialada por los hermeneutas:

[...] lo propio del cientifico social es dejarse interpelar por la vida social, aprender
a escuchar las expresiones de la cultura, los olvidos de la historia, las versiones
marginadas, las voces de las minorias étnicas y culturales y los gestos que han
pasado por insignificantes, pero resguardan la riqueza de la vida social (Herrera,
2009, p. 172).
La fuerza de la autonomia como forma de ejercer el derecho a la autodeterminacion de los
pueblos, como reivindicacion de derechos que en la practica permita «decolonizar» las
sociedades (Bengoa, 2016), impulsé a los indigenas colombianos a decidir, en 2011, no
aceptar el documento de debate inicial de politica publica, un documento centrado en
acciones para la apropiacion de tecnologias, y emprender todo un camino de encuentros,

foros, discusiones y mesas del cual emerge esta denominacion de comunicacion propia.

Comunicacidn propia constituye lo que Zemelman (2003) denomina un concepto ordenador
en esta tesis y en el marco del ejercicio de investigacion en general. Como concepto
ordenador, comunicacién propia evidencia la realidad que ha estado en movimiento en torno
a la construccion de esta politica publica de comunicacion indigena —desde el 2011—,
articula los niveles macro- y microsocial, desde las comunidades indigenas, tanto en sus
espacios locales como en el orden nacional, en el seno de las organizaciones que representan
el movimiento indigena colombiano y que lideraron el proceso de disefio de la politica

publica.
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[L]os conceptos ordenadores definen campos de observacion en dos planos: primero
en el plano general, en el que se establecen los puntos de articulacion a partir de
universos de observacion; segundo, en el plano de lo particular de los universos, en
el que se determinan los puntos de conexion empirica, donde las referencias a la
articulacion se concretan (Zemelman, 2003, p. 213).

La expresion «comunicacion propia» y su emergencia en el seno de la movilizacion indigena
refleja, en términos paradigmaticos, a la vez, las acciones de emancipacion del pensamiento
latinoamericano que, en su busqueda por la decolonizacién, va forjando el reconocimiento
de otras epistemes y ontologias vinculadas con las propias matrices culturales. En este
sentido, la categoria emerge en el contexto de la politica publica y se convierte, en el contexto
de esta tesis, en pieza fundamental o categoria central para comprender la comunicacion
desde la perspectiva los indigenas en Colombia, esto es, desde el corazén de sus matrices

socioculturales.
Recoleccion de informacion y analisis

Flexibilidad en teorias, métodos y técnicas

La interaccion dialéctica sujeto-sujeto requiere una actitud abierta, con fundamento en la
consideracién de que «la etnografia no es un simple proceso de recoleccidn de datos sino un
acercamiento progresivo entre las subjetividades del investigador y de los investigados»
(Rappaport, 2004, p. 49). Dicho intercambio desde las subjetividades exige una flexibilidad
en las teorias, los métodos y técnicas, implica dejar de ser prisioneros del armazon tedrico y
metodoldgico, como propone Zemelman (2005) en sus reflexiones sobre pensar tedrico y
pensar epistémico:

cuando se dice «colocarse ante las circunstancias», frente a las realidades politicas,
econodmicas, culturales, significa que estamos construyendo una relacion de
conocimiento sin que ésta quede encerrada en un conjunto de atribuciones, porque
eso seria una afirmacion teorica (p. 67).

y hace mas complejo reconocer las formas emergentes de la realidad sociohistorica.

La flexibilidad en métodos y técnicas me permitid, como investigadora, construir lazos desde
la contingencia de la cotidianidad, la interaccion y la experimentacion, lo que contribuyé a

la generacion de espacios en los cuales se gestaron aprendizajes mutuos como camino hacia
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una comunicacion o interlocucion intercultural e interepistémica, «con la humildad del que
quiere aprender y la ambicion del que quiere superarse» (Ramos, 2011, p. 119). Se trataba de
encontrar espacios para el didlogo, con la conciencia reflexiva de que no se puede construir
didlogo desde la arrogancia o desde un punto de partida afirmado en una supuesta
superioridad cultural, moral, social o cientifica. En cambio, una condicion fundamental para

un verdadero didlogo de saberes fue escuchar.

En la contingencia de la cotidianidad, como investigadora, me fui sumando a los proyectos,
vivencias, practicas y dindmicas de algunos de los lideres que estaban movilizando el disefio
de la politica publicay en la vida cotidiana del resguardo. El tiempo compartido proporciono
una interlocucion e intercambio de ideas y de perspectivas desde una actitud de escucha
atenta. En medio de este proceso, como parte de los dialogos interculturales, de manera
conjunta con lideres indigenas, hemos hecho conversatorios, paneles publicos y experiencias
academicas compartidas, que se convirtieron en otras maneras de recoleccion de informacion,
como se explica mas adelante. Una de estas experiencias fue acomparfiar como tutora de su
tesis de maestria a Nat-Nat Iguaran (2019), una de las lideres del disefio de la politica publica;
ademas, colectivamente, como parte de la devolucion reciproca de toda esta experiencia,
hemos producido relatos comunicativos — relacionados mas adelante— en el marco de otros
procesos y proyectos de investigacion mas concretos y pequefios —de un afio o dos de

realizacidon— la mayoria de ellos financiados por la Uniminuto.

Esta flexibilidad de metodologias y técnicas, para centrar la investigacion en dialogos, fue
fundamental para atender y entender que «las asimetrias culturales sobre la vision de la
temporalidad y el espacio son circunstancias que se presentan como retos en los procesos de
investigacion con los pueblos indigenas» (Herrera-Huérfano, Sierra Caballero, Del Valle,
2016, p. 93). La fuerza de la oralidad, como principal vinculo comunicativo para el didlogo
y como practica central en la transmision de los conocimientos en los pueblos indigenas,
implica una necesaria capacidad de escucha del investigador y, por lo tanto, tiempo para la
escucha. «La palabra tiene poder», sentenciaba el taita Miguel Chindoy, luego de un ritual

de yagé, ante la pregunta sobre su actitud silenciosa. Los abuelos, taitas y sabedores de los
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pueblos indigenas de la Amazonia tienen un habla tranquila con la cual, mas que decir mucho,

buscan decir lo oportuno, sin prisas, coherentes con su percepcion del tiempo.

El trabajo etnografico exige el afinamiento de la mirada y de la escucha del investigador,
para poder tomar distancia entre lo que escucha y lo que cree escuchar, lo que ve y lo que
cree ver. Para llegar a ese punto, el personaje de Momo, en el libro de Michel Ende (2017)
—capitulo 2— puede ser inspirador en la recuperacion de esa cualidad poco comun: la
cualidad de escuchar. La capacidad de Momo de escuchar sugiere la necesidad de tener
tiempo para escuchar y estar alli como quien no esta; entender que escuchar, a veces, implica
incluso no preguntar y buscar caminos para escuchar una y otra vez hasta lograr la saturacion
necesaria que permita una comprension cabal; esto implica, ademas, preguntarse a si mismo
constantemente desde qué marcos propios se esta observando y escuchando, para descubrir
los propios sesgos.

En este camino gradual es necesario admitir que no se sabe ver ni escuchar, sino que
hay que aprender a ver y a escuchar; el unico medio para hacerlo es analizar y
explicitar el bagaje de conocimientos y de supuestos que es, a la vez, responsable
de los propios sesgos e ineludible punto de partida para el conocimiento. El proceso
se puede resumir en dos expresiones: abrir la mirada, es decir, la sensibilidad
perceptiva, la capacidad de sorpresa y de perplejidad, y abrir los sentidos,
relativizando certezas y dando entrada a nuevas definiciones y perspectivas (Guber,
2008, p. 211).

Entrar en interaccion con lideres de los pueblos indigenas y los habitantes del resguardo
requirié de paciencia, una condicién que otorga una suerte de elasticidad al tiempo,
representada en una flexibilizacion o mutacion de la idea de tiempo como un recurso mas
que se consume de manera lineal, para tensar su percepcién y pensarlo involucrado con el
ritmo natural de la vida, el ritmo desde los territorios y desde las cosmogonias, un tiempo
marcado por las dindmicas de la naturaleza, por las ldgicas de los ciclos y por los ritmos
bioldgicos. Por ejemplo, en el Resguardo, el tiempo esta atravesado por las dindmicas de los

ritmos del rio en aguas bajas y en las aguas altas.

Asi, un reto fundamental de la investigacion fue ir mas alla de obtener informacion para
organizar, clasificar, procesar, leer desde unos marcos predeterminados y convertir en

«conocimiento», empaquetado en los estandares del capitalismo cognitivo. En mi rol como
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investigadora en comunicacioén, tuvimos para ello que reconocer conocimientos, dentro de
una epistemologia y de una ontologia que merecen un lugar en la academia.

La epistemologia indigena puede y debe ser reconocida para ocupar, en iguales
condiciones, el mismo nicho tedrico que ocupa la epistemologia antropolégica. Es
decir que las teorias nativas ya no deben ser consideradas una mera materia prima
que alimenta la fabrica de ideas académicas (Ramos, 2011, p. 118).

El desafio fue «tomar en serio lo que los indigenas dicen», como lo habia propuesto Stuart
Kirsch en su antropologia a la inversa (citado por Ramos, 2011, p. 108). Fruto de ello, en la
Facultad de Ciencias de la Comunicacion que dirijo, donde compartimos esta idea de tomar
en serio a los indigenas, como a otros investigadores y académicos, los dialogos
interculturales con las comunidades han suscitado un ejercicio de reconocimiento de los
saberes ancestrales. En coherencia con la idea de que tomar a los indigenas en serio no es
apropiarse de sus palabras y gestos como material bruto al que se agrega valor y se vende
como teoria antropoldgica, sino otorgarles el lugar intelectual que les corresponde (Ramos,
2011, p. 118), hemos procurado promover la incorporacion de lideres indigenas como
maestros/sabedores en nuestros estudios de posgrado, con seminarios que ellos imparten y
reconociendo sus conocimientos tan validos, importantes y claves en nuestro tiempo como
aquellos que obedecen el canon de la ciencia moderna, fundamentados en el estudio
disciplinado. En estos espacios hemos puesto en el mismo nivel los estudios de maestria con
la maestria de la sabiduria de los sabedores ancestrales indigenas y afrodescendientes, como
apuesta para hacer de la vida cotidiana la manera como

este universo sin fronteras de relaciones pluralistas fomenta un tipo de relacion que
refleja un estilo de pensamiento no-absolutista, no-esencialista. Por medio de esto,
las conversaciones académicas con interesantes Otros pueden ciertamente prosperar
(Overing, 2007, p. 42)

en el marco de una globalizacion sustentada en una estética y una politica de la diversidad.

Formas de recoleccién de informacién

El nivel mas operativo de la recoleccion de la informacion, desde la logica etnografia
propuesta, comprende un trabajo de campo continuo que se viene adelantando

sistematicamente desde el 2012 hasta el 2020, con un minimo de dos visitas anuales al

121



Resguardo Ticoya, en la Amazonia, con una inmersion entre tres y seis semanas por salida.

Dicho trabajo de campo implico el avance paulatino de una observacidn participante.

La experiencia de inmersion en el territorio del Resguardo Ticoya comenzé de la mano de
Emperatriz Cahuche, maestra y guia en el contexto amazoénico. Desde mi vinculacion con
ellay con varios miembros de las comunidades indigenas asentadas en el trapecio amazénico
se generd el tejido de diversas relaciones que hoy sostienen este ejercicio. El trabajo de
campo, como se ha descrito anteriormente, ha estado sustentado en una doble eleccion,

acorde con mis intereses como académica y a los intereses de la comunidad.

La clave fundamental de esta insercién en la cotidianidad del Resguardo ha sido reconocer,
saber comprender y encarar tres dilemas comunes en el trabajo de campo con los pueblos
indigenas o con comunidades en general. El primer dilema es la desconfianza de los indigenas
con los académicos. En mis primeros contactos con Emperatriz Cahuche, en respuesta a mi
interés de documentar mediante estudio de caso (Herrera-Huérfano, 2014) el desarrollo de la
organizacion que ella lideraba me comunicaba en una carta:

[...] nos encontramos cansados de investigaciones con las diferentes universidades

que han venido adelantando trabajos con las comunidades, sin embargo, teniendo

en cuenta su entereza y buen deseo de fortalecer a nuestra institucion aceptamos

formalmente esta oportunidad (Cahuche, 2012, comunicacion personal).
Las comunidades se sienten utilizadas, sienten que, en algunos casos, los investigadores son
como pescadores que desde la orilla del rio lanzan sus redes o anzuelos, sacan informacion
de las poblaciones y luego se marchan sin que esto represente beneficio o retribucion para la
comunidad; un tipo de etndgrafos-asaltantes de estilo extractivista, los denominard Eduardo
Restrepo (2015). La desconfianza también se debe, en parte, al temor frente a los
fraccionamientos entre las comunidades, ocasionados por la presencia de «blancos» o
colonos —como suelen denominar a los no indigenas en la region del trapecio amazénico—.

Este dilema, a la luz de la pista que me dio Emperatriz en su carta, lo he afrontado con la

consolidacién de las bases de una relacion permanente, fluida y de fortalecimiento reciproco.

Un segundo dilema se relaciona con los procesos de contacto y aval para la «entrada» y el
trabajo con los pueblos indigenas. Es clave tener claro que en la estructura social de los

pueblos indigenas el sentido individual esta subordinado al sentido colectivo desde la familia,
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el clan o la comunidad. De esta manera, las decisiones finales se adoptan en asambleas
colectivas; por tanto, los procesos de consulta previa, a los que obliga la ley para los proyectos
de explotacion o incidencia en territorios ancestrales, también fueron de alguna manera
éticamente necesarios para el desarrollo de este trabajo de campo. Estos procesos de consulta
se hicieron a traves de las autoridades indigenas administrativas del Resguardo. Ademas, de
la mano de Emperatriz, para mi ingreso al territorio, fue importante la consulta y aval a los
abuelos sabedores, Lucia Cuéllar del Aguila, indigena ticuna; y Hernan Villacorta, indigena
yagua). Este aval incluyd, en junio de 2012, un pequefio ritual de armonizacion celebrado
por el abuelo Hernén, con tabaco, planta sagrada en el contexto de los pueblos amazonicos.
Este ritual buscaba generar una conjuncion y vinculacion entre el territorio y yo como
investigadora. Esta armonizacion tuvo que repetirse, por sugerencia del abuelo Hernan, con
un ritual del yageé o ayahuasca, en la entrada a campo, en junio de 2016. Era, en la perspectiva
del abuelo Hernan, la manera como podia reconciliarme y conectar nuevamente con el
territorio, luego de sufrir una fractura de tibia y peroné en la salida de campo de noviembre
de 2015.

El tercer dilema tiene se deriva de la vision de la temporalidad entre los investigadores y los
pueblos indigenas «investigados». Comprender la asimetria en los cronotopos entre quienes
vivimos en una ciudad como Bogota y quienes habitan en el corazén del Amazonas es un
factor determinante en la relacién. Dentro de las cosmogonias de los pueblos del trapecio
amazonico, el tiempo y sus ritmos estan marcados por aquellos que determinan el territorio
y la naturaleza, mas explicitamente con los ritmos del rio; tiempo y ritmos asociados con
ciclos que dan a cada hecho su momento y duracion especificos, particulares y respetables:

con un ritmo lento, pausado, sin prisas; mientras que los investigadores estan
limitados por los tiempos administrativos de ejecucion de recursos y otras
condiciones académico-administrativas propias de las instituciones que financian
los proyectos generalmente de corta 0 mediana duracion (uno o dos afios). De esta
manera se hace evidente la necesidad de una ecologia de las temporalidades como
propone De Sousa [Santos] (2009) para romper con la hegemonia del tiempo lineal
y comprender las temporalidades basadas en los ciclos (Herrera-Huérfano, Sierra
Caballero, Del Valle, 2016, p. 96).

Este trabajo de campo y la tesis como inquietud de conocimiento como tal comenzaron en
2012, porque estaba inscrita en otro doctorado, pero aun con el vencimiento de unos términos

institucionales, nunca he abandonado la investigacion en ningin momento, adaptandome a
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los ritmos y tiempos propios para la comprension de otra perspectiva ontoldgica y
epistemoldgica. Caminar este ejercicio al ritmo de los indigenas posibilitd

ampliar progresivamente la mirada y la capacidad de registrar, captar y detectar
informacidn significativa para ser integrada a las notas, conforme avanza el trabajo
de campo en una relacion reflexiva de conocimiento paralelo y reciproco entre
investigador e informantes (Guber, 2008, p. 251).
Frente a los tres dilemas, mi inspiracién y accién fue mantener el compromiso de hacer un
trabajo sostenido en el tiempo, vinculado a las necesidades e intereses de la comunidad y en
los ritmos y tiempos en que la comunidad se mueve, compromiso tacitamente solicitado por
Emperatriz Cahuache en su carta y explicitamente en varias de nuestras conversaciones,

especialmente aquellas relacionadas con la paciencia.

Todo el trabajo de campo se fue consolidando paulatinamente en una observacion activa,
como la explica Stavenhagen (1971) al referirse a una observacion en la cual el investigador
se involucra vivamente en la vida y en las movilizaciones sociales de las comunidades con
las cuales trabaja, simplemente porque, como indica el autor, «el cientifico social aplicado
no puede, por definicion, ser neutral de las cuestiones politicas e ideoldgicas mas amplias
que determinan el marco de su practica profesional» (p. 333). Por esta razon, la inmersion
para este trabajo de campo incluyd, como forma de recoleccion y registro de informacion,
dialogos interculturales, producciones sonoras, talleres memoria y mingas de pensamiento.
Estas recolecciones fueron complementadas con los registros fotograficos, audiovisuales y
las notas de campo que se tomaron como registros posteriores, apelando a la memoria para
la reconstruccion de las observaciones y encuentros, sin perder de vista que «la mente del

investigador procede por recortes, condensacion y sintesis» (Guber, 2008, p. 256).

Bajo el precepto de la observacion activa, me fui involucrando no solo para la realizacion de
entrevistas semiestructuradas o conversaciones, Sino para coconstruir experiencias de
reflexion sobre la comunicacion, con colegas y amigos indigenas, en logica de dialogos
interculturales. Estos espacios fueron determinantes para recolectar informacion para esta
tesis, conforme el precepto de Guber segln el cual «el trabajo de campo es todo cuanto ocurre
en el campo (y aun fuera de él) con los informantes —reales y potenciales— y con el

investigador» (2008, p. 259). De esos didlogos interculturales quisiera resaltar cinco
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experiencias que fueron significativas para la comprension de la comunicacion desde la
perspectiva indigena: 1) La Minga de pensamiento «comunicacién y pueblos indigenas», en
el marco del Congreso de la IAMCR —International Association for Media Communication
Research—, en 2017, en Cartagena de Indias, Colombia)** 2) Como parte del Coloquio
Sinodo PanAmazoénico®, el Dialogo intercultural: responsabilidad, interrelacion y vida en
armonia en el Amazonas, preparado y realizado con Ismenia Ahué Cuéllar, lider
comunicadora ticuna del resguardo Ticoya; 3) Conversatorio virtual Impulso Comunidades
indigenas. Las voces que se pierden, a proposito del impacto de la pandemia en 2020 en las
comunidades indigenas®®; 4) Narrativas de comunicacion del pueblo wayuu. Reencuentros
de palabras que tejen la interculturalidad, como conmemoracion del Dia Internacional de
los Pueblos Indigenas, convocado por la Fundacion Yanamay la Red de Comunicaciones del
Pueblo Wayuu®’; 5) Conversacion «Uniendo el pasado y el futuro: Aprendizajes sobre el
trabajo conjunto para el cambio entre comunidades y académicos», preparado y desarrollado
en conjunto con Ismenia Ahué y Dolly Almeida, lideres comunicadoras ticunas del resguardo
Ticoya, durante el encuentro de la IAMCR On-line 2021 38

Dicha coconstruccién de espacios de reflexion también incluyd, en el territorio del Resguardo
Ticoya, la cocreacion y al mismo tiempo la recoleccion de informaciones mediante el
desarrollo de talleres de produccién de radio, como actualizacién de la técnica del taller de
la memoria propuesta por el historiador Arturo Alape. Con el taller de la memoria, Alape
buscaba, «lograr que los jovenes reflexionaran sobre su vida, una forma de reencuentro con
las sefiales de su identidad, a partir de su propia experiencia» (1995, p. 25), para la
comprension de la vida de los jovenes en Ciudad Bolivar, una populosa localidad periférica
de Bogota, Colombia.

3 https://cartagena2017.iamcr.org/static/pre-conferences/minga-of-thought/

% Realizado en Uniminuto el 3 de septiembre de 2019 en: https://acortar.link/CzpOok

%6 En: https://fb.watch/dlIpAzeniw9/

37 En: https://www.facebook.com/watch/live/?ref=search&v=612167659698172

3 Organizado por Community Communication and Alternative Media Section (CAM),
hosted by United States International University — Africa — Nairobi, Kenya from 11-15 July
2021(124) CCAM Video Panel Session - YouTube
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En su trabajo, Alape propone a los jovenes que escriban sus propias historias de vida que
fueron publicadas en La hoguera de las ilusiones (1995); en la adecuacion de la técnica del
taller de la memoria, la construccién de memoria no se hizo mediante la escritura sino a través
de la produccién de piezas sonoras, un lenguaje mas afin con la oralidad propia de los pueblos

indigenas.

Los espacios de didlogos interculturales y las realizaciones sonoras constituyeron, en este
sentido, una parte fundamental de la técnica de restitucién o devolucion sisteméatica como
respuesta de reciprocidad a las necesidades de la comunidad y como una manera de encontrar
vias para construir y compartir el analisis, como lo propone Orlando Fals Borda, y «facilitar
la apropiacion social del conocimiento» (1999, p. 81).

En algunos momentos del trabajo de campo, para recolectar informacion, contrastarla o
compartirla con las comunidades, se utilizé la estructura y figura de minga de pensamiento.
El proceso mismo de la construccion de la politica publica de comunicacion desde los
pueblos indigenas se realiz6 a manera de una gran minga. Una minga es una invitacion para
realizar un trabajo cooperativo, como la siembra, y va mas alla de la convocatoria a un trabajo
colaborativo o comunitario, es una forma de organizacién social establecida a través de la
reciprocidad asociada a una comunalidad que procura el bien comin (Avalos-Reyes y Del
Castillo, 2014). A partir del concepto de minga, de trabajo colaborativo, las comunidades
indigenas —especialmente del pueblo nasa del Cauca, en el suroccidente colombiano—
ampliaron la nocion asociandola a un espacio dialdgico, de deliberacion y construccién
conjunta de ideas que se ha denominado minga de pensamiento. Se trata de un espacio que
busca lograr la unidad en medio de diferentes y diversas posiciones, para trabajar por el bien
mayor. En si misma, la minga es una practica comunicativa, una practica cultural, que busca
establecer la armonia y el equilibrio entre diferentes puntos de vista para permitir una accion

colectiva que trascienda la accion individual.

Todo este trabajo de observacion permanente también se ha dado para el seguimiento a
lideres y organizaciones indigenas durante el disefio de su propuesta de politica pablica de
comunicacion indigena, desde 2011, mediante la participacion en los diferentes foros
nacionales, talleres regionales y los espacios de minga creados, con entrevistas y
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conversaciones recurrentes con diferentes lideres y miembros de las comunidades indigenas
de Colombia. Todo en linea de comprender que

un pensamiento de fronteras, margenes (que es donde mejor se ve la gramatica del
poder); esta en las rutas, plazas, pueblos, marchas con las poblaciones y también en
los foros, las cumbres, las jornadas de discusion, en las asambleas constituyentes
(Santos, 2010Db, p. 5);
asi que era alli, en el corazdn de la vida cotidiana del movimiento indigena nacional, en
relacion con el disefio de la politica y de la vida diaria del resguardo, donde se buscaba

develar la perspectiva indigena acerca de la comunicacion.

Hace parte de este trabajo de campo el analisis documental de los planes de desarrollo local
de las instituciones con capacidad de decisidn sobre temas de desarrollo en el territorio del
Resguardo Ticoya, a saber: el Municipio, el Resguardo, el Parque Nacional Amacayacu y
Corpoamazonia; para recoger elementos que permitieran analizar la relacion de la
comunicacion propia con las tensiones y las mediaciones sobre el desarrollo local en el

territorio del resguardo Ticoya, en el Amazonas colombiano.

Este analisis de documentos también incluyé un seguimiento a los pronunciamientos
oficiales de lideres indigenas sobre las expectativas frente al disefio de la politica publica,
pues «cualquier hecho o enunciado, por infimo que parezca, puede aportar datos, echar nueva
luz o suscitar otras preguntas» (Guber, 2008, p. 259). También incluyo la revision del
documento Hacia una politica de comunicacién para los pueblos indigenas, presentado en
2011 a los lideres indigenas por los ministerios de Cultura y de Tecnologias de la
Informacion; la propuesta de politica pablica, entregada por las organizaciones indigenas
nacionales en diciembre de 2014; y el documento final de la politica, construido en la Mesa
de Concertacion Permanente entre los pueblos indigenas y el Estado colombiano, en 2017,
para identificar en ellos los elementos de la comunicacién propia expresados o reflejados en

la propuesta de politica publica de comunicacion indigena en Colombia.

Hacen parte del cuerpo de documentos recolectados en el trabajo de campo una serie de
carpetas, cartillas, folletos, manuales y textos producidos en algunos casos por miembros de
la comunidad del resguardo —auspiciados por CODEBA Yy organizaciones como UNICEF—y

materiales impresos de los encuentros y foros sobre la politica pablica de comunicacion.
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Organizacion y analisis de la informacion

Para la organizacion de una parte de la informacion recolectada durante todos estos afios de
trabajo de campo, se utilizo la herramienta de AtlasTi, con la cual se fue adelantando el
analisis de la informacion, siguiendo la propuesta de Zemelman (2003) de la aprehension,
cuya «funcion esta en problematizar el recorte de universos empiricos, de manera que sirvan
de punto de partida a la teorizacién» (p. 187). Asi, las categorias no aparecieron desde el
ordenamiento tedrico para contrastar los datos recolectados, pues «la aprehension transforma
la teoria en un mecanismo de razonamiento, en vez de utilizarla como estructura posible de
contraste» (Zemelman, 2003, p. 187). La herramienta de AtlasTi fue el soporte para la
clasificacion y organizacion de la informacion a partir de categorias que fueron emergiendo
y que luego sirvieron para una relectura de toda la informacion transcrita. Dicha informacion,
organizada mediante este software, corresponde a las transcripciones de encuentros,
entrevistas sonoras y audiovisuales, talleres de radio, guiones y documentos que se
encontraban digitalizados o que se podia digitalizar facilmente. En los materiales no
digitalizados, como las 7 libretas de notas de campo, la categorizacion fue analoga, utilizando
codificaciones de colores.

Esta organizacion del material y su categorizacion han estado vinculadas al debate
permanente con otros colegas en la ejecucién de otros ejercicios de investigacion e
interaccion con los pueblos indigenas, en algunos casos del mismo Resguardo. Con el tiempo,
lo relevante ha sido «el resultado de un analisis progresivo del material obtenido de modo
que las categorias que aparezcan oscurecidas por la mala memoria puedan reaparecer con la
redundancia de la vida social» (Guber, 2008, p. 256) presente en el material recolectado a lo
largo de estos diez afios. La lectura y relectura de los materiales recolectados, con la
emergencia de categorias observacionales y analiticas que se fueron configurando a lo largo
de més de diez afios, se resumen en los elementos de analisis para cada objetivo, como se

sintetiza la siguiente tabla 3:
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Tabla 3

Elementos del analisis por objetivos

Objetivo

Elementos de anélisis emergentes

Materiales considerados para el analisis

Aspectos del analisis

Categorias analiticas

Obijetivo 1: Comprender
el sentido de la
comunicacion propia
desde la propuesta de
politica pablica de
comunicacion indigena
en Colombia y desde la
vida cotidiana de los
pueblos que conforman
el resguardo Ticoya en el
Amazonas colombiano

Materiales recolectados en todo el trabajo de campo (notas,

talleres, entrevistas, producciones radiales, etc.)

Andlisis especifico de los siguientes documentos:

% Bases para la construccion de politicas publicas de
informacion y comunicacion para los pueblos indigenas
(Villay Buenaventura, 2011)

«+ Politica Publica de Comunicacion Indigena (MPCN et al.,
2013)

«+ Politica Publica de Comunicacion Propia de los Pueblos
Indigenas de Colombia (Onic et al., 2014)

%+ Politica Pablica de y para los pueblos indigenas de
Colombia (Concip, et al., 2017)

«+Perspectiva ontologica

«+Perspectiva axioldgica y vision
de desarrollo

«¢Perspectiva espacio temporal
de la comunicacion

«Perspectiva formal

Adicional en los documentos se
establecio una comparacion entre
ellos.

+ Sujetos de la comunicacion

«+Principios /valores que orientan
las practicas

« Actitudes y referentes del
desarrollo

¢ Referentes espaciales

¢ Referentes temporales

+«+Formas comunicativas

+ Tipos de comunicacion

«+Para la comparacion de los
documentos:
*Caracteristicas generales
*Participantes/protagonistas
*Recurrencias *Diferencias
*Continuidades

Objetivo 2: Identificar
practicas, tipos, formas y
principios de la
comunicacion propia
desde la propuesta de la
politica publica de
comunicacion indigena
en Colombiay las
cosmogonias de los
pueblos del resguardo
Ticoya en el Amazonas
colombiano.

Materiales recolectados en todo el trabajo de campo

Andlisis especifico de los siguientes documentos:

% Politica Pablica de Comunicacién Indigena (MPCN et al.,
2013)

% Politica Pablica de Comunicacién Propia de los Pueblos
Indigenas de Colombia (ONIc et al., 2014)

«+ Politica Publica de y para los pueblos indigenas de
Colombia (Concip, et al., 2017)

< Narraciones indigenas del rio grande (Ahué, 2020)

«+ Resignificacién del proyecto educativo comunitario de la
institucion Maria Auxiliadora. Desde la cosmovision y las
relaciones interculturales (CODEBA, et al., 2010)

«+ Descubramos los animales del agua (Grupo Selvando, 2006)

% Ladantay el manatiy otras historias (Almeida, et al., 2011)

«+ Consejos de nuestros sabedores. Nuestras leyendas de
origen, derecho mayor y normas de convivencia en el marco
de las relaciones interculturales (CoDEBA, 2012)

% Plan de vida de los pueblos tikuna, cocama y yagua de
Aticoya (Aticoya, 2008)

«¢ Caracteristicas de las practicas

«+ Perspectiva ontoldgica

«+ Perspectiva axioldgica y vision
de desarrollo

«¢ Perspectiva espacio temporal
de la comunicacion

«+Perspectiva formal

¢ Resistencia

++ Socializacion

+Resignificacion

++Reproduccidn/regeneracion

«+Sujetos de la comunicacion

«¢Principios /valores que orientan
las practicas

«¢ Actitudes y referentes del
desarrollo

+»Referentes espaciales

¢ Referentes temporales

«+Formas comunicativas

++ Tipos de comunicacion

Objetivo 3:

Reconocer la relacién
existente entre los
discursos institucionales
sobre desarrollo que
inciden el territorio del
Resguardo Ticoyay el
sentido ontoldgico y
axiologico de la
comunicacion propia

. Materiales recolectados en todo el trabajo de campo (notas,

talleres, entrevistas, producciones r

Andlisis especifico de los siguientes documentos:

+«+Plan de vida de los pueblos tikuna, cocama y yagua de
Aticoya (Aticoya, 2008)

«+Plan de desarrollo municipal 2008-2011 (Alcaldia de Puerto
Narifio, 2008)

«+Plan de desarrollo municipal 2012-2015 (Alcaldia de Puerto
Narifio, 2012)

++Plan de manejo PNNAMA (instrumento de planificacion) y su
correspondiente resolucion 029 (Parques Nacionales
Naturales, 2007)-

«+Corpoamazonia: Plan de accion 2012-2015
(Corpoamazonia, 2012).

«+ Perspectiva ontologica

«+ Perspectiva axioldgica y vision
de desarrollo

«+Perspectiva espacio temporal
de la comunicacion

Adicional en los documentos
se estableci6 una comparacion
diferencias, similitudes y
tensiones en sus perspectivas
sobre desarrollo

«*Principios /valores que orientan
las practicas

«+ Actitudes y referentes del
desarrollo

¢ Referentes espaciales

«+ Referentes temporales

«+Estructural del documento

«» Actores

+¢ vision de desarrollo

+“+Vision sobre el tiempo

«+ vision sobre el espacio
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La indisciplinada presentacion de los resultados

Coherente con el enfoque cualitativo, desde el punto de vista fenomenoldgico, la
presentacion de los hallazgos como articuladores de construccidn tedrica se presentan con
una «descripcion desde la perspectiva de los actores y la interpretacion a partir de la
recuperacion letra a letra de las discursividades que emergen en la intersubjetividad...» (De
Tezanos, 1998, p. 36), en este caso, de los diversos miembros de las comunidades indigenas
vinculados en el trabajo de campo etnogréafico, aquellos vinculados en el debate y disefio de

la politica publica y aquellos que habitan el Resguardo Ticoya, en el Amazonas.

El curso de los resultados que se presentan en el siguiente capitulo son una combinacion entre
una escritura narrativa, que retoma historias/anécdotas/voces propias, y escritura reflexiva
que avanza en la comprensién de dichos aspectos en el contexto del movimiento indigena
colombiano y su posicionamiento ante las estructuras del poder politico, socio-cultural y
cognitivo en Colombia. Un tipo de escritura reconocido por Fals Borda (1999) como el
Logos-Mythos:

También se afecto el estilo de la escritura, al introducir un procedimiento literario
que llamamos del Logos-Mythos, de dos lenguajes combinados o simultaneos.
Segun este procedimiento, se combinan los datos «duros» o «datos-columnas» del
meollo del relato —que hay que respetar y citar sin deformar— con una
interpretacion imaginativa, literariay artistica en la «corteza» del mismo, colocando
la informacién dentro de marcos culturales definidos. Estas técnicas las aprendimos
de los novelistas del boom latinoamericano: Julio Cortazar, Alejo Carpentier,
Gabriel Garcia Marquez y Eduardo Galeano (p. 81).

Denomino indisciplinada esa presentacion de resultados porque intenta abandonar la
racionalidad cognitivo-instrumental de la ciencia y de la técnica, propia del proyecto
moderno, para conectarse en intentar desentrafiar las racionalidades locales (Santos, 2009)
que constituyen formas préacticas y racionales de conocimiento situado (Haraway, 1992,
citada por Santos, 2009), en linea con los debates presentados en el marco tedrico sobre

epistemologias del sur y pluriverso.

Los hallazgos evidencian una serie de sentipensamientos producto de la profunda interaccion

e interlocucidn con los actores del movimiento indigena colombiano y de la comunidad de
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Aticoya, forjadas a través de los afios de transitar y compartir en sus espacios fisicos
intentando conectar con sus perspectivas cognitivas y de sentido. Este sentipensar, propuesto
por Fals Borda y desarrollado por otros académicos como Arturo Escobar, conlleva un
ejercicio permanente de autoobservacion y reflexividad, para comprender desde las
emociones y la razon en la interconexion el territorio y sus propios actores.

Sentipensar con el territorio, implica pensar desde el corazon y desde la mente, o
co-razonar, como bien lo enuncian colegas de Chiapas inspirados en la experiencia
zapatista; es la forma en que las comunidades territorializadas han aprendido el arte
de vivir. Este es un Ilamado, pues, a que la lectora o el lector sentipiense con los
territorios, culturas y conocimientos de sus pueblos —con sus ontologias—, mas
que con los conocimientos des-contextualizados que subyacen a las nociones de
«desarrollo», «crecimiento» y, hasta, «economia» (Escobar, 2014, p. 16. Cursivas
en el original).

En muchos momentos de este proceso, estos sentipensamientos se construyeron de manera
conjunta con algunos lideres de la comunidad, como resultado de los ejercicios dialogicas
desplegados en la preparacién y desarrollo de algunos espacios de puesta en comun
intercultural arriba descritos. En otros casos, en coconstruccion con otros colegas
investigadores con los cuales compartimos proyectos colaterales a este, desde nuestra
experiencia de compafieros de trabajo en Uniminuto. Apareceran entonces algunos apartados
indicados en pie de pagina, como ideas emergentes desde los didlogos sentipensantes con
determinados lideres del movimiento indigena nacional o de la comunidad del Resguardo

Ticoya, en tanto en cuanto constituyen construcciones colaborativas desde y en el territorio.

«Devolucién sistemética» a la comunidad

Esta investigacion cualitativa con la comunidad, en el transcurso de los debates sobre
comunicacion, desarrollo y cambio social y como apuestas de visibilizacién de las
epistemologias del sury el pluriverso de mundos cognitivos que hacen viable las transiciones
de modelo civilizatorio, tiene profundo sentido social en tanto tiene sentido «para la gente
que las inspira, para la gente que nos cuenta la historia, que nos concede las entrevistas, que
nos da la informacion» (Molano, 1998, p.104) como sefialaba Alfredo Molano refiriéndose
a las historias de vida, pero aplicable a este tipo de comprension de lo social desde la

perspectiva fenomenoldgica, como el que propone esta tesis.

131



Esta premisa nos ha inspirado a buscar practicas que permitan la devolucion de los resultados
hacia la comunidad, como lo indicaba Fals Borda (1999), en la técnica de la restitucion o
devolucidn sistematica, en una especie de conciencia de la interaccion y de la necesidad de
intermediacion desde la reciprocidad en la cual

el didlogo de saberes entre sujetos implica también la superacion de la division del
trabajo intelectual y la apuesta por la produccién comdn de conocimiento,
comenzando por devolver lo aprendido y compartir los resultados (Herrera-
Huérfano, Sierra Caballero y Del Valle, 2016, p.95)

Esta devolucion sistematica ha tenido lugar en los espacios de los dialogos interculturales,
arriba mencionados, como acciones de recoleccién de informacién y al mismo tiempo de
devolucidn de las reflexiones, presentes en los resultados de esta tesis, hacia la comunidad,

no solo para compartirlas con la comunidad misma, sino para visibilizarlas hacia afuera.

De las experiencias de devolucion desde los dialogos interculturales vale la pena destacar la
produccion del Manifiesto de la Minga de pensamiento®, elaborado en 2017, justamente
durante la minga de pensamiento organizada como preconferencia del Congreso de la
IAMCR*. EI Manifiesto es un documento que se hizo visible en plataformas y recoge las
reflexiones de la jornada académica, sintetiza los debates sobre la comprension de una
comunicacion indigena e intercultural en el Abya-Yala, desde el «caminar la palabra como
un ejercicio fundamental para los didlogos que nos permitan profundizar en nuestros
conocimientos, sabidurias, saberes y haceres». Ademas, el Manifiesto presenta en siete
puntos una serie de demandas a las sociedades y a los Estados de toda América por una
garantia en general de los derechos de los pueblos originarios proclamados a la categoria de
instrumentos internacionales. De manera especifica este manifiesto sefialaba:

convocamos al Estado colombiano para brindar las condiciones necesarias para la
implementacion de la politica publica de comunicacién indigena propuesta por los
Pueblos Indigenas colombianos desde el 2014 y apoyar los procesos de
comunicacion indigena que se desarrollan con total ausencia del Estado (Red de
Universidades Indigenas, Interculturales y Comunitarias del Abya Yala [RullCAY]
etal., 2017).

%9 Se puede consultar el Manifiesto en: https://www.opendemocracy.net/es/manifiesto-
minga-de-pensamiento-comunicaci-n-y-pueblos-ind-gen/
40 https://cartagena2017.iamcr.org/static/pre-conferences/minga-of-thought/
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Junto a estos dialogos interculturales, en la experiencia de esta investigacion e interaccion
con el Resguardo Ticoya, se han realizado piezas audiovisuales y sonoras que recogen las
reflexiones de la comunidad. Resultado de estas estrategias de socializacion y sensibilizacion
frente al conocimiento propio, se produjo para'y con CODEBA, como reciprocidad y forma de

devolucion sistematica, el trabajo audiovisual Territorio de sabedores (2014). Derivado de

las reflexiones sobre la comunicacién propia y la necesidad actual de la apropiacion
tecnologica sonora en la comunidad del Resguardo Ticoya, se gener6 con la comunidad el

documental La radio sin radio.

Ademas de estas realizaciones audiovisuales, se han cocreado con la comunidad algunas
series sonoras referentes a practicas comunicativas sobre 1) los valores inculcados por los
abuelos y abuelas a los nifios y nifias; 2) el cuidado y relacionamiento con los otros seres de
la naturaleza; 3) las representaciones de los clanes; 4) la experiencia de la ceremonia de la
pelazoén; 5) la historia subalterna desde el territorio. La realizacion de estas piezas sonoras
fue forjando poco a poco la habilidad de produccidon en algunos miembros de la comunidad,
lo que hoy se materializa en la factura de nuevas piezas similares, por ejemplo, en el equipo

de la Fundacién Natlitama, conformado en su mayoria por indigenas (anexo 2).

Dentro de estas co-creaciones también se puede destacar la realizacion del podcast
Amazonas, una produccion realizada a cuatro manos en conjunto con mi colega Diego
Santamaria y los lideres de la comunidad Ismenia Ahué Cuéllar y Obsimar Lopez Ahué. Este
podcast fue publicado en el Coloquio Radio Gestes Sans Bord (Radio Gestos Sin Fronteras)
organizado por la catedra de investigacion sonora de la Université du Québec a Chicoutimi

de Canada.

Varios de estos ejercicios de produccion y realizacién, tanto audiovisual como radiofénica,
han potenciado en la comunidad del Resguardo Ticoya la posibilidad de dialogos
intergeneracionales y el empoderamiento de un grupo de mujeres que actualmente lidera el

grupo comunicaciones del Resguardo.
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https://www.youtube.com/watch?v=HlA-gdVGnlE
https://www.youtube.com/watch?v=kImEjRh81PU
https://radiogestessansbord.com/?podcast=amazonas

Reflexividad en la accién

A manera de conclusiones de la experiencia metodoldgica y retomando el concepto de
Rosana Guber sobre reflexividad, cabe finalmente presentar un relato de las observaciones
sobre mi propia experiencia como investigadora, académica, aprendiz de activista ambiental,
mujer, urbana, clase media, mestiza Chixi * (Rivera Cusicanqui, 2018) en el desarrollo de

este ejercicio de investigacion y la busqueda de didlogos interculturales y ontologicos.

Es, en palabras de Guber (2008), la observacion permanente de nuestro lugar de enunciacion
como investigadores lo que nos permite ir reconociendo que llevamos a cabo nuestros
comportamientos segun expectativas, deseos, motivos, objetivos como agentes o sujetos de
nuestra propia accion. Es la reflexividad la que abre el camino para configurar la posibilidad
de reconocimiento, distanciamiento y ruptura de nuestros prejuicios que pueden llevar a las
polaridades, generalizaciones o estereotipos. Es la reflexividad relacional el motor de la
empatia y la construccién de puentes, no desde una ldgica carismatica sino desde las
dindmicas que se generan en la interlocucion de una relacion permanente de interconexion.
Dicha interrelacion conlleva decisiones, nuestras y de los miembros de las comunidades, en
cada encuentro o situacion del trabajo de campo.

Por una parte, el investigador adopta ciertas actitudes, selecciona determinados
individuos que se transforman en informantes, se presenta con un elaborado
discurso, etc., lo que constituye los canales de que dispone para acceder al mundo
social de los sujetos. Por la otra, los informantes se conducen reflexivamente ante
el investigador. De modo que, en la situacién de campo, el investigador no es el
unico estratega (Guber, 2008, p. 87).

Durante los afios que llevo trabajando con miembros de la comunidad del Resguardo Ticoya,
en el Amazonas colombiano, en una interaccion de practicas que pasan por la

institucionalidad de proyectos de investigacion, pero también de practicas que pasan por la

41 Para Silvia Rivera lo Ch”ixi corresponde a un concepto-metéafora que obedece a esa experiencia de conciencia
de lo mezclado, de lo manchado, en la experiencia mestiza en correspondencia con una dimension metafdrica
de las entidades Ch’ixi que “son poderosas porque son indeterminadas, porque no son blancas ni negras, son
las dos cosas a la vez” (2018, p.98). Los mestizos de la decolonialidad son conscientes de la mancha a la vez
negros, indigenas y blancos, son conscientes de su colorido manchado. De alli que su condicién indeterminada,
es lo que genera un potencial creativo de la vida y brinda una fuerza explosiva en la vida.
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dinamicas de la cercania que generan vinculos de amistad, complicidades, conflictos y
afectos, una paradoja ha asaltado permanentemente mi ejercicio de esta tesis de doctorado:
hago una tesis para comprender una episteme diferente a la de la racionalidad cientifica
tradicional, pero la hago desde esta misma racionalidad impuesta por la cientificidad moderna
que fija la obtencidn de un titulo como condicion para validar que se sabe trazar un camino
de comprension de realidades sociales, camino que tendria mdaltiples opciones de
comprension como realidades mismas existentes en el planeta. Esta paradojay las reflexiones
permanentes a lo largo de este camino son

la posibilidad de la comprension de uno mismo (compréhension de soi) como sujeto
de las operaciones cognoscitivas, volitivas, estimativas, etcétera [...]. La reflexion
es el acto de volverse sobre si (acte de retour sur soi) por el cual un sujeto vuelve a
captar, en la claridad intelectual y la responsabilidad moral, el principio unificador
de las operaciones en las que se dispersa y se olvida como sujeto (Ricoeur, 2000, p.
200)

Entonces, en un determinado momento de esta experiencia, en medio de la escritura, me veo
saturada por la autoexigencia de volver y volver sobre un autor u otro, de escudrifiar en el
pasado cientifico la emergencia de una palabra que se erige como categoria, para completar
la casa —como metéafora del procedimiento arquitectonico que significa elaborar un
documento académico— o la caza —como persecucion, alcance o seguimiento— de citas,
como diria mi profe, Fabio Medellin (sin afio y sin nimero de pagina, pues no puedo citarlo
desde un texto como referente de saber, porque se trata de un saber trasmitido de manera oral
a las generaciones de estudiantes, como critica a una cierta manera de escritura académica
abigarrada de citas que no dice nada nuevo). En 2017, me veo en una carrera contra mis
propios limites de entrega, en concordancia con los limites de un sistema académico coaptado

por la rapidez de la produccion impuesta por el mercado.

Entonces, estas acciones que condensan esa reflexividad me hacen volver paradéjicamente a
las dos ensefianzas mas importante que me ha dado la convivencia en el Amazonas: la
simplicidad como base de la vida practica y la experiencia de esa misma vida en
interconexidn con el ritmo del rio, que representa la interconexion con los ritmos biolégicos,
es decir, centrados en la l6gica de la vida. En I6gica coherencia, en 2017, decido ralentizar el
ejercicio, salirme de la presion de la entrega de la tesis, seguir con la investigacion y

revincularme en un nuevo doctorado para continuar con esta investigacion. Esta decision me
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permiti6 abrazar una mediana coherencia con estos aprendizajes que quiero compartir y que
el Amazonas mismo me ha ensefiado en mi propia corporalidad: el ritmo de ciclos acordes
con la capacidad del cuerpo, con tiempos a veces cortos, a veces largos, rapidos y lentos,
pero siempre tiempo de paciencia y esperanza, reconocido como «el tiempo propicio» en el
mundo indigena.

Tal como lo concebimos, el trabajo de campo implica un pasaje de reflexividad
general, valida para todos los individuos en tanto seres sociales, hacia la reflexividad
de aquellos que toman parte en la situacion de trabajo de campo desde sus roles de
investigador o informantes. Pero este pasaje no es meramente secuencial, es decir,
que el investigador no dispone y conoce primero su propia reflexividad y después
accede a la de los informantes. Su propia reflexividad, al contrastarse con la de los
sujetos que estudia, se resignifica y encuentra en un nuevo lugar. A los efectos del
grado de conocimiento es muy probable que el investigador sepa méas de su
reflexividad, después de haberla contrastado con la de sus informantes, que antes
del trabajo de campo. Este proceso estd intimamente ligado con el aprendizaje de
perspectivas no sociocéntricas (Guber, 2004, p. 88).

Decido entonces continuar este ejercicio méas por el compromiso humano de que en otras
latitudes la humanidad —cualquiera que sea la que lea este texto— conozca la importante y
necesaria comunicacion con nuestra propia naturaleza, radicalmente arrancada de nuestro ser
—como se profundizara en los hallazgos—, un desarraigo que proviene de la construccion
de cuerpos disciplinados y escindidos de sus ciclos naturales de movimiento-quietud-suefio
—actividad-descanso-juego-aprendizaje-quietud-movimiento; cuerpos productivos para las

dinamicas del capitalismo econémico y cognitivo que se rige por la rapidez y la cantidad.

En esta paradoja, entonces, mas que contrariedades, encuentro en el camino de la tesis de
doctorado mdaltiples complicidades al poner en interaccion la sabiduria que deriva de esta
I6gica cientifica con otras sabidurias, poner en dialogo los saberes de los diplomas y de los
«de-plumas» —como diria la lider indigena senii Celmira Lugo Salgado, en uno de los
primeros encuentros para conversar sobre la politica ptiblica en 2011— a fin de hacer grietas
y espacios de esperanza Yy, quizas, como resultado a futuro, derribar muros en esta

deshumanizada vivencia.
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SEGUNDA PARTE:

DISCUSION DE LOS HALLAZGOS
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Capitulo IV

La comunicacion en la perspectiva de los pueblos indigenas

Este cuarto capitulo —el primero dedicado a los hallazgos— se concentrara en desentrafiar
y configurar una compresion del sentido de la comunicacion que emerge desde las matrices
culturales y gnoseoldgicas de las comunidades indigenas de Colombia. Una parte importante
de este sentido deviene de su relacion con el territorio y su autonomia. Asi, estas reflexiones
prefiguran una perspectiva de comunicacion propia de las comunidades desde una vision
general a partir de las diversas miradas en torno al debate sobre la politica publica de
comunicacion indigena y, de manera particular, desde la vida cotidiana en el Resguardo

Ticoya, ubicado en el Amazonas colombiano.

Los hallazgos, de este capitulo y el siguiente, incorporan aspectos generales recogidos desde
el disefio de la politica pablica de comunicacion indigena en Colombia y la interaccion con
lideres indigenas de diversos pueblos de Colombia, con aspectos especificos de la experiencia
de vida en el Resguardo Ticoya. Es preciso subrayar que durante el trabajo de campo las
interacciones y recolecciones de informacion con el pueblo ticuna fueron mas proliferas que
con los pueblos cocama y yagua. Esto se relaciona con tres aspectos: 1) los ticunas son
mayoria poblacional en el Resguardo y esto les ha permitido generar mayores circuitos de
mantenimiento de sus usos y costumbres; por lo tanto, mas apertura para compartir aspectos
especificos de su cultura y mas visibilidad; 2) los cocamas son la poblacién que méas ha
perdido su lengua, lo que amplia una brecha cultural entre sus miembros y, por lo tanto,
circuitos menos robustos de mantenimiento de usos y costumbres, especialmente en la
generaciones de mediana edad y en los jovenes; 3) los yagua, aunque siguen conservando su
lengua, como un aspecto que los fortalece culturalmente, son, de los tres pueblos, los méas
reservados: en muchos momentos del trabajo de campo, abuelos y abuelas yaguas
manifestaron no poder compartir ciertas informaciones por tratarse de «secretos o requisitos
sagrados» reservados solo para quienes son yaguas. Asi las cosas, una parte importante de
los hallazgos especificos sobre la vida cotidiana del resguardo tiene inevitablemente un
énfasis sobre el pueblo ticuna y acusa, honestamente, algunos vacios en torno a los otros dos

pueblos que habitan en el resguardo.
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Este sentido de la comunicacion, que se intenta comprender aqui, constituye una deriva para
ser incorporada y reconocida como parte fundamental del pensamiento comunicacional
latinoamericano, ese que emerge de las visiones del mundo amerindio, indigena, que ha
pervivido pese a cinco siglos de colonialidad. Se trata de una propuesta inspiradora para
pensar en la decolonizacion de la comunicacion, en la necesaria transicion a un pluriverso de
comprensiones sobre la comunicacién y la vida misma, mas alla del sistema mundo

occidental.

En este capitulo, el lector encontraré (figura 2) junto con el sentido de la comunicacion, en
términos ontoldgicos, un apartado especifico sobre la comprension de la comunicacién como
una practica no solo entre los seres humanos, sino como una accion que involucra, en
condicion de sujetos de comunicacion, a entidades no humanas. De esta concepcion se
despliega el sentido axioldgico de la comunicacion desde la perspectiva de los pueblos
indigenas. Como cierre de este capitulo, se comprende que el sentido de la comunicacion de
los pueblos indigenas representa una alternativa a las visiones sobre la comunicacion
emparentadas con un saber/poder hegemanico y, por tanto, encarnan un camino hacia una

justicia comunicativa.

Figura 2: Aspectos para comprender el sentido de la comunicacién propia

Sentido

ONTOLOGICO

Comunicacion SUJETOS
propia comunicativos

Sentido

AXIOLOGICO

Fuente: elaboracion propia
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El sentido ontoldgico de la comunicacién propia

La idea de la comunicacion propia y su sentido inherente emergen de las dindmicas de
concertacion con los pueblos indigenas en el proceso adelantado desde 2011 para la
construccion de una politica publica de comunicacion indigena. Este proceso fue alimentado
e inspirado por uno de los propésitos de la | Cumbre de Comunicacion Indigena, celebrada
en 2010, en La Maria, Piendamd, Cauca, que sefialaba en su declaracion, como interés de la
materializacion de los debates, «organizarnos y fortalecer la comunicacién propia, buscar su

descolonizacion y recuperar la palabra de los pueblos» (CRric, noviembre 2010).

La primera vez que yo escuché hablar de comunicacion propia fue en voz de Jeremias
Tunubal, lider indigena misak*?, durante el Conversatorio Hacia la construccion de una
politica publica de informacion y comunicacién para los pueblos indigenas, que convocaba
aun

encuentro, dialogo y reflexion entre autoridades indigenas, lideres indigenas de
comunicacion, funcionarios publicos, académicos y especialistas, con el fin de
definir colectivamente unos lineamientos de politica publica de informacion y
comunicacion para los pueblos indigenas (Villay Buenaventura, 2011, p. 2).

Convocados por el Ministerio de Comunicaciones —hoy denominado de Tecnologias de la
informacion y la Comunicacion— y el Ministerio de Cultura, los participantes habiamos
recibido el documento preliminar para el debate, titulado Bases para la construccién de
politicas publicas de informacién y comunicacion para los pueblos indigenas (Villa y
Buenaventura, 2011). ElI documento recogia las experiencias previas de apoyo y
fortalecimiento en apropiacion de tecnologias, como la radio, en varios territorios indigenas;
asi como la memoria resumida de acciones y encuentros propiciados por el Estado para el
fortalecimiento de dichas practicas comunicativas. Esas acciones previas se especifican
dentro del contexto presentado en el primer capitulo de esta tesis. Ademas, el documento

proponia unos puntos de partida como aspectos centrales para la politica publica.

42 Conocidos también como guambianos, los misak estan ubicados en el Cauca al suroccidente del Colombia.
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Luego de tres dias de escucha activa, el cuarto dia, los lideres indigenas solicitaron a todos
los asistentes tener un espacio de autonomia para dialogar. Esto implico que quienes no
éramos indigenas salieramos del auditorio mientras los lideres indigenas deliberaban entre
ellos. Unas horas después, fuimos convocados de nuevo al auditorio, varios lideres y lideresas
indigenas expresaron sus opiniones sobre el documento y sobre las presentaciones de toda la
mafiana en el Conversatorio. Sus opiniones no eran una manifestacion de un punto de vista
exclusivamente personal, sino que replicaban la vision colectiva que habian discutido y
dialogado durante el espacio de autonomia. Jeremias Tunubald, a la sazdén gobernador

indigena del pueblo misak, tomo la palabra e indicd:

para construir una politica publica de comunicacion con y desde los indigenas, es
necesario hablar de la comunicacion no solo desde el gobierno colombiano sino
desde nosotros, y eso implica reconocer, primero, la comunicacién propia, esa que
se da desde la vida y existencia de los pueblos mismos y que nos dice que la
comunicacion no es solo medios; nuestra concepcidn de comunicacion esta en tres
momentos: 1) comunicacion propia en dialogo con la naturaleza, 2) espacios
sagrados vinculados a la concepcidn de territorio, y 3) en los mayores, como una
comunicacion que se ejerce en la vida y para la existencia; la comunicacion propia
nos habla de la vida desde una existencia interna y en relacion con el pais, la
comunicacion propia vincula nuestra propuesta de aporte a la construccién de un
pais con dignidad, la comunicacion propia esta en esencia en contravia a la dinamica
de la globalizacion. Segundo, reconocer las apropiaciones —o comunicacion
apropiada—, entendiendo que la inclusion de la tecnologia es necesaria por la
globalizacion, pero que esta debe hacerse en complementariedad y basada en los
principios de la comunicacién propia [...]. Y tercero, reconocer que las
representaciones de los grandes medios son irrespetuosas, inconsultas y basadas en
la folclorizacion de los indigenas [...]. En una politica de comunicacion indigena
tienen que estar conectados estos tres aspectos (notas de campo, 24 agosto de 2011.
El subrayado, mio, busca recrear el énfasis del interlocutor en su intervencion).

El gobernador indigena se referia a la comunicacion propia como una concepcion que,
vinculada con la vida y con la existencia misma, antecede a los procesos de apropiacion de
tecnologias como la radio, la television o el internet. Ademas, es la comunicacion propia el
punto de partida para dichas apropiaciones. Se refiere a una concepcion de comunicacion
derivada de la existencia en un territorio, de los usos y costumbres, de sus propias formas de

ver y entender el mundo; desde sus valores, principios y saberes.
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En la sencillez de su intervencion hay una profundidad que implica reconocer lo indigena
como una episteme, una forma de saber, y una ontologia desde la cual emerge un sentido
comunicativo. Dichas episteme y ontologia son distintas a las nuestras, es decir, a las de
quienes nos formamos en la matriz occidental y para quienes, dada la vision epistémica y
ontologica —naturalista—, no es facil comprender, por ejemplo, cdmo la comunicacion es

una practica que implica «dialogo con la naturaleza».

Entonces, para comprender el sentido de la comunicacion de los pueblos indigenas en
Colombia es indispensable reconocer su ontologia y las diferencias de esta ontologia con la
nuestra. Esta clave abre el camino interpretativo para tomarnos en serio a los indigenas, como
se anuncio en el capitulo previo, sobre fundamentos metodoldgicos. Para ello se retoma, en
primer lugar, la apuesta por una ecologia de saberes, de Boaventura de Sousa Santos, para
no sucumbir a la invisibilizacién de otros saberes posibles, bajo la perspectiva de la

monocultura del conocimiento cientifico del canon de la ciencia moderna.

Este ejercicio de justicia cognitiva es la vindicacion del derecho al reconocimiento de la
existencia de muchas formas de conocimiento, las cuales se caracterizan por ser parciales y
complementarias, porque contienen ideas inconmensurables (Visvanathan, 2007. El valor de
esta diversidad de formas de conocimiento esta en su conexion con un espacio y tiempo
especificos, con sus implicaciones situacionales. Desde esa justicia cognitiva, desentrafiar
aqui el sentido ontoldgico de la comunicacion propia, en la perspectiva indigena, implica dar
lugar a formas de conocimiento comunicacional complementarias con las apuestas de la
decolonizacion de la comunicacion y con los debates de la comunicacion en Ameérica Latina,
dentro de los cuales resulta oportuno incluir las discusiones y consideraciones sobre
comunicacion, que, desde cumbres y declaraciones, han venido manifestando los pueblos
indigenas en el Abya-Yala.

La comunicacion es una practica social cotidiana y milenaria de los pueblos
indigenas que es fundamental para la convivencia armonica entre los seres humanos
y la naturaleza. Para los pueblos indigenas la comunicacion es integral pues parte
de una cosmovision en la cual todos los elementos de la vida y la naturaleza se hallan
permanente relacionados e influidos entre si. (Declaracion de los Pueblos Indigenas
ante la Cumbre Mundial de la Sociedad de la Informacion, Caucus Indigena de Sur,
Centroamérica y México, Ginebra, 10 de diciembre de 2003)
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Entender que esta es una vision desde las cosmogonias o cosmovisiones indigenas requiere
caracterizar las distinciones especificas de las cosmogonias amerindias €, incluso, para este caso,
de las cosmogonias amazoénicas. Ontologicamente, este ser, este saber y este sentido
comunicativo de los pueblos indigenas emergen del animismo y del perspectivismo amerindio
(Viveiros de Castro, 2010). Mientras que los saberes y los sentidos comunicativos desarrollados
en el canon de la ciencia moderna y del reconocido conocimiento cientifico —ese mismo en el
que se inscriben las teorias de la comunicacion hasta el momento reconocidas como tales—,
emergen desde una ontologia naturalista. Precisamente, uno de los aspectos caracteristicos de la
emergencia de lo indigena en América Latina, como lo ha sefialado Bengoa (2016), es el
fortalecimiento de la vision espiritual animista.

Tabla 4
Diferencias ontoldgicas animismo y naturalismo

Ontologias: sentidos diferentes de ser, construir y conocer al «otro».
humano-no humano (Descola, 2012)

Ontologia animista/relacional Ontologia naturalista
Fisicalidades: diferentes Fisicalidades: Iguales
Interioridades: iguales Interioridades: diferentes

Todos seres: espiritu
Todos son sujetos
«personas en un lado oculto»
Mundos: biofisicos, humanos, supernaturales-

Solo seres humanos: tienen espiritu y razén
Solo los humanos tienen subjetividad

. Obijeto /sujeto
interconectados J J
Las relaciones se imponen sobre los términos Los términos de la materia se imponen sobre
de la materia las relaciones

Fuente: Elaboracion propia, a partir de los debates de
Descola (2012), Viveiros de Castro (2004) y Escobar (2015)

A riesgo de simplificar, pero con el &nimo de clarificar el punto de vista ontoldgico desde el cual
los indigenas dan sentido a la comunicacion propia, se establecen aqui las diferencias ontoldgicas
del animismo y del naturalismo, siguiendo el debate planteado por Philippe Descola (2012). Las
diferencias ontoldgicas 0 modos de identificacion estan basadas en la manera como se percibe lo
humano y lo no humano en el marco «de esquemas de integracion de la experiencia que
permiten estructurar de manera selectiva el flujo de la percepcion y la relacion con los otros»
(Descola, 2012, p. 345), a partir del aspecto exterior fisico y de un aspecto interior (tabla 4).
Esta diferenciacion ontoldgica es fundamento de las condiciones de distinguibilidad de unas

identidades culturales de otras (Giménez, 1997; Bonfil-Batalla, 1991). En el caso de los
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indigenas amazdnicos y, en general, amerindios, la ontologia animista es su esquema béasico
—no occidental—, que sigue siendo soporte clave de sus identidades colectivas diferenciadas

(Bonfil-Batalla, 1991).

En nuestra ontologia naturalista, dicha distincion tiene como base considerar que hay una
semejanza en las externalidades o fisicalidades entre humanos y no humanos, es decir,
hacemos parte conjunta de un ordenamiento natural que otorga una continuidad material;
mientras que en las interioridades somos distintos, pues solo los humanos poseemos alma,
espiritu, mente que implica la «conciencia reflexiva, la subjetividad, el poder de significar,
el dominio de los simbolos y el lenguaje por medio del cual esas facultades se expresan»
(Descola, 2012, p. 261-262). De esta mirada se manifiesta una serie de conexiones posibles
entre humanos y no humanos: dada la semejanza en las fisicalidades, todos los existentes
estan englobados en el universal de la naturaleza y las leyes de la materia, que definen unos
términos semejantes para ambos. Pero la singularidad de lo humano en cuanto a las
interioridades de la mente y el alma establece unas profundas diferencias y, por tanto, una
heterogeneidad de relaciones supeditadas a los términos de la materia, de lo cual se derivan
«las clasificaciones raciales, linguisticas, culturales, tecnologicas, geograficas [...]»
(Descola, 2012, p. 349). Una muestra es la clasica vision de que las especies fuertes dominan
y supeditan la existencia de las especies débiles. La fuerza y debilidad de una especie esta
puesta en términos de su materialidad y las leyes naturales que le rigen. Asi, en la ontologia
naturalista, identificada por Escobar (2015) como ontologia dualista, los términos del mundo

material externo de las fisicalidades se imponen sobre las relaciones.

Lo que distingue a las cosmogonias indigenas amazonicas desde su ontologia animista es
considerar que entre humanos y no humanos hay una diferencia en las fisicalidades o
externalidades, y una semejanza de las interioridades, en tanto en cuanto humanos y no humanos
poseen alma, espiritu, subjetividad, intencionalidad, es decir, son potencialmente personas,
sujetos (Descola, 2012, pp. 214-215). Esta consideracion es la base del perspectivismo
amerindio, «pues es sujeto quien tiene un alma, y quien tiene un alma es capaz de un punto
de vista» (Viveiros de Castro, 2004, p. 51). Todos, humanos y no humanos, poseen una
esencia humana-espiritual comun. En este sentido, desde esta ontologia, la serie de
conexiones posibles entre humanos y no humanos es inversa a la de la ontologia naturalista,

145



es decir, pese a las diferencias fisicas entre humanos y no humanos, la semejanza desde sus
interioridades, esto es, desde su alma, espiritu y mente posibilitan el establecimiento de
relaciones intersubjetivas entre todos. En la ontologia animista, «el hecho de compartir una
relacion reciproca predomina sobre la diferencia fisica» asi las relaciones se imponen sobre
los términos de la materia (Descola, 2012, pp. 348-351). Este sentido de interconexién propio
de la ontologia animista es identificado por Escobar (2015) como ontologia relacional y es desde
este marco ontoldgico que es posible comprender como

La comunicacion indigena se diferencia de la convencional porque se da entre los
seres humanos y todos los seres de la naturaleza, y a su vez entre los referentes
espirituales del territorio (Mesa Permanente de Concertacion Nacional et al., 2013,

p.7)

Como se evidencia desde la profundidad ontolégica, la propuesta de una comunicacién o una
comunicologia desde las cosmogonias indigenas responde a sentidos diametralmente opuestos
de ser, construir y conocer al «otro», sentidos diferentes de los de aquella ontologia desde donde
siempre se ha pensado la comunicacion en nuestro campo. Una ecologia de saberes implica
necesariamente una ecologia ontoldgica y epistémica que considere la pluralidad de practicas
gnoseoldgicas y de construccion de conocimiento con igualdad de opciones para operar la vida
cotidiana, como las ha tenido el conocimiento cientifico derivado de la ontologia naturalista y de
la epistemologia de la ciencia moderna. No hay que perder de vista que, en el marco de las
tensiones identitarias diferenciadas, lo que se pone en juego son logicas de poder de

dominacién y subordinacion.

Asi, en la perspectiva indigena amerindia, la forma del otro, sea humano o no humano, es una
persona, entonces el acto de conocer implica personificar, es decir, requiere tomar el punto de
vista de aquellos que van a ser conocidos. Mientras en la ontologia naturalista conocer implica
una objetivacion del mundo que nos rodea, en la ontologia animista conocer implica una

subjetivacion.

En definitiva, si en el mundo naturalista de la modernidad un sujeto es un objeto
insuficientemente analizado, la convencion interpretativa amerindia sigue el
principio inverso: un objeto es un sujeto incompletamente interpretado (Viveiros de
Castro, 2004, p. 44)
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Es la justicia cognitiva una via de restitucion de los saberes que fueron inoculados por las
précticas de epistemicidio perpetradas por la colonizacion como acontecimiento historico y
la colonialidad como matriz de pensamiento. Asi, los conocimientos historicamente
subyugados o anulados por la monocultura del saber cientifico, como fueron los saberes de
los pueblos indigenas, son reivindicados en una ecologia de saberes que comienza con
admitir como cierta y legitima la ontologia animista de la perspectiva amerindia, como
manera de comprender, conocer, ser y habitar el mundo, como parte vital de las matrices
culturales heredadas, que proporcionan un auto y heterorreconocimiento como condicién de

distinguibilidad (Giménez, 1997) desde lo propio o lo autbnomo a las identidades indigenas.

Sujetos de la comunicacion: la interconexion entre humanos y no humanos

En coherencia con la vision ontoldgica animista y el perspectivismo amerindio, para los
indigenas, el territorio esta habitado por seres que, aun con sus formas diferentes, tienen una
interioridad compuesta por un espiritu que les confiere una subjetividad (Descola, 2012, pp.
213-216); esta condicion otorga a todos una capacidad o una potencialidad comunicativa,
nucleo fundamental para la armonia. La comunicacidn es una practica que se puede dar entre
seres inmanentes y no inmanentes porque «el pensamiento indigena concluye que, tras haber
sido otrora humanos, los animales y otros existentes csmicos continan siéndolo, aunque de una
manera que no es evidente para nosotros» (Viveiros, 2010, p. 50). Por eso, desde el animismo
hay una relacion de socialidad entre humanos y no humanos y dicha socialidad incluye un

aspecto comunicativo.

Aunque el documento final Politica publica de y para los pueblos indigenas (Concip et al.,
2017), un documento mas tecnico y concertado entre los indigenas y el gobierno, no incluye
este aspecto tan explicitamente. En cambio, este elemento de comunicacion con los espiritus
y otros seres, como aspecto diferencial de la comunicacion indigena, si esta incluido en las
documentaciones previas elaboradas por las indigenas: Politica publica de comunicacién
indigena (Mesa Permanente de Concertacion Nacional et al., 2013) y Politica de
comunicacion propia de los pueblos indigenas de Colombia (ONic et al., 2014) y se expresa

de esta manera:
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Para los Pueblos Indigenas la comunicacion es fundamental en la relacion con los
espiritus, el agua, el fuego, el viento, las plantas, los animales y con todos los hijos de
nuestra Madre Tierra. (Mesa Permanente de Concertacion Nacional et al., 2013, p. 8;
ONIc et al., 2014, p. 18)

Asi, desde el sentido de la comunicacion propia de los pueblos indigenas, no solo los
humanos son sujetos comunicativos. Dicha condicién de subjetividad para interactuar e
interconectarse también la tienen los espiritus y otros seres vivos gque habitan el planeta;
incluso comunicar también es una potencial condicién de la Madre Tierra, es decir, el planeta,
como ser vivo, también es un sujeto comunicativo. Otorgarle la denominacién de madre es
una manera de humanizacion, pues finalmente, «la condicion comun a los hombres y a los
animales no es la animalidad, sino la humanidad» (Viveiros, 2010, p. 50). Reconocer el
espiritu de los otros seres que interactlan cotidianamente en el territorio es una disposicion
desde la cual se humanizan las plantas, los animales, el rio, la selva, la montafia, porque el
alma de la que estan dotados todos y cada uno «les permite no s6lo comportarse segun las
normas sociales y los preceptos éticos de los humanos, sino también establecer con ellos y
entre ellos relaciones de comunicacion» (Descola, 2012, p. 199) En palabras de la abuela
ticuna Lucia Cuéllar del Aguila, «cada cosa tiene espiritu, todo tiene duefio, tiene madre que
hay que conocer y respetar para sentir necesidad del cuidado de todo» (Entrevista para

talleres de radio, 14 de noviembre de 2014).

Lo que regula la existencia e interaccion de todos los seres en el territorio es la Ley de
Origen, Derecho Propio o Derecho Mayor, un cuerpo juridico de los pueblos indigenas,
reconocido constitucionalmente —articulo 246— y que corresponde al

conjunto de normas que se derivan desde el origen del mundo, que se atribuye a
quienes le asignaron a cada pueblo la tarea de cuidar la Madre Tierra y vivir en
armonia. Es el mandato que rige la forma de vida de cada pueblo, lo que se debe
hacer para retribuirle a la naturaleza y a sus espiritus, y lo que se debe hacer para
garantizar el equilibrio y la armonia entre todos los seres (Concip et al., 2017, p.
35).

Por eso, en los documentos elaborados por lideres indigenas, previos a la politica publica
sancionada y aprobada por el gobierno, se enfatizaban en que la comunicacion propia viene

de esa ley de origen o derecho mayor.
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La comunicacién indigena parte de las formas propias de comunicacion. Propias
porque corresponden a la construccion milenaria de cada pueblo, en relacion con
sus planes de vida, su Ley de Origen y el desarrollo autodeterminado de su cultura
(ONic et al., 2014, p. 19).

Aterrizado al trapecio amazonico, en las comunidades del Resguardo Ticoya, los relatos de
origen de los ticuna, cocama y yagua Yy las leyes de origen que se desprenden de ellos
evidencian esta constante perspectiva de una necesaria y arménica interaccion entre todos los
seres que habitan el territorio. Veamos cada Ley de Origen, de acuerdo con las reflexiones
de abuelos y abuelas, recogidas, entre otros, en el documento Consejos de nuestros
sabedores. Nuestras leyendas de origen, derecho mayor y normas de convivencia en el marco
de las relaciones interculturales (COoDEBA et al., 2012) en el marco de la resignificacion de

los proyectos educativos comunitarios en el trapecio amazonico:

Para el pueblo yagua, su existencia surge de la aparicién de dos seres con poderes
sobrenaturales, con poder para crear, los gemelos Ndanu y Ména, quienes, en medio de la
primera gran masateada**, al no tener a quien invitar, golpearon las aletas de los arboles y
dieron asi origen a los clanes de la etnia, correspondientes al ordenamiento familiar, por lo
cual consideran a la tierra como la progenitora. De este relato, las yaguas conciben la vida
como «una relacion de armonia entre el hombre, la naturaleza y los seres espirituales duefios
del saber del universo» (CODEBA et al., 2012, p. 22), lo que, en términos de norma general
para la etnia, implica que

el hombre yagua debe estar en comunicacién con dichos seres desde muy pequefio,
y hasta que llegue a ser anciano, para que todo lo que haya en la tierra beneficie a
su pueblo (CobeBA et al., 2012, p. 22).

Para el pueblo ticuna —pueblo maglita—, su origen esta dado por el Dios Ngitapa, con la
procreacion de Yoi, Ipi, Mowacha y Aikuna. Los ticunas fueron pescados por Yoi e Ipi en el

lago Eware. Segun el trabajo radiofénico hecho como parte de los talleres de memoria por el

4 Este apartado se construy6 a partir de un didlogo sentipensante con Ismenia Ahué, como parte de la
preparacion de nuestra exposicion Dialogo intercultural: responsabilidad, interrelacion y vida en armonia en
el Amazonas, en el marco del Coloquio como preparacion al Sinodo PanAmazonico.

4 La masateada es una fiesta de los yaguas con masato. La gran masateada es la primera celebracion a partir
de la cual aparecieron los humanos.
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comité de comunicaciones sobre clanes, Yoi e Ipi definieron los clanes de los ticunas

brindando un caldo de lagarto o babilla cabecirroja a la gente que habian pescado

...de esta manera se iban transformado los grupos pues el caldo tenia el poder de
abrir el conocimiento... Yoi le iba dando a cada persona el caldo...la gente tomaba
el caldo y al hacerlo descubriria su clan...tomaron todo el caldo y se bautizaron
todos los clanes que existen actualmente. Yoi pesco a la gente en el lago Eware,
pesco a la gente y la bautizd entre clanes de plantas, aves y animales (talleres de
produccién de radio, serie clanes, elaborada por Rubiel Coello, Ruthsenia Ahué y
Maria Cristina Benitez, 2015)

El haber sido pescados en el lago hace que tengan este sentido de unidad de sus vidas con la
Madre Tierra, especialmente con el agua, considerada un elemento sagrado para el pueblo
maguta. Para los ticunas, la armonia debe darse entre los tres mundos que rigen la vida en
general: el mundo de arriba —aire—, el mundo medio —Ila tierra y a todos los seres que 1a
habitan— y el mundo de abajo —o el inframundo, el de las profundidades, donde habitan los
seres espirituales—. Esta premisa define la accion cotidiana:

A lo largo de la vida, el ticuna establece una relacion de comunicacion con los seres
sobrenaturales, pues cada ciclo de la vida estd determinado por la naturaleza y los
cambios que en ella ocurran. Por eso, en el pueblo ticuna prima el respeto a los
diferentes seres de la selva, como el agua, el aire y la tierra, ya que cada uno cumple
una funcion especifica en el desarrollo desde que nace hasta que trasciende al mundo
espiritual (CopeBA et al., 2012, p. 28).

En el caso del pueblo cocama, en una entrevista para los talleres radiofonicos en el Resguardo
Ticoya, el abuelo Roldan del Aguila explicaba: «el simbolo de la vida de los cocamas es el
arbol de aguaje, de ese arbol provino Kemar, el primer hombre cocama, por eso es un arbol
sagrado» (talleres de radio, entrevistado por Ruthsenia Ahué y Maria Cristina Benitez, 2015).

Para comprender cada ciclo del pueblo cocama es necesario entender el mundo
natural y el mundo espiritual, dimensiones que convergen entre si y que
particularizan cada momento de su vida, estableciendo normas, comportamientos y
requisitos que se deben cumplir para tener una vida agradable y armonica con la
naturaleza y, en particular, con la madre tierra (CoDEBA et al., 2012, p. 32).

Esta vision de los indigenas amazdnicos, esta visién de armonia con los demas seres del
territorio es similar a la idea del buen vivir, de los pueblos andinos bolivianos, vy, a la vez,
con las propuestas de una justicia socioambiental biocéntrica, donde las relaciones entre los

humanos y no humanos se replantean y, méas alla de ver lo no humano como un objeto o
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recurso, se pone en el centro la defensa de todas las formas de vida. No hay dentro de las
cosmovisiones de los pueblos indigenas del Resguardo Ticoya un concepto especifico de
buen vivir, pero los tres pueblos coinciden con una necesaria «responsabilidad e interrelacion
con todos los seres para una vida en armonia» como en varias oportunidades me ha indicado
Ismenia Ahué, del pueblo ticuna, y su madre, la abuela Lucia Cuéllar del Aguila.

La responsabilidad, entendida como conocimiento y conciencia de que hay que
cuidar y hay que respetar, porque no somos duefios de nada, en cambio la tierra es
duefia de todo y de todos nosotros. La responsabilidad como cuidado y adaptacion,
pero no adaptacion de resignarse sino adaptacion de fluir, como cuando el rio tiene
sus aguas altas o sus aguas bajas, nosotros nos adaptamos y sabemos convivir con
eso (Ismenia Ahué, comunicacion personal, septiembre de 2019).

Una parte fundamental de estos procesos de comunicacion con los otros seres, especialmente
los seres espirituales, esta centrada y es de dominio de los abuelos, sabedores, sabedoras,
taitas y chamanes. Los abuelos y las abuelas son los veedores de una légica y una cultura de
respeto y armonia, como lo manifestaron los participantes del taller en la comunidad de Soco,

hay un aspecto que me parece muy importante resaltar de esta experiencia de la
comunicacion ancestral, que es el tema que sefialaban los abuelos del respeto y la
armonia con el rio, la selva, la chagra®, los animales, las plantas y con los espiritus
que habitan nuestro resguardo (notas de campo, taller comunidad de Soco, 14 de
octubre 2013).

Asi se reconoce en el primer principio que orienta el plan de vida del Resguardo Ticoya:
«Respeto y reconocimiento a los ancianos sabedores y autoridades tradicionales como
orientadores naturales del proceso indigena» (ATICOYA, 2008, p. 22).

Ademas, muchos de ellos son portadores del conocimiento ancestral, son sabedores de las
plantas, del territorio y, en algunos casos, son sabedores chamanes, con habilidades
comunicativas profundas, espirituales y trascendentes para interactuar con todos los espiritus

del territorio.

4 Chagra es el nombre dado al cultivo de pan coger, en muchos casos hecho de manera colectiva. La chagra
tiene la particularidad de imitar la I6gica de la selva, no es monocultivo, se hace rotando los terrenos, rotacion
gue se comprende como un devolver a sus duefios la tierra: los espiritus del territorio. La chagra autorregula las
plagas mediante la eleccion de los productos que se siembran y su ubicacion. La chagra es el eje de la soberania
alimentaria de los pueblos amazénicos.
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Figura 3. Iconografia del pueblo ticuna: trascender

Fuente: dibujo sobre papel -Obsimar L6pez Ahué

Obsimar Lépez dibuja la iconografia que los ticunas emplean en sus tejidos para representar
la idea de trascender, y conversamos sobre aspectos fundamentales para comprender las
acciones de comunicacion propia. Mientras pinta (figura 3) explica:

Obsimar: Esto es trascender, subir; espera coloco el nombre, ;sabes como es
trascender?

Eliana: Subir espiritualmente o algo asi

Obsimar: Trascender se refieren al poder que tienen los abuelos ¢tU sabes cuéles
son?

Eliana: ¢Cuales son qué?

Obsimar: Los que tienen el poder de trascender y ayudarnos a trascender, son los
chamanes, los sabedores, los que conocen y dialogan con las plantas, con el mundo
de los espiritus, por eso transcienden, pueden estar donde estan los espiritus; o sea
donde te contaba, en el mundo de los espiritus. Aqui dice Yaln wa. Listo, vamos
con trascender. Por ejemplo, para nosotros, todo lo que hacemos ya estamos
trascendiendo, si estamos guiados por los espiritus, cuando estamos estudiando algo
0 dominamos algo. Por ejemplo, el que estaba estudiando para chaman ya va a
trascender, es como una universidad normal para nosotros.

El comunicador de comunicadores en la Amazonia es el chaman o taita y las abuelas
sabedoras, «Viendo a los seres no-humanos como éstos se ven (como humanos), los chamanes
son capaces de asumir el papel de interlocutores activos en el dialogo transespecifico»
(Viveiros de Castro, 2004, p. 43), responsables de los didlogos en las malokas con los

miembros de las comunidades, portadores y transmisores orales del conocimiento de los usos
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y de las costumbres propias, de generacion en generacién, y con un saber que les permite

conectar con el mundo de los espiritus.

Otra comunicacion en cuanto a esta comunidad es la de un chaman. El chaman es el
jefe de ese grupo que esta alla en la maloka, no es cualquier persona. él es un chaman
y €l sabe lo que va a suceder espiritualmente, él siente. Espiritualmente él siente
algo que va a pasar dentro de su comunidad, entonces él informa. (abuelo
Clarindo Candre, taller con comunidades, 12 de octubre, y Tipizca, 15 de octubre
de 2013)

Los chamanes tienen la capacidad de conectar con el espiritu de otros seres humanos, de otros
seres vivos y con los espiritus inmanentes; los chamanes y sabedores «dedicados a comunicar
y regular las perspectivas que solo ellos atraviesan, estan siempre ahi para transformar en

sensibles los conceptos o en inteligibles las intuiciones» (Viveiros de Castro, 2004, p. 39).

Chamaén es aquel que sabe curar la gente, aqui la gente habla de brujo (se sonrie),
chaman es asi como yo, sabedor, que aprende a ver la gente, aprende a ver el mundo
de los espiritus, a ver la enfermedad, y yo le curo, yo le sano (abuelo Hernan
Villacorta, pueblo yagua, comunicacion personal, 25 de octubre de 2013)

La comunicacion propia desde el mundo indigena tiene mucho mas que un sentido racional
y simbolico. Abarca una dimension espiritual y un sentido trascendente de conexion con el
cosmos. Este aspecto también fue identificado en los pueblos kogis y kankuamos, de la Sierra
Nevada de Santa Marta, por las investigadoras Janneth Plaza y Catalina Campuzano (2020)
como comunicacion cosmica —Co-Co—:

La comunicacidn tiene un carécter de interaccion e integracion con el cosmos, con

las familias de seres vivos, y con los elementos de la naturaleza, vivos e inorganicos,

desde las fuentes de agua hasta las estrellas y astros en la coexistencia de multiples

dimensiones en el aqui y el ahora, con los diferentes tipos de animales, de piedras

abuelas que conviven en la tierra en comunicacion, con concienciay sin ella (p. 249-

250)
Es la interconexion entre humanos y no humanos el soporte de las relaciones en el territorio
y con el territorio, aspecto que traslada la comunicacion a una practica socialmente vinculada
con la defensa del territorio y la liberacion de la madre tierra, en una combinacion de la

comunicacion propia y de la comunicacion apropiada, entendida esta Gltima como la
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incorporacion de formas, medios y tecnologias de informacion y comunicacion. Asi, la
comunicacion indigena

Es integral para los Pueblos Indigenas y se propone hoy dia como un proceso de
fortalecimiento, revitalizacion y construccién colectiva cuando recorremos nuestros
territorios ancestrales, cuando escuchamos, cuando nos armonizamos con nuestros
guias espirituales, cuando caminamaos la palabra de los pueblos en defensa de la vida
y del territorio, cuando ponemos en practica las ensefianzas ancestrales, la lengua
originaria y los espacios propios de encuentro, dialogo y movilizacion (Onic, 2014,
p.18)

Dicha integralidad se conecta con un sentido axiologico de la comunicacion propia, que es
el siguiente aspecto que describiremos en estos hallazgos, para subrayar los principios que

orientan la idea de la comunicacion propia y de su politica publica.

Sentido axiol6gico de la comunicacion propia

El disefio y concertacion de la politica publica de comunicacién de los pueblos indigenas y
para ellos, como proceso que se viene adelantando desde 2011 y que al 2017 logra una
concertacion y emision del documento final vigente, ha sido en si mismo una practica que
evidencia la vitalidad comunicativa dentro del movimiento indigena colombiano y desde él.
En la Mesa Permanente de Concertacion Nacional —donde se han discutido esta y otras
politicas relacionadas con educacion propia, la salud y la medicina tradicional, autonomia
administrativa en los territorios, entre otros temas—, en medio de las tensiones entre
dominacién y subordinacion, los indigenas han demostrado una notable capacidad social de
decision e injerencia en una dimensién de poder, en términos politicos, en relacion con el
uso, la produccién y la reproduccion de elementos culturales propios o ajenos (Bonfil-
Batalla, 1991).

Como lo sefiala Bonfil-Batalla, en el marco de su teoria del control cultural, este tipo de
tensiones han estructurado la lucha por la autonomia cultural indigena, desde la resistencia
frente a las relaciones de poder. Esta resistencia emerge y se retroalimenta desde la fuerza
que entrafia la idea de lo propio como distincion especifica anclada a una memoria cultural

qgue orienta la reapropiacién, las complicidades y complejidades culturales para la
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organizacion social territorial. Asi lo manifestaban los indigenas en el marco de su
documento sobre comunicacion propia —previo a la politica—:

Nuestros procesos de comunicacion estan basados en nuestra Ley de Origen y
espiritualidad, en la resistencia como derecho legitimo para consolidar nuestros
procesos autdnomos, en los tejidos entre pueblos y procesos para la defensa y
proteccion del territorio, en el valor de la palabra y en el pensamiento para
comunicar como resultado de nuestros principios organizativos (ONic, et al., 2014,
p. 18).

La comunicacion indigena es una garantia para el ejercicio integro de los derechos
fundamentales de los pueblos indigenas; esta intimamente ligada a las estructuras de
transmision y conservacion de la cultura, y se constituye en su principal soporte. Por eso, las
estrategias de la comunicacion indigena son fundamentales en los procesos de
fortalecimiento y revitalizacion de las lenguas propias, en el desarrollo de las garantias de
acceso, conservacion y preservacion de los espacios y sitios sagrados y, especialmente, en la

defensa del territorio ancestral.

Los requerimientos organizativos en los pueblos indigenas crecen en la medida en que
aumentan las presiones externas y las amenazas sobre los territorios ancestrales, con la
violencia, el desplazamiento, los proyectos de mineria, la criminalizacién y judicializacion
de sus lideres, los mismo que ponen en cuestion las formas autonomas de gobierno. Por lo
tanto, el ejercicio de la comunicacion en las asambleas y reuniones, en las malokas y en los
ejercicios de la espiritualidad, donde se piensa y se decide a partir de los principios de
autonomia y de colectividad, se hace cada vez mas necesario. Son estos dos, la autonomia y

la colectividad, los ejes claves del sentido axiol6gico de la comunicacion.

Lo propio desde la autonomia para la defensa del territorio

Uno de los aspectos fundamentales que dota de valor y sentido a la comunicacién desde la
vision de los pueblos indigenas es la posibilidad de construir y apalancar redes, procesos y
circuitos para el fortalecimiento de la autonomia en el marco del derecho a la
autodeterminacion de los pueblos, que permita relaciones interculturales y su fortalecimiento

politico.
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El derecho a la comunicacion es un mecanismo para ampliar el &ambito de accion
politica de los pueblos indigenas, que permite resistir, convivir y articular procesos
entre los pueblos para generar el didlogo intercultural (Il Cumbre Continental de
Comunicacion Indigena 2013, citado en ONIC, 2014, p. 17).

Los grupos indigenas vieron en esta politica de comunicacion la posibilidad de fortalecer y
mantener los procesos de identidad cultural y arraigo a sus territorios, aspectos que desde los
albores del siglo XX se han visto afectados por las practicas de violencia y desplazamiento
forzado. El Auto 0004 de 2009 de la Corte Constitucional declara la necesidad de establecer
planes de salvaguarda en 34 pueblos indigenas identificados en riesgo de etnocidio. Para el
caso de los pueblos del trapecio amazénico, desde la caucheria, a principios de siglo XX,
hasta el narcotrafico, pasando por los diversos factores vinculados al conflicto armado interno
de Colombia, han incidido en la movilidad de las comunidades hasta acarrear la
desterritorializacion y desarraigo cultural. En el marco de Encuentro de Comunicacién Propia
en la Region Macro Noroccidente de la ONic, en 2013, el lider Jeremias Tunubala hizo
énfasis en la importancia de la politica indigena —en general, no solo la politica de
comunicacion— en el marco de la defensa de sus derechos a la autonomia y la defensa del
territorio:

La politica para muchos se traduce solo en la normatividad, para otros es la parte
electoral, pero para los pueblos indigenas, la politica parte del territorio y es
fundamental porque desde alli nace el derecho para nosotros, las normas que existen
son impuestas y descontextualizadas porque es desde el territorio donde nace la ley
de origen y el derecho mayor. La politica indigena de comunicaciones no debe ser
traducida solo en una ley o en un programa, debe contener unas bases fundamentales
que, de acuerdo a lo expuesto, por las comisiones de trabajo siguen apuntando a que
la cosmovision, el territorio, la autodeterminacion son elementos fundamentales de
la razdén de ser de los pueblos originarios (Cric, 2013)

Un aspecto central de la resistencia de indigenas, campesinos, afrodescendientes,
desplazados, jovenes de sectores populares y muchos otros grupos excluidos o
estigmatizados, en medio del conflicto colombiano, es la lucha por el territorio. Por eso, el
Acuerdo de paz suscrito en 2016 entre el Gobierno Nacional y las Fuerzas Armadas
Revolucionarias de Colombia (FARC)* incluye, como primer punto, el tema de la reforma

rural integral, desde el cual se consideran, entre otros, la necesidad de restitucion de tierras a

4 Acuerdo final para la terminacion del conflicto y la construccion de una paz estable y duradera.
https://www.portalparalapaz.gov.co/publicaciones/809/texto-del-acuerdo/
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quienes, por factores del desplazamiento, las perdieron. Por eso «los principios de la politica
de comunicacion se enmarcan en la autonomia y la resistencia» (Vilma Almendra, notas de
campo, Foro Nacional de Comunicacion Indigena, 2012), que recuerdan los avances del
movimiento indigena por la pervivencia de los pueblos y de sus formas de organizacion

politica y juridica.

La trascendencia espiritual de la comunicacion tiene una estrecha relacion con las
vinculaciones al territorio, su defensay el arraigo en €l. En este sentido, lideres de los pueblos
indigenas tienen claro que la vida terrena es un plano temporal, por lo cual la muerte no es
dejar de existir en este plano, la muerte estd mas relacionada con la pérdida de la cultura, con
la pérdida de las vinculaciones e interacciones con el territorio, la base de todo su andamiaje
cultural.

La muerte no es el alejamiento fisico de alguien sino la relacion con el olvido de las
lenguas y costumbres, la contaminacion ambiental, la pérdida de la diversidad en el
territorio, el sufrimiento de los animales, la expulsion de los indigenas de sus tierras,
la imposicion de una sola cultura. Esa es la muerte (comunicacion personal, Milton
Piranga, pueblo coreguaje, 24 de noviembre de 2014).

Toda la politica, incluyendo la de comunicacion, como sefiala Arturo Escobar (1993), esta
anclada a un sentido de lugar, en una perspectiva contraria a la que anima las dindmicas de
la globalizacién y desde la cual se produce la desaparicion del lugar, cuyo «desdibujamiento
tiene consecuencias profundas en nuestra comprension de la cultura, el conocimiento, la

naturaleza, y la economia» (Escobar, 1993, p. 114).

En el territorio se concretan dos formas correlacionadas de autonomia: la administrativa y la
cultural. La autonomia juridica y administrativa de los territorios comienza con el mandato
constitucional de reconocimiento a los territorios indigenas como entidades territoriales del
mismo nivel administrativo de las municipalidades, los departamentos y los distritos
—articulo 286, Constitucion Nacional de Colombia—, asi como la conformacién de las
entidades territoriales indigenas —articulo 329—. Dentro de estas entidades estan los

resguardos territorios con titulos de propiedad colectiva.
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El importante reconocimiento de los territorios indigenas, hoy prevalente, posibilita a sus
pobladores ancestrales ejercer como sus propietarios colectivos sobre 28 millones de
hectareas, es decir, el 25 % del territorio nacional es territorio indigena. De esos 28 millones
de hectareas, el 93 % son bosques naturales y solo el 5 % es territorio agricola productivo.
Tener un territorio «permite, hasta cierto punto, reivindicar su derecho cultural, algunas
formas para mantener su autonomia, estimular sus sistemas de salud, de educacion propia y
de jurisdiccion territorial» (Milton Piranga, comunicacion personal, 24 de noviembre de
2014). Sin embargo, «aproximadamente el 58,3 % de la poblacion indigena se localiza en
717 resguardos de propiedad colectiva» (lwgia, 2022) y segun el Departamento
Administrativo Nacional de Estadisticas —DANE—, el 15 % de las comunidades no tienen
un territorio reconocido por el Estado, especialmente en las zonas de la Orinoquia y la

Amazonia.

Los 115 pueblos indigenas estan ubicados en 772 resguardos repartidos en 27 departamentos
del pais, segun datos del Departamento Administrativo Nacional de Estadistica, en el censo
de 2018. Un informe de Desarrollo Humano para Colombia, de 2011, sefial6 que el punto
mas vulnerable para los indigenas en medio del conflicto armado, la discriminacion racial y
cultural y las dinamicas del mercado de capitales son las «kamenazas serias a su autonomia y
derechos consagrados en las normas constitucionales y mandatos internacionales» (PNUD,
2011, p. 13). Una década despues, esta situacion de amenaza no ha cambiado, como lo
constata el reciente informe de la Comision de la Verdad, en el capitulo étnico Resistir no es
aguantar, en el cual se visibiliza como las comunidades afrodescendientes, raizales,
romanies, palenqueros, gitanos e indigenas fueron victimas de diferentes actores armados en
una vulneracion permanente a su autonomia y a sus derechos al territorio, a la culturay a la
vida misma. Esta relacion de autonomia con el territorio también se puso de manifiesto en

los debates sobre la politica publica.

Su experiencia de relacion con el territorio tiene un caracter ritual similar y una
diversidad de implicaciones en las practicas sociales para habitar dichos territorios,
tan diversos como sus culturas (montafia, valle, selva, 1lano) [...] la consideracion
del territorio como uno de los elementos fundamentales en la construccion de esta
politica publica estd sustentada en la necesidad de visibilizar tensiones como: el
cobro por el uso y apropiacion del espacio electromagnético (como bien publico y
como parte del territorio), las posibilidades de conectividad, el solapamiento de
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figuras administrativas distintas sobre los territorios de resguardo indigena y las
disputas de poder que esto genera en la toma de decisiones sobre la vocacion y uso
del territorio, la condicion sagrada de cerros o lugares que no deben ser intervenidos
para la explotacion minera, energética o para la ubicacion de antenas y otros
aparatos tecnologicos; por ello los pronunciamientos sefialan la importancia de
respetar este caracter sagrado de los lugares (Herrera-Huérfamo y Sierra Caballero,
2016, p. 50)

Por su parte, la autonomia cultural también se desprende de quinientos afios de pervivencia
mediante practicas y procesos relacionados con la defensa de la cultura y la tradicién, de
aspectos que politicamente han denominado como lo propio y hace alusion a usos y
costumbres, el mantenimiento de la lengua, pese a la prohibicion de su uso por muchos afios
en las instituciones escolares, en la iglesia, entre otras instituciones sociales. Por eso la Mesa
Permanente de Concertacion Nacional —creada en 1996 mediante el Decreto 1397— tiene
no solo la comision de comunicacion de pueblos indigenas —que liderd el proceso de la
politica publica— sino también comisiones de educacion, territorios, jurisdiccion especial,
derechos humanos, todas con enfoque diferencial positivo reivindicativo de los siglos de
marginacion y racializacion. La defensa de esa autonomia cultural también hace parte de la

politica y del sentido de la comunicacién propia en los pueblos indigenas.

La comunicacion indigena es, también, una garantia para el ejercicio integro de los
derechos fundamentales de los pueblos indigenas; estd intimamente ligada a las
estructuras de transmision y conservacion de la cultura, y se constituye en su
principal soporte. Por eso, las estrategias de la comunicacion indigena son
fundamentales en los procesos de fortalecimiento y revitalizacion de las lenguas
propias, en el desarrollo de las garantias de acceso, conservacion y preservacion de
los espacios y sitios sagrados y especialmente en la defensa del territorio ancestral,
que esta intimamente ligada y hace parte de él (ONic et al., 2014, p.18)

La Asociacion del Resguardo Ticuna, Cocama y Yagua —ATICOYA— retnea veintitrés
comunidades indigenas asentadas a lo largo de rios, cafios y lagos de una parte del trapecio
amazonico colombiano. ElI Resguardo Ticoya es una comunidad pluriétnica, reconocida
como tal por el Estado colombiano apenas en 1990 (INCORA, Resolucion 021 de 1990, p. 2).
En la perspectiva del Estado colombiano, la creacion del resguardo obedecié a una
formalizacion de la organizacion de las comunidades de frontera que en su momento fueron
la defensa de los limites del territorio de la nacion —durante la guerra con Perq, en los afios

treinta del siglo XX— y que para finales de los ochenta y comienzo de los noventa, su
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institucionalizacion resulté oportuna para dar denominacion oficial a tierras amenazadas por

los grupos al margen de la ley que colonizaban mediante la marihuana y la coca.

Los derechos constitucionales expresados en los articulos 63 y 329 sefialan que

las tierras de los resguardos indigenas son inalienables, imprescriptibles e
inembargables y que son propiedad privada colectiva de las comunidades indigenas,
a partir de los cuales se puede vislumbrar la influencia de los constituyentes
indigenas en materia de autonomia territorial (Bernal-Camargo, 2011, p. 26).

De esto se defendian los indigenas cuando comenzaron el proceso organizativo «para
reivindicar el derecho a la tierra en momentos en que la ocupacion del territorio por parte de

los narcotraficantes amenazaba con expandirse de forma incontrolable» (Vieco, 2013, p. 68).

Con el respeto y la valoracion por las formas de gobierno indigenas, el Resguardo Ticoya
lucha por mantener el control del territorio de sus comunidades y por lograr, como entidad
territorial indigena, interactuar de forma mas contundente y en autonomia, en interaccion con
las otras entidades territoriales que habitan el territorio y que sobre él tienen poder de
decision: el Municipio, la Corporacion Auténoma Regional y el Parque Natural Nacional
Amacayacu. Estas tres entidades territoriales locales ponen en tension, dentro del territorio
del Resguardo, el sentido de desarrollo occidental econémico y su utilitarismo. Otra tension
adicional tiene que ver con la falta de autonomia administrativa del resguardo, pues no esta
reconocido como entidad territorial indigena con administracién autonoma para el manejo de
sus propios recursos. Esto implica que todo el manejo administrativo de las partidas de dinero
provenientes del gobierno central se ejecuta a través de la Alcaldia municipal. Dichas

tensiones se explicaran con mas detalle en el sexto capitulo.

Una caracteristica de la emergencia indigena, como sefiala Bengoa (2016), es el
reconocimiento de la autonomia y sus derechos civiles, que incluye el derecho a sus
cosmovisiones y formas de organizacion sociocultural; sus luchas, en varias partes del pais,
por la defensa de la autonomia y de la administracion de los territorios desde los valores y
principios de la ley de origen de los pueblos originarios en sus planes de vida, son evidencia
de una ontologia diferencial en términos politicos (De la Cadena, 2010), que fortalece los

procesos de redistribucion del poder econdémico y politico, especialmente en lo concerniente
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a la propiedad de la tierra, su mercantilizacion y, por ende, la resistencia para la autonomia
sobre el territorio. Como indica Arturo Escobar (2010, p. 86), «a la ideologia y practica de la
desconexidn de los modernos, estos otros pueblos responden con un mandato a reconectarse,

a inter-existir con todo, a entre-tejer la vida».

Para las organizaciones y lideres indigenas, el tema de la comunicacion es un elemento
politico organizativo fundamental y no simplemente un elemento instrumental, razon por la
cual han desarrollado procesos de formacion en liderazgo y en comunicacion propia y
comunicacion apropiada, como parte de su autonomia. En términos de educacion propia
como garantia para el mantenimiento de practicas, usos, costumbres y comunicacién
—propias y apropiadas—, esta autonomia se refleja en tres acciones: los tejidos, las escuelas
y las universidades. Las tres acciones también son estrategias para mitigar las tensiones y
diferencias que se presentan al interior de las organizaciones, para alinear los intereses
politicos de las comunidades y organizaciones, asi la comunicacion propia es politica,
espiritual y hacia adentro.

Otro logro, creo, es que vayamos asumiendo la comunicacion como una herramienta
estratégica y como una herramienta politica que apunta a fortalecer los planes de
vida de las comunidades, a fortalecer los procesos organizativos, situacion que sé
que alin muchas autoridades no asimilan y no entienden como por ese lado; y bueno,
yo creo que apropiarse de estos espacios, de estas reflexiones también es un
elemento muy valioso y que incluso no solo ha ido dejando semilla en el Cauca, sino
[que] incluso ha trascendido, incluso a nivel nacional, internacional (Dora Mufioz,
comunicacion personal, 27 de noviembre de 2014).

Con el despliegue de los llamados colectivos y tejidos de comunicacion en varias
organizaciones, las comunidades comenzaron a incursionar en la apropiacion de las
tecnologias de la informacién y la comunicacién (TIC), algunas de manera integrada, de
manera mas organica a las dinamicas de la cultura y el territorio; otras desde liderazgos muy
focalizados cuyas préacticas no perduraron en el tiempo. Este fue precisamente el caso del
Resguardo Ticoya, cuya apuesta entre 2008 y 2009 por una radio indigena se esfumo a la
vuelta de un afio, por falta de coordinacién y organizacion. EI més reconocido de estas
experiencias de tejidos de comunicacion es el Tejido de comunicacion de la Asociacion de
Cabildos Indigenas del Norte del Cauca (ACIN)

El Tejido de comunicacion fortalece de manera interna la organizacion politica con
espacios de didlogo y unidad con otros pueblos indigenas para su interlocucién con
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el Estado y la incidencia en politicas publicas, pues ademéas de participar en el
proceso de la politica de comunicacion para los pueblos indigenas, AcIN y el CRic,
ha tenido un papel importante en la discusion sobre politicas diferenciales de
educacion y salud en Colombia a través de la Mesa de Concertacion Nacional
(Herrera-Huérfano, Fayad, Cadavid y Vega-Casanova, 2017, p. 167);

La segunda accion la constituye el desarrollo de escuelas de comunicacion en los territorios,
escuelas que unifican la comprension de la comunicacion desde lo politico, lo espiritual, lo
cultural y lo técnico, en ese orden, como parte del fortalecimiento a nuevos lideres. Estas
escuelas tienen apuestas por el dialogo intergeneracional e intercultural; en el primer caso,
mediante la vinculacion de sus participantes con abuelos y sabedores y con lideres mas
antiguos del movimiento, las organizaciones o el territorio. En el segundo, los dialogos
interculturales se evidencian en el intercambio de experiencias entre diversos pueblos de
etnias distintas o incluso con pueblos negros, asi como el relacionamiento con profesores y
grupos académicos no indigenas. Algunas escuelas tienen una trayectoria anterior a la politica
e impulsaron el desarrollo de la misma, tales como la Escuela Red de Comunicacion Wayuu,
la Escuela Nasa 1Px KAY Kiwe, la Escuela de Comunicacion de la Organizacion Indigena de
Antioquiay la Escuela UNIPA de Pascal, Narifio. Otras, de mas reciente creacion, posteriores
a la politica, siguen los procesos de fortalecimiento acompafiados de paisanos —otros
indigenas de otros pueblos—, para potenciar sus aprendizajes. Entre ellas se desatacan la
Escuela de la Fundacion Indigena Intercultural de Arauca y la Escuela Intercultural
Quillacinga del Putumayo. Hoy se cuenta con cerca de treinta escuelas y experiencias

itinerantes de formacion en comunicacion indigena en el pais.

Una de esas es la Escuela de Comunicacién Indigena de la Amazonia, liderada por Moniya
Nelly Kuiro Castro, indigena del pueblo uitoto, miembro de la Comision Nacional de
Comunicacion de los Pueblos Indigenas, y cuyo trabajo ha potenciado procesos de
apropiacion de tecnologias de informacion y comunicacion.

Lideres, jovenes, nifios, mujeres, abuelos indigenas de las diferentes organizaciones
nos apropiamos de las herramientas tecnoldgicas con el fin de contar nuestras
verdaderas realidades a través de la realizacion de contenidos y narrativas propias,
contadas en diferentes lenguas originarias de los pueblos que habitamos la
Amazonia (Facebook, Escuela de Comunicacion Indigena de La Amazonia®’).

47 \er: https://web.facebook.com/moniyango/?_rdc=1& rdr
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En las précticas y procesos de esta escuela han participado miembros del comité de
comunicaciones del Resguardo Ticoya, de manera especial para participar en la produccion
y realizacion de uno de los capitulos de la serie audiovisual Buen vivir, una produccion hecha
colectivamente por diferentes pueblos indigenas en todo el pais. Bajo la direccion de Ismenia
Ahué se realizé Techi arii ngeegu - nachigagii arii ngaietagiie i tikuna arii kuaechigagiie -
Mujeres Umari, Tejedoras de Historias y Saberes Tikunas®*.

La tercera accion tiene que ver con el desarrollo de universidades implementadas
desde la autonomia de los pueblos indigenas en Colombia y del desarrollo de redes en
el Abya Yala. Es el caso de la Universidad Autonoma Indigena Intercultural —UAIIN,
la Unica, a la fecha, con reconocimiento del Ministerio de Educacion Nacional—,
creada en el marco del CRIC, que cuenta con una carrera de comunicacion propia
intercultural; la Universidad Biocultural Indigena Panamazonica —AWAI—, en la
zona del Putumayo, liderada por el pueblo Inga; el proyecto de Universidad Indigena
e Intercultural, en el Amazonas, liderado por Maria Clemencia Herrera Nemerayema,
del pueblo indigena Uitoto; y ademas, desde la etnoeducacion, la puesta en marcha en
América Latina de un programa de formacién de maestria internacional en
comunicacién intercultural, de la Universidad de las Regiones Auténomas de la Costa
Caribe Nicaragiiense —URACCAN—, una propuesta ofrecida en el marco de la Red
de Universidades Indigenas, Interculturales y Comunitarias de Abya Yala —RuUllCAY—,

con encuentros virtuales y presenciales en Ecuador, Nicaragua y Colombia.

Las escuelas y las universidades evidencian su impacto en la elaboracién de materiales
pedagdgicos, la produccion académica de los indigenas y su vinculacion con espacios de
educacion universitaria, no solo como estudiantes, sino como profesores o conferenciantes,
reconocidos como sabedores, bien con titulaciones académicas o sin ellas. También las
escuelas han sido bastiones fundamentales para la generacién de contenidos audiovisuales y
en la creacion de medios propios, como el portal Agenda Propia (https://www.agenda

propia.co/content/agenda-propia)

48 https://elbuenvivir.co/index.php/es/pueblos-indigenas/pueblo-tikuna
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Lo propio desde lo colectivo y la participacion
como principios organizadores

Otro de los valores que desde las cosmovisiones de varios pueblos indigenas orienta e inspira
las acciones y las practicas comunicativas se relaciona con lo colectivo y, por tanto, con la
participacion de la cual se deriva la accion para la cooperacion, la solidaridad y la
construccion comunitaria. El sentido de lo colectivo esté atravesado por la comunicacion y a
la vez atraviesa lo comunicacional, «La palabra fue entregada para que la gente viviera en
comunidn, en unién. La comunicacién debe regirse por ese precepto ancestral.» (ONIC et al.,
2014, p. 19)

Para los lideres indigenas el valor de lo colectivo como reflejo de lo propio esta en conexion
con la unidad en la diferencia, en referencia a la diversidad cultural, dadas las diferencias
identitarias de cada etnia y las diferencias en las l6gicas de organizacion en cada una de las
organizaciones nacionales, regionales y locales conformadas en el contexto compartido de
las acciones del movimiento indigena en Colombia. Esa unidad es base para la construccion
de sentidos sobre lo comun a todos: basicamente la vida en términos de pervivencia y la
resistencia en términos de lucha politica por la defensa de sus derechos en general.

[...] auno le dicen que «la unidad», y la unidad no es una montonera, la unidad es
estar sintonizados espiritualmente con la idea de toda una comunidad, de todo un
pueblo. Esa es la unidad. A veces uno se sale de todos esos conceptos, que la unidad
es estar en una montonera hablando [...] pero si hay una montonera, que nadie se
ponga de acuerdo, ahi no hay unidad. La unidad, desde la diversidad, es estar
sintonizados espiritualmente con la idea de toda una comunidad, de todo un pueblo
(Alex Secue, comunicacion personal, 26 de noviembre de 2014)

Lo colectivo, emparentado con la construccion de intereses comunes, implica unos sentidos
de pertenencia que pasan no solo por la identidad como condicién de distinguibilidad
(Giménez, 1997), sino también por la resistenciay la reivindicacién politica y social, aspectos
que orientan la accién. «Nosotros, como indigenas, debemos aprender a que si somos buenos
lideres debemos construir desde nuestra experiencia, capacidades, para el bien colectivo
interno y externo, para la sociedad misma» (Emperatriz Cahuche, taller de memoria, 27 de
junio de 2012)
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Por ejemplo, y sobre el caso particular de los indigenas del Cauca, este sentido de lo colectivo
también queda ilustrado en las reflexiones de Catherine Walsh (2016), con alusién al
testimonio del comunicador indigena Olver Quijano Valencia, quien refiere que, a pesar de
la 16gica latifundista, de la acumulacion de tierras en manos privadas, aun con el desalojo y
el despojo, los indigenas del CRric aprendieron que el secreto es compartir, aprender y
colectivizar. Ese colectivizar es, metaféricamente, hacer tejido.

yo comparto las reflexiones del Tejido de comunicacion cuando sefiala que los
pueblos indigenas tienen algunos elementos que se fundamentan en la construccion
colectiva de pensamiento, en la construccién de un plan de vida como suefio
colectivo y el tejido como una red conformada por hilos, nudos y huecos, en la cual
los hilos son los medios y practicas de comunicaciéon —propia o apropiada—, los
nudos son las personas y las organizaciones, y los huecos son los temas criticos de
fondo que se abordan para tratar de resolverlos en comunidad (Nat Nat Iguaran,
intervencion en el Foro Comunicacion Indigena. Notas de campo, 27 de noviembre
de 2012)

La construccion y reconstruccion de intereses comunes en lo colectivo es una provocacion a
la descolonizacion, para transitar de las ldgicas de la competencia y la acumulacion, propias
del capitalismo salvaje, hacia el reconocimiento, el respeto o la puesta en marcha de las

dindmicas de la solidaridad, la cooperacion y el compartir.

Se hace necesario distinguir la comunicacion no como mercancia sino referenciarla
como un compartir. En tal sentido, la comunicacion nos identifica como seres
colectivos, porque siempre estamos intercambiando, dialogando, sintiendo,
pensando, sofiando y expresando en comunidad; tiene como fundamento una ética
y una espiritualidad, donde los contenidos, los sentimientos y los valores son
esenciales para la vida y la convivencia entre los seres. (ONic, et al., 2014, p. 18)

Necesitamos actos cotidianos solidarios y de cooperacion como acciones emancipadoras y
libertarias frente a la colonizacién de nuestro propio pensamiento que, como indica Juan
Carlos Monedero (2009), dificilmente logra imaginar este mundo fuera de los imperativos
del capitalismo: propiedad privada, acumulacién y competencia. La defensa de estas
experiencias de solidaridad y colectividad son practicas concretas frente a la matriz
capitalista en la cual, como sefiala Elizalde (2012),

Llega a ser considerado casi anormal o patoldgico el compartir, cuando la emocion
del compartir fue una condicion constitutiva de la evolucién de nuestra condicion
de primates a humanos (p. 142).
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La autonomia y lo colectivo también abarca ese &mbito de interaccion entre lo humano y lo
no humano, como habitantes del territorio, asi se reconoce dentro de uno de los principios
que orienta el Plan de vida del Reguardo Ticoya:

Reconocimiento que la autonomia reside en el mandato colectivo de las
comunidades y de la importancia de esta autonomia, cuando se trate de decisiones
sobre propuestas que afecten el territorio [...]. El territorio es fundamento de la vida,
del pensamiento tradicional y de nuestra identidad como pueblos indigenas.
Entendemos el territorio como un ser vivo del cual fuimos creados y que nos posee
condiciones para lograr la subsistencia fisica, material y el desarrollo de nuestra
espiritualidad (ATiCOYA, 2008, p. 22)

Veremos en el siguiente capitulo como este sentido de lo colectivo atraviesa y se materializa
en las practicas comunicativas, en tipos y formas donde hay una valoracion fundamental de

la participacion, de la puesta en comdn y de las decisiones en colectivo.

Participacion en la construccion colectiva de la politica publica de comunicacion

Los debates sobre comunicacion indigena en Colombiay el Abya Yala, asi como las practicas
comunicativas que le anteceden a esta dinamica de la politica publica, han sido un motor para
tejer vinculos y redes entre comunidades indigenas de diferentes partes, a través de los foros,
las cumbres, los encuentros y el intercambio de experiencias. El disefio de la politica tuvo
como eje la participacion desde la I6gica de la palabra que se teje y transforma, desde un
«palabrAndar», es decir, un caminar la palabra por los territorios, como lo indicaria Vilma

Almendra (2017), una participacién considerada como un ejercicio de dialogo intercultural.

El documento de la politica propuesto en 2014 por los pueblos indigenas (ONic, et al., 2014)
contiene en detalle la agenda de reuniones, encuentros, debates y asambleas llevadas a cabo
entre 2001y 2017. Se sentaron a la mesa 44 pueblos indigenas colombianos en representacion
de los 102, a través de las cinco organizaciones nacionales, 43 regionales y 31 colectivos de
comunicacion provenientes de la Sierra Nevada de Santa Marta, el litoral Caribe, el Pacifico,
las montarias de los Andes sur, occidente y central, la Orinoquia y la Amazonia (CONCIP et
al., 2017). Este didlogo intercultural tuvo momentos de debates, tension, desacuerdos y

posicionamiento de los principios e intereses de cada pueblo, armonizados con momentos de
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entendimiento y concertacion, con implicaciones como el relevo de lideres. Su construccion
participativa vuelve praxis su propia definicion de interculturalidad como

un ideal que demanda cambios sustanciales en el disefio y operacion de la
institucionalidad, a fin de evitar asimetrias e imposiciones, por el contrario,
garantizar que los ciudadanos adquieran y desarrollen habilidades comunicativas
proclives a interactuar con quienes son distintos en condiciones de equidad y respeto
(Concip et al., 2018, p. 34).

Figura 4. Ingreso al Foro Nacional Indigena, 2014

Fuente: la autora, notas de campo, 26 de noviembre 2014

Desde la puesta en debate del primer documento, en 2011, apelando a su autonomia, los
indigenas sefialaron que el disefio de la politica debia «surgir y ser concertado desde los
procesos y organizaciones propias [...] desde los procesos comunicativos de base,
rechazando la propuesta ya formulada por el Gobierno Nacional» (ONIc et al., 2014, p. 44)
Asi se abrio el camino para construir esta politica pdblica como un ejercicio de minga®

entendida como

49 La idea de la minga proviene de la palabra quechua minka, utilizada por los indigenas andinos para definir
el trabajo colectivo desde la reciprocidad y la cooperacion.
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un trabajo colectivo para lograr un propdésito comun. Las mingas no tienen duefios,
son de los colectivos que participan en ellas, cuya remuneracion es el objetivo
logrado y, sobre todo, el compartir en comunidad (Rozental, 2009, p. 51).

Este sentido de la minga, como forma de organizacién social, se observa detras del ejercicio
de plantear la politica desde abajo, mediante un didlogo ubicado en los territorios. Como
minga, este proceso recogio y convoco a los pueblos indigenas para trabajar con diferentes
actores y puntos de vista y posibilitar una politica de accion colectiva que trascendiera la

experiencia de comunicacion de cada pueblo en particular.

Un camino hacia el pluriverso y sus dimensiones de justicia

Como cierre de esta reflexion, el sentido de la comunicacion propia nos conecta con una
manifestacion del pluriverso de posibilidades de transicion y de disefio de otras maneras de
existir por fuera del modelo capitalista antivida (Escobar, 2012a, 2012b, 2014). Desde el
punto de vista ontoldgico, la l6gica relacional nos permite entender como viables ese
pluriverso de visiones y esa propuesta que desde las culturas ancestrales y desde sus

territorios se estan reinventando, para hacer contrapeso a la universalidad.

la transicion implica pasar de la comprension moderna del mundo como universo al
mundo como pluriverso (sin pre-existentes universales) o, como voy a plantear a
continuacion, desplazarse de un paradigma de la «globalizacion» a uno de la
«planetarizacion». Si el primero privilegia la integracion econémica y cultural y la
homogeneizacion bajo una serie de principios universales (eurocéntricos), la Gltima
aboga por una comunicabilidad entre una multiplicidad de mundos culturales en la
base de un entendimiento ecoldgico y politico compartido (Santos, 2007).
Sucintamente, la transicion hacia el pluriverso requiere un concepto mas amplio de
la traduccidn que incluye las dimensiones ontologica y epistémica (Escobar, 2012b,
p. 39).

Esta mirada de las transiciones hacia la planetarizacion y el reconocimiento de pluriverso de
conocimientos, subjetividades, perspectivas de mundo, conecta la experiencia de los pueblos
indigenas con lo propio o lo autbnomo como practica mediante la cual cada pueblo decide
sobre el uso, produccion y reproduccion de los elementos culturales propios, es decir, con la
resistencia (Bonfil-Batalla, 1991). En contraste, la dinamica de las monoculturas propias del
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sistema mundo capitalista conectan con procesos de imposicién y enajenacion, en palabras
de Bofil-Batalla (1991).

De acuerdo con los citados documentos sobre politica publica y con las préacticas cotidianas
de los pueblos del resguardo, el sentido ontoldgico relacional que subyace a la propuesta de
la comunicacion propia vincula esta experiencia con la visibilizacion de una alternativa
transformadora de justicia cognitiva o una ecologia de saberes. Esta perspectiva ontologica
que conlleva la comprension de lo no humano como sujeto de la comunicacion abre un
espectro de posibilidades para replantear o repensar nuestro relacionamiento con los otros
seres que habitan el planeta y con el planeta mismo desde la dimension de la justicia
socioambiental. Una justicia que haga frente al «asesinato de la madre tierra o el terricidio»

al que se refiere el Movimiento de Mujeres Indigenas por el Buen Vivir, en Argentina.

La inclusion del mundo de los espiritus —en palabras de los yaguas— o del mundo
infrahumano, sobrenatural —en palabras de los ticunas y cocamas—, es decir, el mundo
inmanente, también como un sujeto de comunicacion, hace mas concreta la dimensién de una
justicia sociopolitica y cultural que incluye la diversidad de espiritualidades, en oposicién a
la injusticia de la monocultura de las clasificaciones jerarquicas segun las cuales unas
experiencias espirituales/religiosas gozan de mayor reconocimiento y prestigio que otras.
Esto se evidencia en la forma como la sabiduria espiritual de los chamanes, abuelos y abuelas

se ha traducido como brujeria en la mirada de occidente.

Finalmente, el sentido axiologico, centrado en la autonomia y la colectividad desde la cuales
se posibilita la participacion, es reflejo de caminos hacia una justicia sociopolitica y cultural
en la cual se valoran lo colectivo, la construccion de lo comun, la cooperaciéon y la
solidaridad, en un reconocimiento de relaciones que se construyen desde lo local a lo global,
relaciones que han sido el bastion de la pervivencia de los pueblos indigenas y sus sentidos

sobre lo propio, que incluye la comunicacién propia.
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Capitulo V

Précticas, tipos y formas de la comunicacion propia

Los hallazgos de este capitulo se concentran en la identificacion de las practicas, tipos y
formas de la comunicacion propia desde la propuesta de la politica publica de comunicacion
indigena en Colombia y desde las cosmogonias de los pueblos del Resguardo Ticoya. Una
primera reflexion aborda el tema de las practicas comunicativas vinculadas al sentido de la
comunicacion propia, seguido de una tipificacion de la comunicacion propia a partir de la
oralidad, la iconografia y las ritualidades. Para cada uno de estos tipos emergentes de los
analisis del material de campo, se despliega la caracterizacion de las formas en las que dicha
tipologia se manifiesta. Se cierra este capitulo vinculando las practicas, tipos y formas con
una ecologia de la comunicacion cuyo reconocimiento es parte de un camino hacia una

dimension de justicia comunicativa que reclaman en general las sociedades.

La comunicacién propia como resistencia y proyecto decolonizador

Desentrafar el sentido de la comunicacién propia se complementa con la identificacion de
sus préacticas, tipos y formas. Esta parte de los resultados se puede comprender en la
dimensién de una tensién entre hegemonia y subalternidad (Gonzélez Sanchez, 1983), en
tanto en cuanto se clasifican y presentan practicas comunicativas desde abajo, propias del

movimiento social indigena colombiano y de sus pueblos.

Lo que caracteriza las préacticas que aqui describiremos en términos de tipos y formas es que
son practicas no institucionalizadas o legitimadoras, es decir, estas practicas se apartan de la
reproduccion y validacion de un orden institucional social (Herrera-Huérfano y
Vega-Casanova, 2014) establecido por las dinamicas de poder y fluyen desde las dinamicas
culturales y la accion colectiva en la vida cotidiana, desde la vision de los subalternos
(Gonzalez Sanchez, 1983). Esto no significa que los pueblos indigenas no utilicen o no
tengan practicas de comunicacion legitimadoras, las cuales de alguna manera son necesarias
para sus procesos de concertacion con el Estado y las instituciones del Gobierno colombiano.

Ejemplos que materializan lo que seria una practica de comunicacién legitimadora son la
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concertacion, la escritura y el disefio del documento final de la politica publica de
comunicacion de los pueblos indigenas y para ellos, un documento producto de varias rondas
dialogo, disenso y concertacion suscitados en la Comision Nacional de comunicacion de los
pueblos indigenas —CoNciP— entre los lideres de las organizaciones y los representantes
del Ministerio de Tecnologias de la Comunicacion y la Informacién y del Ministerio de
Cultura. El producto final es un documento de caracter mas técnico, que responde a los
aspectos obligados y necesarios de una politica publica —necesidades, ejes, proyectos,
presupuesto—, en el cual, en comparacion con el documento escrito y propuesto por las
organizaciones en 2014, es menos Visible, por ejemplo, todo el despliegue y la explicacion
detallada de la comunicacion propia que este ultimo contiene. Pero, claramente, estas
practicas de comunicacién legitimadoras, para institucionalidad y para la
institucionalizacion, no hacen parte consustancial de la comunicacién propia y estdn mas

relacionadas con los tipos y formas de comunicacion apropiada.

Coherente con todo el sentido ontolégico y axiol6gico expuesto en el apartado anterior,
podemos sefialar que estos tipos y formas de comunicacion propia corresponden a lo que en
otros debates, con Jair Vega-Casanova, hemos denominado précticas comunicativas de
resistencia (Herrera-Huérfano y Vega-Casanova, 2014), resistencia discreta, en la mayor
parte de los casos, es decir, aquella surgida en las dinamicas de la microesfera social, basada
en el conocimiento local, la cultura que reafirma la dignidad (Scott, 2000). Estas practicas
comunicativas de resistencia son formas y discursos contrahegemanicos y se relacionan con

el reconocimiento de estéticas y discursos de los saberes cotidianos.

Estos tipos y formas de la comunicacion propia también son, en otros casos, practicas
comunicativas proyecto (Herrera-Huérfano y Vega-Casanova, 2014) pues hay en ellas una
conexidn intrinseca entre la comunicacion y los procesos reivindicativos y transformadores
del movimiento social indigena de Colombia. En estas practicas de comunicacion proyecto,
desde los valores de la autonomia, lo colectivo y la participacién, la comunicacion es
inherente a las acciones del movimiento. Y el proposito fundamental de los escenarios de
comunicaciones son el encuentro, la reflexién y el debate, asi como el mantenimiento de los

capitales culturales propios. La construccion de sentido por parte de los mismos actores de
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las comunidades da un lugar especial, ritual-espiritual a la interaccion de los actores sociales
con los demas seres no humanos que habitan en el entorno, en una dindmica de saberes
locales propios de sus logicas culturales, con un valor comunicacional intrinseco, no medible
en las valoraciones de occidente segln las cuales solo los humanos tienen capacidad de

produccion de sentido.

Podriamos afirmar que tanto las practicas comunicativas de resistencia o las
practicas comunicativas proyecto constituyen lo que Bourdieu (1990) llamaria la
heterodoxia al interior de los campos. Esta heterodoxia es la ruptura critica que pone
en cuestion a la doxa, en el caso de las practicas comunicativas de resistencia de
una manera confrontativa; y en el caso de las practicas comunicativas proyecto, a
manera de disidencia, es decir transformando el campo en la medida en que
comienza a desarrollar procesos con logicas y referentes distintos, superando la
mera contraposicion (Herrera-Huérfano y Vega-Casanova, 2014, p. 297).

En este caso, para el campo de la comunicacion, la apuesta heterodoxa esta en comprender
que la comunicacién es una relacion de complementariedad entre humanos y no humanos y
no exclusivamente una accién humana, lo cual proviene no solo de un sentido ontoldgico
relacional sino de un proyecto politico en varios sentidos, disidente de las légicas del
neoliberalismo y del capitalismo, un proyecto de cuidado, conservacion y liberacion de la
madre tierra para la no mercantilizacion de sus recursos, pues el territorio, mas que una fuente
productiva, es el centro del universo, el nucleo cultural y el origen de la identidad (Toledo y
Barrera-Bassols, 2008)

Este encuadre de relacionamiento con el territorio, reconocido como parte de una memoria
biocultural (Toledo y Barrera-Bassols, 2008) es los que hace que estas préacticas
comunicativas de resistencia y proyecto posibiliten una ecologia de saberes, de
productividades, de temporalidades como potenciadoras para la visibilizacion o la generacion
de justicias socioambientales, cognitivas socioecondémicas propias del pluriverso, como

acciones reivindicativas frente a esas monoculturas del sistema mundo.

Se trata de practicas comunicativas que implican construcciones de sentido mas alla del uso
de tecnologias de informacién y de comunicacion convencionales —medios—, insertas en

las dinamicas de lo popular, que comportan unas tecnicidades, una socialidad, unas
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ritualidades y wuna institucionalizacion (Martin-Barbero, 2002). Unas tecnicidades
representadas en los tejidos, las plantas medicinales, las danzas, los rituales, los cantos, las
mingas, los relatos miticos y el mantenimiento de las lenguas originarias y una diversidad de
formas —que se desglosan a continuacion— relacionadas con las estéticas y la ética
especifica de cada pueblo. Una socialidad (Martin -Barbero, 2002), en tanto que

la comunicacion propia es parte de la integralidad para los pueblos indigenas, dado
que esta presente en todos los ambitos de su cotidianidad, por estar ligada a sus
raices culturales y a su territorio (MPCN et al., 2013, p. 8),

una socialidad emparentada con el sentido de la comunicacion en cuanto fines y no en cuanto

a medios. Unas ritualidades de permanente reconstruccion simbolica que se actualiza pero
gue mantiene unos aspectos constantes, por la repeticion y la significacion; ritualidad que se
evidencia, por ejemplo, en los relatos orales que, aunque distintos en cada narracion, de la
una a la otra conservan los elementos que constituyen el corazon de la significacion. Las
ritualidades configuran rutinas, como el pedir permiso a las plantas, a la selva o al rio para
la interaccion con ellos o el mantenimiento de ceremonias, como la pelazon, en continua
reconstruccion, repeticion y también innovacion y transformacion, desde una memoria en la
que inciden la complejidad cultural de saberes y habitos (Martin-Barbero, 2002) Y una
Institucionalidad como mediacion de intereses y poderes contrapuestos (Martin Barbero,
2002, 230) evidente en las expectativas y tensiones entre las organizaciones indigenas y las
instituciones del Estado en torno al disefio, consolidacion y puesta en marcha de la politica
publica; especialmente en la solicitud de garantias para el desarrollo de sus formas de
comunicacion propia sin estigmatizaciones, ni persecuciones por ejemplo, en lo concerniente

al uso de las plantas sagradas.
Tipos y formas de la comunicacion propia®
La clasificacion de tipos y formas de comunicacion propia que se presenta en esta parte de

los resultados busca una comprension sobre las materialidades y acciones mediante las cuales

se da la interaccion e interconexion en términos comunicacionales de los pueblos indigenas,

% Algunas denominaciones y caracterizaciones de este apartado, combinan reflexiones fruto de diversos
didlogos sentipensantes con Dolly Almeida y Obsimar Lépez Ahue, del pueblo tikuna; y con David Fayad,
Maria Fernanda Pefia y Juana Ochoa, colegas y amigos con los cuales hemos compartido la alegria de navegar
el territorio del Resguardo Ticoya y del rio Amazonas.

174



en el marco de su perspectiva ontoldgica y axioldgica, que representa lo mas especifico del
sentido de «lo propio». Para ello se toma como referente o punto de partida la clasificacion
propuesta por investigadores bolivianos en el trabajo La comunicacion antes de Coldn
(Beltran, et al., 2008) en combinacion con lo hallado en la vida cotidiana del Resguardo y en
lo expresado, sobre todo, en los documentos preliminares al desarrollo de la politica publica
de comunicacién indigena, pues el documento final de la politica es mucho mas sucinto en
la compresion de la comunicacion propia, quizas por su propdsito mas técnico y, al fin y al
cabo, ajustado a las estructuras formales de la institucionalidad. En contraste, los dos
documentos previos elaborados por los indigenas (MPCN et al., 2013; ONIc, et al., 2014),
contienen tal riqueza de detalles alrededor de la comunicacién propia que vale la pena

resaltarla.

Las formas de comunicacion propia [...] Son manifestaciones naturales, originales
y especificas que solo se pueden dar en el contexto territorial, espiritual y
cosmogonico de cada pueblo. Se manifiestan en el fortalecimiento, revitalizaciéon y
establecimiento de principios, lenguas, ritualidades, artes y espacios comunitarios.
(ONiIc, 2014, p. 19).

Los tipos de comunicacién propia que se caracterizan a continuacién no son los nicos que
se presentan en el territorio. Son tipos identificados por su relacion con los elementos
ontol6gicos o axiolégicos de la comunicacion propia; sus correspondientes formas de
expresion establecen vinculo con la ontologia relacional animista 0 una conexién con la
centralidad de la autonomia, el territorio, la participacion y lo colectivo, como valores
fundamentales de lo comunicativo. Los tipos de la comunicacién propia son: el
«palabrAndar» (Almendra, 2017) o la oralidad que camina los territorios para una
reivindicacion politica; la comunicacion iconogréafica, en la que encontraremos lo no humano
como referente identitario o referente de accién; y la comunicacion ritual-espiritual, la que
nos habla de las formas de interaccion entre lo humano y lo no humano. Estos tres tipos de
comunicacion corresponden a una manera analitica argumentativa de presentarlos, pero en la
vida cotidiana se combinan y se complementan, fluyen en combinacidn; los tres tipos estan
imbricados, hacen parte del tejido social, de tal suerte que aqui solo se intenta separar cada
hilo para verlos con algun grado de detalle, pero su sentido mas profundo esta en el tejido

sociocultual que sostienen, pues, finalmente, estos tipos y formas no corresponden a un
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sentido instrumental, sino a toda una dinamica cultural. Por ejemplo, los cantos en las
ceremonias de plantas sagradas tienen un componente en relacién con la oralidad y la

comunicacion ritual-espiritual.

«PalabrAndar»: la oralidad que camina los territorios

«La palabra sin accién es vacia, la accién sin la palabra es ciega,
la palabra y la accion por fuera del espiritu de la comunidad son la muerte».

Pensamiento nasa

Este tipo de comunicacion se puede comprender desde varias formas y aspectos. El orden
que se le ha dado para este analisis corresponde a las reflexiones sobre la minga de la palabra
y otras formas asamblearias y sobre la palabra, la sabiduria y el silencio que comprende la
realidad de la palabra, silenciada mediante la prohibicion del uso de las lenguas; y la palabra
en forma de relatos y canciones referentes de la palabra que persiste y camina el territorio de

los pueblos.

1) Minga de la palabra y otras formas asamblearias

Emperatriz nos ha indicado que la idea en Mocagua es tener una minga de
pensamiento con abuelos y abuelas de las comunidades del trapecio amazonico.
Cuando nos dijo que estariamos tres dias hablando, nos miramos con Carolina, no
nos imaginabamos para qué tanto tiempo [...]. Nos hemos sentado en el espacio de
la cocina con Ismenia, la madre del curaca, Henry Dosantos. Mary y la abuela
Domitila, que fungen de ayudantes, estan preparando los alimentos para la minga
de pensamiento. En ese momento preparan mazamorra, una especie de sopa a base
de platano rayado y pescado. Hay abundancia de yucay platano en la cocina, ademas
de unos grandes pescados que luego seran usados para la mazamorra.

Mientras pela un racimo de cuarenta platanos, Ismenia nos cuenta que el lago y el
puente, que se ven desde alli, fueron construidos por un grupo de mujeres, bajo un
proceso acompafiado por CODEBA, un proyecto que les permitié limpiar el lago,
construir el puente y montar un criadero de pescados: piraruct, gamitanas y dorados,
otra forma de hacer minga, pero de trabajo —dice—. Las mujeres estaban muy
organizadas, pero ella, una de las lideres, se fue de la comunidad y ahora vive en
Per(, solo que vino para ayudar a su hijo en la preparacion de los alimentos para la
minga, porque eso tiene mucho trabajo. Carolina, compariera de camino, toma la
foto a la olla de la minga (figura 5; notas de campo, 21 de julio de 2012).
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Figura 5: La olla de la minga
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Fuente: fotografia tomada por Carolina Quimbayo, compafiera de viaje

La olla de la minga representa la cantidad de elementos que convoca una minga: interés,
colaboracién, solidaridad, disposicion, reciprocidad; no se puede pensar en una minga si no
hay voluntad para poner a su servicio lo que uno es, lo que uno sabe, lo que uno puede, lo
que quiere, lo que uno tiene. En las comunidades indigenas del Amazonas, la cooperacion y
la colaboracion hacen posible garantizar el sustento fundamental para que todos los
participantes de una minga tengan minimas condiciones, para estar dos o tres dias en un

espacio diferente al de su vida cotidiana.

Desde el inicio del disefio de la politica publica, los lideres manifestaron de diversas maneras
la importancia y la centralidad de la palabra en la comprension de la comunicacion propia y
como un aspecto fundamental de debia estar presente en el proceso y contenido de la politica
misma. Esto llevo a que el proceso de disefio de la politica correspondiera a un ejercicio de
minga. Como forma de comunicacion de la oralidad, la minga de la palabra o minga de
pensamiento remite a un espacio asambleario de convocatoria que, de entrada, implica un
profundo, sincero y genuino interés por escuchar. El potencial de la palabra oral «esta

asociado a la comunicacién natural, al trabajo solidario y colectivo, desde una dindmica de
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escucha, intercambio, dialogo» (notas de campo, Foro Nacional Indigena, noviembre 25 de
2012).

La minga es un mecanismo indigena de colaboracion y participacion. Originalmente, una
minga es una invitacion de una persona o comunidad a otras para realizar un trabajo
cooperativo, como la construccion del lago y el puente hecho por las mujeres en la comunidad
de Mocagua, eso es minga de trabajo; también se habla, por ejemplo, de minga de chagra®?,
que consiste en convocar para la siembra. Una minga va mas alla de la convocatoria a un
trabajo conjunto, es una forma de organizacion social establecida a través de la reciprocidad,
la solidaridad y la cooperacion (Ramos Bayas, 2018, p. 15 y ss). A partir del concepto de
minga de trabajo colaborativo las comunidades indigenas han ampliado esta nocién para
hablar de una minga de pensamiento o de la palabra, y también para convocar a una minga
nacional como espacio para la deliberacion, la movilizacién y la protesta social, lo que

implica que

La oralidad no opera como se insiste a menudo en los disefios politicos y
burocraticos como instrumento o tecnologia del lenguaje, sino como un proceso y
producto de la dindmica cultural y simbolica de las comunidades: la oralidad es un
mecanismo de contrapoder frenteal poder y control de los otros sistemas del
contexto (Estado Nacion, iglesia y mercado) y funciona como una intertextualidad
que permite superponer, resignificar y sustituir (de la metafora cultural se pasa a la
metonimizacién) dichos contextos. (Del Valle, 2014, p. 386)

Una minga, mas alla de una organizacion laboral, es una forma comunicativa y una practica
cultural que busca establecer la armonia y el equilibrio entre diferentes puntos de vista, para
permitir una accién colectiva que trascienda la accion individual. La minga de la palabra o

de pensamiento esta vinculada a la accion politica que conecta el discurso y la accion.

En la organizacion social y politica del Resguardo Ticoya , ademas de la minga de trabajo,
de palabra y pensamiento, otro espacio asambleario fundamental es el Congreso Wone, un
espacio que convoca a miembros de las 23 comunidades, cada afio o, si se requiere, en forma
extraordinaria. En esta reunion con curacas, abuelos, mujeres y jovenes, el presidente de la

Asociacion, que al mismo tiempo es el curaca o cabildo mayor del resguardo, presenta su

5L Aqui, este sentido de encuentro que pasa por la oralidad se teje con la forma de comunicacién en las
ritualidades cotidianas, que veremos con mas detalle en la comunicacion ritual-espiritual.
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gestién y juntos, en un espacio de dos o tres dias de dialogo, proyectan las acciones del
siguiente afio y deciden quiénes seran los curacas que orientan las acciones. Asi lo dibujé y

narrd Rutsenia Ahué en uno de los talleres de la memoria.

Figura 6. Formas de comunicacién-Asamblea Wone
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Fuente: dibujo de Ruthsenia Ahué, en taller de la memoria

Relato: Las casitas son nuestras comunidades indigenas. El Resguardo Tikuna,
Kokama y Yagua. Por lo general, a finales de afio, de acuerdo al plan de vida y
nuestros usos y costumbres, se reune para hacer una Asamblea Wone, para hacer una
evaluacion general del plan de inversion de nuestras comunidades, en la cual se tratan
temas culturales, sociales, politicos relacionados al territorio indigena. Dentro de
ella, se elige la mesa directiva que se encarga de tomar los lineamientos de nuestro
resguardo para llevar a cabo resultados positivos para el desarrollo de las
comunidades. Ahi se elige la Secretaria General, por eso aca vemos la maloka donde
se retnen. Dentro de la toma de decisiones van los curacas, los cabildos, los
docentes, promotores, parteras ymedicos tradicionales. Entonces, siempre he estado
asistiendo a estas reuniones para conocer la cultura y fortalecerla, aprender de ellos,
la vivencia en cada comunidad. ;Qué tiene de importante la Asamblea para el
Resguardo? De ella depende la vivencia de nuestros pueblos, su situacién, forma
de vivir, forma de manifestarse como pueblos indigenas en estos momentos.
Algunas comunidades estamos perdiendo nuestra tradicion y es importante el
fortalecimiento (presentacion de dibujos, taller de la memoria, 14 marzo de 2015).
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2) Palabra, sabiduria y silencio

La centralidad de la palabra en el mundo indigena no esta solo en el hablar sino
principalmente en el escuchar. En las experiencias de diadlogo con taitas y abuelas de
diferentes pueblos del Amazonas, un comdn denominador fue encontrar espacios de dialogo
en que se limitaban a asentir con alguna corta exclamacion de afirmacion y acompanar sus
respuestas con la pausa constante de silencio. «La palabra es sagrada por eso hay que
cuidarla, pensar bonito, para producir una palabra dulce», decia el taita Angel al final de una
toma de yagé (notas de campo, diciembre 14 de 2013). Para Emperatriz Cahuache, «la
palabra necesita paciencia, la paciencia de quien quiere conversar sin la presion de las horas
y con el deseo no solo de hablar sino de conectarse» (comunicacion personal, 6 de octubre
de 2013).

En ocasiones la palabra viene de la conexion espiritual que proporcionan las plantas sagradas
0 las plantas de poder. Por ejemplo, en los pueblos de la Sierra Nevada de Santa Marta es
mas usado el poporo de cal de conchas marinas y coca. Entre los pueblos amazénicos, en
cambio, esa conexion espiritual se establece con el mambe —polvo de hoja de coca, seca y
molida—, el rape —hoja de trabajo seca y molida— y el ambil —pasta de tabaco—, o
simplemente masticar la hoja sagrada de la coca, costumbre muy extendida entre los pueblos
andinos. Las plantas brindan la conexion que guia para «intercambiar palabra», como dicen
los abuelos. En ese encuentro con las plantas sagradas, los pueblos y lideres indigenas
reconocen la posibilidad de crear con la palabra de abundancia en el mambeadero, donde se
combinan, como se hace en el pueblo uitoto, coca y ambil (Herrera Arango, 2015); reconocen
también la posibilidad de armonizar con la palabra dulce en el equilibrio entre la coca —
fuerza femenina, contenida en el mambe— y el tabaco —fuerza masculina, en el ambil o en
el rapé—; y la posibilidad de sanar con la palabra que viene del pensar bonito en el yagé, y

de luchar con la palabra digna, que viene de la fuerza de la hoja sagrada.

Mantener el pensamiento bonito viene de la conciencia, y esa conciencia puede ser orientada
por las plantas sagradas. En su pueblo, el taita Miguel Chindoy tiene la labor fundamental

del cuidado de la palabra, pues, alli, es uno de los taitas «linguistas», no por acreditacion
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universitaria: es taita de palabra que ayuda a preservar y a recuperar el uso de la lengua de su
pueblo caméntsa, él sefiala que «una sola palabra nos puede conectar o separar, nos puede
vincular o dividir, por eso hay que cuidar la palabra» (comunicacion personal, 25 de junio de
2019).

Recuperar la palabra de los abuelos y abuelas sabedoras para el fortalecimiento de la
educacion propia era el eje de la conversacion del segundo dia de Minga de Pensamiento
sobre Educacion Propia en Mocagua, en junio de 2012. Algunos participantes sefialaban la
importancia de invitar a los abuelos a las instituciones educativas formales para mantener la
dinamica de transmisién de saberes propios. Las voces de los abuelos y abuelas y su riesgo
de pérdida fue también el eje del Conversatorio Impulso Comunidades Indigenas®, que
realizamos junto con Nelly Kuiro, del pueblo uitoto, y otros lideres de diversos pueblos, en
la primera etapa de la pandemia, para reflexionar sobre el riesgo de desaparicion del
pensamiento propio, con la muerte de los abuelos y de las abuelas y, por tanto, sobre la
necesidad de protegerlos.

La fuerza de la palabra oral esté en las voces de las abuelas y de los abuelos portadores de la
sabiduria que va de una generacion a las siguientes, como sefiala el profesor mestizo Andrés
Ladino: «ellos son las bibliotecas del conocimiento en la selva» (comunicacion personal,
octubre 5 de 2013). Una parte importante de las producciones radiofonicas hechas con el
comité de comunicaciones del Resguardo ha resultado de dialogos y entrevistas a sabedores
y sabedoras del territorio, en coherencia con la defensa del derecho a revitalizar, mantener y
transmitir a las generaciones futuras su historia, tradiciones orales, filosofias, sistemas de
escritura y literaturas, un derecho consagrado en el articulo 13 de la Declaracion Universal

de los Derechos Humanos de los Pueblos Indigenas (ONU, 2007).

Los espacios de pensamiento, la palabra y la organizacion comunitaria son formas
especiales y propias de comunicacion. Los problemas que enfrentamos los pueblos
indigenas han trascendido el &mbito local; por ello, se hace cada vez mas necesario
que los espacios en que la palabra y las dindamicas organizativas que tienen un fuerte
soporte en la oralidad, se trasladen a los ambitos regionales y nacionales, donde se

52 Conversatorio Impulso Comunidades Indigenas, virtual. «Las voces que se pierden», celebrado durante el
impacto de la pandemia, en 2020, en las comunidades indigenas. https://fb.watch/dIpAzeniW9/
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construyen colectivamente las estrategias de pervivencia y las propuestas de dialogo
intercultural, tanto con la institucionalidad del Estado como con la sociedad en general.
Estas estrategias comunicativas propias garantizan, ademas, el sostenimiento de la
memoria histdricay la transmision del conocimiento a través de los medios tradicionales
de la palabra (ONIc, 2014, p.26-27)

Estos ejercicios de oralidad primaria, en espacios como la maloka o los colegios; y de
oralidad secundaria, con la produccion de series radiales, son fundamentales como
comunicacion entre generaciones. En una de las conversaciones con las abuelas Pastora
Guerrero y Alicia, Dolly Almeida, comunicadora del Resguardo, les manifestd lo valioso
que era para ella, para los jovenes de su generacion, para su familia, su hijo y, en general,
para las siguientes generaciones tener estos dialogos para que perviva su cultura y la

experiencia que han vivido sus ancestros tikunas (notas de campo, 19 de junio de 2015).

3) La palabra silenciada

El pensamiento y la palabra de los abuelos y abuelas también han sido histéricamente
silenciados con la prohibicion del uso de sus lenguas nativas, anterior a la Constitucion de
1991, cuando Colombia aun no se reconocia pluriétnica ni pluricultural. Asi lo recuerda
Manuel Leon, de la comunidad de Socd, del pueblo cocama:

nosotros crecimos alld y ninguno de los padres podia ensefiar idioma porque
Ilegaron los misioneros, los sacerdotes, y no se le podia ensefiar; aqui le prohibian,
era castigo; entonces de esa manera yo perdi la lengua de mi mama4, pero no niego
que soy indigena (taller de la memoria, comunidad de Socd, 14 de octubre de 2013).

La lengua es la esencia de una cultura. Los mismos abuelos y abuelas sefialan la necesidad
de la recuperacion de la lengua para transmitir sus conocimientos, pues una de las incidencias
de las misiones religiosas con la prohibicién del uso de lenguas propias fue que disocio a las
comunidades de los saberes, usos y costumbres propios.

Uno de los elementos vitales que debemos tener en cuenta es nuestra lengua
materna, la educacion debe partir con la ensefianza de la lengua materna, para
recuperar lo propio de nuestras costumbres. En eso, los abuelos y abuelas debemos
tener un espacio en la escuela, recuperar la maloka y otros espacios para compartir
palabra con nuestros jovenes y nifios (pronunciamiento del abuelo Remigio Santos,
de la comunidad de San Martin, del pueblo tikuna, Minga de Pensamiento sobre
Proyectos Educativos Comunitarios, 22 junio de 2012. Traduccién de la lengua
tikuna, por Apolo Ledn).
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Las tensiones y mediaciones culturales creadas desde estas formas de colonia y colonialidad
han permitido al menos, en los Gltimos treinta afos, transitar de la prohibicion hacia el
reconocimiento, gracias a los movimientos y a las luchas indigenas, a partir de la
Constitucion de 1991 y su promulgacion de la proteccion estatal a las diversidades étnicas,
culturales y lingtiisticas —articulos 7.° y 10.°—. En medio de la erosion del saber de las
lenguas nativas y en medio del dinamismo, los pueblos se van fortaleciendo para empoderar
a los hablantes y lograr incidir en los no hablantes, en un proceso de mayor respeto de lo que
significa la diversidad linglistica en Colombia. Recuperar la lengua ha sido un aspecto clave
en los procesos de reetnizacion (Gomez-Montafiez, 2019).

El proceso de revitalizacion de lenguas se ha venido desarrollando a lo largo y ancho
del pais con diferentes pueblos indigenas, una iniciativa que denominamos Circulo
de la palabra, consideramos que esta iniciativa no solo ha significado un escenario
de revitalizacion sino que ha permitido, insisto, en que los no hablantes puedan
reconocer la vitalidad o las dificultades que tienen las diferentes lenguas en sus
territorios (Rafael Epieyu, Foro Nacional Indigena de Comunicacion, 30 de
noviembre de 2012).

En el trapecio amazonico, especialmente en el resguardo y en las comunidades méas
separadas de las dindmicas del casco urbano de Puerto Narifio, el mantenimiento del tikuna

y del yagua aun es evidente. Son los abuelos y abuelas los que ensefian

En la casa y en la comunidad es donde se debe reforzar el aprendizaje de la lengua,
los nifios van despidiéndose en lengua y regresan a casa hablando en espafiol. El es
mi suegro —se refiere al abuelo Hernan Villacorta— y cultiva mucho a mis hijos
para que hablen yagua (José Yepes, del pueblo yagua, comunicacion personal, 22
junio 2012).

El idioma es un elemento fundamental. A mis siete nietos les estoy inculcando que
hablen la lengua, que practiquen, que hablen, porque, por influencia de la parte
occidental, la lengua se ha perdido (abuela Domitila Aguila, del pueblo tikuna,
comunicacion personal, 22 de junio 2012. Traduccidn del tikuna por Apolo Leon).
Segun el diagnostico para el desarrollo de su plan de vida, en 2006, en el resguardo Ticoya
no se identificaron hablantes de cocama, aunque si lo hablan algunas otras comunidades en
otras partes del Amazonas colombiano y brasilero. Y de las 2 722 personas consultadas en
ese momento, el 35 % indico que hablaba tikunay el 2,2 % utiliza la lengua yagua (ATICOYA,

2008, p. 51)
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En el caso de los tikunas, vale la pena resaltar como, desde mediados de los setenta, un trabajo
conjunto entre investigadores literatos (Nifio, 1976; Rodriguez, 1981), linglistas y
antropologos (Camacho, 2000; Goulard y Montes, 2016) y sabedores —como Roberto
Fonseca, Biriato Fernandez, Azulay Manduca, Humberto Chetaniikii, Federico Huaines y
Sergio del Aguila— ha permitido recolectar relatos del pueblo tikuna y llevarlos de la
oralidad a la escritura, en espariol y tikuna. El mas reciente de estos trabajos, me lo compartio
el profesor y sabedor Francisco Ahué, un trabajo en conjunto con Maria Luisa Montes, que
recoge, en Narraciones indigenas del Rio Grande, historias sagradas tikunas, en ambas

lenguas.

Por ser mayoria y estar mas ubicados en el casco urbano, los tikunas han logrado recuperar
y compilar relatos de su cultura, de manera escrita, gracias también al apoyo de Natiitama,
una Fundacion sin &nimo de lucro que vincula su interés por el cuidado ambiental con las
practicas culturales de los indigenas del territorio. En la publicacion La Danta Manati y otras
historias, las narraciones «estan pobladas de seres cuya forma, nhombre y comportamiento
mezclan inextricablemente atributos humanos y no-humanos, en un contexto comin de
intercomunicabilidad idéntico al que define el mundo intra-humano» (Viveiros de Castro,
2004, p. 41). Son historias basadas en transformaciones permanentes de unos seres a otros
(como El sol que se volvié pajaro), de humanos a animales (como EI hombre que se convertia
en tigre de agua) o de animales a humanos (como el delfin que se convierte en hombre, El
bufeo o el yakuruna); son metamorfosis que recuerdan que el orden natural de su ontologia
relacional, la materia y su transformacion, es lo que hace la diferencia; y que el

mantenimiento de la esencia espiritual de las interioridades es lo que hace la semejanza.

Tanto en el texto del abuelo Francisco como en este de Natitama, el comUn denominador
es la conexion con lo sagrado® como puerta para el entendimiento.

La abuela Leobilda Ahué dice que cuando el mundo todavia era sagrado, antes de
nuestra época, todo lo que uno pensaba podia volverse realidad. Asi empiezan las
transformaciones que en algunos casos se vuelven castigos por desobedecer las

53 Esto hace que este tipo y forma también esté vinculado con la comunicacidn ritual-espiritual, pues es a través
de los relatos que se transmiten de generacién en generacién como se da esa necesaria vinculacion con los otros
espiritus que habitan el territorio.
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ensefianzas ancestrales y en otros muestran hazafias o acontecimientos derivados de
la naturaleza (Fundacion Natutama, 2011, p. 1).

Todo es real, todo ha acontecido, no son invenciones. Lo que Illamamos historias
miticas son las historias antiguas, sagradas y verdaderas que cuentan nuestros padres
y abuelos sobre nuestros origenes, sobre esos seres que siempre estan ahi con
nosotros. Las historias han ocurrido a gente tikuna antigua o a la gente de hoy; son
también historias reales y ciertas, porque lo que es misterioso y sagrado en la selva
sigue estando ahi (Ahue y Montes, 2020, p. 9).

Estas narraciones orales son portadoras de la profunda sabiduria de las culturas de cada
pueblo. La palabra compartida mediante los relatos sagrados es la materializacion de la
experiencia de los abuelos y abuelas de intercomunicar el mundo espiritual y el mundo
material. Los relatos son la sabiduria que conecta el mundo natural y sobrenatural cuyas
continuidades son evidentes y requieren de conciencia, cuidado y atencion, se trata de

Darles valor a los relatos sagrados de los abuelos y abuelas y salirnos de la vision y
el discurso de que la palabra de los abuelos es un cuento, un mito, como ha sefialado
el hombre blanco (Rafael Epieyu, del pueblo wayuu, Foro Nacional Indigena de
comunicacion, 30 de noviembre de 2012).

También las canciones son otras de las formas de la oralidad, que, en la mayoria de los casos,
acompanfian las celebraciones, y las préacticas rituales de interconexion e interaccion entre lo
humano y lo no humano, conectando de alguna manera con la comunicacion ritual-espiritual.
Los relatos y las canciones de los abuelos son formas para tejer las relaciones

intergeneracionales.

Las acciones cotidianas en los resguardos y el disefio de la politica pablica de comunicacién
de los indigenas y para ellos son maneras de posicionar su palabra para visibilizarla. En los
debates, constantemente los indigenas estuvieron recalcando la importancia y el valor de la
palabra. Es la comunicacion que le da un lugar a ese PalabrAndar el territorio —como lo
denomina Vilma Almendra (2017), comunicadora del pueblo nasa—, como caracteristica
de una comunicacion para «andar, caminar, sentir, practicar, defender, proyectar, compartir
toda la sabiduria del territorio y de sus pueblos» (Vilma Almendra, intervencion, Foro

Nacional de Comunicacion Indigena 2012, 29 de noviembre).
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Comunicacion iconografica

Las formas comunicativas que materializan lo no humano como referente identitario o
referente de accidn estan relacionadas con los clanes. Las figuras usadas en las pinturas de
trajes y los tejidos, las tres formas estan interconectados con el palabrAndar de los relatos
sagrados y a su vez con las formas de comunicacién ritual-espiritual. Por ejemplo, el relato
de Yoi e Ipi explica como surgieron los clanes, las tinturas para la pintura y los trajes se
utilizan en ceremonias como la pelazon y la masateada, De nuevo, se insiste en que estas no

son formas instrumentales sino expresiones culturales.

1) Los clanes una iconografia identitaria

Dentro de las comunidades del Resguardo Ticoya, los clanes son, para los tikunas y los
yaguas, un simbolo de pertenencia familiar que marca un orden de la estructura social, cuyos
efectos sobre la accion practica cotidiana han perdido fuerza con el correr del tiempo. Asi,
para los tikunas, aungue la identidad de clanes establece en principio la primera condicion
para definir una pareja —dado que no se debe establecer un hogar con miembros del mismo
clan—, en la actualidad hay menos rigor en la aplicacion de este requisito, si bien subsiste el
anhelo, especialmente entre abuelos y abuelas, por la conservacion de este signo de

distincion.

Como se cuenta en la serie de radio sobre los clanes, en la cosmovision tikuna, los clanes
surgieron del caldo de babilla roja y a partir de los sabores y olores que la gente iba
identificando. Hay clanes del mundo del aire, que comprenden guacamayas, paujiles, garzas,
paucaras y gallinas; y del mundo terrestre, con cananguchos, cascabeles, ardillas arrieras y
tigres. En la cosmogonia yagua, los clanes surgieron de los golpes sobre las aletas: «De la
aleta de cada arbol salié cada uno de los clanes de la etnia yagua: guacamayo, murciélago,
picon, pava colorada, paujil, ardilla, cerbatana, ayawasca, dano» (CODEBA et al., 2010, p.
42). De manera mas reciente se incorporé en estas identidades el clan vaca, que cobija a los
descendientes de familias entre indigenas y mestizos. Alun algunos pintan en la entrada de

sus casas los animales que representan su clan, tal como lo registré el compariero de viaje
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David Fayad, entre 2014 y 2017, lo que indica que sigue siendo un referente simbdlico,
aungue no una norma social para definir el relacionamiento afectivo y la conformacion de
familias.

Figura 7. Representaciones graficas de algunos clanes
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Fuente: Obsimar Lopez Ahué, dibujo sobre papel

Otrora, para la participacion en las celebraciones como la pelazon —tikuna— o la masateada
—yagua—, esta identificacion era clave.

las abuelas explicaban que cuando se iban pintados a la fiesta con las
identificaciones de los clanes, cuando en las casas pintaban el animal que
identificaba el clan, eso permitia evitar problemas porque no se iba el muchacho a
buscar a la muchacha de su mismo clan, porque habia una imagen que decia:
«bueno, aqui, en esta casa —les informaba a otros—, en esta casa somos paujil, en
esta casa Somos paucarax; Yy si yo soy paucara, no busco a la muchacha de ese clan.
Eso hacia que se evitara, decian las abuelas, que se evitaran los problemas. Pero
también decian las abuelas y el abuelo que todo esto era importante, se comunica
para conocer los problemas y solucionarlos, se comunica para conocer las
necesidades (taller, 12 de octubre, y tipizaca, 15 de octubre de 2013).

% En https://davidfayadsanz.wixsite.com/amazonas/una-experiencia-visual
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Para las celebraciones, esta simbolizacion se pintaba en el rostro de los participantes, con
huito o con achote, con trazos que permitian la diferenciacion. Obsimar nos compartid las

representaciones para algunos clanes, las que se observan en la figura 7.

2) Pinturas, figuras, trajes y tejidos

Una representacion de diferenciacion tiene que ver con la materialidad utilizada para pintar
el cuerpo o lo materiales textiles para los tejidos. Los tikunas utilizan el huito y los yaguas,

el achote, ambas son tinturas que se extraen de semillas y sirven.

Los yaguas son conocidos en el territorio como los hombres rojos, asi lo explica el abuelo
Carlos Samuel:

La palabra yagua quiere decir gente de color rojo, nuestro color es el rojo. El achote
es nuestra planta sagrada. Los antiguos se pintaban con achote. Para protegerse del
Sol. Lo usaban como defensa, lo usaban para las fiestas tradicionales y para ir a la
guerra (CODEBA, 2010, p. 42).

Figura 8. Abuela Grimanesa con sus champas
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Fuente: David Fayad, compafiero de trabajo de campo septiembre 4 de 2015

Durante el trabajo de campo nunca vimos a los yaguas pintar sus cuerpos completos con
achicote, mas alla de algunas marcas en su rostro para algunas actividades puntuales en los

colegios, con la Fundacion Natitama, con la Alcaldia o con el mismo Resguardo. En alguna
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oportunidad, la abuela Grimanesa Santos compartié con nosotros el trabajo de pintura de las
«champas», un tipo de vestuario que usaban los yaguas, hecho de las fibras de la palma de

aguaje y pintadas con achote.

Por su parte, los tikunas utilizan el huito —genipa americana—, una semilla que, al rallarla,
produce un liquido de apariencia casi incolora, pero, en la practica, tintura negra, por lo cual
los tikunas son identificados en el territorio como los hombres negros.

Tu haces este huito con el que vamos a pintar, asi: entonces se recoge la pepa, tiene
que estar biche mejor, para que quede més oscuro, y lo rallas y lo pasas por un
colador, le sacas como el jugo a la pepa, y ese es el jugo, no tiene nada mas. Hay
personas que también, por ejemplo, aqui, por el clima en el que estamos nosotros,
para que dure mucho y no se dafie, lo que hace es cocinarlo, por ejemplo, asi se fija
mas y queda mas compacto, cocinandolo [...]. Si se oxida demasiado decimos que
el huito ya no pinta, ya no coge en la piel, ya no coge en el papel, no coge en ninguna
parte, entonces esta demasiado oxidado, demasiado dafiado para llamarlo como tal
[...]. Es sagrado, porque con eso es que nosotros nos identificamos como indigenas
tikuna, o sea, nosotros somos indigenas tikuna pescados en el lago Eware, pintados
de negro, ¢con qué?, con el huito (Obsimar Lopez Ahué, comunicacion personal, 12
de octubre de 2013).

El huito se utiliza para pintar el cuerpo y generar una proteccion: por ejemplo, las mujeres
embarazadas se pintan el cuerpo para proteger a su hijo durante la gestacion. El huito también
se usa para sanacion en la piel, para hacer tatuajes, para pintar la yanchama —fibra con la
cual se elaboran prendas y pinturas— y, ademas, con esta tintilla las abuelas pintan el cuerpo
de las nifias después de la primera noche de la fiesta de la pelazon, en sefial de proteccion
(figura 9).

Figura 9. Tres momentos del uso del huito en la pelazén

Fuente: Fotografia tomada por la autora, trabajo de campo junio 29 y 30 de 2015
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Estas y otras tintillas naturales de semillas, hojas, cortezas o frutos son utilizadas para los
tejidos de yanchama y chambira que elaboran las abuelas tikunas. Por ejemplo, ademas de
tener el negro con el huito y el rojo o naranja con el achote, se utiliza el platanillo para el
morado, el guisador —nombre dado al azafran de raiz— para el amarillo, el chocanari para

el morado, el bijao para el verde, entre otros, segun contaba la abuela ticuna Pastora Guerrero,

en los dialogos para el disefio de la serie de radio sobre rituales (comunicacion personal, 10
noviembre de 2014).

Figura 10. Los enmascarados en la pelazén

Fuente: Eliana Herrera-Huérfano, trabajo de campo junio 30 de 2015

Estas tinturas se usan para las coronas que utilizan las abuelas, para la corona de las nifias en
la pelazon y para los trajes hechos con fibra de yanchama para los enmascarados que son los

personajes de animales representados por los invitados durante la pelazon (figura 10).

Los trajes, las coronas, las ruedas de yanchama y otras piezas visuales presentan trazos de
figuras hechas con estas tinturas. En el dialogo con Dolly y Obsimar sobre cuéles serian las
maneras de interaccion entre los mundos terrestre y aéreo con el mundo espiritual en el
territorio, o el inframundo, como lo llaman los tikunas, surgié una explicacion sobre aquellas
figuras. Obsimar indicé que lo primero eran los elementos basicos del agua, que es sagrada,
pues el gran rio Amazonas es la fuente de todo y surgio en el momento que Yoi e Ipi tumbaron
el gran arbol Wone; la tierra, madre de todo y de todos; el fuego, que es luz y energia; y el

viento. Dolly afiadi6 la maloka, como lugar que representa el encuentro, el enlace y también
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la capacidad de trascender de los abuelos, abuelas y chamanes (notas de campo, 28 de

septiembre 2013). Obsimar comenzé a pintar la representacion grafica de estos elementos
(figura 11).

Figura 11. Representacion grafica de los elementos
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Fuente: Obsimar Lopez Ahué, dibujo sobre papel

Y en la figura 12 se pueden ver algunas de las formas usadas en las piezas de yanchama y,
en general, en los tejidos los tikunas.

Figura 12. Vestuario de yanchama

Fuente: Eliana Herrera-Huérfano, trabajo de campo octubre 18 de 2013
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Comunicacion ritual-espiritual

Este tipo de comunicacion nos acerca a la comprension de las materialidades mediante las
cuales se piensa y se logra en el mundo indigena la interconexién entre los humanos y los
otros seres del territorio, se trata de formas que vinculan con el mundo trascendente y
espiritual. En esta tipologia se parte de la idea de lo ritual, no como una vinculacion a una
religién, en tanto que lo ritual, aunque crea lo sagrado y lo separa de lo profano, no esta
exclusivamente vinculado a lo sagrado (Rappaport, 1999), sino como una manifestacion de
sentido espiritual, un sistema simbdlico significativo como el lenguaje, el arte (Geertz,
1973/2003). En ese sentido tenemos, por un lado, la comunicacion en forma ritual-
ceremonial, como experiencias celebrativas l6gico significativas en el marco de cada cultura
(Geertz, 1973/2003). De estas operaciones de sentido y de vinculacion significativa se
derivan, por otro lado, las formas dadas en las ritualidades cotidianas que hablan de una
comunicacion desde los espacios vitales y que son otra manifestacion de esta comunicacion
ritual-espiritual. Esta comunicacion ritual-espiritual implica formas que combinan lo que los
ya citados investigadores bolivianos (Beltran et al., 2008) llamaron gesto espacial sonoro, en
alusién a las corporalidades dispuestas en un ambito o espacio determinado vy
complementadas con sonoridades. Las dos formas, ritual-ceremonial y ritualidades
cotidianas, se reconocen de alguna manera como formas historicas de comunicacion de los
pueblos, en el documento de la politica publica:

Histéricamente la comunicacion ha estado presente en las actividades cotidianas de
los Pueblos indigenas, asi como en sus espacios rituales, fiestas, celebraciones y
otras ocasiones especiales. Un ejemplo de ello es el uso milenario que hacen los
pueblos amazdnicos de la canoa como medio de transporte y, a su vez, como medio
de comunicacién para llamar y ubicar personas en los rios. Otro ejemplo es el
manguaré, un instrumento de comunicacion mediante el cual se convoca a las
comunidades a eventos, bailes 0 momentos especiales. El fuego como Mayor que
guia y confronta, asi como el Ayu (coca) que aporta pensamiento y palabra a los
pueblos de la Sierra Nevada de Santa Marta, son otros ejemplos (Concip, 2017,
p.19).

Como ya se habia indicado, son los sabedores, abuelos y abuelas, chamanes, los
comunicadores fundamentales entre lo humano y lo no humano, por tanto, son ellos
protagonistas de esta comunicacion ritual-espiritual, basicamente por su conocimiento sobre

las plantas y los espiritus del territorio.
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La humanidad no se ha dado cuenta de la grandeza que tienen los mayores, los
sabedores en el conocimiento de las plantas. Aqui los abuelos estan curando el
cancer, estan curando y con puras plantas, con dietas, y esto no lo sabe el mundo,
esa es una riqueza que estd acumulada alli [...] Los abuelos siguen con su plantica,
siguen cultivando, siguen protegiendo; y [ante] cualquier enfermedad, corren a las
plantas, eso es algo alternativo que, desde los pueblos, ticunas, cocamas y los yaguas
y de todos los pueblos indigenas del Amazonas colombiano, nosotros podemos
brindar hacia la humanidad; es gran conocimiento (Emperatriz Cahuache, del
pueblo cocama, comunicacion personal, 6 de octubre de 2013).

En las ceremonias y ritualidades cotidianas, las plantas y espiritus son interlocutores de los
abuelos y abuelas, en una interaccion con estos seres, que puede encaminarse, por un lado, a
un uso medicinal terapéutico o, por otro, a un relacionamiento general con esos otros seres
que habitan el territorio, por ejemplo, en el uso tradicional de las plantas y espiritus que
hacian los yaguas para la caza (Chaumeil, 1994, pp. 273y ss.), 0 en la orientacion y guia de
las plantas sagradas para dirigir la palabra y el pensamiento en funcion de la armonia con el
entorno, como hacen los murui-uitoto en el Amazonas (Herrera Arango, 2015). Este uso de
las plantas como elementos que conectan con la guia espiritual de la vida en general hace que
ritualmente adquieran esa connotacion de plantas sagradas y medicinales.

Otros pueblos como Los Pastos, Awa, Quillasinga, Misak, Inga, Siona, Caméntsa o
Coféan, del sur de Colombia, sustentan la comunicacion en el manejo cotidiano del
territorio y las plantas medicinales, en la conexion espiritual con los ancestros (Aico
y Gobierno Mayor, 2017, citado en Concip et al., 2018, p.13).

Mi experiencia de la practica ceremonial de ayahuasca por mas de diez afios, con repetidas
ocasiones de vivir el ritual con taitas de los pueblos caméntsa, inga y yagua, me permitio
recoger algunas apreciaciones de los participantes. ElI mas frecuente de esos sentires es la
percepcion interior de que el yagé da respuestas a través de imagenes, de palabras internas o
con los cantos del abuelo, respuestas a la pregunta que marca la intencion inicial por la cual
cada paciente toma el «remedio bendito», como le dicen al yagé. «Son los dialogos con el
abuelo yagé», dice el taita Chispin Chindoy, «por eso no se puede hablar del yagé como un
objeto, sino como un sujeto con el cual te encuentras, es el espiritu de la planta» (notas de

campo, junio 27 de 2013).
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Las plantas sagradas y medicinales son, para los abuelos y abuelas, canales de interconexion
con lo espiritual, «son la puerta de conexion con el propio espiritu, el espiritu de los ancestros,
los espiritus de otros seres. Son la interconexidn de conciencia sobre la dimension espiritual,
segun el taita Miguel Chindoy, y aparecen tanto en las formas rituales-ceremoniales como en

las ritualidades cotidianas.

1) Ritual-ceremonial

La comunicacion ritual-espiritual materializada en el tipo de ritual-ceremonial esta vinculada
con acciones significativas, con una estructura de forma, patron, secuencia y repeticion
(Geetz, 2003), en las cuales la finalidad es convocar el mundo espiritual o sobrenatural en
torno a una celebracion. En este anélisis se propone la idea de formas de comunicacion de
rituales y ceremonias referentes a elementos de interaccion simbolica que, para los miembros
de la comunidad ticoya, estan vinculadas con el mundo trascendente y espiritual, con el
mundo no-humano, centralidad que tiene sentido en el marco de la ontologia animista, esa
que, al dotar de alma a los otros seres del planeta, permite establecer con los no humanos

relaciones de comunicacion (Descola, 2012, p. 199).

Los pueblos indigenas del trapecio del Amazonas tienen diversas formas de rituales y
ceremonias, pero aqui se hablara exclusivamente de aquellas en las cuales me fue posible
participar a partir del trabajo de campo realizado durante estos afios de interaccion, con los
indigenas del resguardo y con los lideres del disefio de la politica. Se abordan dos ejemplos
de esta formas rituales y ceremonias: el ritual de armonizacion —en general, vivida en

espacios con varios pueblos— y la ceremonia de la pelazon, del pueblo tikuna.

Ritual de armonizacion

La apertura de las mingas y espacios asamblearios incluye un primer momento de
armonizacion. Asi lo vivimos en la minga de pensamiento sobre educacion en Mocagua, en
las mingas de los foros nacionales de comunicacion indigena, en 2012 y 2014; y en la minga
de comunicacién indigena en el Congreso IAMCR, en 2017. Se trata de un momento

colectivo e intimo, guiado por sabedores y sabedoras, caracterizado por tener la intencion de
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evocar a los espiritus del territorio, para pedirles permiso, y a los espiritus de los ancestros,
para invocar su compafiia, con el fin de equilibrar el espacio, el ambiente, el &nimo, el corazén

y los espiritus de los participantes.

En un espacio especial, con la disposicion de diversas flores y frutos, organizados
generalmente en circulo o espiral (imagen superior de la figura 13), en los rituales de
armonizacion se hace evidente el sentido de la abundancia y de la armonia que provienen del
territorio; y con el uso de elementos como el fuego, las semillas, el agua, el tabaco, el copal
y el incienso (imagen inferior de la figura 13), los espiritus con la capacidad de limpiar o

restablecer y orientar las acciones.

Figura 13. Dos aspectos del ritual de armonizacion,
en el Foro Nacional de Comunicacion Indigena, 2014

Fuente: Fotografia tomada por Eliana Herrera Huérfano, trabajo de campo, 16 de noviembre de 2014
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Este tipo de ritual de armonizacién también lo oficié el CRric para la posesion de los
congresistas indigenas y algunos militantes del Pacto Histérico electos para cargos publicos
en las elecciones del 2022, en Colombia. En una publicacion del Cric, en Facebook, se puede
observar el video del ritual con una entrada que explica:

Un ritual de armonizacion, para abrir camino, se realizara en pocos minutos en la
casa de pensamiento, la Casa Cric-Bogota, donde los congresistas indigenas y
algunos congresistas de la bancada alternativa, recibiran de los mayores sabedores
toda la fuerza espiritual para armonizar ese nuevo camino que asumiran en el
legislativo en representacion de los pueblos (Cric, Facebook, 20 de julio 2022°)

En los rituales de armonizacién aparecen los cantos, en general liderados por los abuelos,
generalmente en lenguas indigenas. EI momento de la armonizacion, para dar palabra, puede
incluir el uso de plantas sagradas, como la coca en forma de mambe o la hoja mascada en
poporo. La armonizacion también es un ritual que antecede las ceremonias, por ejemplo,
antes de la ceremonia de yagé se hace una armonizacién de los participantes con el uso de
tabaco molido, rapé, que, aspirado por la nariz, equilibra hacia adentro. Los rituales de

armonizacién también son utilizados para restaurar la salud y aliviar las enfermedades.

Ceremonia de la pelazon

Empieza la madruga y los asistentes siguen tamboreando, mientras beben masato y
vino de payawaru (fermento de yuca). Mientras tocan, bailan con movimientos en
circulos y en forma de ocho o infinito. Edgar Pinto —quien nos ha ayudado para
que abuela nos permita estar en la pelazon, en su comunidad, en Puerto Esperanza—
explica que el movimiento en forma de infinito representa el vientre. Unos sonidos
dulces vienen desde afuera, son los jovenes que, con flautas, acompafian; y, con una
bocina, hacen un llamado. Viene la abuela y anuncia que es hora de traer a las nifias.
Son tres las nifias que estan haciendo la pelazon. Una de las abuelas me dice que
desde 2012 no se realizaba pelazon en la comunidad o en las comunidades cercanas.
Una parte de los participantes, en medio de mdsica y risas, acompafa a traer las
nifias. La abuela va tocando el caparazon de una tortuga charapa, como si fuera un
tambor. Los demaés se quedan tamboreando en la maloka. Las nifias salen de su casa
envueltas en una cobija, las abuelas las guian hasta el corral que esta en la maloka y
las encierran. Mujeres y hombres comienzan a rallar huito, mientras otros bailan a
su alrededor con las palmas de chambira. Una vez rallado el huito, las abuelas
ingresan al corral para pintar sus cuerpos. Las pintan tres veces en lapsos de una o
dos horas. Después las adornan con plumas de aves y coronas (notas de campo, 30
de junio de 2015).

55 https://web.facebook.com/cric.colombia/videos/2575058679303993
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En los diferentes talleres de la memoria realizados en las comunidades del Resguardo Ticoya,
para conocer o reconocer las formas de comunicacion ancestral o —como se denomina en la
politica publica— las formas de comunicacion propia, aparece la pelazon como un acto

comunicativo propio de la comunidad tikuna.

La tradicion de la ceremonia de la pelazén es un ritual de paso, opcional, para las mujeres,
cuando tienen su primera menstruacion o menarquia. La celebracion incluye una larga
preparacion, que puede tomar uno o dos afios, y que implica, tradicionalmente, el encierro de
la nifia por un tiempo, mientras se siembra y se cosecha® la yuca necesaria y suficiente para
hacer masato, llamado payaward, y vino de payawarl —una bebida un poco menos espesa
pero también fermentada—, asi como para tener alimentos y comidas para ofrecer,
normalmente presas de caza del monte. Durante ese tiempo —de siembra, cosecha, caza y
pesca, que muestra la fertilidad y la abundancia de la tierra—, la nifia que se vuelve mujer es

preparada por la abuela y la madre con ensefianzas sobre su propia cultura.

Hacer danza, pelazon de muchachas cuando apenas tengan catorce afios, a la
muchacha se le deja por alla, en corral, ahi queda; y eso hay mucha cosa all4, ahi es
que aprende todo eso que nosotros sabemos de chambira, porque ahi su mama le
explica, ahi aprende a torcer chambira, hacer manillas, a hacer aretes, a hacer collar,
a hacer mochila, todo eso que hace, ahi es que aprende hamaca de chambira y se
aprende que es ser tikuna. No podemos decir que somos tikunas sin saber de nuestras
tradiciones (abuela Pastora Guerrero, del pueblo Tikuna, comunicacion personal, 10
noviembre de 2014).

En ella se esta gestando la fertilidad, de alguna manera el encierro también es un ciclo de
siembra para la cosecha de saberes y aprendizajes sobre como construir las relaciones
sociales, relaciones que metaféricamente se orientan hacia el cazar y pescar, como
representacion del tomar elementos del territorio en el equilibrio con el dar a través del
trabajo de la chagra; o el tomar la fuerza espiritual que ofrecen quienes acomparfian la pelazon,
en el equilibrio del dar con generosidad mediante intercambio en abundancia de alimento y
bebida. Asi, la celebracion es la materializacion del sentido de la reciprocidad, base de la

colectividad. Por eso, recordar la importancia de la pelazon ha sido clave en el proceso de

% Esta siembra se hace mediante minga de chagra. Es decir, la abuela convoca a la solidaridad de la comunidad
para hacer la chagra.
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resignificacion de los proyectos educativos comunitarios en el trapecio amazonico, la
publicacion sobre este proceso de resignificacion, Desde la cosmovision y las relaciones
interculturales, reconoce asi la importancia de esta ceremonia:

Esta fiesta hace parte de un sistema de intercambio y contraprestacion ceremonial
de alimentos y bebidas fermentadas cuya finalidad es fortalecer las alianzas
matrimoniales y los lazos de fraternidad y la seguridad psico-afectiva del grupo
social. Compartir los alimentos como un espacio y proceso cultural favorece las
responsabilidades individuales y colectivas (CobeBA, 2010, p. 55).

Se podria sefialar que esta ceremonia tiene como fundamento central el aprendizaje no solo
de la capacidad de produccion de tejidos de las mujeres tikunas, sino también el aprendizaje
para la reproduccion de la vida misma: més all& de lo bioldgico, la menarquia es el momento
para prepararse para el relacionamiento. La ceremonia de la pelazén es una especie de
comunicacion educativa, sobre la cual las abuelas insisten en mantener la tradicion, que viene
de los ancestros, cuyos espiritus acompafian la celebracion; asi lo sefiala la abuela Consuelo
Santos, del pueblo Tikuna:

El ritual de la pelazon y todo lo que alli se hace tiene un significado; ya casi no se
practica, pero esto tiene un sentido. Cuando a la nifia le llega el primer periodo es
encerrada, porque pueden llegar malos espiritus, se encierra y eso era una forma de
proteccion de los ancestros, donde la abuela la cuidaba porque podian pasar muchas
cosas. Hoy, una nifia, cuando le llega el primer periodo, no se cuida, no se conserva.
Mientras estaba encerrada, la mama y la abuela ensefiaban a tejer hamacas, coser,
hacer la chambira, hacer sombreros; el espacio de la pelazon es de formacion y
preparacion para la vida (notas de campo, 22 de junio de 2012, traduccion de Apolo
Ledn).

El mantenimiento de la tradicion también incluye unas discontinuidades de forma en la
celebracion, maneras de actualizarse, respetando continuidades (Giménez, 1997) que
garanticen la esencia de preparar a la nifia en saberes propios de la cultura tikuna.
Transformaciones propias de las identidades culturales que estan en interaccion con otras y
que en su caracter relacional van sufriendo modificaciones (Bonfil-Batalla, 1991). Ismenia,
quien prepara la pelazon de su hija Zarin, explica que uno de los cambios mas significativos
fue remplazar, al final de los dias de celebracién, la arrancada del cabello a manos de los
abuelos —accion de la que proviene el nombre de pelazon— por un corte de cabello (notas
de campo, 21 de agosto de 2021). La idea de arrancar el cabello era para fortalecer los

pensamientos de la nifia y evitar que los malos espiritus incidieran en ella, explica la abuela
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Lucia Ahué, madre de Ismenia y la encargada de preparar y orientar la ceremonia que vivira
Zarin. Actualmente, algunas nifias eligen raparse por completo y otras simplemente cortarlo.
Esta dialéctica entre mantenimiento y adaptacion de la celebracion, por supuesto, vino de
afuera, en consideracion de la violencia que supone la accién de arrancar el cabello. La
adaptacion requirié el paso por conflictos y contrariedades, en busca de la mediacién dentro
de las comunidades tikunas, en el trapecio amazonico colombiano, e intentando mantener la
reafirmacion étnica (Garcia-Canclini, 1987), pero en otras comunidades, en el lado de Brasil,

la tradicion de arrancar el cabello se mantiene.

Otro aspecto que ha cambiado es el tiempo del encierro, dado que algunas nifias no han vivido
literalmente esta experiencia o la han vivido mas brevemente para no afectar su participacion
en los procesos de escolarizacion institucional. En otros casos, los padres logran negociar y
acordar acciones con el colegio para que la nifia pueda vivir el encierro sin afectar su proceso
de formacion. Por ejemplo, en su preparacién, Zarin ha estado encerrada durante seis meses,
pero no tendrd adn la celebracion. Entre tanto, Ismenia, su madre, acompafia sus avances de
aprendizaje escolar mediante guias impresas que le entrega el colegio cada semana.
Nuevamente, la adecuacion del ritual se ha ajustado para su reafirmacién y su mantenimiento.
Asi, aunque encerrada, Zarin combina su formacion de bachillerato, ahora a distancia, con
los aprendizajes, al lado de la abuela Lucia, sobre el tejido, la chagra y su propia lengua, los

que intensifico desde hace poco mas de un afo, antes de su encierro.

Como estas acciones del corte de cabello y del encierro, la ceremonia contiene varios
elementos comunicativos en los cuales el sentido es generar proteccion, fuerza y guia a la
nifia, a través de los espiritus que durante la ceremonia se convocan o se repelen. Otros
elementos que se utilizan para la proteccién son el corral, una estructura armada a un lado de
la maloka y en el cual se pone a la nifia durante una primera parte de la ceremonia; y el huito,

con el que la abuela pinta el cuerpo de la nifia.

Desde la vispera de la celebracion central, correspondiente a los dias de encuentro, aparece

la mUsica. El elemento central son los tambores que no paran de sonar durante toda la noche
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o las noches del ritual. Es responsabilidad de la comunidad participar tamboreando. Segun
los relatos del abuelo Manuel Ledn, estos tambores no pueden ser de cualquier piel.

El tambor de la pelazén, me decia mi papé, que al hacer un tambor no se hace de
cualquier piel de animal, tiene que ser piel de borugo o de cotudo [mono aullador]
porque si se hace de «guanganas», que llamabamos nosotros aca [se refiere a los
cerdos de la selva], la gente de la pelazon se va a emborrachar y van a pelear, piel
de tigre tampoco era permitido para hacer el tambor, porque el tigre es bravo,
entonces en la fiesta van a empezar a pelear, la gente va a dafiar la pelazon (taller de
la memoria, comunidad de Socd, 14 de octubre de 2013).

Aqui se hace mas evidente la interaccion e interconexion entre otros espiritus no humanos
del territorio y los espiritus humanos. No solo en la proteccion y convocatoria a los espiritus
de los ancestros, con la guia de abuelas y abuelos, sino también, por ejemplo, en la eleccion
de los espiritus de animales que se convocan. Las vinculaciones con los otros seres de la
naturaleza y sus espiritus emergen desde este intercambio de sentidos en los cuales, por
ejemplo, los seres animales y vegetales no solo estan en las bebidas y comidas, también estan
presentes sus espiritus con las potencialidades subjetivas 0 maneras de actuar que los

animales tienen.

Como ya se explico antes, en este ritual, el componente iconografico es fundamental: los
enmascarados (ver figura 10), las representaciones de animales o de espiritus que participan
en las danzas en el momento de la celebracion cuando la nifia sale del corral. Ellos también

portan, esencialmente, el espiritu de lo que representan.

Algunos enmascarados que participan en la pelazon son el colibri, que representa la
belleza, la tranquilidad y la inteligencia; los pequefios monstruos, que representan
los desafios de la vida, las cosas duras; y el mono, que representa la alegria. Este
mono, llamado mono juguetén o mono picaro, tiene la caracteristica de tener un
pene grande. ElI mono, ademéas del juego, es una referencia a la necesidad de
aprender a desarrollar la sexualidad. Los enmascarados nos hacen entender que en
la naturaleza todo es valido, solo es necesario saber convivir (comentarios de
Ismenia Ahue, notas de campo, mayo 6 de 2019).

El mico jugueton y picaro (figura 14), es visto por los colonos y presentado en los circuitos
turisticos, especialmente de no nativos, como el mico grosero, vindicando en ello la
percepcion de tabd frente a los érganos sexuales, muy extendida en la perspectiva occidental.
La particularidad de este mono, en la pelazdn, es que incorpora el simbolo falico de la
fertilidad mediante el juego de los enmascarados.
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Figura 14. EI mono juguetdn o picaro

Fuente: fotografia de Eliana Herrera Huérfano, trabajo de campo, junio 30 de 2015

Esta comunicacion ritual-ceremonial combina un aspecto educomunicativo, en la formacion
y preparacion de la nifia, con la ludica del encuentro y la fiesta y la espiritualidad. Durante la
preparacion y el desarrollo de la ceremonia, las abuelas, como comunicadoras entre lo
humano y lo no humano, ponen en interconexion todos los seres del territorio: los espiritus
de los seres de la naturaleza, los espiritus de los ancestros, los espiritus de los participantes,
todos para interactuar y vencer a los espiritus del mal que pueden traer enfermedad o
comportamiento equivocado a la nifia en su estado de transformacién y cambio hacia ser y

hacerse mujer.

201



2) Ritualidades cotidianas

«La interconexién como mandato a reconectarse, a interexistir con todo, a entretejer la vida»
(Escobar, 2010, p. 86) orienta esta ultima forma de comunicacion relacionada con los
espacios vitales. Es la comunicacion desde la madre tierra, como la llama la indigena nasa
Dora Muiioz (2020), una comunicacion para cuidarla y para recuperarla —de su apropiacioén
por los terratenientes—, una comunicacion que se basada en el mandato de que, pese a las
diferencias corporales de los seres, se debe mantener la comunicacion entre ellos, interaccion
que se materializa en

Entender los mensajes de los seres animales. Todos ellos nos dan una informacién,
nos avisan un tiempo antes de que sucedan las cosas. La visita de un colibri, las
serpientes, las abejas, las mariposas, cada uno nos llevan una informacion distinta,
que todos deberiamos saber interpretar (Mufioz, 2020, p. 125).

Por ejemplo, en la selva amazédnica, en los relatos de los abuelos, los tikunas hablan de la
tika —en idioma tikuna— o chicua —en espafiol—, un ave de la selva que, con cantos
diferentes, anuncia el bien o el mal. Asi lo narra la abuela Lucia Cuéllar del Aguila:

La chicua era un ser, un ave que, cuando a usted le va a pasar cosas malas, da dos
avisos; cuando algo te va a pasar, algo malo él hace «jchicua, chicual». Entonces,
si th estas en el monte, mejor regresar. Uno, esta avisando, porque no vas encontrar
nada en la selva para cazar, o porque va a llover. La chicua es ese animal, esa ave
que avisa. La chicua, cuando es cosa buena, el hace «jchi, chi, chil», y él empieza a
dar vueltas. Entonces, cuando hace eso, usted da gracias a Dios: «bendito sea Dios»,
porque es una cosa buena. Si alguien esta pescando por alla y suena «jchi, chi, chil»,
pues es que va a tener buena pesca (comunicacion personal, junio 25 de 2015).

Subyace a este proposito de interconexion la apuesta axioldgica por la autonomia para la
defensa del territorio, con el cual se teje ese sentido de reciprocidad: «en el corazdn de este
profundo lazo esté la percepcion de que todas las cosas vivas y no vivas y los mundos social
y natural estan intrinsecamente ligados» (Toledo y Barrera-Bassols, 2008, p. 54). Como dice
Stevan Puriche, del pueblo tikuna,

esta forma esta relacionada como un conjunto de comunicaciones, por lo menos
como se hace con los seres naturales de la selva, por ejemplo [...] con los seres que
habitan en el rio, los lagos, todos esos son como uno solo en el territorio; y vamos a
decir que entra también en el llamar, el hablar, o sea, el anunciar, en el comunicar y
el dialogar, darle dialogo, pues, a los seres que aun existen en la selva (taller de la
memoria, comunidad de Tarapoto, 9 octubre de 2013).

202



Esta comunicacion pasa por la ritualidad con la cual se asumen algunas acciones cotidianas,
como la caza en la selva, la siembra en la chagra y la pesca en el rio y los lagos, en los
espacios vitales del territorio donde las ritualidades son la base para el aprendizaje y para
conectar con lo no humano. Esto incluye conectarse con los seres inmanentes y no
inmanentes, es decir, los espiritus. Uno de los més importantes, en la zona del Resguardo
Ticoya, es el espiritu de la selva, al que los ticunas llaman Curupira —indistintamente, la
Curupira o el Curupira— y los cocamas, Yachingo. Este espiritu es al mismo tiempo
femenino y masculino y es el protector y veedor del equilibrio entre quienes habitan la selva.
Es a este espiritu de la naturaleza o de la selva al que se le pide permiso para transitarla o
para tomar de ella lo que se requiera, como se narra en el programa radial El aserrador y

los espiritus de la selva®’.

El rio, la selva y la chagra son los lugares de la abundancia. El equilibrio de la reciprocidad
con la tierra esta en la mesura para no acaparar, tomar lo que se necesita para la subsistencia
y retribuir lo que del territorio se toma. Esa reciprocidad e interconexion estd basada en el
cuidado, la conservacion y el compartir semillas, en el respeto por los ciclos productivos y
por los ritmos naturales para la pesca y la veda, en el reconocimiento y respeto a los espiritus
o la madre de cada ser o en el hacer cantos a los espiritus de cada ser, como el canto al
yakuruna o los cantos y danzas de la abuela Lucia a la Curupira, ambos registrados en el
documental Territorio de sabedores. Como parte del relacionamiento con el mundo
sobrenatural-espiritual y natural, estos aspectos se sefialan en la publicacion titulada Consejos
de nuestros sabedores. Nuestras leyendas de origen, derecho mayor y normas de convivencia
en el marco de las relaciones interculturales:

siempre avisar y pedir permiso a los espiritus de la naturaleza, para la utilizacion de
los recursos naturales; darle ofrendas (pagamento) a los espiritus (...); oraciones a
los espiritus para solicitar lluvia, abundancia, fertilidad, caceria, alimentos, salud y
armonia; solicitar a los espiritus a través de los chamanes, médicos tradicionales,
abuelos consejeros, para que observen las situaciones venideras y le prevengan y le
protejan (CoDEBA, 2012, p.52),

57 Disponible en http://davidfayadsanz.wixsite.com/amazonas
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Esta reciprocidad, interconexion, interaccion y relacionamiento con el lugar son opuestas a
las dinamicas de la globalidad que privilegian y se sostienen sobre la idea de un no lugar
global-universal. En contraste, en el caso de las comunidades del Resguardo Ticoya, en la
selva amazénica, la valoracion de sus espacios, del arraigo, de su territorio con todo lo que
en él habita, material e inmaterial, configura una biovision.

Se puede denominar biovisién a la perspectiva o punto de vista de los indigenas
sobre el ambiente y el entorno a partir del sentido del respeto por la vida de todos
los seres fisicos y espirituales, del pasado y del presente que confluyen en el
territorio. En la biovision se reconoce que el ser humano hace parte de una totalidad
que trasciende la vida individual. Un todo natural, social y espiritual cuya
conservacion solo es posible si se garantiza la existencia de los otros seres (Herrera-
Huérfano, 2014, p.74).

En la monocultura de la naturalizacion de las diferencias (Santos, 2009), la espiritualidad
también se convirti6 en dispositivo y discurso de poder. Asi, pues, con fundamento en una
supuesta distincion de indole moral, la clasificacion de las religiones rebajo estas otras
ceremonias y espiritualidades —como las aqui descritas, en la base de la cultura popular—
al nivel de brujeria o hechiceria. Estos criterios de diferenciacion, a la vez invisibles y
visibles, de superioridad e inferioridad espiritual y, por tanto, también moral, fueron
complices de los epistemicidios amerindios. Por eso, en una de sus lineas de accion, la
politica pablica busca brindar «garantias para la proteccion del patrimonio cultural, del
conocimiento ancestral, la propiedad intelectual y el territorio de los Pueblos Indigenas»
(Concip et al., 2017, p. 44).

Estas garantias de propiedad intelectual pasan por el debate, por ejemplo, alrededor de las
patentes sobre procedimientos e ingredientes activos propios de la medicina ancestral, lo que
incluye el uso de plantas como la ayahuasca y la produccion del yage. Ademas, emerge como
reclamo de los derechos de los pueblos frente a la estigmatizacion de sus practicas,
especialmente espirituales, como la criminalizacién del cultivo de coca, planta sagrada para
varios pueblos, o a las acciones violentas mediante las cuales se destruyen casas
ceremoniales, se asesina a los abuelos y abuelas, lideres espirituales de los territorios, y se

enajenan espacios sagrados para reducirlos a la explotacion.
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La maloka, centro de comunicacion y pensamiento

Si pensaramos metaforicamente en el epicentro de las comunicaciones de los pueblos
indigenas, como en el auge de la modernidad lo fueron las radioestaciones telefonicas
conectoras de la ciudad con el mundo, ese nodo central es la maloka, sede y eje de muchas
de las formas de comunicacién ritual-espiritual. La maloka es el sitio de trabajo de los abuelos
y chamanes, escenario para la celebracion de rituales como la pelazén, espacio comin para
las reuniones asamblearias, como las mingas de pensamiento, y, ademas, el lugar del
encuentro y de la comunicacion de la sabiduria cotidiana.

El mundo hay que verlo desde adentro de la Maloka, para poder entenderlo. Desde
adentro se interpreta lo de afuera, desde adentro se toman las decisiones, porque ahi
esta la sabiduria que ilumina. Si vemos nuestro mundo desde afuera, distinta va a
ser la interpretacion: nos vamos a ver ignorantes y pobres, cuando tenemos toda la
sabiduria y la riqueza que hay en el universo. Ahi fue donde aprendieron nuestros
ancestros (abuelo Roldan Del Aguila, del pueblo cocama, comunicacion personal, 8
de octubre de 2013)

Para los ancestros, la maloka, como casa del conocimiento, tiene un rol fundamental en el
intercambio de consejos, saberes, usos y costumbres, «una familia se reunia para compartir
lo que el abuelo sabia. La maloka era el centro donde se compartian las historias, cuentos,
leyendas», comenta Dolly Almeida, quien habla en pasado, porque, donde vive, en el casco
urbano de Puerto Narifio, hay solo una maloka, y aunque alli van recurrentemente los jovenes
de escuelas y colegios, ya no cumple esa funcién, que, en comunidades mas lejanas o
cultualmente mas arraigadas, aln se conserva, como se reconoce en el citado documento de
la politica pablica de comunicacion:

La maloka, por ejemplo, es un espacio comunicativo orientado por el sabedor desde
la tradicion y se convoca a través del manguaré y el ambil, bien sea para hacer
trabajos comunitarios, eventos especiales o bailes tradicionales (OpIAC, citado por
Concip etal., 2017, p.15).

La maloka, en los pueblos amazonicos; el cusmuy, en el pueblo muisca; la unguma, en el
pueblo wiwa; la kankurwa, del pueblo kankuamo son denominaciones y formas
arquitectonicas distintas de la casa ceremonial, la casa grande, la casa de sabiduria, la casa
de conocimiento o la casa comunal ancestral. Las malokas son centros del dialogo, como
lugar de integracion, donde también se practicaban cantos y danzas; la maloka es la

representacion del respeto y la unidad.
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Figura 15. Maloka tikuna, en Puerto Esperanza (Ticoya)

Fuente: fotografia de Eliana Herrera Huérfano, trabajo de campo junio 29 de 2015

La perspectiva de la comunicacion indigena,
mas alla de la monocultura de la comunicacion

De la comparacion y analisis entre los diferentes documentos elaborados a lo largo del
proceso de disefio de la politica pdblica de comunicacion indigena®®, asi como las
manifestaciones publicas de sus lideres en declaraciones, foros o entrevistas, un elemento
constante y transversal de estos hallazgos esta en tomar distancia respecto de la idea de las

tecnologias y su apropiacién como centrales de las practicas comunicativas.

El primer documento técnico, Bases para la construccion de politicas publicas de
informacion y comunicacién para los pueblos indigenas, presentado por los Ministerios para
pensar la politica, formulaba los siguientes propositos:

e llustrar sobre el desarrollo legal en el campo de los derechos de los pueblos
indigenas con relacion al acceso a las TIC.

58 Ver las referencias de dichos documentos en la tabla 3, Elementos del analisis por objetivos, en el capitulo
111 de esta tesis.

206



e Proporcionar una panoramica general sobre el desarrollo de las politicas de
comunicacion para pueblos indigenas (centrada en proyectos de acceso a TIC).

e Presentar algunas experiencias de los pueblos indigenas [...] a partir de programas
orientados a garantizar el acceso a las TIC.

¢ Proponer grandes «temas guia» que marcaran la mencionada politica publica.

(Villay Buenaventura, 2011, p. 2)

Como se puede evidenciar en los tres primeros, la visién de comunicacion en este documento
técnico estaba enfocada en el asunto de la apropiacion de las tecnologias, como formay punto
de partida para la discusion y el disefio de la politica publica. De esa reunién resultaron cuarto
aspectos de debate planteados tanto por las autoridades y lideres de las diferentes
organizaciones indigenas como por algunos académicos y activistas no indigenas
participantes del conversatorio:

1. Lanecesidad de pensar una politica publica de comunicacion no para los pueblos
indigenas sino desde la perspectiva de los pueblos indigenas y con los pueblos
indigenas (propuesta por Pablo Mora, académico y activista no indigena)

2. La necesidad de entender la comunicacion més alld de las tecnologias y los
medios, por tanto, incluir en la reflexién de esta politica el reconocimiento y
respeto por las formas de comunicacion propia y la vision de la comunicacion
desde los pueblos indigenas (propuesta por Jeremias Tunubala, del pueblo misak)

3. La necesidad de construir una politica de manera ascendente (del pueblo al
gobierno) y no descendente (del gobierno al pueblo), emergente desde las
regiones, no construida en un evento sino en la vida misma de los pueblos, una
politica construida desde la historia (propuesta por German Rey, académico no
indigena; y Amado Villafania, del pueblo arhuaco)

4. La necesidad de establecer un dialogo de saberes que permitiera la interaccion
entre los «de plumas» —abuelos, taitas, sabedores y saberoras— y los diplomas
—quienes tienen formacién académica (propuesta por Celmira Lugo Salgado,
del pueblo Senu) (Notas de campo, agosto 24 de 2011).

A partir de este debate, entre 2012 y 2014 se realizaron diversas reuniones regionales y tres
foros nacionales para la construccion participativa y concertada de la politica. La reuniones
y foros ofrecieron un lugar para debatir y escuchar historias de practicas comunicativas en
terreno —como las descritas en este capitulo, de Colombia y de toda América— que

evidenciaban otras formas de pensar la comunicacion desde las cosmogonias indigenas.

En el marco de estos encuentros y derivada de la ontologia animista, la comunicacion propia

tomo fuerza como diferenciador respecto de la mirada convencional sobre la comunicacion,
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centrada en la apropiacién de los medios y las tecnologias, para reconocerla en el marco de

las préacticas cotidianas que pasan en la experiencia misma de la existencia.

La comunicacion indigena, entendida, no solo como instrumento y medio, sino
como un complejo cultural de relacionamiento, trasmision y dinamizacion de la
cultura, trasciende la esfera de lo tecnoldgico y hurga en los elementos propios y
originarios de la cultura y sus manifestaciones més intimas (ONic et al., 2014, p. 7,
el subrayado es mio).

De alguna manera, la apuesta de los pueblos indigenas esta emparentada entonces con un
sentido de mediaciones mas que de medios. Dichas mediaciones, mas alla de las TIC, se
refieren a précticas insertas en las matrices culturales, practicas comunicativas de las que
hablan los pueblos indigenas para referirse a la comunicacion propia, como manifiesta

Vicente Otero:

Nuestra conceptualizacion de comunicacion es mucho més amplia, encierra idioma
materno, costumbres, las mingas comunitarias, los tejidos que hacen las mujeres en
sus manifestaciones culturales, el fogdn. Estos son nuestros principios, modos y
formas autbnomas de comunicar, pero a veces la gente se confunde, cree que hablar
de comunicacion es el celular, la emisora, el internet, el periddico; esos son medios
de comunicacion, pero las formas son las indigenas, tenemos la lengua, la relacion
hombre-naturaleza a través del médico tradicional, del #'wala [nombre dado al
médico sabedor]. (Cric, 2012)

Desde esta complejidad de relaciones para los pueblos indigenas, en su politica y en sus
practicas, la apropiacion de tecnologias esta supeditada al fortalecimiento de la comunicacién
propia, tal como lo manifiesta el lider y comunicador nasa, miembro del Tejido de
Comunicacion de la Asociacion de Cabildos Indigenas del Norte del Cauca —ACIN—,

Harold Secué:

[...] la comunicacion propia parte de la ancestralidad, desde la conversacion con los
espiritus, de la asamblea, las mingas, eso es comunicacion propia. Y la apropiada es
la que se hace mediante aparatos tecnoldgicos, que la hemos tomado para fortalecer
lo propio (comunicacion personal, 2012).
La comunicacion propia corresponde no solo al primer componente demandado en el disefio
de la politica publica sino al componente fundamental de la misma, asi lo expresaron las

organizaciones indigenas de Colombia en el documento Politica publica de comunicacion
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propia de los pueblos indigenas presentado en la Mesa Permanente de Concertacion
Nacional, en 2014

Las Formas Propias de Comunicacion se consideran el eje fundamental de la
politica, son la base para el desarrollo de la comunicacidn indigena en todas sus
manifestaciones y constituyen el proposito mayor de la politica, el cual debe ser su
fortalecimiento y revitalizacion (ONicC et al., 2014, p. 52).

Si retomamos la tabla 2, sobre Monoculturas, ecologias y dimensiones del pluriverso
(capitulo 11, Marco tedrico), desde nuestro campo de la comunicacion, podriamos
complementar esta propuesta analitica sobre como opera la matriz de la modernidad,
incorporando una monocultura de la comunicacion. Dicha monocultura estaria centrada en
los medios de comunicacién y sus apropiaciones, asi como en las maneras en que dichos
medios han generado, como indican los indigenas, la mercantilizacion de la palabra. Junto a
esta mercantilizacion, esta monocultura de la comunicacion contribuye al mantenimiento de
la histdrica exclusion a la que han sido sometidos los pueblos indigenas y otros pueblos
ancestrales, mediante discursos de dominacion que invalidan sus précticas y sus
conocimientos y que ridiculizan sus perspectivas ontologicas. Por eso, el documento
definitivo de la Politica publica de comunicacion de y para los pueblos indigenas (CoNCIP,
2017) en sus planteamientos sobre por qué se necesita una Politica Publica de Comunicacion

Indigena en Colombia, concluye:

la PPCPI (Politica Publica de Comunicacion de y para los Pueblos Indigenas) debe
dar respuesta a la necesaria compensacion y accion afirmativa ante el impacto
negativo de los medios masivos, en algunos casos promovidos por el mismo Estado
y su afectacion a las lenguas maternas, referentes identitarios y a los mecanismos
tradicionales de formacion y transmision de conocimientos o saberes propios.
También debe permitir la superacién de la forma como los medios de comunicacion
comerciales han tratado el tema indigena, pues de la discriminacién, los
estereotipos, la desinformacion y los estigmas se ha pasado a las amenazas, al
desplazamiento, al desconocimiento, a la exclusion, a la discriminacion y a las
violaciones del derecho a la vida, a la integridad y al territorio (p. 17).

La idea y el sentido de la comunicacion propia de los pueblos indigenas en Colombia, con
sus précticas, tipos y formas, nos hablan entonces, en cierta manera, de «una ecologia de la
comunicacion compleja, singular, entrafiada en los mundos de vida y cosmogonias indigenas,

trascendiendo asi la pobre y reduccionista vision tecnodeterminista» (Herrera- Huérfano,
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Sierra y Del Valle, 2016, p. 95). Una ecologia de la comunicacion que, desmediatizado el
concepto, nos conecta con la construccién, deconstruccion y reconstruccién de significados,
usos, produccion, reproduccion de sentidos entre lo inmanente y lo trascendente, o material
y lo inmaterial, los seres vivos y los seres espirituales, desde la vida especifica y localizada
en un territorio. Esto, desde el cristal de la ontoldgica animista, méas alld de un sentido
antropolégico y social, otorga al acto comunicativo un sentido subjetivo de interconexién

entre humanos y no humanos.

Todas estas practicas cotidianas, formas de hacer, de ser, de habitar tdcticamente (De Certau,
2007), en el espacio de la vida diaria de las comunidades del Reguardo Ticoya y de los
pueblos indigenas en Colombia, son su manera de resistencia y de interaccion que ha
permitido ir reconfigurando su rol politico en la sociedad colombiana. La minga, las
ceremonias, las chagras, sus expresiones, sus manifestaciones espirituales y todo el
andamiaje ontoldgico, axiol6gico y cultural para la interaccion entre humanos y no humanos
son lenguajes de una forma de resistencia discreta. La resistencia discreta esta basada en el
conocimiento del territorio, en el microespacio; la resistencia discreta se compone de estos
actos cotidianos, en las practicas de creacidn y recreacion, produccion y reproduccion de sus
propias cosmovisiones, a traves de las expresiones culturales y con la creacion o
mantenimiento de espacios autonomos, desde los cuales hay un arraigo de su dignidad (Scott,
2000, pp. 217-237).

En esa resistencia cotidiana juegan un rol importante el mantenimiento, recuperacion y
adaptacion de las costumbres, pues, tal como Thompson (1991/2019) lo identificara en el
siglo XVIII, las costumbres emergen como una cultura de resistencia frente a un mercado
economico; y de alli esa defensa de las costumbres, de lo propio —dirian los indigenas—
como lugar de disputa como reclamacion y reivindicacion de la tradicion cultural.

Es una resistencia que se visibiliza en la tensiones y mediaciones de la idea de desarrollo que

analizaremos en el siguiente capitulo.
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Capitulo VI

Tensiones y mediaciones del desarrollo en la Amazonia colombiana

Este capitulo busca reconocer la relacion existente entre los discursos institucionales sobre
desarrollo que inciden en el territorio del Resguardo Ticoya y los sentidos ontoldgico y
axiologico de la comunicacion propia. Comprender las tensiones discursivas sobre el
desarrollo en el Resguardo Ticoya requiere considerar que alli, oficialmente, se traslapan
cuatro figuras administrativas reconocidas por el Estado colombiano y todas con potestad
para decidir y planificar sobre el territorio. Con lo cual, dicho sea de paso, se pone en
entredicho la autonomia territorial consustancial a la figura del resguardo indigena, amparada

no solo por la Constitucién Nacional, sino también por el Convenio 169 de la OIT.

Las figuras administrativas con incidencia en el territorio son la Corporacién Auténoma
Regional (figura 16), dedicada a temas ambientales, el Resguardo Ticoya (figura 17), el
municipio de Puerto Narifio (figura 18), y el Parque Nacional Amacayacu (figura 19), parte
del Sistema Parques Nacionales Naturales, adscrito al Ministerio de Ambiente y Desarrollo
Sostenible. Tomados de los mismos documentos institucionales objeto de analisis —en
coherencia con el enfoque hermenéutico de esta investigacion—, los siguientes mapas
demarcan el area de incidencia de cada institucion y sus intersecciones en la parte sur

occidental del trapecio amazo6nico colombiano.

Figura 16. Ubicacion en Colombia y territorio de incidencia Corpoamazonia

Fuente. Monitorio de Bosques y otras coberturas de la Amazonia colombiana (Murcia, et al., 2010, p. 32)
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Figura 17. Territorio de incidencia del Resguardo Ticoya

(franja amarilla)

DEPARTAMENTO DEL AMAZONAS
RESGUARDO INDIGENA
PUERTO NARINO
MAPA DE

TIKUNA, KOKAMA y YAGUA

¥

“

7%

) s

DETALLE
DEL TRAPECIO
AMAZONICO

Fuente: Altas de los resguardos indigenas del Trapecio amazoénico, CODEBA 2008, p. 52

Figura 18. Territorio de incidencia de la Alcaldia municipal de Puerto Narifio
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Fuente: Altas de los resguardos indigenas del Trapecio amazénico, CODEBA 2008, p. 12
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Figura 19. Territorio de incidencia del Parque Nacional Natural Amacayacu
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Fuente: https://www.corpoamazonia.gov.co (areas protegidas)

De cada una de las instituciones se consultd su plan de trabajo, de desarrollo o de accion,
vigente en 2017. Con base en esos documentos, se establecen aqui algunas tensiones a partir
de sus proximidades o distanciamientos en relacion con la apuesta de alternativas al
desarrollo y de desarrollos alternativos, una apuesta explicita en los debates y disputas del
movimiento indigena colombiano, por ejemplo, alrededor de sus titulaciones de propiedad
colectiva; en su postura frente a la mineria legal e ilegal, a la proteccion de los lugares
sagrados y, en general, la mercantilizacion de la naturaleza (Polanyi, 1947/2009), la cual se
evidencia a lo largo de la propuesta y el proceso de disefio de la politica publica de
comunicacion indigena, en la denominada comunicacion para «liberacion de la madre tierra»

(Mufioz, 2020) y para la defensa del territorio.

En el territorio del Resguardo Ticoya, la superposicion de jurisdicciones produce tensiones
y, por tanto, la necesidad de emprender procesos de mediacion sobre el desarrollo, a través
de la coordinacién y concertacion de planes, proyectos y programas, dado que las diferentes

instituciones tienen a ese respecto sus miradas e intereses particulares, en algunos aspectos
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semejantes, opuestos en otros. Para identificar las tensiones sobre la vision de desarrollo, en
este capitulo se analizan documentos emitidos por cada una de estas figuras administrativas,
como objetos historicamente producidos que orientan las acciones territoriales de cada uno

de estos actores sociales y que definen unos caminos de desarrollo en el &mbito local.

Asi, la revision se hizo sobre los siguientes documentos:

1. Plan de vida de los Pueblos Tikuna, Kokama y Yagua de Aticoya, actualizacion publicada
en 2008 y vigente a la fecha.

2. Plan de desarrollo municipal de Puerto Narifio «Por la oportunidad de la gente», 2016-
2019

3. Plan de manejo Parque Nacional Natural Amacayacu, instrumento de planeacion
desarrollado entre 2007-2012, con fecha de publicacién en la web de parques en 2020 y
vigente a la fecha.

4. Plan de Accién Institucional de Corpoamazonia 2016-2019 «Ambiente para la paz».

Este capitulo presenta los resultados de esta revision documental, en el marco del ejercicio
etnografico, en relacion con las perspectivas ontolégicas y axioldgicas del sentido de
comunicacion propia, presentados en el capitulo cuatro. Se parte de los textos escritos para
observar en ellos, desde una perspectiva critica, los elementos que evidencian diferencias,
conflictos y tensiones, asi como las mediaciones identificadas por similitudes en propositos,
lineas de trabajo e intereses, intentado, desde los textos, revisar los procesos en los cuales los
individuos o los grupos, en tanto sujetos histéricos, crean sentidos, en este caso, sobre el
desarrollo. Por esta razon, lo contenido en los documentos se pone en didlogo con otras

informaciones recolectadas a lo largo del trabajo de campo.

Para comenzar, se hace una caracterizacion general de los documentos en cuando a los
actores/participantes, conceptos o palabras clave, problematicas o necesidades, y lineas de
trabajo centrales: programas, proyectos o acciones. En un segundo apartado se describen las
visiones de desarrollo, como concepto general, y de desarrollo local, en particular, contenidas
en los textos, sus cercanias, distancias y contraposiciones. Este apartado incluye un caso de

tension y mediacion, que muestra la resistencia de la comunidad del Resguardo Ticoya ante
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procesos de desarrollo local que lo afectan. En una tercera parte se presentan las reflexiones
sobre desarrollo y tiempo, desde las cuales se reivindica la pervivencia de lo ancestral. Y el
capitulo cierra con una reflexion sobre las posibles vinculaciones de los aspectos y acciones
en el territorio del resguardo Ticoya, descritos en este capitulo, con las ecologias (Santos,

2009), transiciones o alternativas al desarrollo (Escobar, 2012).

Caracterizacion general de los discursos de desarrollo

Las denominaciones de cada uno de los planes que aqui analizaremos y que, como tales,
nombran en forma abreviada las acciones sobre el territorio, son ya en si mismas un primer
indicador de la vision que abarca cada uno de ellos. Los mas especificos, en el nivel mas
béasico del hacer, son el plan de accion de Corpoamazonia y el plan de manejo del Parque
Nacional Natural Amacayacu (PNNA), concebidos, ambos instrumentos, para orientar las
acciones de conservacion, centrados en la preservacion de los bienes ambientales y en el
desarrollo de actividades para la prevencion, solucion y mitigacion de efectos e impactos en
el ambiente. Un poco mas abarcadora resulta la denominacion de «plan de desarrollo», que
contempla aspectos determinados por la Direccion Nacional de Planeacion (DNP) y que, en
su alcance local —en este caso para el municipio—, debe correlacionarse con una linea de
desarrollo formulada desde esa Direccidn y transversal a los departamentos. En términos de
denominacion, resulta mas amplia la vision de plan de vida —al menos nominalmente— en
la perspectiva de los pueblos indigenas, amplitud representada en que se trata de un plan no
cefiido solo a las comunidades y sus habitantes, sino al conjunto de la vida misma, y no

restringido a un periodo particular sino a las dinamicas y los ritmos de la vida misma.

Esto también se ve reflejado en la temporalidad de sus renovaciones o cambios. En los
resguardos y asociaciones de region, los planes de vida de los pueblos indigenas comenzaron
a formularse y estructurarse a finales de los noventa. En general, los planes se actualizan de
una generacioén a otra. Representan esencialmente una teleologia a largo plazo, cuyos fines
estan concentrados en la pervivencia de los pueblos, el fortalecimiento de la identidad y la
autonomia. En el caso del trapecio amazdnico, son planes trazados por organizaciones y no
por pueblos, con atencion en el caracter intercultural de los resguardos, es decir, en el hecho

de que en un resguardo conviven tres 0 mas etnias, como sucede en el Resguardo Ticoya, en
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el que conviven tikunas, kokamas y yaguas. El plan de vida de ATicOoYA fue planteado en
1999, escrito por profesionales externos, y se ajustd en 2008, luego de un trabajo participativo
y reflexivo entre las tres etnias (ATICOYA, 2008). En estos momentos, ese plan es objeto de

actualizacién.

El plan de desarrollo del municipio y el plan de accion de Corpoamazonia tienen la misma
vigencia, cuatro afios, supeditados a los cambios de mandatarios locales elegidos por voto
popular, en el caso de los municipios. En el caso del plan de manejo del Parque, se
implementé como instrumento de planificacion en 2007, que comenzd con un trabajo de
disefio entre 2007 y 2012; el plan de manejo analizado esta desde disponible desde 2012,
aunque fue publicado en linea en la pagina de Parques Nacionales Naturales en 2020 vy, se

supone, sigue vigente, aun cuando algunos de sus aspectos diagndsticos ya han cambiado.

Actores participantes en los planes y metodologia de construccion

La Constitucion Nacional de Colombia —promulgada en 1991— prevé en su articulo 39 la
implementacidn de procesos y mecanismos para la participacién social y comunitaria en la

tarea de planeacion, especialmente local.

Los documentos evidencian en los cuatro planes la existencia de metodologias que —al
menos desde la intencion declarada en ellos— buscan dialogar con la poblacion y vincularla
a la planeacion, en mayor o menor medida (tabla 5). Dicha poblacion, segun la
caracterizacion de Departamento Nacional de Planeacion —DNP— ronda los 8 mil
habitantes, de los cuales son el 73 % es poblacion indigena; un 0,02 % es afro y la proporcion
restante, que equivale a un poco mas de la cuarta parte, en los censos nacionales se identifica

como mestiza, y en el territorio del resguardo, como colonos.

La visibilizacion de los indigenas como actores participantes se desataca en el plan de vida
con un reconocimiento con nombre propio a cada uno de los participantes, incluyendo la
identificacion de la comunidad donde vive. El plan de vida define el manejo, control y la vida

interna del resguardo como materializacion del derecho de los resguardos a regirse por una
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organizacion auténoma (articulo 2 del Decreto 2164). La metodologia de participacion se
desarrollé mediante asambleas colectivas, en la que se desataca el Congreso Wone, maxima
instancia de decision del resguardo; talleres de reflexion, incluidos foros educativos, talleres
por comunidad, talleres con sabedores; recorridos en comunidades para el reconocimiento
territorial, construccion de espacios politicos y cartografias sociales. Desde todos estos
mecanismos se elaboraron las propuestas posteriormente publicadas para ser concertadas y
coordinadas institucionalmente con la Alcaldia, dado que, segun la asignacion especial del
sistema general de participaciones para resguardos indigenas (AESGPRI), administrado por
el DNP, «Los recursos asignados a los resguardos indigenas, seran administrados por el
municipio en el que se encuentra el resguardo indigena» (2012, p. 12) definido de manera

«transitoria« —al menos asi se sefiala— en el articulo 83 de la Ley 715 de 2001.

En consecuencia, las autoridades tradicionales indigenas no pueden
coadministrar, intervenir ni coordinar los procesos de contratacion para la
ejecucion de los proyectos. Esta situacion de transicion de la ley 715 que
impide a los territorios indigenas recibir, administrar y ejecutar los recursos
de la AESGPRI mientras éstos no sean reglamentados por la LOOT (Ley
Organica de Ordenamiento Territorial) como entidades territoriales, permite
una injerencia y un tutelaje sobre los resguardos por parte de la nacién, del
municipio y del departamento, menoscabando la autonomia, asi como el poder
de decisidny de gestion de los pueblos indigenas de sus politicas de desarrollo.
(Vieco, 2019, p.178)

Por el contrario, en el plan de desarrollo municipal, aunque se habla de una participacion de
comunidades indigenas, no hay una identificacion sobre cuales de las 23 comunidades
participaron o quienes en representacion de los indigenas. El documento indica que se uso la
metodologia del DNP armonizada con el Plan de vida Ticoya, mediante visitas de campo a
las comunidades indigenas, mesas de trabajo en el casco urbano y la elaboracion de una
Matriz DOFA. El documento no precisa como se hizo la armonizacion con el plan de vida del
Resguardo y las alusiones al mismo son de indole general, con menciones sobre la necesidad
de ayudar a dar cumplimiento al plan de vida, de considerar sus lineamientos, y precisa como
uno de los objetivos del plan de desarrollo municipal «articular el plan de vida de las
comunidades indigenas a los planes, programas y proyectos», pero en el despliegue de planes,
programas y proyectos no se evidencia explicitamente ningun vinculo o referenciacion al

plan de vida.
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Tabla 5
Actores/participantes y metodologias de construccion de los planes

Aspecto Metodologia de

Actores/participantes construccion declarada

Documento

. glj)rr:(:lgz ejecutivo Aticoya y junta directiva de Metodologia de construccin

Plan de vida . colectiva de participacion social
Resguardo Ticoya o Maés de 50 abuelos y abuelas de cada una de las orientada por sabedores.

21 comunidades
e Otros lideres indigenas de las 21 comunidades

o Comunidades indigenas

¢ Consejo territorial de planeacion casco urbano

¢ Representantes sectores econdmicos y sociales
e instituciones de orden nacional,
departamental y municipal

Metodologia del DNP
armonizada con plan de vida de
Aticoya

Plan de desarrollo
Puerto Narifio

Metodologia construida para la
definicion y seleccion conjunta y
concertada de valores objeto de
conservacion y objetivos de
conservacion.

Plan manejo PNN | e Equipo de trabajo del parque
Amacayacu e Comunidades (no se precisa cuales)

o Delegados de Universidad de Tokio,
Universidad de la Amazonia, Universidad
Nacional sede Leticia, UNAD, el Instituto
Tecnolégico del Putumayo (ITP) *Jévenes
organizados en la Plataforma Juvenil de la

Plan de accion Regidn. *Representantes del Instituto Sinchi,

Corpoamazonia IDEAM, *Parques Nacionales Naturales,

¢ Personerias Municipales, Gobernaciones
Departamentales,

o Asociaciones indigenas, afrodescendientes y
campesinas

o ONG y promotores ambientales comunitarios

Metodologia de construccion
participativa
¢ Reuniones de socializacién,
o Mesas teméticas de
participacién
¢ Reunidn expertos ambientales
¢ Audiencia publica

Fuente: Elaboracion propia a partir de los cuatro documentos indicados

En cuanto al Plan de manejo del Parque Amacayacu, fue elaborado por su equipo de trabajo
y, aunque indica que hubo participacion de comunidades indigenas, tampoco se precisa con
cuales se trabajo. Dentro de las acciones metodoldgicas se indican, en su orden: la definicion
institucional de objetivos y valores de conservacion, «la homologacion conceptual sobre lo
que puede ser considerado como objetivos de conservacion y valores objeto de conservacion»
(PNNA, 2012/2020, p. 5) entre el parque y las comunidades y, por ultimo, la priorizacion de

acciones.
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El plan de accion de Corpoamazonia, que involucra a varios departamentos y municipios de
la denominada region de la Amazonia colombiana, tuvo en consideracion la participacion de
los pueblos indigenas a través de las asociaciones que representan legalmente a los
resguardos. Ademas, también estdn incluidos dentro de los promotores ambientales
comunitarios, pues, al menos en el departamento del Amazonas, la mayoria de los promotores
son indigenas. La mayor participacion se dio mediante las mesas tematicas organizadas por
sectores y las mesas de trabajo organizadas con actores especificos —ONG, comunidades
indigenas, campesinas, afrodescendientes— y organizadas por los menos en una ciudad de
cada departamento. El documento sefiala que, en las mesas de trabajo con comunidades
indigenas, en Leticia, participaron representantes de la Asociacion Ticuna, Cocamay Yagua
—ATICOYA—, de Puerto Narifo.

De los cuatro documentos, el Unico que desconoce la superposicion de jurisdicciones es el
plan de desarrollo municipal. En los demas si se reconoce tal circunstancia v,

consecuentemente, la necesidad de la cooperacion entre instituciones.

Conceptos clave y principios de los planes

En cuanto a los conceptos clave y principios declarados en los documentos (tabla 6), se
evidencia que, para el caso de Corpoamazonia y el Parque Amacayacu, coherente con su
caracter institucional, la prioridad esta en el aspecto ambiental. Ambos enfocados en una
visién de conservacion de los recursos naturales, una perspectiva muy de objetivacion de la
naturaleza, propio de la ontologia naturalista. Para Corpoamazonia, el camino de esa
conservacion esta en el despliegue de las politicas publicas ambientales relacionadas con la
divulgacién y comprension de los problemas de la interaccion del ser humano con el entorno
natural y la educacion ambiental, la sensibilizacion y la gestion del conocimiento; para el
Parque Amacayacu, a partir del cuidado del area protegida.

En el caso del plan de desarrollo municipal y en el plan de vida del resguardo, son los dos
planes que mas concertacion deberian establecer entre si, dada su coincidencia en el mismo

territorio y la dependencia del Resguardo de la Alcaldia para la gestion de recursos. Sin
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embargo, en este aspecto, las distancias son evidentes, pues, mientras el plan de vida esta
centrado en la defensa y reconocimiento de lo propio, tanto en conceptos como en principios,
el plan de desarrollo presenta como claves los clasicos sectores de desarrollo presentados
como ejes, y los principios hacen referencia mayoritariamente a caracteristicas técnicas de la

planeacion para el desarrollo emanadas en la ley orgénica de ordenamiento territorial.

La estructura y principios pensados para el plan de desarrollo municipal obedecen a la
generalidad del Estado nacion, aungue, desde la centralidad de la capital, con caracteristicas
y mecanismos que, si bien pueden mostrarse como sistema de garantias de derechos, en
muchas circunstancias dejan por fuera la posibilidad de participacion de las comunidades,

por sus propias condiciones.

Estamos en la Asamblea Wone, en la comunidad de Puerto Esperanza, un
encuentro anual de planeacion y toma de decisiones con las 23 comunidades
del resguardo que estan a orillas de los rios Amazonas y Loretayacu, desde la
mitad del trapecio y hasta la frontera con Perd. Dos hombres llegan de la selva,
cargando un animal recién cazado, quizas un borugo, ya esta despellejado,
listo para ponerse a la parrilla. Este y otros platos, como la farifia (harina de
yuca), seran la comida para todos los asistentes a la asamblea. Durante tres
dias estaran pensando sobre su organizacion como Resguardo, sobre su
territorio, sobre su manera de dialogar con el mundo de los «blancos» y sus
politicas. Mientras tanto, un hombre y dos mujeres se bajan de una lancha
rapida, con camisa blanca, sudados, como todos los que no nacieron en el
ambiente himedo de la selva. Vienen del Ministerio del Interior y de Justicia,
del sistema general de regalias. Ellos son la cara del progreso, de las
oportunidades, del desarrollo. La asamblea se interrumpe para hacerles
espacio en la agenda. Ellos no tienen tiempo para esperar, porque deben
regresar, al menos hasta Leticia, para volver a Bogota al dia siguiente. Les
ceden la palabra, «porque vienen a darnos una capacitacion muy importante»,
justifica el abuelo René que estaba en turno de palabra. El ritmo tranquilo del
dialogo del congreso se rompe con presentaciones de Power Point que hablan
de decretos, leyes y, lo més sorprendente, un aplicativo web para asignacion
de regalias mediante la Metodologia General Ajustas —MGA— del DNP, el
mecanismo mediante el cual se pueden presentar proyectos para acceder a
recursos de inversion. En casi todas las comunidades, el uso del celular esta
restringido a un solo operador y, en general, hay un punto especial donde, con
suerte, si ese dia hay sefial, entra un poquito de sefial, suficiente para enviar
un mensaje de texto, pero no para llamar y lejisimos de la posibilidad de
navegar en internet. Entonces, ¢un aplicativo web que sirva para acceder a
recursos publicos? Ni hablar de que en algunas comunidades la luz sigue
siendo por planta, solo entre las seis y las diez de la noche.
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El funcionario termina su Power Point, pregunta si entendieron y muchos
contestan que si. Algunos les hacen caer en cuenta de lo incoherente que
resulta la propuesta con la realidad del territorio; pero los voceros del
Ministerio vienen preparados y ya saben qué responder: «En realidad, esto no
depende de nosotros, sino de otro Ministerio, nosotros sélo lo estamos
socializando». Quedan bien y, de paso, insisten que asi sea dificil, ahi estan
las oportunidades, que hay que esforzarse, buscar la manera para poder
acceder a esos recursos publicos, irse hasta Leticia en el rapido, con el plan
bien escrito y subirlo a la web. Bueno en Leticia la conectividad tampoco es
permanente (notas de campo, 21 noviembre 2013).

En relacion con el sentido ontoldgico de la comunicacion propia, ese aspecto espiritual que
define la interaccion entre lo humano y lo no humano, esta légicamente presente en el plan
de vida. Si bien no aparece explicito en los conceptos o en los principios, si aparece en la
declaracién inicial del plan, que también refleja algunos aspectos del sentido axioldgico de
la comunicacion orientados hacia la autonomia y el territorio:

Para nosotros los indigenas Tikuna, Kokama, Yagua, la cultura y el territorio
son la vida misma, es la posibilidad de existir como un pueblo indigena, con
una lengua propia, creencias, costumbres, tradiciones autdctonas, unos bienes
espirituales propios y vivos, basados en una ciencia y conocimiento
tradicional que nos orientan en el diario vivir y nos permite dirigir
autonomamente el rumbo de nuestras vidas, todo lo cual se refleja y se
proyecta en este Plan de Vida (ATicoYA, 2008, p. 6).

También es un aspecto que aparece nombrado en el plan de accién de Corpoamazonia, que
plantea, orientado por el principio de la paz, «crear un equipo de proteccién, investigacion y
monitoreo desde lo ambiental, cultural y espiritual por pueblo indigena» (Corpoamazonia,
2016), como una idea que surge de la mesa de trabajo con pueblos indigenas y que
posteriormente alimenta la propuesta del subprograma de monitoreo con promotores

ambientales comunitarios.

En el plan de desarrollo municipal, este aspecto aparece referenciado cuando se hace la
caracterizacion del sector poblacional del municipio, especificamente de la poblacion
indigena

... a nivel administrativo estan organizados como asociacion de autoridades
indigenas del Resguardo Ticoya —ATICOYA—, desde alli ejercen
territorialidad, cosmovision, espiritualidad y pensamientos que definen la
complejidad de su propio mundo. En el contexto de esta concepcion, la
naturaleza, el territorio es un escenario ritual con connotaciones no solo
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naturales sino también culturales. La selva, el monte, el rio, son espacios

habitados por espiritus, las divinidades y los ancestros. Alli estan presentes las

fuerzas naturales y sobrenaturales con quienes es preciso mantener un dialogo,

a quienes hay que tener en cuenta y agotar la consulta previa de ser necesario

a la hora de intervenir (Alcaldia Puerto Narifio, 2016, p. 24).
La referencia a esta perspectiva espiritual de relacionamiento aparece, muy someramente, en
el programa de desarrollo relacionado con el turismo, especificamente en relacion con los
atractivos para el viajero, dentro de los cuales e incluyen las malocas, de abuelas y abuelos
tikunas, y los senderos ecoldgicos liderados por promotores ambientales, varios de ellos
indigenas. De alguna manera, este aspecto espiritual cultural aparece en esta parte del plan

de desarrollo municipal, como ofertas dentro del mercado turistico.

Llama la atencion que la autonomia es un elemento que aparece como concepto fundamental
en el plan de vida; y como principio, en el plan de desarrollo municipal, la interpretacion de
esta es distinta. En el plan de vida del Resguardo la autonomia reside en el mandato colectivo
de las comunidades, por lo cual las decisiones son participativas, con el concurso de las
autoridades del Resguardo y deben concertarse fundamentalmente mediante la consulta
previa; de alguna manera, la autonomia es movimiento desde lo microsocial hacia lo
macrosocial, desde las comunidades hacia el Estado y el Gobierno, desde lo local hacia lo

nacional.

Por su parte, en el plan de desarrollo, la autonomia es un principio por el cual los entes
territoriales ejercen «libremente» sus funciones en materia de planificacion, con estricta
sujecion a las atribuciones asignadas legalmente y a los lineamientos de las metas sectoriales
del plan de desarrollo nacional, regional y departamental y de los planes sectoriales
nacionales, como, por ejemplo, el plan nacional de educacion o efi plan nacional de salud.
Aqui la autonomia es un movimiento donde lo macro marca el camino de lo micro, desde el
Estado y el Gobierno hacia los entes locales, desde lo nacional hacia lo local. Dicho
movimiento estd representado, por ejemplo, en un esquema de ordenamiento territorial
—EOT— cuya planificacion debe modelar el territorio en relacion con una politica
econémica y del libre mercado (Constitucion Politica, articulo 80) o en un ordenamiento
territorial —OT— que permita disponer actividades productivas del territorio dentro vision

de competitividad.
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Tabla 6

Conceptos clave y principios declarados en los planes

Aspecto
Conceptos clave Principios
Documento
o Respeto y reconocimiento a los ancianos sabedores y
autoridades tradicionales
e Plan de vida como estrategia politica indigena
« Territorio indigena o Rgcqnoumlento Congreso Wone como autoridad
o Cultura y pensamiento propio gamma imiento Junta directiva Afi
« Autonomia y gobierno propio * Reconocimiento Junta directiva Aticoya como
. . - segunda instancia de autoridad
Plan de vida e Autoridad tradicional L N .
Resguardo « Educacién propia ¢ Reconocimiento de comité ejecutivo como
: h representante legal del resguardo
Ticoya e Salud propia o ’ . o
. I » Reconocimiento del consejo territorial de justicia
e Economia comunitaria indigena
* Jurisdiccion especial indigena e Reconocimiento que la autonomia reside en el
mandato colectivo
e Dialogo intercultural, respeto a la diferencia y
concertacién como bases del entendimiento y
relacionamiento con entidades.
e Autonomia
¢ Ordenacién de competencias: concurrencia,
complementariedad y subsidiariedad
oEi iocultural ¢ Coordinacion
Plan d Ej.e socbc_qut ura - o Consistencia
[ ] . - , - .
an de J€ ambiente conomico o Prioridad del gasto publico social
desarrollo  Eje medio ambiente y recursos

Puerto Narifio

naturales renovables
e Eje buen gobierno

¢ Continuidad *Participacion

e Desarrollo arménico de las regiones
e Proceso de planeacion

o Eficiencia

e Viabilidad

o Coherencia.

Plan manejo
PNN
Amacayacu

Obijetivos de conservacion
Valores objeto de conservacion
Gobernabilidad de las areas
protegida

e Principios de planeacion participativa
o Diversidad y respeto por la diferencia

Plan de accion
Corpoamazonia

Politica publica ambiental
Educacién ambiental
Sensibilizacion

Gestidn del conocimiento
Uso y conservacion oferta de
recursos naturales

Paz

Educacién

Desarrollo sostenible
Proteccion de la biodiversidad

Fuente: elaboracidn propia a partir de los cuatro documentos indicados

La mediacion en esta tension entre dos maneras de concebir y vivir la autonomia —una desde

las directrices macrosociales y la otra desde las decisiones microsociales— esta dada en el

recurso de la consulta previa, un instrumento de salvaguarda de los territorios indigenas,
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juridicamente establecido para reconocer la potestad de autodeterminacion de los pueblos
(articulo 330 de Constitucion Nacional de Colombia) sobre su propia decision en la
planificacion y el desarrollo de proyectos en sus comunidades, como lo indica la OIT (1989,
Convenio 169, articulo 7). La consulta previa responde al llamado de la ONU sobre los
derechos de los pueblos indigenas, un llamado a que los Estados establezcan mecanismos de
consulta y cooperacion, «antes de adoptar y aplicar medidas legislativas o administrativas
que los afecten, a fin de obtener su consentimiento libre, previo e informado» (articulo19).
En Colombia, una sentencia de la Corte Constitucional establecié algunos parametros para
su implementacion, a proposito de la omision de consulta al pueblo U’wa y el debido proceso
para la explotacion petrolera en una parte de su territorio. Sobre la consulta, la Corte sefala:

La participacién de las comunidades indigenas en las decisiones que pueden
afectarlas en relacion con la explotacion de los recursos naturales ofrece como
particularidad el hecho de que la referida participaciéon, a través del
mecanismo de la consulta, adquiere la connotacion de derecho fundamental,
pues se erige en un instrumento que es basico para preservar la integridad
étnica, social, econdmica y cultural de las comunidades de indigenas y para
asegurar, por ende, su subsistencia como grupo social (Corte Constitucional
de Colombia, 1997).

Sin embargo, este derecho es, en algunos casos, por o menos incomodo para los intereses de
la monocultura de la productividad econdémica. Por ejemplo, entre 2016 y 2018, diferentes
pronunciamientos de dirigentes de politicos, entre quienes estaba Germéan Vargas Lleras —en
ese periodo vicepresidente de la Republica y luego candidato presidencial—, y la
presentacion del partido de este candidato de una propuesta de reglamentacion de la consulta
previa en el Congreso de la Republica, subrayaron una vision, presente en diversas
instituciones publicas y privadas, de que este mecanismo es una suerte de obstaculo al
desarrollo. La propuesta buscaba restringir la capacidad de veto de las comunidades a
proyectos de infraestructura para no afectar el desarrollo productivo del pais. En algunas
declaraciones publicas recogidas por los medios, el politico sefialé

El tema de las consultas previas es algo que vale pena reglamentar porque esta
afectando transversalmente a los sectores de la produccion. Urge sacar una ley
estatutaria que delimite los efectos vinculantes de esas consultas, los sujetos,
los costos y los tiempos (Colprensa, 26 de enero de 2018).
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En contraste, como veremos a la luz de las problematicas y lineas de accién (tabla 7) del
ambito local en el territorio del Resguardo, al menos para el Parque Amacayacu y para

Corpoamazonia, resulta importante

promover el ejercicio de fortalecimiento de la integralidad de la estructura
organizativa de las comunidades étnicas, empoderamiento de los derechos de
participacion, y el acompafiamiento en los procesos de consulta previa, con el
fin de garantizar el adecuado manejo de los recursos ambientales, asi como el
respeto a la autonomia y cultura de los pueblos étnicos que habitan en la
jurisdiccion (Corpoamazonia, 2016, p. 25).

En estas tensiones, los procesos impulsados desde el movimiento indigena en Colombia,
especialmente desde el CRric, en relacion con la politica publica de comunicacion y los
sentidos y apuesta que ella recoge, se vinculan a un fortalecimiento politico que permita

conocer y defender con mayor asertividad este tipo de derechos fundamentales.

Otro logro, creo que lo he planteado, es que vayamos asumiendo la
comunicacion no como una herramienta técnica sino como una estrategia
politica que apunta a fortalecer los planes de vida de las comunidades, a
fortalecer los procesos organizativos, situacion que sé que aln muchas
autoridades no asimilan y no entienden [...] yo creo que apropiarse de estos
espacios, de estas reflexiones, también es un elemento muy valioso y que no
solo ha ido dejando semilla en el Cauca, sino que, incluso, ha trascendido a
nivel nacional, internacional, porque hacer practica una comunicacion que
hable de nuestras realidades a veces es dificil, pero yo creo que da buenos
frutos hacerlo (Dora Mufioz Atillo, comunicacion personal, 25 de noviembre
de 2014).

Probleméticas y lineas de accidn

Corpoamazonia y el Parque Amacayacu, por su mision especifica en temas ambientales,
como Yya se indicaba desde los analisis anteriores, concentran sus preocupaciones en este
aspecto. De otra manera, son diversas las problematicas identificadas tanto para el plan de
desarrollo del municipio como para el plan de vida (tabla 7), dado el caracter de ambas
instituciones como entidades territoriales locales responsables de todos los aspectos que

atraviesan la vida de los pobladores.
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Coinciden el Resguardo y el municipio en seis preocupaciones generales, relacionadas con
agua potable y alcantarillado, embarazo en jovenes y adolescentes, violencia intrafamiliar,
violencia de género y abuso sexual, educacion y salud. En los dos ultimos aspectos las
miradas se distancian, dado que para el resguardo resulta importante poner énfasis en las
carencias de un sistema educativo, no solo en lo infraestructural —punto de coincidencia con
el municipio— sino, y sobre todo, en superestructural, es decir, en la dimension cultural, en
relacion con el establecimiento de una educacion bilingtie que revitalice las lenguas y que,
de manera intercultural, construya dialogos entre los saberes derivados de los usos y
costumbres culturales y los saberes de la escolaridad oficial. Estos saberes, los de la
escolaridad oficial, son definidos desde el gobierno central en el Ministerio de Educacion
Nacional, con mediciones estandarizadas de apropiacion del conocimiento —la Pruebas
Saber—, mediciones que no contemplan la realidad de que hay conocimientos poco Utiles en
ciertos contextos culturales y otros conocimientos mas locales y necesarios, como los
relacionados con el territorio, que dificilmente se pueden o se deben estandarizar a nivel
nacional. Por esta razén, en el marco la Mesa Nacional de Concertacién entre los pueblos
indigenas y el Gobierno, una de las comisiones trabaja el tema de los proyectos educativos
comunitarios y el sistema de educacidn propia. En ambas instituciones se plantean lineas de
accion en este aspecto: el Municipio, mas enfocado a la cobertura; y el resguardo, mas
enfocado a la conexion de la educacion con la diversidad cultural de los pueblos.

Para el caso de la salud, coinciden ambos planes, el del municipio y el del Resguardo, en
sefialar que se requiere fortalecer el sistema de prestacion de servicios de salud y, en
consonancia, proponen lineas de accion que abarcan no solo asuntos de infraestructura,
cumplimiento de las aseguradoras de régimen solidario —ARS— en la prestacion de los
servicios de salud para garantizar la vinculacion de la poblacion al sistema general de
seguridad social en salud, sino también la orientacién hacia un servicio de salud intercultural
real —dice el plan del Municipio— o un programa de salud indigena concertado en un «plan
integral de salud del Resguardo Ticoya» —senala el resguardo—, con conocimientos de los
médicos formados en academia y conocimientos de los pueblos indigenas, que propicie, por
ejemplo, el didlogo entre parteras tradicionales de las comunidades y médicos titulados en

las universidades.
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El Resguardo, el municipio y el parque Amacayacu coinciden en la falta de una politica de
turismo para el territorio que clarifique la participacion de las comunidades, el manejo de una
afluencia sostenible de visitantes —es decir, la fijacion de los topes de capacidad de
recepcion y atencion de viajeros—, el uso de areas protegidas para actividades turisticas, los
sistemas de cuidado y control para prevencion del trafico ilegal de especies o de objetos
culturales, etc. Este aspecto es muy importante en el territorio, porque, desde 2007, la
administracion municipal comenz6 a empefiar esfuerzos en alcanzar el reconocimiento

oficial por su turismo sostenible, con una certificacion que finalmente recibié en 2012.

El turismo es una linea de accion transversal para los tres y aparece también como parte de
un programa en el plan de accién de Corpoamazonia, para convertirlo en uno de los aspectos
comunes en la planeacién de las cuatro instituciones.

[...] se hablaba de turismo, etnoturismo, ecoturismo, se hablaba de otros
nombres; pero nosotros dijimos vamos a estudiar y vamos a decir qué es para
nosotros, cémo lo vemos y como deberia ser ese turismo. Nosotros, entonces,
vamos a llamarlo «turismo en comunidades indigenas» (Emperatriz
Cahuache, comunicacion personal, 22 de octubre de 2013).

Y asi fue. En los dltimos afios, varios de los lideres indigenas se han formado en guianza
turistica con en Servicio Nacional de Aprendizaje —SENA—. Obsimar Lopez, uno de ellos,
ya era guia turistico desde antes de tomar esta formacion. Desde que lo conozco, desde 2012,
acompafia, orienta, transporta y comparte su cultura con los visitantes. La formacion le ha
permitido cualificarse en relacion con el manejo administrativo de su labor, por ejemplo, para
saber estimar un valor por sus servicios como guia. Sin duda, desde 2012, cuando el
Municipio obtuvo sus credenciales por ofrecer un turismo sostenible, esta actividad ha
crecido, pero, asimismo, se ha incrementado también la llegada de colonos o blancos
provenientes de otras zonas de pais, quienes normalmente controlan una parte importante de

los establecimientos de servicios.

Aunque la explotacion sexual infantil y juvenil no se menciona como problematica en
ninguno de los documentos institucionales, es una realidad que el incremento del turismo

también ha prendido la alarmas sobre esta situacion. Al respecto un informe del Instituto
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Colombiano de Bienestar Familiar (ICBF, 2019) sefiala que la prostitucion y la trata de
personas como uno de los més factores de riesgo para la nifiez y juventud en esta zona de
frontera.

Seguln algunos actores institucionales, en las zonas de frontera con Brasil y
Per0, los menores de 18 afios son victimas simultdneamente de otros tipos de
violencia, principalmente de trata de personas; una problematica que afecta a
poblacion de toda edad en diferentes partes del mundo, principalmente a
mujeres, nifos, nifias y adolescentes de distintos origenes étnicos [...]
También se presenta mucho el caso de prostitucion y trafico de mujeres por el
tema de la frontera, [dado] que hay menos control (ICBF, 2019, p.81)

Finalmente, una problematica compartida en las visiones del Resguardo, de Corpoamazonia
y del Parque Amacayacu se refiere a las debilidades organizacionales del Resguardo, que
pasan por el reconocimiento de sus autoridades tradicionales y administrativas y por la
necesidad del fortalecimiento en la coordinacion para la planeacién de acciones conjuntas,
con acatamiento y respeto por la autonomiay el recurso de los mecanismos de consulta previa

previstos para ello.

Ese fortalecimiento de la autonomia étnica, como lo llama Corpoamazonia; o del gobierno
propio, como sefiala el Resguardo, se ha ido dando, entre otros factores, con el apoyo que
hasta 2015 recibié el resguardo por parte de CODEBA. Una parte de ese apoyo estuvo

relacionado con la creacion y puesta en marcha de una escuela de liderazgo.

Es interesante también indicar que la propuesta de accién del Parque en relacion con la
coordinacion y cooperacion institucional ha tenido los ultimos afios una cristalizacién en
procesos como el desarrollo de un convenio con el Resguardo, especificamente con la
comunidad de San Martin de Amacayacu, para adelantar el disefio y creacion de «un centro
de interpretacion que sea referente del ecoturismo basado en comunidades donde se propicie
la valoracidn social de la naturaleza y el patrimonio cultural del pueblo ticuna» (Convenio
de asociacion 009 de 2017)

228



Tabla 7

Probleméticas identificadas en los planes

Aspecto

Documento

Problematicas

Lineas de accion
(programas, proyectos o0 acciones)

Plan de vida del Resguardo Ticoya

e Falta de claridad sobre dimensién y administracion del Resguardo (saneamiento de
predios, acuerdos frente a traslape de figuras administrativas).

e Falta concertacion para uso, manejo y control de recursos naturales del territorio
con otras instituciones que acttan en el territorio.

e Sistema de educacién con carencias infraestructurales y desconectado de una
educacion intercultural.

e Pérdida del uso de la lengua y debilitamiento de otros aspectos culturales como la
organizacion basada en el respeto a los clanes, los rituales y celebraciones.

e Carencias en servicios de salud (infraestructura hospital y puestos de salud)

¢ Desconocimiento de la medicina indigena y pérdida de conocimiento y practicas
asociadas a la medicina indigena.

e Falta de unidad de criterios entre los lineamientos del Plan de Vida del Resguardo y
el Plan de Desarrollo municipal.

e Debilitamiento de las autoridades indigenas tradicionales (abuelos y abuelas) y
administrativas (cabildos y curacas).

o Fragil organizacion del Resguardo.

e Embarazo de jovenes indigenas desde temprana edad.

e Aumento de los casos de violencia intrafamiliar, maltrato de nifios y abuso sexual

¢ Apropiacion de métodos de produccion no tradicionales para el trabajo de la tierra
monocultivo y ganaderia.

¢ No hay una politica en el tema de produccién sostenible y planeacién de la
seguridad alimentaria a nivel institucional y del Resguardo que incluya temas de
ecoturismo.

e Desvalorizacion y desconocimiento por parte de los jévenes de las practicas de la
agricultura como soporte de la seguridad alimentaria y autonomia politica.

¢ Disminucién de los recursos de caza y pesca del Resguardo.

e Carencia de sistemas de acueductos, alcantarillados y manejo de residuos sélidos

e Carencia de medios adecuados para el transporte que facilite la comunicacion y
comercializacion de productos.

e Debilidades en el desarrollo de la justicia propia.

Territorio y recursos naturales. Consolidacion territorial del
Resguardo. Manejo, control y proteccién de conservacion,
control politico de territorio en la autonomia

Educacion intercultural. Programa de educacion bilinglie e
intercultural, formacion y actualizacion docente.
Ampliacién de cobertura, alfabetizacion de adultos,
educacion no formal, técnica superior, autonomia
administrativa para el manejo de la educacién en el
Resguardo, investigacion para el fortalecimiento de los
idiomas indigenas y los saberes tradicionales.

Salud. Disefio, organizacion e implementacion del plan
integral de salud del Resguardo Ticoya, administracion y
capacitacion.

Organizacion social y politica. Fortalecimiento del gobierno
propio. Escuela de formacion y liderazgo indigena.
Economia y produccién comunitaria: Fortalecimiento de
sistemas de produccion tradicionales para la autosuficiencia
alimentaria y fortalecimiento de sistemas de produccién no
tradicionales (Ecoturismo en comunidades del resguardo).
Infraestructura y comunicaciones. Vivienda digna. apoyo a
la justicia indigena de gobierno propio, mejoramiento,
construccién, dotacion de establecimientos educativos,
infraestructura vial, recreacion y deportes, infraestructura en
salud, electrificacion rural, comunicaciones. Saneamiento
basico y agua potable.

Jurisdiccion especial. Formacion en jurisdiccion y gobierno
indigena, estructuracion y administracion del sistema de
jurisdiccion propia.

Plan de desarrollo Puerto Narifio

¢ Pobreza monetaria (28,5 %) y pobreza multidimensional (5 % urbana y 18 % rural,
DANE, 2014, citado por Alcaldia de Puerto Narifio, 2016).

o Falta de agua potable, sistema acueducto y alcantarillado.

e Problemas de acceso a la vivienda.

¢ Carencia de infraestructura en educacion y fragilidad del sistema educativo
(deserciodn, reprobacion, falta de dotacion).

e Consumo de sustancias psicoactivas y alcohdlicas, afectacion salud mental.

e Servicios de salud sin dotacion suficiente y baja accesibilidad a programas y
prevencion: materno infantil, nutricion y salud sexual y reproductiva.

e Embarazo de adolescentes (carencia educacion sexual y reproductiva).

e Desnutricién infantil.

¢ Violencia intrafamiliar, de género y violencia sexual.

e Poblacion desplazada por la violencia.

¢ Riqueza cultural en la diversidad, pero ausencia del emprendimiento cultural.

e Desempleo.

¢ Bajo desarrollo tecnoldgico.

¢ Ausencia de politica para el desarrollo del turismo.

o Falta de gestion del riesgo ambiental.

e Baja capacidad gestion empresarial.

¢ Nulo desarrollo agroindustrial.

e Mal estado de la infraestructura de vias, espacios para recreacion y deporte,
puentes, mantenimiento de rios y unidades sanitarias.

Plan municipal para la superacion de la pobreza y pobreza
extrema, que incluye aspectos de salud, educacidn,
vivienda, ingresos y trabajo, asi:

e |dentificacion y documentacion (cédula y libreta militar).

e Salud. integracion al sistema general de seguridad social en
salud, vacunacion primera infancia, disminucion de la
desnutricion, seguridad alimentaria en los hogares y
formacion en derechos sexuales y reproductivos, Servicio
de salud intercultural.

e Educacion. Acceden al sistema educativo formal basica
primaria, bachillerato. Alfabetizacion lectura y escritura
personas mayores de quince afios, acceso a educacion
postsecundaria y educacion financiera.

e Vivienda. Viviendas con acceso a agua adecuada, sistema
adecuado de saneamiento basico y materiales adecuados en
pisos.

e Cultura. Gestionar proyectos que fortalezcan la identidad
cultural dentro del territorio, preservacion del patrimonio
cultural y diversidad.

« Fortalecimiento de la infraestructura y espacio publico.

e Fortalecimiento del turismo sostenible.

¢ Manejo del medio ambiente, riesgos y desastres.

e Municipio de desarrollo sostenible.

Plan de manejo
del Parque Natural
Nacional Amacayacu

¢ Débil capacidad institucional (recursos humanos, fisicos y financieros).

¢ Uso y manejo de recursos en area protegida.

e Préacticas productivas insostenibles.

¢ Desorganizacion del gremio turistico y ausencia de politica sobre ecoturismo.

e Estigmatizacion del territorio como «zona “rojay.

¢ Necesidad de estrategia de educacion ambiental

e Débil coordinacién comunitaria a nivel local, para la planificacion y desarrollo de
acciones conjuntas.

¢ Necesidad de fortalecer procesos locales de resguardos

¢ Mejora de la capacidad institucional (equipo humano,
recursos fisicos y financieros)

¢ Acuerdos de uso y manejo de oferta ambiental

e Fortalecimiento ecoturismo y alternativas productivas
sostenibles

e Coordinacion y cooperacion institucional y comunitaria en
el marco de la diversidad étnica, cultual y ambiental.

Plan de accion Corpoamazonia

e Debilidades institucionales de presupuesto, equipo humano insuficiente, debilidad
en planta fisica, en comunicaciones y sistemas de gestion.

e Falta de vision de «regién amazonica»; desconocimiento de asuntos ambientales en
el ordenamiento ambiental territorial; desconocimiento de las areas de conservacién
y proteccion ambiental; conflictos por uso y tenencia de la tierra en zonas de
ocupacion y areas protegidas; desconocimiento de las comunidades, organizaciones
e instituciones estratégicas de las politicas ambientales.

¢ Mineria ilegal, problemas sanitarios, agua potable, manejo residuos sélidos,
contaminacién ambiental, degradacion y deforestacion de bosques, calidad del aire,
contaminacion sonora.

e Falta de conocimiento de la biodiversidad; especies invasoras; falta apoyo para
educacion ambiental.

¢ Crecimiento poblacional, urbanizacion acelerada sin planificacion, economia
agropecuaria, mineria, deforestacion, efectos del cambio climatico, escasa
cobertura para conocimiento y asesoria sobre cambio climéatico y gestion de riesgo

e Debilidad cultural de los pueblos indigenas y afrodescendientes, desconocimiento
de derechos, desconocimiento consulta previa

e Fortalecimiento institucional

¢ Ordenamiento ambiental territorial

e Administracion de recursos naturales

e Biodiversidad y servicios ecosistémicos (proyecto
fortalecimiento turismo sostenible)

e Cambio climatico y gestion del riesgo de desastres

e Fortalecimiento a la autonomia étnica

Fuente: Elaboracion propia a partir de los cuatro documentos indicados
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Amerita analizar que solo desde el municipio se identifican las problematicas de la pobreza
monetaria y la pobreza multidimensional, basado en datos del DANE de 2014. Llama la
atencion esta mirada, pues, evidentemente, estas métricas estan valoran carencias 0 escasez
en determinados aspectos predefinidos desde la mirada del desarrollo. El indice deja por
fuera, por ejemplo, el calculo de la biodivesidad, correlacionada con la abundancia de bienes
fundamentales para la vida, como el agua —aunque, paradojicamente, no sea potable— y
aire puro, dada la capacidad vegetal de captura dioxido de carbono y emisidn de oxigeno. Es
desde alli que cobra sentido y actualidad la premonicion de Emperatriz Cahuache:

...algln dia la humanidad se va a dar cuenta de que no va a poder comer oro
y petréleo y, por tanto, entendera que la mayor riqueza esta en nuestra agua y
nuestro aire, de ahi la importancia de volver a las raices y a la conexion con la
naturaleza humana, la madre tierra, pues es alli donde estan los origenes. Las
enfermedades mas terribles que viven los seres humanos nacieron cuando se
desligaron de la madre tierra (comunicacion personal, 22 de octubre de 2013).

Esta medicidn de la pobreza monetaria, cifrada en las nociones de ingresos, empleabilidad y
recursos econdémicos, es propia de la perspectiva occidental, del sistema mundo capitalista.
En contraste, en el caso del plan de vida, el unico parrafo en que se menciona el tema de
pobreza es para identificarlo como la excusa para la imposicion de ideas globales:

Desde el origen étnico, la colectividad reune el sentir de todos donde la
proteccién de la vida del otro significa nuestra propia vida, por eso siempre
estamos hablando de la unidad para trabajos comunitarios, de fiestas
ceremoniales y luchamos unidos frente a todos los procesos que vienen de
afuera y nos amenazan, como se llama hoy la globalizacion mundial, en donde
los intereses son capitalistas maquillados como la gran solucion de la pobreza
y que, poco a poco, ha ido exterminando culturas, tierras sagradas y
deteriorando la atmosfera por las grandes contaminaciones de las fabricas y
las creaciones nucleares (ATICOYA, 2018, p.10).

En palabras simples, asi lo explicaba el abuelo Efrén Ahuanari:

A nosotros vienen aqui y nos dicen que somos pobres y no, no lo somos. Los
abuelos llevamos esa historia de conservar la naturaleza, lo que es nuestra
madre tierra. En primer lugar, ella nos da la vida, para nosotros ella es la
primera madre, que nos provee todo lo que necesitamos para vivir. No somos
pobres porque tenemos rio para pescar, tierra para la chagra y un lugar,
maloka, y el trabajo colectivo (comunicacion personal, 8 de octubre de 2013).

Mas alla de la escasez, propia del discurso y las diversas maneras de invencion del desarrollo

(Escobar, 2012a), muchas de las ritualidades en los tipos y formas de la comunicacion propia
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conectan con el concepto de abundancia que da la madre tierra y la mesura para no acaparar
esa abundancia. Como sefiala el abuelo Efrén, su riqueza estd en poder mantener sus
actividades de la vida en el rio, la chagra, la maloka, esa es la pervivencia de los pueblos
indigenas. Asi también lo recoge el plan de vida del resguardo Ticoya

Como indigena, se tiene una vision de la vida que es diferente del concepto de
desarrollo occidental que esta dirigido solo al mejoramiento material, el
crecimiento econdmico y el bienestar. Para los pueblos indigenas, estar bien
implica tener territorio suficiente que les permita especialmente el
fortalecimiento organizativo, cultural, politico y espiritual (ATicoyaA, 2008,
p. 45)

Si no se garantiza el territorio y las posibilidades de organizarse en él bajo las dindmicas
propias de la cultura, en términos de autonomia, relaciones colectivas, mantenimiento de las
lenguas, usos y costumbres, entonces vendré la lucha individualizada por la supervivencia,
estrategia del establecimiento de mercados aplicada desde el siglo X1X, como lo explicé en
su momento Polanyi (1975/2009), y una dindmica que emerge en las zonas de resistencia
indigena, cada vez mas permeadas por la l6gicas occidentales modernas.

Separar el trabajo de otras actividades de la vida y someterlo a las leyes del
mercado fue aniquilar todas las formas organicas de la existencia y
reemplazarlas por un tipo diferente de organizacion atomistica e individualista
[...] Este efecto del establecimiento del mercado de trabajo se pone hoy
notablemente de manifiesto en las regiones coloniales. Los indigenas deben
ser forzados a ganarse la vida vendiendo su trabajo. Para ello deben ser
destruidas sus instituciones tradicionales, evitando que vuelvan a formarse
(p. 229)

Visiones de desarrollo y desarrollo local

Para consolidar el analisis de estas tensiones y mediaciones se tuvo en consideracion, para la
elaboracion de la tabla 8, los elementos correspondientes a la vision de los planes de cada
institucion en los cuales se declara una intencion vinculada con una proyeccion en el tiempo,

sobre el espacio del territorio y sus comunidades.
Nominalmente, se observa que lo que media en el territorio, frente las tensiones descritas en

los anteriores apartados, es una idea de desarrollo integral y de desarrollo sostenible o una
idea de sostenibilidad del territorio. Aunque el Resguardo no habla explicitamente de un
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«desarrollo sostenible» en ningln apartado de su plan de vida, en varios de ellos si se refiere
a la sostenibilidad en el manejo y en el uso de recursos para el mantenimiento de la vida, con
reconocimiento del aspecto espiritual que vincula en el territorio lo material y lo inmanente,
lo humano y lo no humano, con un caracter biocéntrico o de biovision (Herrera-Huérfano,
2014) y no antropocéntrico

El territorio es a la vez soporte y principio de vida, en donde lo cultural y lo
ambiental se integran: permite habitar, vivir y crecer en familia y comunidad,
producir el sustento alimentario, ofrece la medicina, es nacimiento del agua,
los lagos y los peces, alli entierran los muertos y se encuentran los sitios
sagrados; es el lugar donde se convive con otros seres inmortales que
fundamentan la espiritualidad como indigenas (ATICOYA, 2008, p. 44).

Ese sentido espiritual y cosmico de relacionamiento con el territorio, de interconexion de
caracter sagrado, fue reconocido por el papa Francisco con la celebracion del Sinodo
Panamazonico en 2019, cuyo documento final, en el apartado La voz y el canto de la
Amazonia como mensaje de vida, indica:

Se trata de vivir en armonia consigo mismo, con la naturaleza, con los seres
humanos y con el ser supremo, ya que hay una intercomunicacion entre todo
el cosmos, donde no hay excluyentes ni excluidos, y donde podamos forjar un
proyecto de vida plena para todos. Tal comprension de la vida se caracteriza
por la conectividad y armonia de relaciones entre el agua, el territorio y la
naturaleza, la vida comunitaria y la cultura, Dios y las diversas fuerzas
espirituales (Secretaria del Sinodo Vaticano, 2019, p. 6).

Este vinculo con el territorio es la base para los demas aspectos de su vision de desarrollo
integral: la vida digna que permita la pervivencia de los pueblos, el fortalecimiento de la vida
social, cultural y comunitaria como formas organicas de relacionamiento para la solidaridad
y la cooperacion —opuestas a las formas mecanicas de relacionamiento individual de las
sociedades modernas (Polanyi, 1975/2009)—, la gobernabilidad y el fortalecimiento de la
organizacion del Resguardo. En pocas palabras, su propuesta de plan de vida.

Las otras tres instituciones, el Municipio, la Corporacion ambiental y el Parque, caracterizan
su apuesta por el desarrollo sostenible a partir de entender que la naturaleza es un recurso
importante en la regién. Hay en las propuestas de estas instituciones una idea ambiental
asociada a la gestion del riesgo —en la del Municipio— o a la conservacion —Parque y

Corporacion—, en un sentido antropocéntrico desde el cual el territorio, como mercancia, se
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pone al servicio de una productividad, especialmente centrada en el ecoturismo u otro tipo

de servicios ecosistémicos, todos para favorecer la calidad de vida de los habitantes humanos.

Tabla 8
Visiones asociadas al desarrollo

Aspecto )
Documento Ideas asociadas al desarrollo

Desarrollo integral, econémico, social y ambiental, asi como un manejo territorial
autonomo del Resguardo Ticoya, que incluye:
e «Sentido de pertenencia (...) conociendo el territorio, sobre todo su esencia espiritual
y cosmolégica» (P.9)
e Vida digna para las presentes y futuras generaciones- pervivencia de cada uno de
nosotros como pueblo.

e Fortalecimiento de la vida social, cultural, comunitaria,
¢ Gobernabilidad, autonomia administrativa y politica.
e Consolidando la organizacidn politica y territorial Aticoya.

Desarrollo urbanistico y desarrollo integral y sostenible

Puerto Narifio seré reconocido como el destino turistico sostenible méas
competitivo de la region como base de su economia, apoyado en politicas de buen
gobierno, bienes y servicios sostenibles, desarrollo del campo, conservacion
ambiental, cultural y étnica.

Promover el desarrollo sostenible de la regién, especialmente con énfasis en
comunidades y organizaciones de base desde el Ecoturismo, de tal manera que los
usos ambientales sostenibles y el desarrollo como blsqueda de alternativas
productivas permitan la conservacion del area de proteccidn el parque.
Corpoamazonia con la participacion incluyente de las comunidades étnicas, la
sociedad civil y los organismos gubernamentales, en armonia con las normas y
politicas ambientales, soportada en los principios institucionales y los pilares de
accion, incidira en la consolidacién del sur de la amazonia para el mantenimiento
Plan de accion de los servicios ecosistémicos hacia un desarrollo sostenible.
Corpoamazonia La calidad de vida de los habitantes de la regién sera favorecida por el desarrollo
social, econdmico, cultural y ecoldgico, soportada en el uso sostenible para
garantizar el equilibrio entre la demanda de los actores para su desarrollo social y
la oferta ambiental amazonica

para promover el desarrollo arménico y sostenible”

Plan de vida
Resguardo Ticoya

Plan de desarrollo
Puerto Narifio

Plan manejo del
Parque Natural
Nacional Amacayacu

Fuente: Elaboracion propia a partir de los cuatro documentos indicados

Esta tension se puede diferenciar desde el debate de la pluralidad del desarrollo sostenible,
con corrientes diferentes de sustentabilidad, como la llama Gudynas (2014). Considerando
que en el caso del plan de desarrollo municipal la idea de la sostenibilidad tiene el acento en
la valoracion economica de la naturaleza y en la busqueda de una competitividad dentro de
la region a través del turismo, estariamos hablando de una sustentabilidad débil, caracterizada
por «un reformismo que busca articular el progreso con una gestion ambiental» (Gudynas,
2014, p. 224).
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En el caso de las visiones de desarrollo del Parque y de la Corporacion ambiental, su apuesta
de sustentabilidad esta centrada en la conciencia de que es imprescindible la conservacion o
preservacién de areas, en medio de la valoracion econémica que pueda generar los servicios
y usos ecosistémicos, una mirada donde se consideran los recursos naturales como capital

natural, propios de una sustentabilidad fuerte (Gudynas, 2014).

En el caso del Resguardo podemos hablar de una sustentabilidad super fuerte, en la cual hay
una valoracion plural de la naturaleza, no solo como capital o patrimonio natural sino —de
acuerdo con lo que hemos explicado desde el sentido ontol6gico— como el valor de los otros
seres como sujetos y el significado sagrado de algunos espacios del territorio. Esta maltiple
valoracion de la naturaleza pasa también por incluir al ser humano en ese mundo natural,
como una forma de vida mas, en una perspectiva, como ya se indicd, biocéntrica y no
antropocéntrica. Como sefiala Gudynas (2014, p. 225), «para lidiar con esas valoraciones

multiples [...] es imprescindible contar con escenarios politicosy.

Un caso para ilustrar las tensiones sobre el desarrollo

Dentro de nuestras salidas a campo, se ha convertido en un hecho casi ritual
la visita al Lago Tarapo. Estamos otra vez aqui, con Obsimar, él ya apag6 el
motor del peque-peque® y estamos esperando en el silencio a que aparezcan
los delfines rosados. «Hay que apagar el motor para mirarlos, porque a ellos
ese ruido los ahuyenta», dice Obsimar. Un silbido, como de flauta, interrumpe
el silencio meditativo en el que estamos. El sonido lo emitié Obsimar y de
repente, hacia la entrada del lago, aparecen un par de delfines. «Si los delfines
aparecen es porque tienen un corazén bonito, entonces ellos se dejan mirar»
—nos dice—. Completamos el avistamiento de delfines y aves con la visita a
la gran ceiba ubicada en las orillas del lago, cerca de lacomunidad de Tarapoto
y luego con un bafio en el lago. Bafarse en el lago de aguas tibias en la
superficie y de corrientes frias en su profundidad se convierte en una conexion
reparadora de la existencia. Al salir del lago, pasamos de nuevo por la balsa
ubicada en la entrada del lago, en la cual los indigenas llevan un sistema de

%9 Nombre onomatopéyico dado en la region a las embarcaciones de motor pequefio con las
cuales se transporta la mayoria de los habitantes de un lugar a otro del gran rio, sus meandros,
ciénagas, lagos y afluentes. Por su tamafio, su andar es lento y produce un sonido de golpe,
«peque-peque-peque-peque», del que le viene su nombre.
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registro de quienes ingresan al lago y restringen el ingreso de lanchas de motor
grande (notas de campo,19 de marzo 2015).

Las tensiones del desarrollo en el marco de estas perspectivas plurales de sostenibilidad se
pueden aterrizar en las concertaciones que diferentes instituciones, como el Municipio, el
Parque Amacayacu, diversos operadores turisticos y el Resguardo, han tenido que establecer
en relacion con la implementacion de servicios turisticos, en este caso, acerca de las visitas
al Tarapoto como lugar de atraccién turistica. La balsa dispuesta por los indigenas esta alli
luego de una larga tension entre operadores turisticos, especialmente los que vienen a una
pasadia desde Leticia y sus alrededores, los que representan cadenas turisticas y hoteleras

llegadas a la regidn, el Municipio y el Resguardo.

Cuando se comenzo a implementar con mas fuerza la idea del turismo desde el Municipio,
los operadores de Leticia comenzaron a poner en marcha esta propuesta de pasadia en Puerto
Narifio. En la préactica, esa pasadia solo es posible mediante el uso de botes de motor grande,
los llamados rapidos, que permiten recorrer en dos horas los 75 kilémetros que separan el
casco urbano de Puerto Narifio con el puerto de Leticia. La tension surgié por dos razones:
la primera, el lago Tarapoto hace parte de un complejo de humedales considerados territorios
sagrados en el Resguardo, su uso como «atraccion turistica» debia hacerse previo
consentimiento de las autoridades del Resguardo. La segunda, el ingreso de lanchas de motor
grande ocasiono frecuentes accidentes para los delfines rosados y grises que se mueven en

ese circuito de aguas entre los rios y el lago.

En la concertacion se definié que el Resguardo implementaria un sistema de registro de los
botes que ingresaban al lago y que, en el atracadero de Puerto Narifio, los operadores
turisticos debian cambiar de embarcacion para ingresar al complejo de humedales en lanchas

de motor pequefio, y asi evitar el maltrato hacia los delfines y otras especies.

De regreso Obsimar nos explica como, en tiempo de aguas altas o bosque
inundado, los delfines entran a lago por los riachuelos que se crecen y
conectan las aguas de rio Loretayacu con los lagos Correo, El sapo y Tarapoto;
pero en tiempos de aguas bajas es mas dificil mirar los delfines en el Tarapoto,
pues su ingreso se complica por el nivel de las aguas; entonces hay que salir a
la bocana, es decir, a la desembocadura del rio Loretayacu sobre el rio
Amazonas. Desde las playas que alli se forman también se pueden ver.
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La interaccion armonica con el territorio, esa adaptacion —no como resignacion— sino como
coevolucion con el territorio y el contexto, incluye conocer estos ritmos y respetar los otros
seres del territorio. Como se reconoce en el documento oficial de la politica publica de
comunicacion de y para los pueblos indigenas, este tipo de situaciones y tensiones donde los
pueblos han resistido desde su autonomia son el bastion del mantenimiento de la

biodiversidad en muchas partes del pais.

A pesar de la constante presion y agresion, los Pueblos Indigenas mantienen
sus culturas vivas y dinamicas, y su condicion de sujetos politicos. Prueba de
ello es que han mantenido un acervo de conocimientos y saberes Utiles para el
conjunto de la sociedad colombiana, han preservado 65 lenguas propias (de
las 69 habladas en Colombia) y han protegido de manera integral ecosistemas
complejos y fundamentales para el planeta, pero que siguen hoy amenazados
como el gran bosque himedo tropical amazonico, la Sierra Nevada de Santa
Marta, el Chocé biogeografico, las Ilanuras de la Orinoquia, los paramos,
nevados, fuentes hidricas y las montafias andinas (Concip, 2017, p. 14).

La lider cocama, Emperatriz Cahuache, hablaba de una revolucion pacifica de los indigenas
del Amazonas, una revolucién que se basa en la preservacion de las culturas de los pueblos
de la Amazonia como condicién necesaria y base para la preservacién de la biodiversidad
amazonica. Esto —decia ella— solo se puede lograr en un trabajo y dialogo intercultural
permanente entre el mundo indigena y el mundo blanco: «solos, los indigenas, no vamos a
avanzar; los blancos, los profesionales, solos, tampoco [...] nos toca juntarnos y mirar un
solo camino para disfrutar un desarrollo integral» (comunicacién personal, 22 de octubre de
2013).

Reflexiones sobre tiempo-desarrollo, lo ancestral en un presente continuo

Los aspectos interconectados con la idea y sentido de la comunicacion propia, ontoldgica y
axiologicamente hablando, constituyen una consideracion sobre el desarrollo que incluye y
valida siempre lo ancestral, como lo que pervive desde diversas dinamicas de
«mantenimiento», como una identidad cultural reconstruida y reinventada, que no significa

falsa (Bengoa, 2016), y que se moviliza desde la Ley de Origen, desde la légica de las
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reciprocidades y solidaridades, como caracteristica de lo colectivo, mas alla del tiempo
social.

La idea de que lo ancestral estd en el pasado es también producto de una perspectiva
ontoldgica, como se explicd en el capitulo anterior. EI encuadre naturalista desde el cual
aprendimos a mirar nos viene de la perspectiva en la pintura, esa ilusion Optica de
profundidad en el plano bidimensional que, con simulacién de la tridimensionalidad, dispone

en el plano una vision del arriba, del abajo, del lejos y del cerca (Kandisky, 1952/1996).

Esta perspectiva es metaféricamente una manera de observar, entender y organizar el mundo,
como lo explican Lakoff y Johnson en Metaforas de la vida cotidiana (1980/2004), en torno
a las metéforas orientacionales relacionadas con «arriba-abajo, dentro-fuera, delante-detras,
profundo-superficial, central-periférico (p. 50 y ss.). La linea horizontal tensa la mirada en
un arriba y abajo; y la vertical, en un adelante y atras (figura 8). Es la perspectiva del plano
cartesiano, donde el cuadrante inferior izquierdo representa lo negativo (el campo de menos

es menos) y el cuadrante superior derecho representa lo positivo (el campo de mas es mas).

Figura 20. Perspectiva como metéfora del mundo

Sujeto-objeto

Sociedad —naturaleza
Cultura- naturaleza
Hombre naturaleza

Ser humano-naturaleza

Sociedades
“desarrolladas”-
industrializadas -
modernas

r 3

Comunidades
“primitivas”-
“subdesarrolladas”

Fuente: Elaboracion propia a partir de las reflexiones de Kandiski (1952/1996) y Lacoff y Johnson (1980/2004)
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Nuestra manera ontoldgica de entender el mundo se deriva de alli, como sefiala Kandisky
(1996), es la perspectiva del punto y la linea sobre el plano. El adelante y el atras prefiguran
la linea del tiempo social, la linea de la historia. Atras va quedando el pasado, adelante el
futuro; el éxito y el progreso estan en el futuro, quizds por eso siempre lo estamos
persiguiendo. Es la mirada de la invenciédn de la idea de desarrollo y subdesarrollo (Escobar,
2012a), derivada de suponer que avanzar, progresar, desarrollarse implica que los pueblos
deseen, anhelen transformarse en «sociedades» en busca de bienestar y mejoramiento, que
discursivamente supone la idea de una sociedad desarrollada, industrializada y moderna.
Entonces atras, en el pasado de la historia estan los pueblos que no han logrado insertase en
las dindmicas del desarrollo pese a las imposiciones de poder, la tutela de los desarrollados;
esos pueblos y comunidades estan atras y abajo. Es la perspectiva del tiempo lineal de la

historia como desarrollo (Matterlart, 1997, p. 16).

la historia tiene sentido y direccion Unicos y conocidos [...] es la idea de que
el tiempo es lineal [...] y produce una no existencia declarando atrasado todo
lo que, segun la norma temporal, es asimétrico con relacion a lo que es
declarado avanzado (Santos, 2009, p. 110).

Esta perspectiva de arriba y abajo, adelante y atras, también es la perspectiva dualista
(Escobar, 2015) de un mundo binario que separa norte-sur; cultura-naturaleza; sujeto-objeto;
hombre-naturaleza; humano-no humano. ;Qué es mejor: estar adelante o atras; arriba o abajo;
en el norte o en el sur? Este cuadro bidimensional con ilusion optica de tridimensionalidad
es el cuadro desde donde miramos el mundo, para entenderlo, juzgarlo, clasificarlo,

justificarlo, explorarlo y habitarlo.

El tiempo social marcado por la idea de fututo y progreso supone el avance, en cuanto en
tanto haya capacidad para ir en la perspectiva lineal del tiempo de la manera mas rapida hacia
«adelante», que supone ir hacia un lugar de mayor rango, categoria, rol, remuneracion, éxito,
progreso, desarrollo. Asi, esta mirada lineal del tiempo, que representa, grosso modo, la

monocultura del tiempo lineal, se complementa con la monocultura de la productividad
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(Santos, 2009), centrada en la capacidad de rapidez para acumular, concentrar y

«desarrollarse».

Un parte de este deseo de desarrollo se ha introducido en las comunidades indigenas. En el
espacio del Resguardo Ticoya, las tensiones estan dadas por los diferentes intereses entre
quienes viven en el casco urbano de Puerto Narifio —indigenas y no indigenas— y quienes
estan en las comunidades mas apartadas. En el Resguardo Ticoya, ademas de las dinamicas
del tiempo social lineal, se evidencia una valoracion y comprension de un tiempo geolégico,
es decir, ese acompasado con los eones largos y lentos que define la antigtiedad del territorio
en sus procesos geoldgicos y sus mutaciones, asi como la valoracion de los seres que le
habitan, incluidos los que antecedieron a los seres humanos del presente. Por ejemplo, la
valoracion a la sabiduria de los abuelos y abuelas que se logra en el tiempo largo del paso de

la vida.

La otra temporalidad evidente en el territorio de la selva y del resguardo es la ciclica y radial,
relacionada con los tiempos bioldgicos, una temporalidad de ritmos que van y vienen y que,
aunque se repiten, son siempre diferentes. Son los ritmos y las temporalidades de los cuerpos
en su devenir. El cuerpo mas imponente en su ritmo y su ciclo es el del rio. Todo en el trapecio
amazonico colombiano se mueve al ritmo del rio y sus ciclos de aguas bajas y aguas altas,

que determinan una adaptacion permanente a las dinamicas de cada ciclo.

Las temporalidades no lineales de tiempos lentos, largos y ciclicos son las temporalidades de
la ancestralidad que siguen en el presente, es la esencia de la memoria propia del espesor
temporal en la que una representacion, en este caso de lo que entendemos por ancestralidad,
responde a los aspectos que en este momento socio-historico se validan como significativos
(Arancibiay Cebrelli, 2005), en este caso, la vigencia de las apuestas culturales que perviven,
gracias a la luchas del movimiento indigena en Colombia . Se trata, pues, de una ancestralidad
viva a través de los y las abuelas, de las leyes de origen y del mantenimiento de usos y
costumbres. Una ancestralidad viva en los lideres que resisten y re-existen en medio de ciclos

de adaptacidn, en dindmicas de resistencias flexibles, mas emparentadas con la resiliencia.
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Pistas hacia una ecologia de las temporalidades y productividades

para una justicia socioeconomica y ambiental

La propuesta de una comunicacion propia que nos habla de la comunicacion desde la
trascendencia con lo espiritual y que conecta una interaccién entre humanos y no humanos
es una propuesta que se vincula con las preocupaciones sobre nuestro relacionamiento con la
naturaleza y nuestra manera de pensar el desarrollo en términos de progreso. Una propuesta
que conecta con las necesarias reflexiones acerca del cambio climético y las acciones para
comprender dicho fenémeno y enfrentarlo como humanidad. Asi se puede percibir o
evidenciar en las propuestas del pronunciamiento del Foro Nacional de Comunicacion

Indigena, de 2012, en el cual los pueblos indigenas sefialaron:

Exigimos detener el rumbo del modelo capitalista dominante que nos lleva al
suicidio en el afan de cometerlo todo en basura y codicia [...] E1 Foro Nacional
de Comunicacion Indigena exige que se respeten nuestros planes de vida y
nuestras propuestas alternativas al proyecto de muerte. Nosotras y nosotros
sabemos que tienen que convertirnos en victimas para despojarnos y que usan
toda la politica estatal, el modelo econémico y el conflicto para robarnos
(pronunciamiento final Foro Nacional de Comunicacion Indigena, 30 de
noviembre 2012%)

Asi como se enunciaba que la comunicacion propia conecta con una ecologia de la
comunicacion, al margen de la monocultura de la productividad y temporalidad capitalista,
en los sistemas de organizacion y liderazgo de movimientos sociales, como el movimiento
social indigena en Colombia, han pervivido otras productividades y otras temporalidades
correspondientes hoy a ese pluriverso del que habla Arturo Escobar (2018) en relacién con
esas experiencias que contribuyen a una esperanza de transicion, como proyecto humano,
desde un antroprocentrismo con un individualismo exacerbado hacia otras formas de

relacionamiento centradas mas en las solidaridades y la defensa de la vida en general.

La apuesta por una biovision o una vision biocéntrica de relacionamiento con el entorno, es
una apuesta politica por la vida, que problematiza en la necesidad de una comunicacién y

relacion con el mundo de la vida de una manera mas compleja, mas ecosocial.

60 https://www.youtube.com/watch?v=S2z_5ujMN2Y
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Lamentablemente, esta apuesta politica de resistencia ha costado la vida a muchos lideres.
Solo entre 2021 y 2022, han sido asesinados 85 lideres indigenas, segin el Instituto de

Estudios para el Desarrollo y la Paz (Indepaz.org).

Ademas de una resistencia frente al modelo hegemdnico de desarrollo, las comunidades
indigenas del Amazonas nos conectan con una re-existencia, como reivindicacion histérico-
politica de formas cotidianas de inventarse y reinventarse la vida, para dignificarlay revertir
la dinamica de exclusion y marginacion, desde las reivindicacion de cada acto cotidiano
(Alban-Achinte, 2009, p. 94), anclada a otras productividades, donde la vision de la
abundancia (Herrera, 2019) prima sobre la idea de la escasez, propia de las dindmicas del

sistema mundo capitalista.

Las tensiones y mediaciones sobre el desarrollo nos hablan de productividades distintas a la
econdmica, esperable en el marco de las l6gicas hegemonicas del desarrollo en la perspectiva
capitalista. Asi, méas alld de la acumulacion individual de capital basada en la propiedad
privada, las comunidades indigenas de la Amazonia nos muestran la experiencia de vida en
propiedades privadas colectivas, lo que obliga al planteamiento constante de la solidaridad y
la cooperacion, a diferencia de las logicas de la competencia y la competitividad propias del
sistema productivo occidental. Un aspecto cada vez mas dificil de mantener, en tanto en
cuanto las dinamicas del mercado y el trabajo que se han ido introduciendo en el territorio
rompen los lazos organicos de las solidaridades y para establecer la dindmica individualista

de la «venta de su mano de obra» mediante unas formas de empleabilidad.

También en esto han incidido las bonazas de la coca y de la marihuana, que trajeron al
territorio la experiencia del dinero facil y la expectativa del dinero como factor de distincion
en la dinamica social. Estos elementos chocan con las dindmicas de distincion propias de sus
culturas, relacionadas con la sabiduria de la ancianidad, la capacidad colectiva y el
mantenimiento de usos y costumbres que materializan esas formas de productividad
solidaria, como la minga, o de la riqueza sagrada de relacionamiento con el territorio y los

otros seres que lo habitan.
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Las tensiones y mediaciones del desarrollo nos ponen también de frente al reconocimiento
de otras temporalidades, no solo en la perspectiva lineal del tiempo social. Nos habla de la
necesidad de conectarnos con los tiempos de los ciclos y de los tiempos lentos y de los

tiempos propicios.

Temporalidades y productividades que quizas nos sean Gtiles, como humanidad, para afrontar
los retos de la crisis ambiental, que, como sefiala Leff (2006), evidencian una crisis
civilizatoria. No somos los humanos los primeros seres que generan en el planeta una
contaminacion tan amplia que ha cambiado las dindmica geol6gicas y atmosféricas de la
Tierra misma. Ya Capra (1998/2009), en La trama de la vida, nos cuenta cémo hace dos mil
afios se produjo una gran contaminacion planetaria por causa de cual algunas especies
desaparecieron, otras lograron crear maneras de protegerse, basicamente escondiéndose, y
otras se adaptaron. Hoy, en todo el planeta vivimos los efectos de una gran contaminacion,
los efectos del llamado cambio climéatico, como humanidad no quisiéramos desaparecer,
dificilmente podremos escondernos, nos queda adaptarnos. Las comunidades indigenas del
trapecio amazonico tienen una experiencia y una sabiduria sobre la adaptacion que han

permitido a sus pueblos pervivir en la selva durante siglos.

La perviviencia y el mantenimiento de la biodiversidad tiene su eje en la proteccion de la
vida y la cultura del ser humano amazoénico y, al mismo tiempo, la vida del ser humano
amazonico tiene su eje en el mantenimiento de la biodiversidad amazénica. Este equilibrio
reciproco es posible desde la interconexion e interrelacion entre todos los seres que habitan
el territorio que se puede concretar en esta frase del ya tantas veces citado Obsimar Lopez
Ahue, indigena tikuna: «Yo soy porque el rio es, el rio es porque yo soy; cuando el rio deje
de ser, yo dejaré de ser y cuando yo deje de ser, el rio deja de ser» (comunicacion personal,
22 de agosto de 2019).
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Conclusions:

Reflections Towards Communicative Justice,

Intercultural Dialogue and Re-thinking Development

These conclusions are written as learning derived from the meaning and practice of
indigenous peoples’ comunicacion propia (self-communication). Learnings and reflections
open our understanding of other knowledge, other temporalities, and other productivities in
the framework of the epistemologies of the south (Santos, 2009) and the pluriverse (Escobar,
2017, 2018; Kaotari, et al., 2018). From the concept and practice of communication from the
daily life of the peoples that make up the Resguardo Ticoya, in the Colombian Amazon, and
from the proposal of a public policy of indigenous communication in Colombia, the
communicative perspective of indigenous peoples is vindicated in the framework of Latin
American communicative thought. A perspective that has an impact on the mediation of

development discourses and provides ideas for rethinking it, from the local space.

In hermeneutic terms, this research work is just the opening of a look from the subaltern and
the invisible to another configuration to think about communicational knowledge/power. A
thought generated from the cultural matrices of the indigenous peoples in Colombia. Thus,
these conclusions are just an entry into a phase of collective construction of meaning. They
are traces that offer clues to motivate the desire to scrutinize and deepen other ontological
and epistemological visions that allow us to broaden and refresh communicational thinking

in Latin America and the world.
The traces are four lessons. The traces are learnings to academic field communication and

its relation to development. Each lesson concludes with questions we can ask ourselves, not

only as scholars in the field of communication but also as humans.
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Questions to think-us. The spiral path section presents new ways of deepening, from the gaps
in this work, debates are proposed to open ways for new researches. And, in the end, there is

a colophon with an inner reflection aloud.

First Lesson:
Communication, an Interaction Between Humans and Non-Humans Beings

The key element of reflection from the ontological sense of «Comunicacién propia» (self—
communication) is to think of communication as a practice for the interconnection and
interaction between humans and non-humans. This interaction is fundamental in relation to

the territory and the political-economical bets for the defence of the land.

Starting from the Cartesian vision of the objectification of the world, our Western civilisation
has constructed a relationship of distance between humans and nature. In this relationship,
humans know and control the non-human, and for this reason, this is distinguished by the
designation of "nature”. In this sense, we can possess, control, dominate, utilise, and exploit
as a resource for human benefit. And this is, essentially, what we have done with civilisation.
We have converted the natural into goods (Polanyi, 1947/2009). Capitalised and modernised
nature, as Arturo Escobar (1993, 2012) calls it, is a basic part of the predominant vision of
development. We have inherited the idea of an externalised nature; however, we are nature

too.

From the ontological perspective of «comunicacién propia» (self-communication) can learn
that the maintenance of biodiversity hinges on the protection of the life and culture of the
Amazonian human being, and that, at the same time, the life of the Amazonian human being
hinges on the maintenance of the Amazonian biodiversity. There is an interconnection and
interrelation between all the beings that inhabit the territory. This includes both immanent

and non-immanent beings, that is to say, spirits.
This idea of interconnection between all beings implies a sense of sacredness, from which it

is understood that the other beings: animals, plants, rivers, the woods, the jungle, have a
spirit, they have a soul, they have the breath of life. From this point of view, we recognize
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that all beings are subjects. Here, we find ourselves before an alternative ontology, which has
a distance from Western dualistic ontology based on nature-culture (Descola, 2012), a
relational ontology (Escobar, 2018) from which it is possible to think of the rights of nature
and to think of communication as a complementary process between human and non-human

beings.

From this ontological perspective of «comunicacion propia» (self-communication), an
axiological vision emerges in which what is one's own is anchored to two values. On the one
hand, autonomy as an essential principle to defend the territory, autonomy that responds to
the right to self-determination. On the other hand, the collective as an engine for the
construction of the common from participation. Both values guide the indigenous movement
in Colombia and, at the same time, are enhanced by the practices of «communicacion propia»
(self—communication) in the public policy design from and by the indigenous peoples and

their organizations.

The comunicacion propia (self-communication) between humans and non-humans is
materialized in communicative practices of resistance and project (Herrera-Huérfano y
Vega-Casanova, 2014), which besides being the basis for dissidence and social mobilization,
are inspiring actions that constitute a heterodox approach in the understanding of
communication within academic life, and a practice that impacts and influences the cultural,
social, economic and political disputes of indigenous peoples against the dynamics of the

state and its neoliberal capitalist bets.

«Comunicacion propia» (self-communication) in the indigenous world encompasses a
spiritual dimension and a transcendent sense of connection with the cosmos. This is a
communication that recognises instinct, emotion, and the significance of the spiritual as
important knowledge attributes not lesser wisdom or basic notions. Thus, «comunicacion
propia» (self-communication) combines meaning-producing actions of three types: orality

(PalabraAndar®'), iconography, and ritual-spiritual. The three types contain analytically

61 This idea was proposed by Vilma Almendra. PalabrAndar combines two words in Spanish: word and walk,
to refer to communication centered in the territories, communication that walks through the territory.
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some forms, which operate in a joint, complementary, and complex way, as they interweave

in the weaving of cultural meaning.

To talk of communication as interaction and interconnection between humans and non-
humans, the question arises: if the other beings are not rational subjects, with a conscience
and the capacity for abstraction and symbolisation, how can we speak about communication
between them? When | told Obsimar this same thing, that if the other beings are not rational
subjects, with a conscience and with the capacity for symbolisation, how is it possible to talk
about communication between them, he smiled and said: «The colonizers thought the same
about us indigenous people 500 years ago, that we were not rational subjects, with a
conscience and the capacity to symbolise, but look, jhere we are! That is why we work so
that these sacred parts of the territories are also subject to rights: the river, the mountain, the
lake before they disappear, because if they disappear, we disappear» (personal

communication, October 15 of 2013).

Grandfathers and grandmothers, Taitas, and shamans have the capacity to materialize this
communication between the human and the non-human, from a spiritual dimension. The
ritual-spiritual communication can take place in various places of the territory (jungle, river,
chagra, lake) but has its central axis in the maloka as a privileged space. Grandfathers and
grandmothers are the communicators of communicators. In the maloka they share
knowledge, tell stories, accompany transformations through rituals, heal illnesses, guide or
reorient decisions, harmonize forces and powers and call for collective work, among others.
Grandfathers and grandmothers and the houses of thought or ancestral wisdom (malokas) are

the core of the survival of indigenous peoples.

This spiritual dimension is neither separated from ethics, aesthetics, and knowledge nor also
political and social actions. The animistic relational ontology implies that since we all have
spirit, the conditions of relationship must start from the spiritual dimension. Thus, physical
ilinesses, social problems, political problems, power disputes, and all forms of sociocultural

relationships come from an alteration in the spiritual world.
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Realizing this interconnectedness as the basis of relationships implies another scenario in
which the human being is not superior, but simply one more being. What we learn from these
communities is a «biovision» (Herrera, 2014), that is, a way of being, knowing, and doing
that puts all life in general at the centre. A biovision that, perhaps, calls us to have the capacity
to listen to our own life, our own corporal nature, and to listen, at least, to the other living

beings that share the territory with us.

In this sense, we can also lay out interdisciplinary bridges with biologists and forest
researchers who are currently studying the sounds and the songs of the woods and the
communication between the trees (Wohlleben, 2016, 2019; Haskell, 2018). Their
explanations deal with a language between the trees characterised by profound cooperation
and solidarity for coexistence in the rainforests. Cooperation and solidarity are two human
attributes, at risk of extinction due to the dynamics of competition. Thus, perhaps, from our
naturalistic ontology, we find new ways to «listen» to other beings and think about our
relationship with them.

The lesson, therefore, is to think: Do we feel interconnected with other beings? Do we feel
interconnected with our territory? Are we interconnected with our own nature? Are we and
do we feel that interconnection with the earth and with other beings that inhabit it? Will we
be able to listen to the voice of the polluted river? Can we realize what the eroded mountain
is telling us? Can we realize what water scarcity is telling us? Can we listen to what the earth

is telling us through climate change?

Second lesson:
A life in harmony as a Buen Vivir (good living)

If we want to go deeply into the so-called environmental crisis, we must recognise that this
crisis reflects the Anthropocene. The Anthropocene refers to the influence of human activity
on the Earth over the last two or three centuries. The Anthropocene is the concept that
explains how the impact of humanity over such a short period of time has managed to be so

significant as to bring about a new geological era (Crutzen and Brauch, 2016).
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We need to rethink our place in nature as humans. In order to rethink this place, we also need
to discuss our cultural, social, and political imaginaries. We need to imagine possible or
probable transition models to cope with this crisis. As Enrique Leff (2020) indicates, this is
not a crisis of nature or an environmental crisis, it is a crisis of the model of Western
civilisation. Itis a crisis of individualist, extractivist, consumerist, competitive, and utilitarian

models as the prevailing way of being, doing, and knowing.

This model of civilisation with its principles, values, epistemologies, and knowledge is not
the only one that exists on our planet. An important task when facing this crisis is constructing
an epistemic interculturality. This means knowing, recognising, and establishing a dialogue
with, otherness. This is not just about a simple folkloric or exotic acknowledgment of
different cultures, in this case indigenous, it is the relation of said cultures with other ways
of knowing, and therefore with other ways of being and doing. This implies as Catherine
Walsh points out, constructing an interculturality as a political and epistemological project
of symmetric dialogues that allow «the equitable interrelation between different peoples,
knowledge and cultural practices» (2005, p. 104),

Recognising the interconnection between all the beings of the territory is the basis for a
different way of inhabiting it. Similar perspective "Buen Vivir" (good living) of the
indigenous from the Andes, the indigenous peoples from the Amazon, from their ontology
and epistemology, believe in the sense of reciprocity with the territory through respect and

responsibility.

The relationality between humans and non-humans, already pointed out, is present in the
never-ending and ever-changing weaving of life (Escobar). A weaving on which all existing
lives depend. This relational ontology is the basis of their autonomy and the defence of the
territory, which is where the political ontology of difference grows (De la Cadena, 2010); an
ontology that calls for the struggle for the political vindication of cultural diversity (Leff,
2020). To defend the territory is to prevent the land from becoming capitalized nature
(Escobar, 1993) through plantation models (e.g., soybean); extractivism, cattle ranching, or

techno-nature projects. This struggle has been criminalized and has claimed the lives of
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several leaders. In the last five years in Colombia (2018-2022) 344 indigenous leaders have
been assassinated (Instituto de Estudios para el Desarrollo y la Paz, Indepaz.org).

Living a harmonious life in this changing weave requires adaptation. And adaptation is not
resignation. Adaptation implies care, it implies respect, and implies a combination of
practices that seek to constantly maintain the network or spider's web formed by the dynamic
crossroads between all these interactions. For this reason, when any action breaks this
network, it is necessary to make (Pagamentos) payments to Mother Earth; that is to say,

rituals to restore harmony.

This respect for the weave of life (the ecosystemic network) is seen in the form of how native
peoples cultivate the land, called «chagra». Chagra tries to imitate the logic of the jungle,
and it does not follow the logic of monoculture. There is a natural dynamic of control of pests
of some plants with others. There is also an adaptation to the dynamics of the river to make
chagra on the beaches in times of low water. And, to make the most of its river banks as

refrigeration spaces for the flour of the «yucca» during the high-water months.

The reciprocity or cooperation based on respect and responsibility is fundamental. The
indigenous people know that the resistance and resilience of their territory depend on the
strength of this weave of life. In this way, they were resistant and resilient when faced with
Spanish and Portuguese colonisation 500 years ago. They were resistant and resilient when
faced with slavery from the Rubber Boom at the beginning of the 20th century. They were
resistant and resilient when faced with the ambition, violence, and dynamic of money that
the Marijuana Boom and the incursion of drug trafficking in the 80s and 90s brought them.
Today, they continue to be resistant to the battles over maintaining their territory and culture,
because they know that the survival of their people depends on this. This is the so-called
discreet resistance as spaces to root firmly their dignity (Scott, 2000).

The rainforest has also been resilient to interventions by the indigenous people. The jungle

has also adapted itself: as the «chagras» imitate the jungle and are a cyclical system, the

abandoned "chagras”, some even more than 80 years old, form part of a complex of
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intervening systems. These are systems enriched with palm trees and fruit trees. As the
anthropologist Elizabeth Reichel (2012) points out, the complexity of the Amazon systems

stimulated the generation of multiple forms of adaptation.

This is, therefore, the lesson of a life in harmony as a Buen Vivir (good living) requires
resistance for the defence of the land and resilience from the adaptation or coevolution, in
interaction with other beings in the weaving of life with cooperation. Resistance, resilience,
adaptation, and cooperation maintain the balance between giving and receiving, living the
abundance provided by the work of the land, with the wisdom of not hoarding. At the same
time, resistance, resilience, adaptation, and cooperation is the force of the indigenous

movement in Colombia.

A life in harmony, as a Good living, contributes to rethinking development, at least in three
aspects: 1) Defending local wisdoms and situated knowledge. Defending autonomy and local
wisdoms to open the door to the Ecology of Knowledge (Santos, 2009), and socio-
environmental justice (Escobar, 2017, 2018). 2) Moving from anthropocentric models to
biocentric models, thinking about alternatives to development in broader ecosystems. Design
relational transition models (Escobar, 2017, 2018), models centred on cooperation and the
dynamics of the weaving of life. 3) Deconstruct the universal and overwhelming idea of
development and realize that there is a pluriverse of ontologies and epistemologies to imagine
alternatives to development, not alternative developments (Escobar, 2012). 4) Recognize the
value of resistance, resilience, adaptation, and cooperation to design or recognize another
axiological perspective on the alternatives to the development.

The lesson is to think: Do academics contribute to recognize situated knowledge? How can
we make visible the pluriverse of ontological and epistemological perspectives? How can we
contribute to design models of transition from communication? Can we think of forms of
relationship based on cooperation and not on competition in our daily life? Will we as
humanity be able to put the weaving of life at the centre of the new designs of the socio-
political and economic world? How do we learn about adaptation and cooperation, from the

harmonious life of indigenous peoples, to face the challenges of climate change?
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Third Lesson:
The ancestral perspective of the indigenous peoples
IS not in the past; it is here in the present

Those of us educated in Western epistemology understand the ancestral within an imaginary
timeline in the past, towards the back end of a linearly defined history. Through the
bidimensional geometric perspective, the plane gives us the illusion of three-dimensionality.
However, this is just an illusion. This model metaphorically constructs a dual-linear-opposite
way of thinking: up-down, left-right, before-after, forwards-backward. These metaphors then
shape our everyday lives in terms of progress and development-underdevelopment, and
imply an advancement, moving forwards. For this reason, the past is seen as an obstacle to

development.

The linear perspective also indicates an idea of productivity: it should be going from behind
-forward as fast as possible. In this sense, there is no place for lying still. The still and the
slow are unproductive. The ancestral perspective, - which, within Western thinking, is in the
past and is among the obstacles to development-, is still alive. This perspective is present
today through the voices of the leaders who, from the jungle and the Andes, fight for their
right to prior consultation to stop the capitalisation of nature (Escobar, 2012; Polanyi, 2011).

The vitality of ancestry is present in the Colombian Indigenous Movement with more than
200 years of struggle. This movement originated in the Cauca area and today has five national
organizations, 772 "Resguardos”, 115 indigenous peoples, and a space for constant dispute
and negotiation with the national government institutions through the MNCPI (Mesa
Nacional de Concertacion de los Pueblos Indigenas). This vitality made possible the
implementation of the CONCIP (National Commission of Communication of Indigenous
Peoples), a Commission that organizes, orients, and guarantees the accomplishment of the
public policy and the implementation of its plans and projects. The ancestral vitality is alive
and revitalized cyclically in each communicative practice of comunicacion propia
(self-communication). Ancestral vitality is still present in the implementation of

communication collectives, communication schools, and communication careers in the
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autonomous projects of indigenous and intercultural universities. The ancestral perspective,
which remains present after 500 years of colonisation, exploitation, and coloniality (still
present) and leads to an ontology of a way of being and a manner of living, knowing, and

doing in the world.

On walking through the Amazon, we can understand that time is not just a linear dimension
that is socially organised into a before and an after, so definite that it can be summarised as
being born, growing up, reproducing, and then dying. With the indigenous peoples, we learn
other temporalities and the importance of long periods of time, which are evident, for
example, in the value that they give to trees that have existed for up to 300 years, or to the
«pirarucu» or «arapaima», ancient fishes, 23 million years old. Longer time periods are
associated with the slow rhythms with which one continues to weave the dynamic of a
territory. It is the logic of life at the rhythm of the river, between two cycles: one of high
water (when the river expands and floods everything) and the low water when the banks of
the Amazon become beaches.

In the Amazon is possible the find transformative alternatives and learn about the
productivity of slow times and the existence of an appropriate time, which corresponds to the
moment in which things must happen. The territory of the Amazon and its indigenous
inhabitants are the mentors in teaching about patience and the importance of listening to the
territory and its inhabitants. Emperatriz Cahuache said that the Amazon is a territory in which
there is no place for hurrying. This is the dynamics of appropriate time, it is the dynamics of
life that moves in temporalities of cycles and biorhythms, in this case of the river. As the
existence of a transforming alternative, the dynamics of appropriate time remind us of the
need to slow down the logics of hyper-productivity of a commodified time, the need to think
of decreases, not as utopian or romantic possibilities, but as realities in experiences where
life moves in the ecology of different temporalities necessary to balance the accelerated vital

experience.
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How many of us feel unproductive in stillness when we rest? How much speed does daily
life demand from us? How much slowness does daily life allow us? And how much stillness

and slowness do we allow, or do we need ourselves in our daily lives?

Four Lesson:
Communicative Justice for Planetarization®?

Universalist discourses, with the perspective of a single homogeneous and globalized world,
generate more and more gaps, absences, or invisibilities (abysmal line, Santos, 2010). In
opposition or as a complement to this globalization, the pluriverse is a perspective, approach,
and reality that evidences the multiplicity of projects and experiences that build the life of
the planet from more local dynamics and are rooted in ontologically and epistemologically
diverse cultural worlds. From the pluriverse derives the idea of planetarization as an
opposition to the economic and cultural homogenization of globalization. Planetarization
involves the diverse forms of social mobilization, struggle, resistance, creation, and
recreation of these pluriverse experiences and projects, visible as re-existences for the very
life of humanity and the planet.

The project of globalization and universalization of the modern, western, capitalist world
system is concretized and sustained through the monocultures of rational knowledge of
modern science, of the dominant scale of the global over the local, of classifications and
hierarchies that normalize differences (of class, race, gender, purchasing power, spiritual), of
linear temporality, of economic productivity and liberal democracy (Santos, 2009). All these
monocultures are sustained in a monoculture of modern communication, exclusive of human
beings, massive, mediatic, technological, in elitist conglomerates, and of diffusionism of
hegemonic discourses that feed each one of these monocultural perspectives. A

communication, as the indigenous people point out, has commodified the word.

Therefore, a communication for planetarization becomes necessary and just. This is

communicative justice, a communication proposal that emerges from the debates on

62 | am grateful to Juana Ochoa and Joan Pedro for contributing with their conversations about these feelings-
thoughts (sentipensamientos) to co-rationalise (heart-reason- co-razonar) the idea of a communicative justice.
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communication/culture (Martin-Barbero, 2002,2003; Garcia Canclini, 1982, 1987, 1989)
communication, and social change (Gumucio-Dagron, 2011; Gumucio-Dagron and Tufte,
2008; Tufte, 2004; Barranquero, 2011, 2012, 2013), the decolonization of communication
(Torrico, 2016, 2017, 2018), and the proposals of a communication theory for «Buen Vivir»
(good living) (Contreras, 2014, 2016; Sierra y Maldonado, 2016). Communicative justice
recovers, visibilizes and revitalizes communicative practices, whose types and forms are in
line with the pluriverse perspective and the dimensions of justice that this perspective seeks
(cognitive, socio-political and cultural, environmental, economic-political) (Escobar, 2012,
2017, 2018). All these justices are necessary and applicable in the reality of the indigenous
peoples of Colombia

Communicative justice reveals the heterotopias (Foucault, 1999) of autonomous spaces of
resistance and resilience, such as the one built by the indigenous movement in Colombia, its
vital spaces («Resguardos»), and its local and national organizations. Communicative justice
gives presence to the absences or non-existences (Santos, 2010) generated by historical
invisibilities in the dynamics of discourse and practices of knowledge/power. In the face of
exclusion through stigmatization and repression, communicative justice creates discourses
and actions in defence of rights for the recognition of diversity without classifications and
hierarchies. In the case analysed in this thesis, ethnic-cultural diversity implies ontological
diversity. Communicative justice vindicates and strengthens the struggles for social change
against the marketization of cultures, territories, natural resources, and humanity itself, a
commodification that has been conceived in the global vision of capitalism as the only way

forward. In this way, communicative justice is closely linked to sociocultural justice.

Communicative justice contributes to bringing into dialogue this multiplicity of cultural
worlds, in their epistemic and ontological plurality. In a special way, communicative justice
seeks an ecological-political understanding, in which human beings and other beings enjoy
their right to existence. Communicative justice, linked to environmental justice, requires a
capacity to communicate and understand diverse forms of life. Communicative justice
strengthens discourses for action to guarantee all beings - human and non-human - a present

and a future on the planet. Therefore, communicative justice vindicates the animist
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ontological vision for the recognition of all beings in the territory as subjects of rights.
Communicative justice contributes to the empowerment of discourses and actions on the

rights of nature.

Communicative justice, about socio-political justice and from an axiological perspective, is
activated through communicative practices to sustain, create, and defend the common in local
collectives. From the collective, communicative justice revitalizes participation, with types
and forms of representation and close interaction, communicative types and forms that
involve the social actors from their own cosmogonies and organizational structure, such as

«minga» or «palabrAndar» (Walk the Word).

Communicative justice generates links between subaltern or marginalized populations whose
collective interests, in general, are distant from or not centred on market interests.
Communicative justice shows that the emerging demands of social activism are feasible and
viable. It advocates confronting, avoiding, combating, and reflecting on the non-
criminalization of social movements and their leaders. Criminalization has cost the lives of
hundreds of indigenous leaders in Colombia. Thus, communicative justice counterbalances
the monoculture of modern communication. Communicative monoculture that informs or
constructs meanings about the pluriverse and its experiences as unviable alternative forms,
utopian, unreal, unattainable, illusory, or ridiculous practices. Communicative justice makes
visible and contributes to the understanding of civilizational transitions for the subsistence

of the planet and all its forms of life.

Communicative justice brought to the academic field gives support to a cognitive justice that
allows «taking indigenous people seriously», enabling the communication of other
knowledge, through the dialogue of knowledge between the ancestral and the academic,
between theory and practice, between diverse ontologies and epistemologies.
Communicative justice enables the ecology of knowledge and the active incorporation of
alternative forms of knowledge. Communicative and cognitive justice are conditions for the

construction of deep intercultural dialogues.
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Unravelling the ontological meaning of comunicacion propia (self-communication) in the
daily life of the indigenous peoples of Colombia allows us to find a way to continue building
a theory of communication for «Buen Vivir» (good living) or a theory of indigenous
communication. This work adds to the debates of the other twelve research references in the
line of understanding the communicative phenomenon from the perspectives, worldview,
ontologies, and epistemologies of indigenous peoples. Some recent researches explain how
indigenous peoples understand the communicative phenomenon as Cosmocentrality

(Gonzalez-Tanco, 2016) or Cosmic Communication (Plaza y Campuzano, 2020).

Communicative justice provides elements to problematize the theory and practice of the
relationship between communication, development, and social change. It introduces a
critique of a single vision of development (even with all the names it has had: human,
sustainable, etc.). Communicative justice challenges to understand the pluriversality of life
experiences, which in one aspect or another are outside the frameworks of the global western
world system and its dynamics of development, progress, and growth. Communicative justice
contributes to planetarization, it gives clues to understanding that each culture in its
ontological and epistemological essence contains specific practices, which emphasize other
dimensions. Dimensions that are not so visible so far in communication studies. In the case
of indigenous peoples, those are practices whose axis is the understanding of communication
from a spiritual dimension of interconnection and interaction between the human and the

non-human.

Spiral paths to deepen reflections

We present the paths of research in communication that can give continuity and deepen the
debates opened here. These are spiral paths to think not only in linear movements or
displacements of continuity but angular ones of deepening, which provide new perspectives.
Every spiral has a fixed point or pole. This spiral of research proposals to develop has
indigenous communication as its pole (which could be extended to a kind of communication
from the ethnic, but that implies other debates). Seven displacements are proposed as spiral

lines of future research:

256



. Capacity of agency and incidence of indigenous women in the communicative practices
of indigenous peoples. The political role of indigenous leaders in processes of consultation
and negotiation with the State.

. Indigenous communication and ecofeminisms, their contributions to rethinking our
relationship with mother earth.

. Links between «Comunicacion propia» (self-communication) and appropriate TIC
communication. Continuities and discontinuities and incidence of the ontological and
axiological sense of «Comunicacion propia» (self-communication) on appropriate TIC

. Spiritual dimension of indigenous communication in the Amazon and religious syncretism
. Practices of indigenous communication and incidence in the maintenance and
resignification of their cultural uses and customs.

. Indigenous communication and processes of justice and reparation for peacebuilding in
Colombia. Proposed displacement considers two central aspects pointed out by the Truth
Commission: on the one hand, the deep affectation of indigenous and ethnic peoples in
general, during the armed conflict; and on the other hand, the recognition of nature and
territories as victims of violence.

. Analysis of the plans and projects for the implementation of the public policy of
communication of and for indigenous peoples in Colombia, impact on the territories and

communities.

Colophon: An Inner Reflection Aloud

In 2015, we were carrying out a project in Resguardo Ticoya, in which | had major

responsibility for the logistics. The day we arrived in the territory, | started running from one

side to another organising things, just as | am used to running around in Bogotad. My

indigenous friend Ismenia Ahué told me five times: «don't run, remember that in this territory

we don't runx». That night, I fractured my ankle, because | was running around. My recovery

took me five months. This was the process through which | learned that stillness and slowness

are also very productive and necessary rhythms in life. However, they must be searched

without the need for any fracture.
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This was my greatest learning of long times and the need for quiet times. Slowing down the
exercise of this thesis, due to be delivered in 2017, was the learning of the propitious time, a
time that passes in the balance between giving and receiving, between moving forward and

stopping, acting and meditating, speeding up and slowing down.

This could be just an anecdote. But perhaps the spiritual message of slowing down had
already been shared with me through the tales of metamorphosis that abound in the stories of
the Amazon grandfathers and grandmothers. In 2012, when | was choosing a wooden stool
in the shape of animals while looking at the different figures, Mireya (an indigenous teacher

from the Tikuna people) said to me, «Profe, you need the turtle».

Undoubtedly, the possibility of action and rest has allowed me to connect with the writing of
this work. | am grateful for being able to flow, to link the analytical writing required by the
canon of the academy, with the emotion of personal and intimate learning, in the possibility

of valuing and understanding different ontological points of view.

This was the propitious time to realise that what | wanted to realise was walking on the
parallel path of another ontology different from the one I have inherited in my life experience.
Knowing of its existence opened the way to think about our relationship with the planet and
the challenges we face with the reality of climate change. It is not about becoming indigenous
or pretending to change ontology. Ontology does not change like changing clothes. The way
forward is at least to think about the need to build bridges between these different ontologies,
to think about how to dialogue and build bridges between different epistemologies, and how
to incorporate the wisdom of the ancestral and other wisdoms with the wisdom of the
academy. To think about building intercultural dialogues from the academy, from an

epistemic interculturality.
The epistemic interculturality begins with freeing the mind, keeping it open to other ways of

thinking, and to other forms of being and doing. My best teachers of epistemic interculturality

have been Milton Piranga, Ismenia Ahué, Dolly Almeida, Obsimar Lépez, Silsa Arias, Dora
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Mufioz, Vilma Almendra, Feliciano Valencia, and many other Colombian indigenous
leaders, who are what | have called «hinge indigenous people». They have a great disposition
for laying down bridges, dialogues, and interconnections between the knowledge of their
cultures and Western culture. They are leaders with an ability to start dialogues between the
knowledge of those «fathers» (referring to the knowledge of the elderly indigenous people)

and those «degrees». | am only their apprentice.

This thesis is not me, perhaps it could have been as argumentatively rational and linear as my
first theory classes in 1999. This thesis is not me, but it certainly contains much of what |
want to be and do to contribute to finding paths to justice (cognitive, socio-cultural, socio-
political, economic-political, environmental) based on my conviction that communication
creates, and | do not doubt that a communicative justice is the key to believe that creating

other more human worlds (for humans and non-humans) is possible.
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