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1
Estefania Rodriguez Rozo

Introduccion

Escribir acerca de la oralidad en una mesa repleta de libros, lapices, fichas, cartas y
probablemente un ordenador con su impresora parece un ejercicio bastante paraddjico. Y
sin embargo, el investigador académico es incapaz de realizar su tarea sin la ayuda de esta
parafernalia de la escritura y la lectura.

Carlos Pacheco (2016: 39)

Mas que hablar de recolectar un corpus prefiero hablar de sembrar y cosechar la palabra a
través del dialogo, la escucha y la observacion. En este sentido, Taakaizi itana: claves de lectura
en las oralitegrafias de los indigenas piapoco es un proceso de cosecha de dos afios, entre el
2017 y 2019, donde son retomadas las voces de narradores piapoco del resguardo Chétares® del
municipio Barrancominas en el Guainia y de otros sabedores de distintos lugares. Ellos, los que
cantaron, narraron, y usaron sus manos para escribir en el aire, como bien lo diria Cornejo-Polar,
son los que motivaron este estudio; por eso no queda méas que agradecer por todo lo que
compartieron conmigo para que fuesen posibles estas paginas.

Hacia el afio 2017 me encontraba en una charla entre estudiantes del colegio Manuel Quintin
Lame y sabedores de la comunidad, donde los conocimientos ancestrales eran el centro de
discusién. De las manos de don Manuel Chipiaje, indigena del resguardo Minitas, nacieron los
caminos hacia el oficio de la palabra que intentamos desentrafiar como estudiantes y profesores.
Manuel, el artesano, hablo de su oficio como tejedor, herencia que le dio su padre y destreza que
solo aprendio con la observacion. Mientras hablaba iba entramando fibras vegetales para formar
una guapa (o balay como suele conocerse). En algin momento sefialé hacia su casa un tejido que
estaba colgado, acto seguido con su dedo indice dibuj6 una especie de espiral cuadrada —jltana,
profe! Esos son itanas, las pintas que usted ve tejidas o dibujadas— me respondié un estudiante.

Los itana son expresiones ideogréaficas tejidas, talladas o pintadas que forman parte de la
tradicion oral piapoco que al espanol se traducen como “pintas”. Por su parte, los sikuani, con
quien comparten territorio en mayor medida, los llaman itane, pero al parecer es un préstamo que
tomaron del arawak, ya que otras comunidades como los achagua poseen un término similar,
itaneri. Asi, como se vera en los siguientes capitulos, los itana pueden entenderse en campos de

comunicacion por la amplia correlacion entre la oralidad, la escritura alfabética y las visualidades

L El resguardo Chatares se formalizé bajo la Resolucion 074 del 14 de abril de 1993. Su nombre proviene de la palabra piapoco
Tzatali que significa sirena. Segun los narradores de la comunidad el nombre del resguardo lo dio Sofia Gaitan, quien en una de
sus caminatas por las playas del rio vio a una hermosa mujer que cantaba y alegraba el atardecer. Esta sirena solia aparecer
cuando las mujeres de la comunidad tenian su primera menstruacion.
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explicitadas en los codigos ideosimbdlicos de cada comunidad indigena, y en las propuestas
contemporaneas donde el codigo alfabético también se entrelaza en ellas. Con ello, esta
investigacién nace como una forma de releer y revitalizar los sentidos y usos multimodales que
poseen los itana y la tradicion oral de los indigenas piapoco. A la vez se procura la comprension
de estas narrativas orales y comunitarias al sacarlas del abordaje “folclorico” en el cual han
estado atrapadas. Por supuesto, los objetos materiales como lo son las guapas o balayes, que
sirven para poner alimentos; los sebucanes, exprimidores de yuca o los catumares con los que se
cargan los alimentos, tienen distintos usos que van desde la herramienta cotidiana hasta objetos
rituales o artificios de la oralidad.

Cabe destacar que el oficio de la palabra, a la par del oficio del tejer, son cada vez menos
aprendidos dentro de las comunidades piapoco; basta ver que la gran mayoria de personas
desconocen los antiguos usos rituales de los soportes materiales. Sin embargo, muchos de estos
soportes poseen un gran sentido social, como se vera a lo largo de los capitulos. Con todo esto
propongo una lectura de los itana y la tradicion oral de los piapocos en sus distintos ambitos de
produccion: politicos e historicos; pedagogicos, éticos y socioculturales, y artistico-literarios. La
comunidad piapoco, con la cual nace este estudio, es un pueblo que se ubica entre los
departamentos del Vichada, el Guainia y el Guaviare, principalmente. En el Censo Nacional de
Poblacion y Vivienda CNPV-2018, se registrd un total de 14.661 personas pertenecientes a la
comunidad piapoco. Otras formas como han sido conocidos los piapocos son yapaco, cuipaco,
wenaiwikas Yy, antes del siglo X1X, enagua; también se autodefinen como el clan tzaze (tucéan)

del cual consideran que descienden (Ortiz Gomez, et al., 1987).

2 Lugares de enunciacion y breve descripcion de los capitulos

Como docente del area de Lenguaje de la I.E Manuel Quintin Lame en Barrancominas,
Guainia, entre los afios 2017 y 2018, me vi confrontada en mi oficio pedagogico al no ser parte
de las comunidades indigenas de la zona al tiempo que tenia la responsabilidad de cumplir a las
exigencias del Ministerio de Educacion. Todo ello me llevo a comprender que el modelo
educativo de Colombia, descontextualizado desde hace décadas, requiere una reformulacion en
sus curriculos, estandares y metas. Ante tal panorama, y con lo complejo que llega a ser
“reformular”, en un trabajo mancomunado con estudiantes de grados superiores de la LE.

Manuel Quintin Lame, fue posible plantear nuevas maneras de responder a las exigencias del
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curriculo de lenguaje, “escuchar, hablar, leer y escribir” desde otras perspectivas indigenas. Por
medio de un proyecto interdisciplinar, la comunidad académica y las comunidades que rodean a
la escuela reconectaron sus centros epistémicos de tal manera que los intereses de ambas partes
se vieran entrelazados. Asi, el dialogo en torno a los saberes ancestrales acerco a la mayoria de
jévenes que se sentian ajenos de su propia cultura.

Para el afio 2018, el proyecto interdisciplinar se propuso como una forma en la cual la clase
de lenguaje fuese pretexto para retornar a las narrativas comunitarias y a los saberes propios de
los estudiantes y sus ancestros. Después de varios meses de reunir una gran cantidad de pintas e
historias de distintas comunidades, se llevd a cabo un evento en el centro educativo del resguardo
Chatares donde estudiantes de la I. E Maquilam ensefiaron a los nifios de primaria sobre aquello
que habian reaprendido meses antes. Asimismo, los sabedores de la comunidad ensefiaron a
todos sobre tejido, tallado y modelado en arcilla. Dicho dialogo intergeneracional concluyd en
una reflexion alrededor de una fogata en el patio de la escuela sobre la situacion de los saberes
“ancestrales”, a la par que los narradores contaron historias y dibujaron los itana que conocian en
un tablero. Dicho proyecto es detallado en el segundo capitulo en el cual aparecen las
metodologias, los resultados y las reflexiones en torno a los espacios de interconocimiento
solidarios.

Ya en el afio 2019, luego de hablar con las autoridades locales, con el apoyo del representante
legal de ASOCAUNIGUVI, Uriel Rodriguez, quien dio su aval y firmo el permiso para trabajar
formalmente con la comunidad qued6 consolidada una propuesta para grabar, transcribir y
traducir algunas historias de los piapocos, debido a la gran resonancia que habia tenido el evento
del 2018. Asi, después de este recorrido por varios meses de sembrar y cosechar la palabra
fueron grabadas las voces de Rosa Gaitan, Galindo Pérez, Luis Prieto e Isaac Gaitan, en el
resguardo indigena Chétares, ubicado a una hora por el rio del casco urbano Barrancominas; con
un total de ocho historias documentadas, transcritas y traducidas en cooperacion con el docente
Isaac Gaitan y corregidas por el docente Erminson Rodriguez del C.E. Murciélago y un
aproximado de 30 a 35 ideogramas, itana e itane, recolectados.

Cada capitulo es una discusion que parte desde las narraciones comunitarias e itana de los
indigenas piapoco (y algunas otras comunidades indigenas). Estas se vierten en tres esferas

distintas: la primera es el agenciamiento politico; la segunda es la educacion y las practicas de
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interconexion solidarias, y la tercera es la literatura y el estatus de arte de las narrativas
comunitarias.

El primer capitulo comienza por un panorama sobre algunas agencias politicas e indigenas del
continente, cuyas diversificadas maneras de expresarse suponen también perspectivas muy
plurales de como se articulan los pueblos indigenas en la actualidad. Luego se focaliza en las
particularidades de las agencias politicas de Colombia y cuéles han sido sus resonancias en el
contexto de las comunidades del Guainia. Después de este panorama, puntualizo en como la
historia de Barrancominas ha definido la identidad del territorio y ha influido en la forma de
organizacion social. Como podrd notarse, diversas narrativas orales y algunos itana son
configurados para corresponder con la forma en que se organizan politicamente las asociaciones
de esta zona.

Para el segundo capitulo se establece cual ha sido el rol de la escuela en los espacios de
interconocimiento, tanto desde la dominacion colonial como desde la revitalizacion de los
saberes. Este didlogo es una reflexion desde mi propio quehacer docente, sobre la ensefianza
institucional y sobre los espacios convencionales y tradicionales que pueden ser revitalizadores
de la palabra y la sabiduria ancestral. Asimismo, las visualidades y las narraciones que en este
capitulo se exponen confluyen en una dinamica de aprendizaje cuya funcion ética y ontoldgica
establece las bases de la conveniencia comunitaria. Propongo un breve recorrido por la
documentacion de saberes ancestrales desde los estudios orales y literarios con lo cual reflexiono
en torno a la urgencia por promover espacios de dialogos solidarios para comprender las distintas
perspectivas de mundo.

El tercer capitulo estd centrado en el estatus del arte, desde los estudios literarios y estudios
sobre la oralidad, como una manera de superar la perspectiva tradicional de que estas
textualidades oralitegraficas son solo “folclore”. En este capitulo los narradores orales son vistos
como autores colectivos porque en sus obras conjugan la palabra comunitaria, compartida por
todos, a la vez que introducen sus individualidades dentro de las historias que producen. De estos
narradores se plantea analizar algunos recursos que usan en sus narraciones, a la par que se
propone una lectura desde las geografias simbolicas de Teuton (2015). También hay una lectura
que se enfoca en la huella como una isotopia que atraviesa tanto a las visualidades piapoco como
a las obras literarias escritas. Hacia el final del capitulo surge una acotacién que plantea el

panorama de algunas discusiones conceptuales en los estudios literarios y orales.
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Por altimo, las conclusiones son una relectura de lo que llegan a significar los itana y el valor
estético de las narrativas comunitarias. Ademas, se plantean propuestas para transformar las
dindmicas de interaccion y los esquemas de educacion institucional que suceden en

Barrancominas, Guainia.

3 Lineasy tejidos epistémicos

Hay una nocidon que, a mi parecer justifica los tres capitulos: el analfabetismo al revés
propuesto por el escritor Hugo Jamioy. Para el escritor, los no-indigenas poseen un amplio
desconocimiento de las comunidades indigenas, incluidas sus formas escriturales propias, con lo
cual “desconocer estos medios de comunicacion, sus connotaciones intraculturales, codigos y
posibles lecturas interculturales, es lo que nos convertiria en otro tipo de «analfabetos» de
acuerdo con la idea de Jamioy” (Rocha Vivas, 2018: 35). En linea con esta propuesta de Jamioy,
una nocién que atraviesa esta investigacion es la de textualidades oralitegréaficas, propuesta por
Rocha Vivas (2018) y entendida como:

[...] formas de materializacion de las textualidades, pero no aisladas ni exclusivamente el

soporte fisico de estas, como un libro, un tejido, una piedra. Ahora bien, los ideogramas en

una vasija (como en una ceramica pintada wayuu) o los picto-ideogramas pintados en el
cuerpo (por ejemplo en la pintura corporal embera del Pacifico conocida como kipara [Ulloa])
no son por si solos oralitegrafias. En primer lugar, la oralitegrafia —a diferencia de un
ideograma o un pictograma «tradicional»— no suele depender exclusivamente de un solo
sistema de comunicacion. Ademas, ni las textualidades oralitegraficas ni su concrecién en
oralitegrafias son del todo independientes del lenguaje fonético, pues al ser comunicadas se
entretejen y resuenan usualmente con textos escritos alfabéticamente por sus autores (Rocha

Vivas, 2018: 13).

Estas primeras conceptualizaciones o nociones contribuyen en la lectura de los itana y los
soportes materiales de los piapocos, ya que son otras nuevas formas de comprender sus multiples
sentidos. Es también una manera de sacar estas textualidades de su mera clasificacion de
artefacto arqueoldgico, ornamento o herramienta de uso cotidiano, pues, si bien funcionan como
objetos de uso diario, también poseen significaciones epistémicas y ontoldgicas. Diversas

organizaciones indigenas reflexionan sobre los soportes que estan atrapados en urnas de cristal
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en museos, recolectados a lo largo de la historia por antropologos, arquedlogos e historiadores,
entre otros, en cuya labor investigativa sacaron, por no decir en muchos casos saquearon, piezas
vaciadas de su simbologia que "solo dan testimonio entonces de la recurrencia de la ocupacion
de los lugares, pero no permiten reconstruir un modo de vida” (Bautista 92) y que han sido
reducidas a meros detalles fatiles como época de recoleccidn, material en el cual estan hechos y
comunidad a la que pertenecen.

Por otro lado, una linea de trabajo muy importante para esta investigacion es la de estudios
sobre la oralidad, enfocados, no al gesto de comunicacion comdn, sino a las formas de
produccidn estéticas. Aungue hay que sefialar que en un principio ha habido una tension entre la
escritura y la oralidad, se espera no profundizar en dicha dicotomia porque, aparentemente, ya ha
sido superada medianamente (Landaburu, 2004); en efecto, es una pérdida de tiempo seguir con
el cuestionamiento de si la oralidad o la escritura son superiores una por sobre otra. Sin embargo,
Pacheco (2016) sefiala que tales binarismos son recurrentes porque, por ejemplo, la escritura ha
servido a practicas hegemonicas, como el caso de América con la conquista de Europa. “Asi, se
demuestra que el ejercicio del poder no es solo politico, militar o econémico, sino también
epistémico” (Pacheco, 2016: 337) lo que ha supuesto, también, un ejercicio de resistencia por
parte de culturas orales.

Como podra notarse, esta investigacion también tiene una gran influencia de la literatura
comparada. Algunos &mbitos contrastados son, por ejemplo, la mitologia comparada, a partir de
lo que proponen Frazer (2011) y Eliade (1991; 2020), ya que posibilitan didlogos entre las
producciones de culturas separadas por el tiempo, la geografia y la cultura. Otro ejemplo es una
suerte de ecocritica, por las relaciones de distintas obras con el medio natural, como el caso de
Gonzalez (1995) y su estudio desde la biologia sobre etnoictiologia, a través de las visiones y
narraciones de los piapocos. Asimismo, en algunos puntos de este trabajo se revisan y
entretetejen las obras de escritores indigenas colombianos con las mismas obras orales de los
narradores piapoco, e incluso, como una cierta oraliteratura comparada, se contrastan historias de
la tradicion oral de los piapocos con las de los wayuu, quienes comparten el tronco linguistico
arawak.

La ultima linea que me parece pertinente abordar es la de los estudios poscoloniales, de los
cuales desprenden otra gran cantidad de perspectivas muy acordes también con las intenciones

mencionadas anteriormente sobre los estudios literarios y oraliterarios. En especial porque
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suceden en estos intersticios de la oralidad y la escritura como una pugna de poderes y
dominacidn, aun cuando sefialé que se espera pasar de largo con este debate. No por ello, hay
que pasar por alto la historia colonial de dominacion donde fueron suprimidas e invisibilizadas
experiencias orales y saberes ancestrales compartidos a traves de la palabra. Asi pues, para este
estudio fue indispensable de Sousa Santos (2010) con su reflexidn sobre las pungas sociales entre
los que estan de “este lado de la linea” que hacen parte del status quo y los que estan del “otro
lado de la linea” los marginados. El autor, ademas cuestiona las l6gicas del Estado por su postura
multicultural que desatiende la diversidad y refuerza el discurso homogeneizante del mestizaje
que le ha servido para segregar y apartar mas a los grupos étnicos, racializados ante la historia
colonial en la cual fueron esclavizados y agraviados.

Ante dicha postura multicultural, la propuesta es hablar desde la interculturalidad para
entender los espacios de interconexion solidarios. En este tema son importantes dos autores,
primero Walsh (2007; 2011) que habla desde la decolonialidad en la escuela, y segundo la de
Juan Garcia Salazar et al., (2010) desde su propuesta sobre las tensiones entre casa adentro y
casa afuera. De esta manera es posible reconocer la diferencia como una potencialidad, y no
como un defecto por el cual ser discriminado, segregado o violentado. Ahora bien, el uso de la
palabra “occidental” en esta tesis debe comprenderse mas desde una situacion historica donde
algunos paises europeos construyeron estrategias de dominacion, esclavitud y asesinato sobre
poblaciones ancestrales africanas y latinoamericanas. Es indispensable reconocer que la historia
tiene una deuda con los pueblos indigenas y afrodescendientes porque esta ha sido escrita por los
vencedores y no por los vencidos.

Para cerrar este apartado, quisiera aclarar dos situaciones. La primera tiene que ver con la
cultura, que no debe entenderse como manifestaciones visibles, sino como sefiala Chihuailaf
(1999) una “forma de pensar, avanzar y progresar en el desarrollo y en la interrelacion del grupo
social” (48) que implica comprender las esferas econdmicas, sociales y politicas, donde el
desarrollo se da en funcion de los intereses de cada pueblo y no de los imaginarios que tienen las
sociedades dominantes. Lo que lleva a reconocer la importancia de hablar en plural de historia(s)
y cultura(s). La segunda tiene que ver con la identidad, que en esta investigacion solo atiende a la
forma en como los mismos indigenas piapocos la conciben en sus propios términos, a través de
sus documentos oficiales. Asi, la identidad es entendida desde como se ven a si mismos en

relacion con su territorio y como esperan ser vistos desde sus costumbres, a la par de cdmo se
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defienden de agentes externos (Estado, grupos armados, legales e ilegales, multinacionales, entre

otros).

4 Motivaciones y posibilidades

¢Por que hablar desde los objetos materiales y los itana como caminos para comprender las
esferas politicas, sociales, educativas y literarias de los indigenas piapoco? Creo que este tipo de
estudios son puertas a otros dialogos que enriquecen las dindmicas de interaccion e
interconexion. Ademas, aportan a los estudios realizados sobre obras orales y textualidades
oralitegraficas que cada vez toman mayor fuerza, pese a que son todavia muy reducidos. Siento
que, como dijo Catherine Walsh en una conferencia en el afio 2020, méas que ser educadora, soy
agrietadora y sembradora; mi lugar de enunciacion es la academia, pero también es la relacién
que teji con las personas de Barrancominas, los estudiantes, compafieros de trabajo, amigos,
padres y madres, sabedores y sabedoras, de quienes aprendi que escuchar también es un oficio
que debe practicarse.

Algunos estudios sobre visualidades indigenas pueden abrir caminos a una forma de
oralitegrafia comparada; donde estudios antropoldgicos, semioldgicos, arqueoldgicos, entre
otros, interactden con la oraliteratura en sus diversas formas de expresarse. Asi, para cerrar,
algunos estudios de otras areas del conocimiento que contribuyeron en este estudio, fueron los
siguientes: Contreras Diaz, Uque bique muisca: el color de la forma de los hombres del lugar
(2009); Baena Espinel, Dimension estética en el disefio de los chumbes Paeces y Guambianos
(2004); Castafio-Uribe, Chiribiquete. La maloka cosmica de los hombres jaguar (2019); Chasoy,
y Jacanamijoy, Estudio sobre los simbolismos en las manifestaciones artisticas visuales de la
comunidad indigena inga de Santiago, Putumayo (2007); Jacanamijoy Tisoy, Chumbe: arte
inga, (1993); entre otros.
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Capitulo 1.
Recogiendo las semillas de Kaliawiri: agenciamiento politico desde las narrativas culturales

de los indigenas piapoco

Mas, enfrentando a la realidad de este texto que pretende acometer la tarea de hablar de
aspectos del pensamiento y de la lucha de mi gente, ¢como hacerlo?: Escuchando —me
dicen-, para que usted escuche la Palabra de los mas sabios.

Elicura Chihuailaf (1999: 23)

La escritura de este capitulo se llevo a cabo en medio de la pandemia que ha sacudido al mundo
desde el 2020. Ante un panorama desalentador, con cifras de contagio cada vez mas altas, fue
inevitable pensar en todas las personas del Guainia, especialmente en aquellos que me
compartieron su voz y su palabra. Guainia, la tierra de muchas aguas, no tuvo méas opcién que
cerrar sus fronteras para protegerse, ya que los precarios sistemas de salud y saneamiento los
dejaron a merced del Covid-19, cuyo primer caso se registré en mayo. Como resultado, la
pandemia destapd los vacios estructurales y la desigualdad que se vive en un pais como
Colombia. Por supuesto, la poblacion indigena se vio afectada sobremanera, lo que reavivé la
idea de que en Latinoamérica la historia colonial persiste y sus estragos no paran. Con todo esto,
distintos grupos de varios paises se vieron aun mas motivados para luchar y resistir. Como el
caso de Chile, que no freno ante la situacion mundial para exigir un cambio en la Constitucion,
vigente desde el gobierno de Pinochet. Este caso toma gran relevancia ya que son citados
distintos intelectuales chilenos como Namuncura (2016) y Elicura Chihuailaf (1996), cuyos
estudios permiten comprender la situacion politica del continente.

Ante tal panorama, este primer capitulo pone en dialogo las agencias politicas indigenas con
las narrativas culturales, con principal énfasis en la comunidad piapoco. En este sentido, y como
se vera en los siguientes capitulos, la tradicion oral y los soportes materiales se configuran como
formas de resistencia politica, social y cultural. Asi, las narrativas culturales y las expresiones
graficas, fundamentalmente los itana o pintas piapoco, son vehiculos de la sabiduria ancestral
que se enfrenta a la hegemonia de la escritura alfabética. Los temas abarcados a continuacion
hacen un breve rastreo de la situacion indigena en las agencias politicas de Colombia y el
continente, con especial énfasis en el contexto del Guainia, a través de las dinamicas socio-
culturales de los indigenas piapoco con sus narraciones comunitarias que, en definitiva, permiten

analizar y comprender el ejercicio sociopolitico de la comunidad.
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Lo que hoy en dia existe en materia de legislacion politica y leyes de proteccion a los grupos
indigenas en Latinoamérica y Colombia es lo que décadas de resistencia y lucha han logrado.
Aclaro esto porque suele percibirse que los derechos son un regalo que los gobiernos otorgan de
buena fe. Sin embargo, pese a los muchos afios de resistencia, Latinoamérica muestra un
panorama desalentador y muy dispar en lo que se refiere a derechos humanos?). Si bien es cierto
que algunos paises como México, Venezuela, Bolivia, en incluso Colombia, destacan por
constituciones con amplias leyes de proteccién a los pueblos originarios, también es cierto que
dejan mucho que desear en cuanto a su complimiento como se veré a continuacion.

Para comprender mejor el panorama politico de Latinoamérica, un buen punto de partida es el
estudio realizado en Chile por diversos académicos gque exigen una Asamblea Constituyente. En
Nueva Constitucion y pueblos indigenas® (2016), Namuncura sefiala como la clasificacion sobre
los pueblos originarios ha variado entre épocas y también entre paises; los primeros conceptos
desde la Colonia iban desde “raza india”, “rusticos”, “salvajes”, “carentes de ilustracion”,
“barbaros”, “naturales”, “indios”, “indigenas no civilizados” hasta “infieles”; y en la actualidad
algunas clasificaciones comunes son “poblaciones indigenas” o “habitantes nativos”. Al dia de
hoy persisten, tanto en Colombia como en el continente, dindamicas coloniales a traves de la
educacion y la evangelizacion. Al respecto, Elicura Chihuailaf (1999) plantea que la educacion
que recibi6 estuvo marcada por el proyecto colonial de Nacion, en el que “los araucanos”, sus
ancestros, eran criminales y enemigos del Estado chileno.

Igualmente, Chihuailaf (1999) coincide con Namuncura (2016) al exponer como el concepto
de “civilizacion” implica que haya culturas superiores a otras, las cuales deben ser “civilizadas”
0 sacadas “del estado salvaje”. En esta logica colonizadora, el “salvaje” carece de cultura y “se
porta sin consideracion con los demas, o de manera cruel o inhumana” (Chihuailaf, 1999: 42).
Por lo que el colonizador en muchas ocasiones ha asumido un rol asistencialista para salvar a
quienes considera inferiores. Entre tanto, Namuncura (2016) indica que a partir de diversas
agencias politicas y luchas sociales ha sido posible una transformacion, como es el caso del
levantamiento realizado en el 92 por el EZLN en México, o la lucha mapuche desde la
Pacificacion de la Araucania en el siglo XIX. Esto no significa algo menor, en especial porque

2 \Véase la reflexion realizada por autores como: Fernandez Silva (2005); Pineda Camacho (2005) o Solis Fonseca (2005); sobre
la situacion de las lenguas indigenas en Venezuela, Colombia y Pery, respectivamente.
3 Este estudio permite ampliar mucho mas sobre agencias politicas a nivel latinoamericano.
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los pueblos indigenas representan un 8% de la poblacion de Latinoamérica®, segiin censos
realizados hasta el 2010 (Freire, et al., 2015). Pero la vitalidad de los pueblos originarios en
algunos paises solo se mantiene a través de acuerdos internacionales como los Derechos
Humanos promulgados por Naciones Unidas, que les protegen incluso de sus mismos gobiernos.

Ante este panorama las organizaciones indigenas en Colombia comenzaron procesos de
autogestion y organizacion politica que les permitieron integrar herramientas de proteccion a
través de la Constituyente de 1991. Pese a esto las organizaciones reconocen que falta mucho por
avanzar con respecto a la soberania y gobernanza propia, aunque se cuente con legislaciones
como la Ley 115 de Educacion que reconoce la necesidad de modelos etnoeducativos con
atencion diferencial acordes a cada contexto, y la Ley de Lenguas 1381 de 2010 que hace
hincapié en salvaguardar, reivindicar y proteger a las lenguas indigenas del pais.

Una apuesta importante de las organizaciones indigenas es visibilizar y promover la
diversidad linglistica para cambiar la percepcion de las lenguas indigenas como meros dialectos.
De acuerdo con Montemayor (2001) persiste la creencia de que hay idiomas que se pueden
diferenciar por “grados de crecimiento” y que los idiomas son los que “se hablan en los paises
hegemonicos y los dialectos en los pueblos sojuzgados™ (2001: 14). Ademas, la apuesta por
visibilizar sirve para reescribir la historia y exponer, por ejemplo, que en la época colonial las
lenguas muisca, siona, quechua y saliba sirvieron como lenguas francas (Pineda Camacho, 2005)
para fines comerciales o imperiales; por lo cual, se superpusieron a otras®. Cabe resaltar que, las
lenguas han sido histéricamente una herramienta indispensable para los procesos de dominacion

culturales y politicos.

1 Breve repaso historico sobre las organizaciones indigenas colombianas

En la gran trayectoria que tienen las organizaciones indigenas del pais, el principal faro o
punto de partida es el CRIC (Consejo Regional Indigena del Cauca), que, luego de realizar
distintas giras por el pais desde los afios 70, promovio el surgimiento de otros grupos como: “el

Consejo Regional Indigena del Vaupés (Crivi), el Unuma —una organizacion de los Sikuani del

4 La poblacion por paises censada hasta el 2010 en datos de la CEPAL es la siguiente: Argentina (2,4%), Chile (11%), Uruguay
(2,4%), Paraguay (1,8%), Brasil (0,5%), Bolivia (62,2%), Pert (24%), Ecuador (7%), Venezuela (2,7), Costa Rica (2,4), Panama
(12,3%), México (15,1%), Guatemala (41%), El Salvador (0,2%), Nicaragua (8,9%), Honduras (7%) y en Colombia se actualiz6
en el censo del 2019 con un (4,4%). Fuente: (Freire et al., 2015)

5 Este no era el Gnico motivo por el cudl otras lenguas desaparecieron, pues la exogamia lingistica, como el caso del tukano en el
Amazonas, es frecuente a muchas otras culturas.
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Meta y Vichada—, la Coordinadora Indigena de Antioquia, y el Consejo Regional Indigena del
Tolima” (Sanchez y Molina, 2010: 182), entre otras. Ya luego, en el afio 1982 se realiza en Bosa,
Cundinamarca, el Primer Congreso Indigena, que problematiza la necesidad de crear una
organizacion que represente a los pueblos originarios del pais. Es asi como nace la ONIC, en
respuesta principalmente a los atropellos que sufrian las comunidades étnicas, como el caso del
“estatuto indigena” propuesto en el gobierno de Julio César Turbay entre 1978 y 1982 que
vulneraba la soberania de los pueblos.

Con el trabajo organizativo de dicha época, los intelectuales indigenas y la academia
comienzan a reflexionar sobre la cuestion indigena y sobre las bases identitarias del movimiento.
Por un lado, establecen los principios fundamentales de la ONIC: unidad, tierra, cultura y
autonomia®, (Andrade Casama, 2007), a lo que Abadio Green Stoccel (2002) suma la medicina
tradicional. Y, por otro lado, cuestionan sobre lo que significa ser indigena, al notar la amplitud
de identidades que surgen en Abiayala y en el pais. Por ello, el CRIC pone en discusién cuatro
vertientes con las cuales no estan de acuerdo, desde sus posturas ideoldgicas:

1. Elindigenismo restaurador o cosmico que propone una vision esencialista que aisla a las
comunidades de los “procesos sociales, econdmicos, culturales y politicos” (CRIC, 1982, en
Sanchez y Molina. 2010: 185) aunque rescatan de ella que promueve y divulga la historia y la
ideologia de las comunidades indigenas.

2. La teoria de las nacionalidades indigenas, que ignora por completo los efectos de la
aculturacion que hace distintos a los pueblos, ademas asume que los conceptos “nacién” o
“minorias nacionales” son aplicables a todas las comunidades, lo que conlleva a desligarse de los
aliados campesinos, obreros, entre otros.

3. Los indigenas como campesinos, que, aunque fue una definicion usada por los pueblos
indigenas en su documentacion, se hizo insuficiente; el CRIC diferencia la situacion de los
indigenas andinos que tienen una estrecha relacion con el campo, y la de grupos amazonicos y de
las llanuras que tienen otras formas de relacionarse con la tierra, a la par de problematicas

distintas, con lo que asumirlos como campesinos no aporta a comprender su situacion.

6 1) Unidad, como mecanismo de fortalecimiento organizativo para la defensa de las comunidades indigenas; 2) Tierra, como
elemento esencial para la vida y desarrollo de los pueblos indigenas; 3) Cultura, para el fortalecimiento, rescate y persistencia de
la identidad como pueblos indigenas; 4) Autonomia, para la aplicabilidad de los principios anteriores y como ejercicio de
autoridad y poder. (Andrade Casama, 2007).
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4. La posicion integracionista que refleja la vision de las clases dominantes y busca la
unificacion nacional, la “dominacion politica, econdmica y cultural, impulsando el despojo,
expropiacion y disolucion de los resguardos, el menosprecio por los valores culturales o
autoctonos” (CRIC, 1982, en Sanchez y Molina, 2010: 190). Contra esta ultima estan
especialmente en contra las organizaciones.

Como bien sefiala Green Stoccel (2002), la cuestion indigena tiene perspectivas disimiles en
Abya-Yala y no por ello se deja de lado la unidad de las luchas transcontinentales:

En ese sentido nos diferenciamos de algunos movimientos de nuestros hermanos de
América Latina. Ellos plantean un indigenismo puro, o sea que el indigena es el mas
equilibrado, el indigena es el hombre bueno, mientras que el occidente es el malo, por lo
tanto, las relaciones con el mestizo no pueden ser arménicas; mientras que nosotros
decimos, solidaridad con las luchas de otros sectores, como lo hemos planteado en
diferentes congresos. En ese sentido la Organizacién ha sido un espacio pedagdgico que
nos ha ensefiado, que nos ha permitido entender las complejidades de la problematica de
nuestro pais y la lucha permanente de pervivencia de nuestros pueblos. (Green Stoccel,
2002, en Sanchez y Molina, 2010: 311)

Por lo anterior, es importante sefialar que las autoridades indigenas nacionales proponen una
mediacion entre la tradicion y la renovacién cultural, en la que sean reconocidos y respetados los
saberes ancestrales y, a la vez, se haga hincapié en la importancia de actualizar sus
conocimientos para comprender elementos de areas que les han sido histéricamente negadas,
como la economia y la administracion. Lo cual posibilita la reflexion intercultural, en la que se
eviten perspectivas esencialistas con juicios sobre una supuesta “autenticidad”, segun la cual el
indigena no puede transformarse, como si se tratase de un objeto monolitico.

Entre tanto, la ONIC (1982) sefiala que su defensa esta especialmente enfocada en evitar el
proyecto nacional de homogeneizacion, a partir de la proteccion de la lengua, la tradicion, las
costumbres, la organizacion social y la autonomia cultural. Por ello, en la resistencia étnica es
indisoluble la relacion entre politica y cultura; razon por la cual, las autoridades tradicionales
deben tener completo conocimiento de su tradicion y sus ritualidades, de manera que puedan
combatir la pujante colonizacion cultural y el intento de los grupos protestantes y cat6licos por
borrar sus creencias. Por esto, los soportes materiales funcionan como mecanismos de

resistencia, pues “poseen un caracter sagrado: un banco, una mochila, un poporo, un telar, una
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flauta, un tambor, etc., conllevan un profundo simbolismo cultural y religioso” (216) que ha
soportado afios de dominacion. Esto Gltimo es fundamental para esta investigacion, ya que
pretende evidenciar como los objetos materiales atraviesan el complejo entramado de las
dinamicas culturales de los indigenas piapocos, especialmente por ser imprescindibles para la

tradicion oral como vehiculos de la palabra.

2 “Somos del rio Guaviare”: el escenario indigena en el departamento del Guainia

Como se sefialaba en la introduccion, los itana, como condensadores de la oralidad piapoco,
son también referentes de sus propias dindmicas sociopoliticas. Por ello, este capitulo conecta y
analiza la presencia de la tradicion oral en otros ambitos de la comunidad. En primer lugar, se
expone la organizacién politica a partir de Kuwée itana; en segundo lugar, se habla sobre el Plan
de Vida (Asocauniguvi, 2017), y las dindmicas de la comunidad desde el itana de liwitaize, y, en
tercer lugar, a partir del mito de Zamaleri y Kuwai, se realiza un breve acercamiento a la
situacién historica del conflicto armado en el Guainia. A la par hay otras figuras e historias
complementan y nutren este analisis.

2.1 Kuweée el camino del bachaco: organizacion politica y gestion sociocultural

HEENEEEE

Itana 1 Kuweée: el camino de la hormiga. Itana 2 Kuwée: el camino del bachaco.
Comunidad piapoco. Fuente: Archivo personal Comunidad piapoco. Fuente: Archivo personal

En el resguardo indigena Chatares definen el trabajo comunitario a partir del camino del
bachaco’ (It. 1 y 2) como una analogia a la precision y perfeccion con que las hormigas se unen
para recolectar alimentos. En si, los indigenas de esta zona, no solo piapoco, también puinave y
sikuani, contemplan que la labor o inuma (palabra de origen sikuani que significa minga) es un
ejercicio colectivo en el que todos son piezas clave. En el engranaje que trasciende a espacios
como el conuco, el culto religioso, la escuela y la organizacion politica. Adicionalmente, los

altimos diez afios han sido fundamentales para que estas comunidades se organicen y construyan

7 Atta cephalotes: bachaco, nombre comun de la hormiga arriera cortadora de hojas.
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mecanismos legales de defensa ante el gobierno, los colonos wawaimi® y los grupos armados
legales e ilegales. Ahora bien, el cumplimiento de dichos mecanismos depende de tres figuras
indispensables: el capitén, quien es la méaxima autoridad; el representante legal, que funge como
mediador entre la comunidad y los agentes externos; y la Guardia Indigena, que se encarga de
vigilar, cuidar y promover el cumplimiento de las normas de la comunidad.

En el afio 2008 los lideres de grupos indigenas puinave, piapoco Yy sikuani se articulan a partir de
la necesidad de proteger sus derechos como comunidades. Por ello, con la ayuda de FUCAI
(Fundacién Caminos de Identidad) y el Vicariato Apostolico del Guainia se hace una
reestructuracion a ASOCAUNIGUVI (Asociacion de Cabildos y Autoridades Tradicionales
Unidn de Indigenas de Guainia y Vichada), con el objetivo de construir también una escuela de
formacioén democrética y concertar los Planes de Vida. El interés principal fue frenar las
situaciones de discriminacion racial existente en la zona por el contacto entre indigenas y
colonos. Ademas, vigilar el cumplimiento de los derechos y deberes de las 29 comunidades
indigenas asentadas a riberas del rio Guaviare. Particularmente, el itana de Kuwée esta presente
en los escudos de la Guardia Indigena y ASOCAUNIGUVI ya que su principal mision es el

trabajo en comunitario.
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Imagen 2 Escudo ASOCAUNIGUVI. Fuente: Plan de 'Gma‘-?lef‘ 1ESCUd0 Qua_rd'i:a '”‘t“ﬂ?i{‘a ﬁ.e lazona 5 :je'
Vida (Asocauniguvi, 2017). uainia, Asocauniguvi. Fuente: Archivo persona

Asimismo, cada uno de los elementos gréaficos que componen estos escudos representan un
aspecto fundamental de la organizacion politica de los pueblos piapoco, puinave y sikuani. En
palabras de Galindo Pérez, lider de la Guardia Indigena, se exponen los significados de cada uno
de ellos:

» La corona de plumas representa la autoridad y el respeto por los saberes tradicionales;

cada color se define asi: el naranja, la piel de los indigenas; el amarillo, las riquezas del

8 Nombre con el cual se designa a las personas colonas de la zona.
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resguardo; el verde, la naturaleza, la selva y las medicinas tradicionales; el azul, los recursos
hidricos; y el rojo, la sangre derramada por los indigenas que resistieron. Ademas, es importante
sefialar que estos colores son los mismos que tienen las cintas de los bastones de mando de la
Guardia Indigena.

» El hombre con el arco y las flechas representa la defensa del territorio que, en la
actualidad, se lleva a cabo a través de las leyes de los pueblos indigenas.

> El arbol con el hacha representa la abundancia obtenida en el mito de origen de Kaliawiri
(It. 4), historia sobre la que se hablard mas adelante.

» El itana de kuweée, como se dijo anteriormente, significa el trabajo organizativo de la
Asociacion y de la Guardia Indigena.

> El sebucan®, que también tiene un itana particular (It. 3), simboliza la soberania
alimentaria y el oficio tradicional de preparar los alimentos.

NLLL:
Imagen 1 Fragmento del Escudo de la Guardia Indigena que

Itana 3 irika o sebucan. Comunidad representa al sebucan. Comunidad piapoco. Fuente:
piapoco. Fuente: Archivo personal Archivo personal.

Todos estos son elementos constitutivos de la cultura de estos pueblos indigenas, en ellos
estdn presentes la unidad politica, la defensa del territorio, la autonomia y los saberes
tradicionales.

2.1.1 Plan de Vida desde el arbol Kaliawiri
El Plan de Vida es un documento legal que oficializa los planes de desarrollo de los grupos

indigenas del pais. Cada comunidad debe construir su propio Plan de Vida de acuerdo con sus

9 Utensilio de cocina empleado para exprimir y extraer el cianuro de la yuca amarga o mandioca. Normalmente es usado por
comunidades indigenas en el Amazonas y algunas zonas del Caribe, su forma es cilindrica y es tejida con fibras vegetales que
permiten
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necesidades e intereses, es decir, a partir de lo que conciben como el Buen Vivirl% lo que
permite que indigenas y no-indigenas puedan interrelacionarse bajo un marco legal.
Asocauniguvi (2017) construye su Plan de vida y desarrollo comunitario Kaliawiri, a partir del
cuerpo de resistencia de los paeces o nasas (Castarieda e Higuita, 2015), con el fin de precisar y
buscar soluciones a sus necesidades. EI documento nacié en el afio 2012 con la primera asamblea
de concertacion entre las comunidades indigenas piapoco, puinave y sikuani, aledafias al rio
Guaviare. La primera edicion se publicé en el 2014 y la segunda, en el 2017 con algunas
actualizaciones. La gestion de este documento se vio motivada por la alta mortandad infantil y la
precariedad de los sistemas de salud y saneamiento de la zona, debido a la ausencia de
herramientas legales con las cuales exigir al Estado mayor presencia.

Cabe aclarar que este Plan de Vida (Asocauniguvi, 2017), se fundamenta en el mito del arbol
Kaliawiri (It. 4). De acuerdo con esta narracion, el mico Kutzikutzi encontr6 un arbol que
albergaba todos los alimentos y las medicinas necesarias para la vida; sin embargo, decidid
guardar el secreto para si, a pesar de que el resto de los animales estaban muriendo de hambre.
Hasta que un dia Ema, la danta, lo persigui6 y descubrid el arbol. Ema informé a los demas sobre
la situacién, lo cual desencadend una gran disputa entre los animales. No obstante, lograron
ponerse de acuerdo para derribar el arbol entre todos y asi obtener sus riquezas. Y, cuando por
fin cay0 a la tierra, se regaron de €l todo los alimentos y las plantas medicinales.

Es importante destacar que este mito es reactualizado en el Plan de Vida (Asocauniguvi,
2017), porque el personaje principal es un hombre que esta al lado del rio y es abordado por un
anciano con el cual debate sobre las problematicas de su comunidad. En dicho dialogo, el
anciano toma de ejemplo el mito de Kaliawiri para explicar como desde la palabra de los
ancestros ya estaban dadas las normas para vivir bien en comunidad. Alli pueden verse dos
niveles de la diégesis, el del mito y el del tiempo actual en el que estan los dos hombres.
Ademas, el anciano agrega que los humanos deben aprender a trabajar en equipo, asi como
hicieron los animales cuando derribaron el gran arbol, del cual se regaron en la tierra todas las
semillas, las plantas medicinales, las frutas y maderas (Asocauniguvi, 2017).

Segun los narradores orales este es el mito mas importante de su tradicion oral, tal vez por eso

estad presente en el Plan de Vida (2017), debido a que sus pilares son las semillas tradicionales y

10 para la Asociacion, el Buen Vivir se fundamenta en la abundancia y la soberania de los pueblos frente a su territorio y a su
cultura, esto se profundizard en las siguientes paginas.
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el trabajo comunitario. Ademas, este expone la tension entre escasez y abundancia, no solo de
alimentos, sino también de amor, dignidad, salud, bienestar, identidad, compromiso, solidaridad
y responsabilidad.
El abuelo dice: “ahora hablan de Plan de Vida y abundancia, ese plan estd dado desde el
principio de los tiempos, hay que escucharlo y hay que cumplirlo.
Para logar la abundancia debemos tener la mirada de abundancia y valorar lo que somos,
tenemos y sabemos”. (Asocauniguvi, 2017: 23)

Claramente, el anciano de la historia expone que las leyes comunitarias ya estaban dadas
desde antes por las narraciones tradicionales. En el caso de Kaliawiri, el mico representa la
desobediencia y la ruptura de los valores colectivos; el momento en el que todos los animales se
unen para derribar el arbol representa el makaita'! o el Gnuma?. El final —cuando se esparcen las
semillas— simboliza los ciclos vitales de siembra, existentes en el calendario ecoldgico de los
piapocos (de este se sefialaran algunas cosas en el segundo capitulo). Esto puede interpretarse
como una clara hibridacién entre la esfera politica y la esfera cultural, donde se conectan las

antiguas y| las nuevas generaciones.

Itana 4 Arbol Kaliawiri. Comunidad piapoco. Fuente: ~ Imagen 3 Tepuy Autana. Fotografia tomada por Castillo R.
Archivo personal. Fuente: Castillo R. y V. Salas (2006).

Ahora bien, los elementos graficos en el itana de Kaliawiri (It. 4) tienen ciertas
particularidades que no deben ignorarse. Por un lado, estan los puntos continuos que representan
las semillas que cayeron a la tierra y simbolizan la abundancia nombrada en el Plan de Vida. Por
otro lado, estan las puntas consecutivas, que posiblemente se relacionan con los tepuyes'®,
particularmente con el Tepuy Autana (It. 4) que esta ubicado en Venezuela (Reynoso et al.,
1995), cerca de la frontera colombiana, cuya forma asemeja a un tronco cortado. Dicho tepuy es

11 Minga en piapoco.
2 Minga en sikuani.
13 Entendida desde la geologia como una meseta rocosa de gran elevacion y paredes verticales. Suelen encontrarse en distintas
zonas del Amazonas.
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reconocido por piapocos, sikuanis, puinaves y piaroas como el lugar fisico donde sucedio la
narracion. En cuanto a las seis puntas del itana 4, posiblemente reflejan los otros tepuyes
cercanos al Autana o las pequefias formaciones rocosas que se desprenden de un lado, como
puede observarse en la Imagen 3.

2.2 liwitaize - Pensamiento: el tejido sapiencial de los piapocos

Itana 5 Tiwitaize, pensamiento. Comunidad piapoco. Fuente: Archivo personal.

Como bien puede observarse, los mitos de origen de los sikuani, los puinave y los piapocos
tienen una fuerte similitud; dificilmente podria sefialarse cuél historia pertenece a qué
comunidad. Por ello, el estudio de Bautista (2017) sobre los itane sikuani, permite también una
lectura comparada sobre estos ideogramas piapoco. Un punto importante que Bautista sefiala es
que las entidades espirituales de los sikuani no conforman un pantedn religioso y concuerdo con
esto. Al igual que los sikuani, los piapocos llevan a las constelaciones a sus héroes y entidades
miticas, pero el hecho de que no sea facil rastrear su genealogia se debe precisamente a que el
proceso evangelizador, llevado a cabo en la zona, borré gran parte de las narraciones orales
como se explicara méas adelante.

Ahora bien, es importante tener en cuenta que uno de los motivos por los cuales estas
comunidades comparten narraciones orales se debe al tipo de relaciones exogamicas y
patrilineales. Como sefialan Ortiz et al., “Muchos Piapoco viven entre los Sikuani, con quienes
tradicionalmente hay relaciones de intercambio matrimonial” (1987: 89). Y, por ello, es
frecuente que el hombre se mude a vivir a la casa de sus suegros para trabajar por la familia de su
pareja. Lo que da como resultado una linea difusa entre las historias de cada comunidad.

A partir del diccionario de Reynoso et al., (1995) se expone una breve reconstruccion de la
genealogia mitica de los piapocos. Como se dijo anteriormente, el mito de origen méas importante
es el del arbol Kaliawiri, sin embargo, Kuwai es la entidad espiritual superior (algunos sefialan
que hoy en dia su nombre es Dios). Sobre este ser hay multiples historias; una de ellas sefiala que

no tuvo buenas relaciones con la primer familia piapoco conocida como Makabali. Esta familia
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estd compuesta por Tzamani, Maduedani, Kapuyali, Tzinuli, Kawainalu y Bol6tomi. Varios de
ellos subieron al cielo luego de una fiesta y se transformaron en la constelacién conocida
occidentalmente como Pléyades (Reynoso et al., 1995). Por la extension y complejidad de estos
personajes se deja para que en el capitulo dos y tres sean detallados ampliamente.

Luego de trabajar con la comunidad surgieron diversas dudas respecto a los espacios de
aprendizaje tradicionales e institucionales. Distintos tejedores sefialaban que su aprendizaje se
dio al observar sus mayores, pero este ejercicio es cada vez menos frecuente, ya que la
Institucion Educativa ve irrelevantes estos oficios porque prefiere atender a objetivos
occidentales alejados del contexto local. En consecuencia, cada vez son menos los jovenes que
saben tejer o tallar en madera. Sumado a esto, los espacios tradicionales como las malocas o
kapima han desaparecido casi en su totalidad. Esto supone rupturas con los saberes ancestrales
ya que los nuevos espacios de interaccion son los templos catélicos o protestantes en los cuales
solo esta permitido hablar de La Biblia.

Lo anterior es especialmente visible en el resguardo Chatares, donde viven los narradores
orales que contribuyeron en esta investigacion. Alli es mucho mas sencillo vislumbrar el caracter
ceremonial alrededor de las conferencias protestantes en las se retnen distintos resguardos para
comulgar por varios dias. El evento mas importante dentro de las conferencias es la Santa Cena,
cuyo objetivo es rendir culto al dios cristiano y compartir los alimentos que cada familia llevo.
Durante varios dias son consumidos los alimentos tradicionales de la gastronomia regional como
pescado moquiado®, mafioco®®, yucutal®, etc. Pero es un evento de comunion, estan vetados los
temas politicos, las historias, los bailes o las ensefianzas de oficios como el tejido.

A continuacién, seran detalladas las misiones evangelizadoras mas influyentes en estas zonas
y serén expuestas las polémicas que han suscitado a lo largo de la historia. En primer lugar, esta
el Instituto Linguistico de Verano (ILV) (1962 -2000); en segundo lugar, esta la Misién Nuevas
Tribus (1940-2010), a través del trabajo de Sophia Miller, y, en tercer lugar, estd la iglesia
catdlica con la Educacion Contratada del Guainia y el Vicariato Apostolico. Ademas, como
expone Trino Morales (1986) es sabido que la iglesia y el gobierno procuraron la disolucion de

los resguardos pues su vision de los indigenas era la de salvajes que no asistian a misa y debian

14 Técnica para ahumar las distintas carnes que son consumidas, consiste en poner la carne de los animales a una altura elevada
del fuego por largas horas para su coccion.

15 Mandioca o yuca brava ya procesada y molida.

16 Bebida hecha de mafioco y agua, tiene una fuerte presencia y se toma en distintos momentos del dia, sirve como energizante y
en las actividades colectivas se prepara y se comparte.
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civilizarse. Lo anterior permitié la expropiacion de territorios y la supresion de lenguas y
religiones propias.
2.2.1 El Instituto Linguistico de Verano:

La presencia evangelizadora del Instituto Linguistico de Verano es innegable en Colombia y
otros paises del continente. Carlos Montemayor (2001) en México, y Roberto Pineda Camacho
(2005) en Colombia, sefialan que estas misiones, con sus controversiales actos de
evangelizacion, dejaron diversos dafios a las comunidades indigenas que van desde la supresion
de saberes y précticas tradicionales, hasta la invisibilizacién de culturas enteras en nombre de la
religién. Aungue reconocen que el trabajo de documentacion sobre las lenguas nativas es tan
amplio que ha posibilitado que estas sean estudiadas hoy en dia, incluso aquellas que estan en
peligro. El principal objetivo del ILV fue la traduccion de La Biblia y los documentos
protestantes que sirvieron al proyecto de castellanizacion y unificacion de nacion, impuesto en
varios paises de Latinoamérica.

Un momento importante para el reconocimiento de las lenguas en Colombia en el siglo XX
fue el ingreso del ILV en el afio 1962, a través del contrato realizado por el presidente de ese
entonces, Alberto Lleras Camargo, que tenia como principal interés promover el estudio de
lenguas amerindias. Sin embargo, luego de numerosas polémicas, este instituto fue expulsado en
el afio 2000 (Pineda Camacho, 2005). La posicién de las organizaciones indigenas ha sido critica
con respecto al ILV y su expulsion fue posible gracias a las denuncias realizadas por estos
grupos.

Los linguistas del ILV tradujeron el Nuevo Testamento —o algunos de los principales
Evangelios- a las lenguas vernaculas, y en muchos casos promovieron cambios en la vida
social y religiosa de los pueblos; en ciertas regiones de Colombia, como en el Vaupés,
entraron en franca competencia con las misiones catolicas quienes por lo general estaban
en desventaja al carecer de una politica de aprendizaje de las lenguas aborigenes. (Pineda
Camacho, 2005: 40, citado en Kowii, 2005)

Por lo anterior, los documentos politicos advierten la necesidad de revertir los dafios hechos
por el ILV a los grupos indigenas del pais. Aunque esto no supone que las comunidades deban
dejar de lado las religiones que ya profesan. Aun asi, en el Primer Congreso Indigena Nacional
(CRIC, 1982) concluyeron que la presencia de las misiones posibilité la “condena” de las

costumbres tradicionales e impidio y borro de grupos indigenas el uso de medicinas tradicionales
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como el yagé o el mambear coca. Un ejemplo claro de esto es el del yopo que para muchas
personas en B/minas es visto como un “vicio”, a pesar de haber sido usado tradicionalmente por
los piapocos.

Algunos estudios realizados por el ILV sobre los piapocos son: el estudio “Fonologia del
piapoco” realizado por Timothy Sudo (1976); los estudios de documentacién lingiiistica hechos
por James Klumpp, Deloris Klumpp y Stephen Levinsohn (1985). En el caso de Deloris de
Klumpp cabe resaltar que fue quien desarrolld6 méas estudios, en 1995 construyé uno de los
primeros diccionarios con vocabulario piapoco-espafiol. Paralelamente, los piapocos de B/Minas
también llevaron a cabo un proyecto de documentacion propia que tuvo como resultado dos
ediciones del diccionario piapoco-espafiol, una en 1993 y otra en 1995. La segunda edicion fue
realizada por Reynoso, Curvelo y Gonzales, con la ayuda de la Coordinacién de Educacion
Contratada del Guainia, la Fundacion ETNOLLANO y el programa COAMA.

2.2.2 La Mision Nuevas Tribus a través de Sophia Miller

Mision Nuevas Tribus es una mision evangélica estadounidense, que en la actualidad se
conoce como Ethnos360, su objetivo ha consistido en llevar la religiéon a los grupos nativos mas
aislados del mundo. Sin embargo, denuncias realizadas por la organizacion Survival sugieren que
esta mision fue culpable de “cacerias humanas” llevadas a cabo en Paraguay en 1986 (Survival,
2012). Cabrera Becerra (2016), expone a profundidad cémo esta mision se movié en varias zonas
del pais, especialmente por la Orinoquia colombiana desde los afios 40. Un personaje importante
de la Mision Nuevas Tribus, fue Sophia Miller, reconocida en el Guainia por llevar la religion a
curripacos, cubeos, sikuanis, piapocos, puinaves, a cuyas lenguas tradujo el Nuevo Testamento.
Esta mujer pudo arribar al Vaupés gracias a que en 1944 se encontrd con el etnobotanico Richard
Evans Schultes, quien le cont6 que en esta zona ya habia comunidades contactadas por
sacerdotes catdlicos, lo que le haria mas sencillo el acceso.

Paraddjicamente, Schultes, quien valoraba los conocimientos sobre las plantas sagradas de
los nativos (yopo, tabaco, yagé y coca) y colectaba especimenes registrando con detalle su
uso para la curacion de enfermedades y la transmision de conocimientos simbdlicos, fue
quien le recomendo a la misionera que se encaminara hacia el Vaupés, donde ella adelanto
una agresiva campafa contra los rituales asociados al consumo de estas plantas

“demoniacas”, al punto de conseguir que muchos abandonaran este consumo. Es posible
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que Schultes no conociera bien el caracter fundamentalista de la Mision Nuevas Tribus'’
—apenas tenia tres afios de existencia— 0 que no objetara la idea de que la palabra de Dios
llegara a todos los pueblos. (Becerra, 2016: 68)

Este ejercicio de satanizacion de la medicina tradicional permanece hasta el dia de hoy. La
estrategia de la misionera fue la division catolico-protestante que como resultado genero diversas
disputas en varias zonas del Amazonas y la Orinoquia. En efecto, para los piapocos de la zona
del rio Guaviare, Muller fue indispensable en la transformacion de sus creencias. Un ejemplo
claro de esto lo dan Castafieda e Higuita (2015) cuando le pidieron a un indigena puinave que
narrara un mito de su comunidad y este les narré el Génesis de La Biblia “Con la tnica
diferencia que veia el Edén como una finca y trataba a dios como el patron” (202). El anterior es
un claro resultado de las estrategias pedagdgicas con las cuales Muller ensefiaba espafiol a la par
del proselitismo religioso que profesaba con la Mision Nuevas Tribus.

Las posturas en B/Minas sobre Muller son tanto positivas como negativas; unos la muestran
como la salvadora enviada de Dios que incluso “resucitd” luego de haber sido envenenada con
mafioco, segun cuentan personas del pueblo. Y otros, por el contrario, la muestran como una
tirana que castigaba a los nifios que lloraban en el templo y hacia que se castigaran a las personas
que no se adhirieran a sus creencias. Un ejemplo de esto lo escuché de una joven indigena que
explicaba como su abuelo, al haber sufrido los castigos impuestos por Miller, decidié evitar toda
su vida cualquier tipo de contacto con personas wawaimi.

2.2.3 El Vicariato Apostolico y los internados.

La educacion institucional en las comunidades indigenas del pais, ha estado principalmente
liderada por la iglesia cat6lica y apoyada por el gobierno colombiano. En 1973 se restringieron
las funciones de las misiones catdlicas en un nuevo Concordato entre la Santa Sede y el
Gobierno Nacional. Y en 1975 “la educacién misionera tomé la modalidad de educacion
contratada con un mayor control y supervision del Estado” (Pineda Camacho, 2010: 40). Pese a
esta situacion evangelizadora que ha diezmado y debilitado a las comunidades indigenas en el
pais, la ONIC reconoce que, aunque la educacién tiene un papel importante de dominacion
ideoldgica “Seria erréneo, sin embargo, de parte del movimiento indigena, un rechazo global a la

educacion oficial, tanto la que suministra directamente el Estado como la que este encarga a la

7 Nota al pie propia: cabe aclarar que, luego de otras revisiones bibliograficas, Schultes no manifestd apoyo alguno a esas
misiones, especialmente porque su labor y su interés principal era el de documentar y preservar las plantas medicinales de
distintas zonas del pais protegidas por pueblos indigenas.
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Iglesia, en forma de «educacién contratada»” (ONIC, 1982, en Sanchez y Molina 2010: 226). En
consecuencia, algunas comunidades no ven viable una educacion propia que solamente se centre
en sus conocimientos y por ello se permite la apertura a la escuela occidental. Por ello es latente
la necesidad de un espacio de relaciones interculturales.

La educacion de B/Minas es administrada por el Vicariato Apostolico de Inirida, a traves de
una alianza entre la Educacion Contratada del Guainia, que administra las escuelas, y la
Secretaria de Educacion, que cumple la funcién de supervisar. No obstante, aunque las dindmicas
pedagogicas ya no tienden a hacer hincapié en el castigo fisico-espiritual y se enfocan en
responder a los lineamientos nacionales, ain no hay un trabajo que promulgue un aprendizaje
asociado al contexto sociocultural. Pese a que existen varias propuestas para que las
comunidades indigenas administren la educacién en esta zona, ain permanece la ECG a cargo.
Sin embargo, un proceso importante que se lleva a cabo es el de la profesionalizacién de
indigenas en universidades con programas académicos flexibles para personas de zonas
apartadas que solo pueden viajar algunas veces en el afio por pocos dias. Esto tiene un peso
importante porque a largo plazo significara la posibilidad de un plantel docente con mayor
presencia de indigenas que fortalezcan la educacion intercultural, como se vera en el siguiente
capitulo.

El resultado de estas misiones es el de esquemas culturales modificados y la persistencia de la
evangelizacion. Paraddjicamente esto mismo logré impulsar a las organizaciones indigenas y a
los académicos a politicas de revitalizacion de lenguas y procesos de bilingtiismo. Landaburu
(1998) reconoce que el hecho de que las lenguas vernaculas fuesen transcritas y se hubiesen dado
procesos de lecto-escritura posibilitd la identidad de grupo. En este sentido, la escritura como
tecnologia que perturba (Landaburu, 1998; y Ong, 1994), se revierte y contribuye a mejorar
algunas condiciones de las lenguas y las culturas indigenas. Un ejemplo de esto es el de los ijka o
iku en la Sierra Nevada que, en 1982, gracias a un “complejo proceso de negociacion con las
autoridades civiles” (Pineda Camacho, 2005: 40, en Kowii, 2005), lograron avanzar en materia
de educacion en lengua ijka dentro de las escuelas.

De igual forma, otro tema complejo que persiste hasta la actualidad es el de los internados que
sirvieron para que protestantes y cat6licos realizaran proselitismo. Si bien es cierto que estos
lugares brindan a nifios y jovenes de zonas apartadas, la posibilidad de acceder a la escuela, a la

alimentacion y a un espacio donde vivir, también es cierto que sirvieron como espacios de
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dominio e invisibilizacion de las creencias y costumbres de los pueblos originarios. Asimismo,
diversas denuncias sefialan que en estos lugares se ejercio maltrato tanto fisico como psicoldgico
a la par de estrategias conductuales en las que los internos repetian dia y noche las palabras de
las Sagradas Escrituras. A pesar de esto, investigaciones como la realizada por Castafieda e
Higuita (2015) ignoran por completo el trasfondo de los internados, como se vera en la siguiente
cita:
Es necesario advertir que en esta comunidad no hay personas adolescentes, porque los mas
jovenes viven en Barrancominas en el internado Manuel Quintin Lame, lugar donde
estudian su bachillerato y les dan alimentacion y alojamiento gratis. Este establecimiento
ha permitido evitar la desercion escolar y el analfabetismo en la poblacién indigena; y, por
consiguiente, un proceso importante que puede contribuir a una mayor justicia social entre
indigenas y no indigenas en la zona. (Castafieda e Higuita, 2015: 120)

Lo anterior es bastante problematico, en especial porque la ONIC y el CRIC han denunciado
que los internados han servido para a castellanizar y “civilizar” a las poblaciones indigenas. Si
bien es cierto que estos espacios facilitan el acceso a la educacién estatal, no es correcto asumir
que alli es donde se “alfabetizan”. Ademas, los mismos autores, Castafieda e Higuita, citan a
Boaventura de Sousa y a Quijano, conocidos entre muchas cosas por cuestionar la dualidad entre
“el que sabe” y “el que no sabe”. Por ello cabe cuestionar ;donde quedan los saberes propios de
los que Castafieda e Higuita hablan en su investigacion? Ya que queda la sensacion de que estos
autores asumen que la alfabetizacién la logran los indigenas solo cuando asisten a la escuela.

2.3 Desde el conflicto de Zamaleri y Kuwai hasta la actualidad

La siguiente narracion esta reconstruida a partir del diccionario de Reynoso, A. et al., (1995) y
de algunos fragmentos narrados por distintas personas de la comunidad. Esta es una historia de
pugna entre el dios Kuwai y el hombre Zamaleri. Segin cuentan los pobladores, Kuwai era el ser
supremo encargado de curar las enfermedades y ayudar a las personas, sin embargo, prohibia el
consumo de algunos animales como el cachirre, la danta o el chiguiro, y tampoco permitia el
consumo de los peces por lo que los tenia represados en un lugar llamado Bénaku. Sin embargo,
Zamaleri logro liberar los peces, lo que provoco que se escaparan y se regaran por todos 1os rios.
Como castigo a esta afrenta, Kuwai lo transformé en piedra y su cuerpo quedo en el raudal del

rio Iteviare (Reynoso et al., (1995).
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Cito esta historia de una pugna mitica porque me permite abrir dos temas sumamente
importantes que atafien a la actualidad de los pueblos indigenas que viven sobre el rio Guaviare:
el extractivismo y el conflicto armado de la zona.

2.3.1 Extractivismo y defensa del territorio:

No solo las campafas evangelizadoras contribuyeron a la transformacion en el tejido cultural
de los indigenas piapoco. También, y al igual que casi todos los pueblos indigenas del pais, el
extractivismo ha fracturado las dinamicas de relacion con el territorio. Es por ello que una tarea
importante de la Guardia Indigena es la proteccién de los ecosistemas y los recursos naturales
que se ven amenazados constantemente por los grupos ilegales, las multinacionales e incluso por
el mismo gobierno y sus politicas extractivistas que ven a los territorios como espacios baldios
que deben ser tomados.

Entre tanto, el CRIC sefiala que “Los indigenas esperan confiados que se cumplan las leyes a
su favor mientras la colonizacion avanza y avanzan las compafiias que saquean los recursos de su
territorio” (1982, en Sanchez y Molina, 2010: 205). Diversos activistas e intelectuales como es el
caso de Chihuailaf (1999) y Lorenzo Muelas Hurtado (1991, en Sanchez y Molina, 2010: 333),
denuncian la presencia de multinacionales en territorios indigenas que, impulsadas por los
mismos gobiernos, explotan los recursos naturales, tales como los hidrocarburos, los bosques, las
minas y las fuentes hidricas. Todo esto apunta al discurso de globalizacion y progreso que por
afios ha vulnerado a comunidades étnicas que, en la mayoria de los casos, han luchado por la
defensa de sus territorios, lo que ha significado lastimosamente el asesinato de lideres sociales.
2.3.2 El conflicto armado en la casa de las FARC-EP

En efecto, la violencia del siglo XX dejé relaciones tensas entre comunidades indigenas y
grupos armados. Aungue cabe mencionar uno de los pocos casos conocidos en los que un grupo
armado, el Comando Quintin Lame, apoy0 la decision de los cabildos indigenas del Cauca con
respecto a protegerse del conflicto armado, redactado en la Resolucion de Vitonoc6 en 1985
(2010). Sin embargo, el panorama general deja claro que los grupos al margen de la ley han
vulnerado por décadas a estos pueblos. Como respuesta, diversas organizaciones se han
manifestado en distintos momentos, por ejemplo, la Minga del 2009 y la Minga del 2020, en las
que se exigid al Estado asumir y proteger a las comunidades del conflicto entre las Fuerzas

Militares y los grupos armados ilegales, (entre muchas otras exigencias).



27
Estefania Rodriguez Rozo

En el caso del Guainia, la violencia no es un tema menor. Por ello, desde el afio 2008
Asocauniguvi y la Guardia Indigena promulgaron la defensa de sus territorios y de su poblacion
en contra de los dafios que generan los grupos armados legales e ilegales. Histéricamente
Barrancominas es conocido por haber sido el principal centro de financiacion de las FARC a
través del narcotrafico. En esta zona predomino el frente 16 de las FARC-EP desde el afio 1983
hasta el 2007. Su ultimo lider, el Negro Acacio, fue blanco de la famosa “Operaciéon Gato
Negro™® realizada en el 2001 de la cual escapd, aunque no corrié la misma suerte en la
operacion “Sol Naciente” en el afio 2007 cuando fue dado de baja.

Ahora bien, como las versiones sobre el conflicto son diversas, solo me atreveré a contar
algunas anécdotas de pobladores de Barrancominas que escuché entre el 2017 y el 2018, que
incluso podrian asumirse como otras formas de la tradicion oral nacidas del posconflicto.
Quienes hablan de forma medianamente positiva sobre la época de la violencia, aseguran que el
orden en el pueblo era mucho mejor porque las personas limpiaban el pueblo semanalmente en
trabajo comunitario. Algunos reconocen que los guerrilleros mediaban en los conflictos internos
de los pobladores, de manera que cuando una persona hacia dafio a otra debia indemnizarla, de lo
contrario los guerrilleros ejercian distintos castigos. Estas historias tienen bastante potencial
porque dejan ver los imaginarios de un grupo de personas que se expresan a través del sarcasmo,
la ironia, las risas o la misma tristeza producida por el conflicto.

Entre muchas historias que narran los pobladores hay algunas que me interesaria resumir.
Una corresponde a la de un hombre que narré como la guerrilla impuso una especie de multa a
otro que le habia cortado la mano, dicha multa consistia en cubrir todos los gastos de los
medicamentos y los dias de incapacidad hasta que se recuperara. EI hombre, entre risas sefialaba
que un punto a favor de la guerrilla era su capacidad para poner orden entre los mismos
pobladores. Sin embargo, las posiciones opuestas también son abundantes. Los prostibulos tenian
a nifias y jovenes como trabajadoras sexuales y los guerrilleros elegian a las mujeres con las
cuales querian tener algo. Algunas docentes llegaban a contar que se sentian muy amenazadas
cada vez que un guerrillero las pretendia.

Otras anécdotas sefialan que los hombres de la comunidad eran obligados a trabajos forzados
para hacer las carreteras de la zona y las mujeres debian cocinar para los trabajadores que podian

llegar a ser mas de 50 hombres. Huir o ignorar esta labor podria significar un castigo. Los

18 En esta operacion fue capturado el famoso narcotraficante Fernandinho, importante para la red de narcotrafico de las Farc.
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mismos docentes de las escuelas suelen recordar distintos momentos en que los guerrilleros iban
por ellos para llevarlos a trabajar o para informales que debian entregar la remesa que tuvieran en
la escuela. Estas historias son solo algunas de las tantas que confluyen en el panorama de la

violencia vivida por las comunidades indigenas y no-indigenas de esta zona.

3 Cierre preliminar

Como las raices de una selva las comunidades se organizan politicamente, por eso, pese a la
gran distancia entre uno u otro pueblo ancestral de todo el continente, pueden observarse los
puntos en que se conectan. En este sentido la tradicion oral se convierte en la forma de reavivar y
dinamizar esos discursos de organizacion politica por lo cual es posible analizar las narrativas
culturales e ideosimbdlicas como recursos de la resistencia y la lucha. El tejido sapiencial de la
comunidad indigena piapoco que habita sobre las riberas del rio Guaviare estd marcado por una
historia de violencia, discriminacién, colonizacion y evangelizacion que luego se vio reflejado en
la oralidad de sus habitantes. Sin embargo, en un proceso a la inversa, la tradicion oral y las
narrativas culturales también influyeron sobremanera en los nuevos discursos de organizacion
politica, gestados en las Gltimas décadas. Un ejemplo de ello es la historia de Kaliawiri, que ha
servido como una narracion sobre la conexion de distintos pueblos indigenas con el territorio que
les provee de vida, a la vez que ha tomado una connotacion en la organizacion legal al ser la base
de la construccion del Plan de Vida de la Asociacion (2017). Su sentido es polivalente y puede
suponer otras tantas interpretaciones como narradores orales y comunidades la cuenten.

Para cerrar, algunos puntos a tener en cuenta sobre la tradicién oral y los soportes en un
contexto politico:

1. Las escrituras ideosimbolicas estdn inmiscuidas fuertemente en como se ven a si mismos
los indigenas piapocos. Pese a su experiencia con la colonizacion y la violencia, la permanencia
de muchas narraciones comunitarias demuestra la fuerza de la tradicion oral, aun cuando estas
narraciones evidencien ciertas actualizaciones muy ligadas a la religion cat6lico-protestante.

2. Hay una transformacién muy clara en el sentido que toman ciertos itana que se usan en
los escudos y los documentos oficiales. En algunos casos, estas textualidades oralitegraficas
llegan a tener un sentido ritual, pero ahora toman una carga mas politica que igual supone un uso

de dichas narrativas visuales en &mbitos mas de la modernidad.
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3. Las nuevas narrativas que se construyen con la violencia tienen también mucho por
proyectar. Seria bastante interesante poner la mirada sobre estas historias que se han construido
en los imaginarios de pueblos afectados por el conflicto armado, cuya duracién es ya tan larga

que podrian considerarse como una nueva tradicion oral de la violencia.
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Capitulo 2.
Entre saberes solidarios: un ejercicio pedagogico desde la palabra con la comunidad indigena

piapoco

En la ensefianza y aprendizaje de la vida, sin lugar a dudas, desde el primer sonido que fue
atrapado en un signo petroglifo, ha manifestado sus primeros asomos la poesia; al parecer,
fue creciendo y evolucionando con el raciocinio humano, porque siempre ha estado presente
en los procesos de los pueblos; esa es la apreciacion que sostengo del arte mas simple y
sublime que he ido manifestando a través de mis afios: el arte de la palabra.

Graciela Huinao (2016: 177)

Pensar en el quehacer pedagodgico desde el rol docente es, sin lugar a dudas, una tarea que
requiere de reflexion constante. Por supuesto, esta investigacion, nacida desde un contexto
educativo, es una revision de mi trabajo personal con las comunidades de Barrancominas,
Guainia. Asi, este capitulo contrasta las multiples posibilidades de la educacion colombiana en
contextos indigenas desde los modelos occidentales y propios, desde la etnoeducacion y la
educacion intercultural. En este sentido, la educacion en comunidades indigenas solo debe ser
posible a través de practicas solidarias y dialogicas, especialmente cuando el lugar que se ocupa
es el del foraneo no-indigena. Asi pues, asumir el reto pedagégico de ensefiar a poblaciones
indigenas requiere un ejercicio critico que cuestione los procesos coloniales impuestos en los
sistemas hegemonicos educativos, para lo cual es indispensable el ejercicio intercultural que
contribuya a nutrir los escenarios de ensefianza-aprendizaje.

Como se podréa observar, las narrativas culturales y, en especial, las expresiones visuales
(tejidos, talles, pintura facial) son el catalizador para abordar la situacion etnopedagdgica de
zonas como Barrancominas. El potencial de las narrativas culturales radica en que estas
movilizan la oralidad y la sabiduria ancestral de sociedades indigenas, por lo que Bautista (2017)
sugiere que estas practicas de la imagen ayudan en la recuperacion del patrimonio étnico y
desempefian un rol indispensable para la educacion y la cultura. Si bien, el autor habla sobre los
itane sikuani, su reflexion no estd muy alejada de la realidad de los itana piapoco, cuya funcion
es la de “dotar de presencia colectiva una memoria, la de una familia de figuras-cuerpo-
pensamiento, y hacerla persistente en el tiempo y diferenciadas sobre el espacio-territorio”
(Bautista, 2017: 100); por lo cual, su valor simbdlico trasciende a distintos espacios

comunitarios. Dicho lo anterior, este capitulo se divide en tres partes: la primera es un panorama
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conceptual sobre la educacion y sus posibles modelos en contextos étnicos; la segunda trata
sobre el quehacer pedagdgico como una préactica solidaria, y la Gltima parte es una reflexion en

torno a la oraliteratura en espacios de interconocimiento.

1 Focos y posibilidades de la educacion, un acercamiento conceptual

A la luz de lo que actualmente sucede en la educacion colombiana, no puede negarse que la
influencia de la historia colonial permanece de forma silenciosa entre los modelos que impone el
Estado, en especial en comunidades étnicas ubicadas en los margenes geograficos. Para el caso
del Guainia la iglesia aun tiene gran dominio pues, como se sefialaba en el primer capitulo, el
Vicariato Apostdlico de Inirida administra la educacion bajo supervision de la Secretaria de
Educacion y las directrices de la Ley General de Educacién. Si bien, la apuesta es una atencion
diferencial para poblaciones indigenas, la iglesia y el Estado aln fortalecen los viejos modelos
heredados de la época colonial. “[L]a educacion estuvo completamente en manos de extrafos,
sobre todo los territorios de misiones, sectores donde era concebida como un importante
instrumento para ‘civilizar’, lo que no era mas que educarlos en el castellano para superar asi su
indianidad, para desindianizarlos” (Molina Bedoya et al., 2014: 156). Y, alejada de la realidad, la
educacion ha servido mas para que los individuos de los margenes sean asimilados en la univoca
identidad nacional.

Ajenos a las exigencias de los lineamientos educativos, los estudiantes indigenas deben
asumir una verdad que no es la suya y responder a los estandares del centro del pais. Un ejemplo
de ello es el hecho de que deben ser competentes en el uso de herramientas tecnoldgicas y
digitales, para lo cual el Gobierno dota de computadores todas las escuelas, incluso aquellas que
no tienen luz, ni acceso a internet. Desde mi experiencia personal, fue notorio que el curriculo®®,
los lineamientos?, los estandares! y los Derechos Basicos de Aprendizaje??, se quedaban cortos
para la realidad de la comunidad. Sumado a esto, no habia una propuesta pedagdgica realizada

desde y para las comunidades indigenas que atendiera a sus necesidades, entonces era comun que

19 “[CJonjunto de criterios, planes de estudio, programas, metodologias, y procesos que contribuyen a la formacidn integral y a la
construccion de la identidad cultural nacional, regional y local” (MEN, 2020)

20 “[O]rientaciones epistemoldgicas, pedagdgicas y curriculares que define el MEN con el apoyo de la comunidad académica
educativa para apoyar el proceso de fundamentacion y planeacion de las areas obligatorias y fundamentales” (MEN, 2020)

2L “[C]riterios claros y pliblicos que permiten conocer lo que deben aprender los nifios, nifias y jovenes, y establecen el punto de
referencia de lo que estan en capacidad de saber y saber hacer, en cada una de las areas y niveles (MEN, 2020)

22 «“[C]conjunto de aprendizajes estructurantes que construyen las nifias y los nifios a través de las interacciones que establecen
con el mundo y por medio de experiencias y ambientes pedagdgicos” (Colombia Aprende, 2017)
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las evaluaciones exigidas por el Gobierno Nacional fuesen inalcanzables para los estudiantes,
cuya realidad inmediata nunca estaba reflejada en los libros de texto, y cuyos resultados los
calificaban como incompetentes, vagos, desinteresados y perezosos, en palabras de otros
profesores. Sin embargo, como podra verse més adelante, esto tiene un trasfondo mucho mas
complejo.

La falta de una educacion diferencial en estos territorios ha contribuido en el distanciamiento
entre las viejas y nuevas generaciones. Los jovenes ven en la escuela que los “conocimientos
verdaderos” no son los conocimientos propios de su comunidad y, en efecto, los saberes
ancestrales no les sirven para responder a los estandares que constantemente les evalGan. Este
desprestigio a los saberes propios perpetua la idea de que los conocimientos tienen un “estatus”
en el cual algunos son superiores a otros. Es por eso que actualmente la apuesta es fortalecer los
procesos de identidad y autoreconocimiento, afectados por la educacién hegemonica que
interfiere en las cosmovisiones, las ritualidades, la pertenencia al territorio, entre otros (Tique
Jiménez, 2018). “Lo que se quiere en si, es que se pueda redefinir la identidad sin destruir las
tradiciones milenarias, permitiendo asi la incorporacion de elementos externos sin intervenir en
los procesos de autoreconocimiento identitario Niikak™ (43), en este caso la identidad de los
piapocos; identidad entendida como una construccién desde lo individual y lo colectivo que les
permite distinguirse entre los demas. En concordancia con lo que expone Tique Jiménez (2018),
no se trata de aislar a las comunidades, a menos que ellas mismas decidan hacerlo; se trata de
tener estrategias que permitan que los saberes ancestrales se protejan y dinamicen, incluso con la
presencia de los no-indigenas.

Ademas, al hablar de identidad y de autoreconocimiento se pueden abordar diversas
problemaéticas sociales como el desplazamiento y la vulneracion de los territorios. En el caso del
desplazamiento, sea forzado o no, este produce rupturas entre los individuos y su comunidad no
solo a nivel fisico sino también a nivel social, cultural y politico. Garcia Salazar et al., (2010),
exponen como los jovenes afroecuatorianos deben desplazarse a otras zonas para trabajar en
plantaciones de palma y luego, al retornar a sus territorios, deben enfrentarse a otro
desplazamiento interno porque pierden su espacio en la comunidad. Ahora bien, en cuanto al
territorio, hay que sefialar que este cumple una funcion de suma importancia para diversos
grupos étnicos en el pais, por lo cual es parte importante en el nucleo de sus luchas y discursos.

De nuevo, en el estudio de Garcia Salazar et al., (2010), los jovenes de Maldonado, Ecuador,
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sefialan que la pérdida del territorio influye significativamente en la eliminacion de los espacios
tradicionales y, con ello, en la ruptura con los saberes de sus mayores. Cabe destacar que para las
comunidades del Guainia el territorio es también innegociable y por eso tienen como misién
protegerlo de agentes externos.

1.1 Retejer las casas de adentro y afuera

Para avanzar en esta reflexion, me parece importante partir de dos conceptos, 0 mas bien dos
esferas, propuestas por Garcia Salazar: casa adentro y casa afuera. Estas servirdn para avanzar
sobre las tensiones entre los conocimientos tradicionales y los conocimientos estatales-
occidentales. En este sentido, casa adentro refiere a los procesos que se llevan al interior de las
mismas comunidades para fortalecer sus propias dindmicas. Hablar desde adentro significa
recuperar los conocimientos que la “sociedad mayor” ha considerado como no-conocimientos y
que se conservan en la memoria ancestral de los sabedores y en la naturaleza. En cuanto a casa
afuera, son los conocimientos occidentales, cuya fuerza esta avalada institucionalmente (Walsh,
2007). Pensar entonces en retejer las dos casas supone una transformacion de las narrativas
sociales con las que se dinamizan las l6gicas de interaccién y autoreconocimiento.

No se trata tampoco de satanizar la educacion hegemonica-tradicional, pero si es importante
sefialar su papel en el ejercicio de dominacién y colonizacién a comunidades indigenas, esto de
cierta manera es mas un problema histérico que, incluso en propuestas actuales gestadas desde
occidente, intenta resolverse. Por ello, Molina Bedoya et al., (2014) proponen que las relaciones
de poder maestro-estudiante-comunidad sean transformadas para superar viejas practicas
hegemdnicas de control, de tal manera que los actores educativos sean sujetos libres que
favorezcan las dinamicas comunitarias. Con lo anterior, espacios como los internados® que
inicialmente han servido para aprender acerca de “la religion catélica y de la vida “civilizada™”
(Pineda Camacho, 2005: 32), pasarian a ser lugares de interconexion solidaria.

1.2 Etnoeducacion

El siguiente punto a tratar es el de la etnoeducacion, que de una u otra forma ha funcionado
como puente entre la educacion occidental y la educacion propia. La implementacion del modelo
etnoeducativo esta especialmente en manos del Estado a traves del Ministerio de Educacion;
pero la cuestion con esta estrategia es que, si bien en un primer momento sirvié como apertura

para hablar de temas étnicos en todas las escuelas del pais (independientemente del tipo de

2 E| internado ahora lleva el nombre de Residencia Escolar San Francisco Javier.
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poblacién), fue desviada a un tratamiento superficial de la diversidad colombiana. Esta
desviacion ha servido para que la “multiculturalidad” escalara ain mas.

En este horizonte, la etnoeducacion se ha convertido en una alternativa educativa para las

comunidades indigenas del pais. No obstante, se destaca una limitacion estructural en la forma

como se da la integracion del saber propio, es decir, el saber tradicional, el legado con el
conocimiento occidental, puesto que cada uno comporta rasgos particulares que le confieren
sentido dentro de contextos determinados, no siempre compatibles entre si. (Molina Bedoya et

al., 2014: 154-155)

Otra limitante de la etnoeducacion es que se ha convertido en una cuestion “obligatoria” de
los colegios, que ha llevado a que los espacios de dialogo e interaccion sean reducidos a tratar
como “tema” lo “afro”, lo “indigena”, lo “gitano”, lo “étnico”. Ademas, este enfoque étnico solo
ha atendido a “la tradicion letrada, en la palabra escrita, ignorando la lengua y la tradicion oral”
(Molina Bedoya et al., 2014: 164). Por ello, es urgente que los espacios de interaccion
confronten al estudiante con lo que le es ajeno, lejano y vedado por la cultura dominante.

Particularmente, en las escuelas de Barrancominas persiste la ethoeducacion como modelo de
atencion diferencial, pero funciona solo como un contenido temético y no como un modo de
transformar las realidades de la comunidad educativa. Cabe sefialar que la formacion profesional
del plantel docente de estas zonas, en su mayoria, no tiene algun énfasis en etnoeducacion
(mucho menos en educacién intercultural) que les brinde herramientas para afianzar el enfoque
diferencial. Y, en detrimento de las culturas indigenas, muchos docentes wawaimi no se
esfuerzan por repensar sus practicas pedagdgicas, a la par que muchos indigenas no tienen
oportunidades para volverse profesionales. Y, aungue aun hay docentes que en su ejercicio
pedagogico prohiben a los estudiantes hablar su propia lengua, también hay otros docentes
increibles (tanto indigenas como no-indigenas) que desarrollan individualmente canales de apoyo
para mejorar la educacién de la zona.

Sin embargo, la ausencia de conocimientos especializados en la materia permite que los
modelos convencionales se perpetlien sin ser cuestionados. Este escenario es muy opuesto al de
comunidades nasa o0 wayuu, que desde hace decadas decidieron reformular sus propias escuelas e
invertir en un plantel docente indigena, especializado en las distintas areas de conocimiento que
consideran importantes. A lo que se suma el deseo porque sus sabedores también sean

considerados como profesionales con derecho a los mismos beneficios que recibe un docente,
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pues ellos también ejercen como maestros, pero no son vistos como tal por no tener un titulo
profesional. Pese a lo anterior, la etnoeducacion abrié un tema urgente en las tltimas décadas del
siglo XX: el bilinguismo. Por ejemplo, el estudio realizado por Trillos Amaya (1998) sobre las
escuelas en la Sierra Nevada de Santa Marta, sugiere que es indispensable la presencia de
maestros indigenas bilingiies, ya que “La escuela actual impone, por una parte, la segregacion de
la primera cultura y, por otra, la asimilacion exclusiva de la segunda” (1998: 475). Sefiala Trillos
(1998) que es necesario un trabajo colectivo en la escuela que sirva para reconectar a los
distintos actores comunitarios.

1.3 Educacién propia

Pese a que la etnoeducacion fue encaminada por el mismo Ministerio de Educacién para
atender a sus intereses y dejo de lado los intereses de los pueblos, esto motivé a que las
organizaciones indigenas crearan el SEP (Sistema de Educacion Propia) estructurado en tres
componentes: politica, pedagogia y administracién (Palechor Arévalo, 2018). Asi, la ONIC vy el
CRIC formularon proyectos de educacion propia para ser implementados en los distintos niveles
académicos.

Aunque en Barrancominas no hay escuelas con el modelo de educacion propia, si hay
distintas personas que ven viable este modelo a futuro. La educacion propia nace desde casa
adentro para proteger los saberes ancestrales de las comunidades indigenas y reformular sus
propios curriculos acordes a la base epistemoldgica de cada pueblo. Para ello, el Sistema de
Educacion Propia (SEP) y la Comision Nacional de Trabajo y Concertacion de la Educacion para
los Pueblos Indigenas (CONTCEPI) sefialaron la importancia de atender a las necesidades e
intereses que los pueblos indigenas han consignado en sus Planes de Vida (Palechor Arévalo,
2018). Asi, desde los afios 80, las organizaciones indigenas proponen una transformacion por
fases de implementacion de este modelo, lo que supuso un trabajo a largo plazo que comenzé por
los niveles de educacion basica primaria y secundaria, luego la media y, por Gltimo, la educacion
superior:

Como se ha sefialado, la Educacion Propia se inicia en la comunidad y particularmente en la

familia y la madre naturaleza. Por esa razon, es en la comunidad donde surge el sistema;

desde alli se construye, se aplica y evalua. El “formando” quien se desarrolla inmerso en la

cotidianidad de la familia, en los diversos espacios comunitarios (la minga, el trabajo



36
Taakaizi itana: claves de lectura en las oralitegrafias de los indigenas piapoco

comunitario, las marchas, las asambleas, los congresos, etc.) en el contexto de la mayor

maestra, la naturaleza. (Palechor Arévalo, 2018: 48)

Muy contrario al modelo occidental eurocentrado, esta es una propuesta autbnoma que busca
el reconocimiento que el Estado le ha negado. La educacién propia es un ejercicio politico y de
resistencia que posibilita la construccion de comunidad, especialmente porgue esta cuestiona el
lugar en el que la sociedad dominante ha puesto a los indigenas (Rojas Martinez, 2018). Es por
eso que la educacién propia permite que la identidad de un sujeto se construya desde lo
individual y colectivo al responder a su propio proyecto de vida. Ademas, la tradicion no va en
detrimento de la innovacion, lo que posibilita que el pensamiento indigena dialogue y se nutra de
otros tipos de pensamiento, a la vez que potencia los procesos auténomos y reflexivos sobre las
problemaéticas propias.

En cuanto a la educacion propia en los niveles superiores, algunas rutas tomadas por las
Asociaciones indigenas han logrado que al dia de hoy existan programas y universidades
legalmente constituidos y direccionados a salvaguardar los saberes propios. Uno de los primeros
objetivos del CRIC y la ONIC fue avanzar hacia una educacion superior indigena adecuada a las
necesidades de sus pueblos, por esto, la educacion propia en los niveles superiores?* es también
una forma de proteger y luchar por la dignidad, el territorio, la vida y los derechos humanos de
los pueblos ancestrales

En Colombia existen varios programas universitarios que profundizan en el componente
étnico, intercultural y pedagdgico. Segun la clasificacion de Trivifio Garzén y Palechor Arévalo
(2006), en el pais hay dos programas de educacién indigena y seis de etnoeducacion. A estos se
suman la Licenciatura en Pedagogia de la Madre Tierra® de la UdeA, y las universidades
propias: Ala Kusreik Ya- Misak Universidad, y Universidad Auténoma Indigena Intercultural®,
que nacieron de un proceso que lleva al menos cuatro décadas?’. Este proceso comenz6 por la
formacion de maestros bilingiies y de “Bachilleres Pedagogicos y Normalistas, con énfasis en
Etnoeducacion donde todo el proceso de formacion pedagogica estuvo a cargo del PEB-CRIC”

(Palechor Arévalo, 2018: 51). Para ello, las universidades propias se articulan desde las

24 Qefiala Zapata Silva (2005), ante la presencia de las sociedades indigenas en los espacios universitarios “seria impropio
suponer que su trayectoria durante los Ultimos dos siglos ha sido opuesta o paralela al desarrollo de la modernidad en América
Latina” (2005: 80).

% Programa creado en la Universidad de Antioquia en el afio 2005 y aprobado en el 2011 por el MEN.

% | a UAIIN ya cuenta con reconocimiento oficial, pero aun falta la acreditacion de sus programas.

27 Para ver lo que se hace en Latinoamérica revisar lo realizado por la Red de Universidades Indigenas Interculturales y
Comunitarias del Abya Yala — RUIICAY
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dimensiones “étnica, politica, pedagdgica y de gestion comunitaria” (Trivifio Garzon et al., 2006:
159), de tal manera que los profesionales sean formados como lideres comunitarios, gestores
educativos, investigadores y sujetos interculturales.

Como se observa, Colombia tiene dos situaciones, unos son los programas pensados desde las
mismas instituciones del Gobierno, aunque creados por los mismos indigenas y otros son los
programas creados desde y para las mismas comunidades. Pero, en este pais, la I6gica capitalista
ha hecho dificil que los Pueblos Indigenas construyan centros universitarios que respondan a sus
teméticas, metodologias y politicas propias (Palechor Arévalo, 2018: 54). Ni que hablar del
acceso a la educacion superior, cuyas posibilidades ain son muy reducidas y desiguales, pese a
gue actualmente hay mas opciones que antes. En el caso de los indigenas, que en su mayoria
viven en zonas muy apartadas de los centros urbanos, deben asumir los costos de traslado y
sostenimiento en las ciudades donde se encuentran las universidades, ademas de pagar sus
estudios (si bien hay créditos de pago, muchas personas no tienen el perfil para postularse a
dichos préstamos). Y, en caso de ser aprobados y poder viajar, tendrdn que enfrentarse a
situaciones de racismo, discriminacion, aislamiento y falta de oportunidades para sostenerse
econdmicamente por un tiempo prolongado en otro lugar. Una solucién que han tenido muchas
personas en el pais es la educacion virtual y a distancia, pero esta requiere, ademas, tener acceso
a luz, computadores e internet, cosas que la gran mayoria de resguardos no poseen.

Particularmente los jovenes de grado undécimo en el colegio Manuel Quintin Lame de
Barrancominas deben presentar las pruebas Saber 11° y obtener un puntaje alto para competir
con jévenes de todo el pais; cabe aclarar que por ser indigenas tienen derecho a competir por
cupos especiales para poblaciones étnicas (aunque es un porcentaje minimo). Incluso hay
universidades que posibilitan que los estudiantes de estas zonas realicen semestres de nivelacion
en areas bésicas antes de comenzar directamente en el programa al que pasaron, lo que no les
exime de enfrentarse a las problematicas mencionadas antes. Para ejemplificar mejor, desde
Barrancominas hasta Bogota hay una distancia de 491 km, y hasta Medellin, 706 km, por via
aerea y luego terrestre, tales distancias crean barreras muy sélidas en el horizonte de expectativas
de los y las jovenes.

No obstante, existen universidades con calendarios flexibles para poblaciones indigenas; en el
caso del Guainia hay dos instituciones: la UPB en Medellin y la UPTC en Tunja. Lo anterior fue

posible gracias a las alianzas entre la ECG, Etnollanos y dichas universidades que vieron
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indispensable la profesionalizacion tanto de indigenas como de no-indigenas que viven en la
zona. De ahi que, abrir estos canales de formacion para indigenas posibilita una mayor presencia
de docentes, cuyo conocimiento sobre las necesidades de la comunidad y manejo de la lengua
facilitan el aprendizaje de los nifios indigenas. Con respecto al SENA no se profundizara mucho,
solo cabe destacar que ha servido para que personas de escasos recursos se capaciten a niveles
técnicos lo que les ha permitido integrarse al capo laboral; sin embargo, muchos de sus
programas no son concertados con los saberes practicos de las mismas comunidades lo que

implica también ciertos choques con las técnicas tradicionales.

2 Reflexiones desde el quehacer pedagdgico solidario
En el momento en el que se realizar el proyecto sobre tradicion oral piapoco surgieron varios
cuestionamientos con respecto al quehacer docente y a la escuela dentro de las comunidades
indigenas. Al inicio fue indispensable identificar que las dindmicas coloniales aun existian y que
en la escuela primaba un modelo multicultural. Ahora, en retrospectiva, no cabe duda que hay
una urgencia por repensar las dinamicas de interaccion desde una educacion intercultural y desde
una ecologia de saberes (de Sousa Santos, 2010). Para esto hablaré desde mi experiencia
pedagdgica con la escuela-comunidad que se dio con el resguardo piapoco Chatares entre los
afios 2017 y 2018. A continuacion, los temas a abordar seran el valor de la documentacion
propia, el bilingliismo y las précticas pedagogicas solidarias, desde una revisién sobre la
multiculturalidad y la colonialidad, la interculturalidad y la decolonialidad.

2.1 Del multiculturalismo y la colonialidad

Para comenzar, el multiculturalismo funciona como un modelo agrupador de culturas en el
que se promueve, de forma ineficaz, la idea de diversidad. El problema de este modelo radica en
que, a través del discurso de igualdad, minimiza e invisibiliza las particularidades y necesidades
de cada comunidad étnica. Con ello, la realidad social de cada poblaciéon es desatendida o
cubierta por soluciones generalizadas que ofrecen los entes de control, como si lo que funcionara
para una comunidad sirviera para otra. Fernando Pairican (2016) explica, desde el contexto
chileno, que el multiculturalismo soporta al modelo neoliberal, por lo tanto, el discurso
capitalista se adentra por medio de las multinacionales en los territorios indigenas. Ademas,
sefiala que, aunque en este modelo pueden integrarse los activistas indigenas y logran pertenecer

a los espacios de poder, nunca tendran posibilidades de realizar transformaciones de fondo o
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ejercer todo el potencial liberador de sus demandas por estar bajo el modelo econémico del
gobierno de turno.

La multiculturalidad encubre los gestos de la colonialidad?® que opera de forma transhistorica
y se define como un aparato de dominacidon en el que se naturalizan “jerarquias territoriales,
raciales, culturales y epistémicas, posibilitando la reproduccion de relaciones de dominacidon”
(Restrepo & Rojas, 2010: 15). Indica Anibal Quijano (2007) que, en la colonialidad del poder,
las categorias que imponen los vencedores/dominadores son las que han servido para naturalizar
los mecanismos de control impuestos por el “capitalismo eurocentrado”, a través de la “cultura
universal”. Con todo esto, emerge el discurso decolonial como una posibilidad para revertir las
imposiciones hegemonicas de los “vencedores” y asi construir relaciones solidarias entre las
distintas sociedades.

2.2 De la decolonialidad y la interculturalidad

En este orden de ideas, pensar en el ejercicio decolonial significa superar lo que de Sousa
Santos (2010) Ilama sociologia de las ausencias o de no-existencia, en la cual se reafirma la
division social entre los que estan “de este lado de la linea”: los visibles y tutiles que tienen un
lugar privilegiado. Y los que estan del “otro lado de la linea”: los invisibles, ininteligibles,
olvidados o peligrosos, donde los saberes de ese ser “otro” son borrados. Por esto, de Sousa
Santos (2010), ve indispensable pasar de este discurso de las ausencias a una ecologia de
saberes, donde al “otro” se le reconocen sus conocimientos como saberes reales y no COmMoO
“creencias, opiniones, magia, idolatria, comprensiones intuitivas o subjetivas, las cuales, en la
mayoria de los casos, podrian convertirse en objetos o materias primas para las investigaciones
cientificas” (33). Este interconocimiento significaria asumir la diversidad epistemoldgica que
hay en el mundo, de tal manera que las epistemologias cientificas-modernas-eurocéntricas no
tendrian el poder que tienen y que la ignorancia®® de un saber u otro no supone un rasgo de

superioridad o inferioridad.

28 No debe confundirse con el concepto colonialismo que “se refiere a al proceso y los aparatos de dominio politico y militar que
se despliegan para garantizar la explotacion del trabajo y las riquezas de las colonias en beneficio del colonizador” (Restrepo &
Rojas, 2010: 15). El colonialismo no tiene los mismos alcances que llega a tener la colonialidad

2% “En la ecologia de los saberes, los conocimientos interactiian, se entre cruzan y, por tanto, también lo hacen las ignorancias.
[...] Las formas de ignorancia son tan heterogéneas e interdependientes como las formas de conocimiento. Dada esta
interdependencia, el aprender determinadas formas de conocimiento puede implicar olvidar otras y, en Gltima instancia
convertirse en ignorantes de las mismas. [...] La utopia del interconocimiento es aprender otros conocimientos sin olvidar el de
uno mismo” (Sousa Santos, 2010: 54-55).
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Por ende, la educacion intercultural es también un ejercicio decolonial que sirve para
“(re)construir y fortalecer pensamientos y conocimientos propios, no como un saber folklorico
local, sino como epistemologia —sistemas de conocimiento(s)—, lo que permite empezar a
enfrentar la colonialidad del saber y la geopolitica dominante del conocimiento” (Walsh, C.,
2007: 32). Asimismo, la interculturalidad funciona como puente entre los saberes de casa
adentro y casa afuera (Garcia Salazar et al., 2010), y entre aquellos que estan de “este lado de la
linea” o del “otro lado de la linea” (de Sousa Santos, 2010). Como sefiala Walsh:

Construir la interculturalidad — asi entendida criticamente — requiere transgredir, interrumpir y

desmontar la matriz colonial aun presente y crear otras condiciones del poder, saber, ser, estar

y Vvivir que se distancian del capitalismo y su razén Unica. Similarmente, la decolonialidad no

tendrd& mayor impacto sin el proyecto y esfuerzo de interculturalizar, de articular seres,

saberes, modos y ldgicas de vivir dentro de un proyecto variado, multiple y multiplicador, que
apuntala hacia la posibilidad de no solo co-existir sino de con-vivir (de vivir “con”) en un

nuevo orden y logica que parten de la complementariedad de las parcialidades sociales. (2007:

69)

El ejercicio intercultural es un oficio de tejer, destejer y retejer; es decir, supone un trabajo
constante de reflexion e introspeccion o un ir y volver sobre las formas como interactuamos con
otras personas y en otros espacios. Lo anterior no supone algo menor, en especial cuando puede
llegar a ser una solucion para transformar las légicas de interaccion en una zona como
Barrancominas, marcada por la violencia armada, por la violacion de derechos humanos y las
disputas por el territorio, que suponen, en efecto, unas relaciones de tension constantes.

2.2.1 Pormenores del trabajo pedagogico con la comunidad

Para ejemplificar como se llevé a cabo el ejercicio intercultural, a continuacion, detallaré el
proyecto del cual nacid esta investigacion. La propuesta, llevada a cabo en Barrancominas en el
afio 2018, tenia como objetivo reconectar los temas de la escuela con los saberes comunitarios y
a la vez reducir, en la medida de lo posible, los esguemas coloniales que irrumpen
constantemente desde la misma Institucion. Para ello, fue indispensable crear canales de dialogo
entre los actores educativos de la escuela (estudiantes-docentes) y los actores educativos externos
(padres y acudientes). A medida que avanzaba la propuesta, emergia un re-tejido entre la escuela
y las distintas generaciones de las comunidades piapoco y sikuani, (con alguna presencia de

puinaves y curripacos). Como este ejercicio requeria bastante esfuerzo, muchos otros docentes se
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sumaron para apoyar la propuesta. Una de las metas iniciales era que tanto los estudiantes como
las comunidades participantes tuvieran total control de lo que se llevaba a cabo y que la escuela
tuviera el papel de facilitadora. Inicialmente, este proyecto comenz6 por ejercicios muy
reducidos como pedir a los estudiantes de grado undécimo, en la clase de lenguaje, que
recolectaran pictogramas®® de su comunidad; estos posteriormente serian discutidos, compilados
y comparados en clase. Para sorpresa, estas sesiones escalaron de forma positiva a otros grados e
incluso a otras comunidades, como es el caso del resguardo piapoco Chétares. Lo que significd
articular la propuesta en tres momentos:

El primero se enfoco en la recoleccion y documentacion de narraciones que tuvieran un
componente de representacion grafico (ideogramas). En esta parte inicial los estudiantes
recurrian a las fuentes primarias, sus mayores y los sabedores de la comunidad; aquellos que
vivian en el internado indagaban con otros estudiantes de otras comunidades. Después las
historias y las figuras eran llevadas al aula de clase para compararlas y catalogarlas segin su
nivel de resonancia y frecuencia de repeticion. En este punto, los estudiantes notaron que la
tradicion oral de sus ancestros era un tema que conocian y podian desarrollar a profundidad, lo
que les generaba mayor comodidad para participar, a la vez que desarrollaban habilidades
necesarias para la clase de lenguaje: escribir, leer, escuchar, hablar, al mismo tiempo que traducir
(lo que implica otros procesos metacognitivos ain mas complejos).

El segundo momento del proyecto tuvo que ver con implementar las historias y los
ideogramas en los contenidos de distintas areas del saber. En dicho proceso participaron los
grados sexto y undécimo de la .LE. Manuel Quintin Lame de Barrancominas desde el area de
lenguaje; y los grados tercero, cuarto y quinto de primaria del C. E. Chatares, donde el director y
docente, Eduar Enrique Penagos, realiz6 un trabajo indispensable desde las areas de informatica
y matematicas. Ya que la poblacién de estos grupos era principalmente piapoco y sikuani, los
itana e itane (piapoco y sikuani respectivamente) fueron el nucleo central de las clases. Este
momento estuvo enmarcado en el plano de captacion epistemoldgico (Bautista, 2017); es decir,
el estudiante comprendia la profundidad del saber individual y colectivo que poseia por
pertenecer a cierta comunidad.

En el tercer y ultimo momento, se llevd a cabo la socializaciéon de lo realizado durante 8

meses en el resguardo Chatares, con la participacion de la comunidad y los estudiantes de la I.E

30 En un momento inicial este fue el primer concepto usado para definir las textualidades oralitegraficas.
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Maquilam y el C.E. Chatares. Esta jornada tuvo tres actividades: 1. Los estudiantes de grados
superiores ensefiaron a los mas pequefios a trabajar la arcilla, a la vez que hablaban sobre los
itana piapoco (sucedid que los pocos estudiantes sikuani que estaban alli realizaron un trabajo
comparativo de las figuras con sus variaciones linguisticas y gréaficas). 2. Los sabedores de la
comunidad ensefiaron a todos los estudiantes sobre tejido, tallado y moldeado en arcilla. 3. Hacia
la noche, todas las personas que estaban en la comunidad se reunieron alrededor de una fogata
para narrar historias de la tradicion oral, lo cual fue significativo porque en este resguardo el
Unico espacio de comunién es el culto cristiano ya que otros espacios estan vedados. Este ultimo
momento estuvo enmarcado en el plano de captacion ontologico, es decir en el poder ser
(Bautista, 2017), por la posibilidad de recrear espacios de dialogo e interaccién entre individuos
de distintas comunidades, que facilitd a las nuevas generaciones una inmersion comoda de sus
practicas culturales en un espacio también académico.

Para cerrar este apartado, cabe recalcar que la interculturalidad no es un proceso armonico ya
que suele darse en términos de tension y conflicto (Molina Bedoya et al., 2014). “Aqui reside
precisamente el caracter politico de la interculturalidad, pues no habra democracia hasta tanto no
se creen las condiciones para que los diferentes sectores de la sociedad puedan realizar sus
proyectos de vida acordes con su pensamiento y tradicion” (168). Por lo tanto, del proyecto
realizado con la comunidad, descrito anteriormente, surgen las siguientes reflexiones sobre la
educacidn intercultural desde una pedagogia solidaria:

1. Es posible construir contenidos escolares que aborden los saberes tradicionales y
comunitarios, por lo cual se puede responder a los lineamientos nacionales. En el caso del area
de lenguaje fue posible desarrollar las cuatro habilidades basicas (hablar, escuchar, leer y
escribir).

2. Implementar pedagogias solidarias significa abrir canales de didlogo. Tal como sucedio
entre estudiantes y los mayores-sabedores de la comunidad, cuya brecha dialogica se redujo
notablemente, en especial porque la tension entre los supuestos “verdaderos conocimientos” y
los “saberes menores” fue desviada y transformada.

3. Ante la respuesta positiva de los participantes del proyecto, queda clara la importancia de
incentivar a los jovenes para que sean lideres y agentes de cambio, también a que los mayores

construyan proyectos de documentacion propia como una herramienta de proteccién cultural.
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2.3 Documentacion para practicas solidarias
Luego del proyecto realizado con la comunidad, acordé con las autoridades tradicionales del
resguardo Chéatares y de la Asociacion llevar a cabo un trabajo de documentacién sobre la
tradicion oral y los itana piapocos. Landaburu (1998) asegura que la lecto-escritura es también
un beneficio a nivel politico que afianza la identidad colectiva, para é€l, la escritura como una
tecnologia que ha perturbado, también puede significar una retribucion al estatus de las lenguas
vernaculas. Si bien, la documentacion de los saberes tradicionales de comunidades indigenas hay
maltiples posturas, incluso contrarias; este estudio reconoce que lo ideal es promover canales de
formacion para que sean las mismas comunidades quienes construyan espacios de
documentacion propia. Mi principal deseo es tener cierta distancia de los discursos
convencionales usados por antropélogos, sociélogos e historiadores, incluso linguistas, cuyas
practicas (en muchos casos) eran las del “cientifico extractor” de informaciéon que luego dejaban
atras a sus “informantes”. Para esto, propongo hablar més de autores comunitarios y narradores
orales con quienes se llevaron a cabo procesos de documentacion solidaria en espacios de
intercomunicacion. Asi, el investigador actual debe rechazar todo tipo de extractivismo cultural y
aportar a construir una ética dialdgica, de respeto y compromiso con aquello que aprenda en las
comunidades indigenas.

Un problema de la transcripcion y traduccion de la memoria colectiva es que cuando se
traslada del medio oral al medio escrito destilan y pierden distintos valores estéticos que no
pueden figurar en el papel. Distintos académicos muestran cierta reticencia por la vieja tension
entre oralidad y escritura; como en ¢l caso de Walsh y Garcia (2015), quienes sefialan que “hay
algunas cosas que no pueden o no deben ser escritas si uno es consciente y respetuoso del
ancestro y del conocimiento ancestral, y hay otras cosas que pierden su fuerza y sentido cuando
son puestas en papel” (87). Por esto, es importante una ética y practica de indole decolonial, que
no pretenda reordenar o transformar la memoria colectiva a las estructuras literarias. Walsh y
Garcia (2015), también se cuestionan si la memoria colectiva se transformara en “letras en una
pagina vaciada de significado ancestral, existencial y vivencial. O si mas bien, las letras y su
escritura llegaran a ser una forma mas de fortalecer el baluarte en contra de la desmemoria” (96-
97). En este sentido, es necesario dar mayor cabida a otros recursos audiovisuales que pueden
contribuir a la experiencia de documentar distintos aspectos de la cultural (rezos, cantos, bailes,

pensamientos, oficios, tejidos...).



44
Taakaizi itana: claves de lectura en las oralitegrafias de los indigenas piapoco

Sobre la transcripcion, cabe sefialar que no pretende ser un intento por superar la obra oral,
sino gque es pensada como un tipo de soporte, entre todos los que existen, para facilitar su
conservacion en el tiempo y permitir que también sean conocidas por otras personas en otros
lugares. En cuanto a la traduccion, esta debe ser intercultural para “crear alianzas basadas en la
idea de que la comprension del mundo es mucho méas amplia que la comprension occidental del
mundo y que la emancipacion social debe ser repensada con la misma amplitud” (de Sousa
Santos, 2010: 10). La traduccion intercultural es una forma de recuperar la experiencia de
distintas culturas occidentales y no occidentales, tanto de sus lenguas como de “diferentes
categorias, universos simbolicos, y aspiraciones para una vida mejor” (59). Por esto, la
traduccion es también un puente que opera a distintos niveles para conectar a una cultura con
otra, y, las ideas que no logren ser explicadas en este proceso deben asumirse como una
posibilidad de coexistencia y no como una barrera.

Del trabajo hecho con algunos narradores de Chatares en el afio 2018, en particular, surgieron
varias grabaciones que posteriormente fueron transcritas y traducidas en el afio 2019. Mi trabajo
solo fue el de dialogar con los sabedores, que decidian cuéles historias querian documentar. Para
la transcripcion y traduccion, el trabajo del docente Isaac Gaitan fue indispensable, con quien
hubo un intercambio de conocimientos muy fluido, mientras él me ensefiaba piapoco, yo le
ensefiaba a manejar un software de transcripcion y traduccién o lo asesoraba en las planeaciones
de sus clases. Luego, el docente Erminson Rodriguez Rivera ayudd a corregir los textos en
piapoco y posteriormente la traduccidn tuvo algunos ajustes de edicién. Todo este proceso fue
apoyado por los lideres indigenas Uriel Rodriguez (representante legal de la Asociacién) y
Galindo Pérez Uribe (lider de la Guardia Indigena), quienes vieron importante documentar la
tradicion oral de sus comunidades ante la sensacién de pérdida de muchos de sus saberes
ancestrales. En este punto, era importante responder a los siglos de conocimientos perdidos en la
colonizacién y evangelizacion, que de Sousa Santos (2010) llamé “epistemicidio”.

Por otro lado, cuando se habla de transcripcion y traduccion, surge el tema del
bi/multilingliismo en pueblos indigenas A partir de lo que Ospina (2015) investiga sobre la
situacion de bilingtiismo en las escuelas, puede decirse que en B/Minas las lenguas nativas son
transmitidas con fuerza en los resguardos, pero en el casco urbano sucede que muchos nifios no
portan la lengua, aunqgue si la entienden; esto se debe a dos posibles cuestiones: la primera es que

los padres evitan ensefiar la lengua materna para que sus hijos no sufran de discriminacion, y la
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segunda es que los mismos estudiantes no ven necesaria su lengua en el uso diario, debido en
especial al dominio del castellano en distintos ambitos como los “medios de comunicacion,
sistema educativo, servicios judiciales, de salud, etc.” (24). Esto ultimo es reafirmado con
docentes que desconocen las lenguas de sus estudiantes.

Por lo anterior, el proyecto funcioné para promover espacios de dialogo e integracion
intergeneracional, indispensables para lo que llama el abuelo Zenon (citado por Walsh & Garcia.
2015) el “encargo generacional”, que en otras épocas era posible porque se escuchaba siempre a
los mayores, pero que en la actualidad se ve como una “brecha generacional” ya que “la escuela
viene a reemplazar a los ancianos y las ancianas” (2015: 85). Es por esto que la escuela debe ser
un espacio de apoyo que construya herramientas y materiales pedagodgicos indigenas, que
movilicen a las nuevas generaciones hacia los conocimientos ancestrales. Dichos materiales
deben construirse desde casa adentro para que en casa afuera sean aprehendidos y con ello
beneficien en retorno a casa adentro.

En cuanto a la produccion de materiales, se recomienda usar una multiplicidad de modos,

soportes y medios cuyo disefio esté centrado en el aprendiz, con fuerte componente ludico e

interactivo. Son necesarios esfuerzos por hacer que la lengua sea vista y escuchada lo mas

posible, no solo en la escuela sino fuera de ella, tanto en signos de la calle como en el uso de
tecnologias de la informacion (radio, computadores, videos, internet, cd-rom, etc.) e impresos
de varios tipos; se deben disefiar materiales que se puedan usar en el hogar y en situaciones

comunitarias que complementen y apoyen los programas escolares. (Greymorning, 1999;

Anonby, 1999, citados en Ospina Bozzi, 2015: 38)

Para que sea reconocido el valor de los saberes “otros” es indispensable que los materiales
pedagogicos atiendan a una realidad comunitaria, con sus normas y sus lenguas, de tal manera
que el aprendizaje sea fluido y no una imposicion hegemonica. En este orden de ideas, me
interesa plantear el siguiente ejemplo como una pedagogia solidaria: en la clase de lenguaje la
mayoria de estudiantes tenian dificultades para responder a preguntas en espafiol, por esto se
pensé en los ejercicios de traduccion para facilitar la comprension de los contenidos, y de forma
paulatina los resultados positivos se hicieron ver en la comprension lectora. Al mismo tiempo
sucedia que los estudiantes con mayor dominio de las dos lenguas asumian una postura de
ensefiar a aquellos con dificultades; una forma de regular esta practica de acompafiamiento

podria ser que los mimos jovenes que deben pagar horas de servicio comunitario, ejerzan la
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traduccion y el acompafiamiento para compensar dicho servicio. Cabe reconocer que como
docente no contaba con el dominio de las lenguas indigenas de mis estudiantes, pero, al saber
sobre la tradicion oral de las comunidades era posible comprender y dialogar en torno a otros
canales de la cultura indigena de los estudiantes. Sin embargo, una barrera para transformar por
completo el curriculo era la presion de las pruebas de estado, indispensables para que los
estudiantes pudiesen graduarse y presentarse a universidades. Pese a que el camino es largo, las
posibilidades de transformacién son muchas.

Ahora bien, en el campo literario la traduccion y transcripcion toman otros matices. Si bien,
como consecuencia de las transformaciones sociales y culturales, los textos orales se han
debilitado al cambiar de codigo, la escritura también puede transformarse en un recurso que
posibilite su permanencia (Lada Ferreras, 2007). La experiencia sensorial y de interconexion
lograda a través de la traduccion ha sido soslayada por las posturas reticentes que sefialan que la
traduccion suele darle mayor poder a la lengua hegemonica a la cual se traduce y al soporte
escritural alfabético al cual se traslada. Pues bien, aunque es cierto que hay una gran
imposibilidad por traducir el sentido total de una obra a otra, e inevitablemente esto supone la
pérdida de muchos de los sentidos que alberga cada cultura con su lengua. Tampoco se trata de
no ejercer la traduccion, ya que funciona como mecanismo que facilita la intercomunicacion
entre sociedades distancias por la historia, la geografia o la cultura. A esto, Pacheco (2016)
apunta:

Una consecuencia directa de esta relacion tan estrecha entre sonido y sentido es que un texto

que adquiere esta cualidad (como la mayoria de las obras literarias de primera magnitud),

termina por ser, en definitiva, intraducible. En otras palabras, cualquier traduccion, por buena
que sea, pierde en gran medida su fuerza semiotica original en su camino hacia otra lengua, en
la que los vinculos originales entre sonido y sentido muy probablemente han desaparecido

casi por completo. (Pacheco, 2016: 117)

En este sentido, “la tarea del traductor” es, en palabras de Benjamin (2017), hallar la
traducibilidad que viene dada por la esencia de la obra; aunque captarla solo es un acto
provisional que logra el traductor, quien tampoco puede pretender que la obra traducida supere a
la original. Otra forma de hablar de esta transformacidn de una obra en lengua originaria es la de
«transduccion» vista como un proceso de tejido en el que un texto narrativo oral literario puede

ser tomado por quien lo escucha para posteriormente transformarlo y actualizarlo. Con ello, la
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interaccion entre narrador y oyente es un ejercicio de movilizacion en el cual el texto queda libre
de ser modificado. “La transduccion consta de al menos dos procesos de comunicacion enlazados
por un sujeto, que actua como elemento puente, pues estd en ambos para hacer de los dos
procesos de comunicaciéon un Unico proceso de transduccion” (Lada Ferreras, 2007: 19).
Ademas, no puede olvidarse que, incluso los “herederos directos de la oralidad” como denomina
Pacheco, se han valido de recursos “neoculturadores” para preservar sus saberes tradicionales, lo
que les ha significado interconexiones con un mayor nimero de receptores (Pacheco, 2016). A lo
que cabe decir que, pese a existir diversos proyectos autébnomos de traducir, transcribir y
documentar narraciones orales, estos todavia parecen invisibles en el panorama de los estudios
orales y literarios

Ledn-Porilla (2015) usa el concepto de «transvase» para referirse a aquella conversion de
unos sistemas o codigos prehispanicos a los cddigos alfabéticos.; y sefiala que algunos
mesoamericanistas ignoran por completo que los estudiosos de la oralidad han realizado un
trabajo importante de traducir la “antigua palabra”, aunque ellos crean que los actuales archivos
no son testimonio de cultura prehispanica por sus preceptos sobre lo “contaminacion” producida
por la evangelizacion. Pero reconoce que dichas traducciones presentan problemas, lo que no
significa que pierdan valor, ya que son problemas que al parecer enfrenta en si mismo el
ejercicio de traducir. Tal vez, queda ahora un nuevo foco a estudiar sean los nuevos soportes
audiovisuales cuyos efectos, positivos 0 negativos, sobre las narrativas orales apenas aparecen.

Lo que en definitiva considero indispensable es que las mismas comunidades indigenas son
las que deciden sobre sus propios procesos de documentacion y traduccion. Pero, para ello
también es fundamental el apoyo de otros Organos institucionales que les brinden las
herramientas que ellos consideren necesarias. También, como investigadora, mi postura es la de
contribuir a los procesos que los mismos piapocos ya adelantan y que este ejercicio de reflexion

supone un dialogo, no una imposicion de las formas cdmo deben estudiarse las oraliteraturas.

3 Narrativas culturales como hilares de interconocimiento

Luego de este recorrido conceptual y de la profundizacion en torno al trabajo realizado con los
estudiantes de Barrancominas, el siguiente tema aborda el rol que tienen algunas narraciones y
algunos itana dentro de espacios de interconocimiento. Ademas, ya que los objetos materiales no

solo tienen una funcién instrumental, es posible hacer una lectura desde ellos sobre aspectos
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culturales, sociales y éticos de la comunidad piapoco. Lo cual es importante para reconocer y
resignificar los saberes tradicionales, lo que facilitaria su inmersién en el contexto educativo
institucional. Como sugieren Ong (1978, en Ong, 1994) y Pacheco (2016), las culturas orales
poseen dichos, refranes y proverbios que no son solo “adornos” sino que componen las leyes
comunitarias; a su vez, ayudan a que la memoria se estructure, para que acceder al conocimiento
se dé de forma facil y funcional.

3.1 Tejido y palabra como oficios del saber
El oficio del tejido en la comunidad piapoco es una tarea que principalmente desempefian los
hombres, pero no esta vedada para las mujeres. En el ambito de la cocina, aquellos objetos
materiales que son tallados en madera o armados en arcilla (budare Puali, rallador yékuana®'),
suelen ser elaborados en general por los hombres; mientras que aquellos que son tejidos
(catumare Ulii; cernidor tzupizi, guapa aba, volteador wenuadanazi, escoba tundandazi) pueden
ser de elaboracidén mixta, mujeres y hombres. Los tres objetos que a continuacién se muestran
responden a distintos momentos en el proceso de la yuca brava, desde la recoleccion y
transformacion, hasta la etapa final en que se sirve.

1. EIl catumare (Ulii) es un objeto usado por las mujeres para cargar a sus espaldas los

alimentos cosechados en el conuco.

Itana 6 Ulii. Catumare. Comunidad piapoco. Imagen 4 Catumare. Fuente: Factotum (2016)
Fuente: Archivo personal.

2. El sebucan (Irrika) es un objeto indispensable en la transformacién de la yuca brava.
Sirve para escurrir y extraer el liquido toxico de este tubérculo. Hay dos variaciones de itana

para este objeto (It. 7 e It. 8).

31 Hoy en dia se elaboran con laminas metalicas.
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Itana 7 irika o sebucan. Comunidad
piapoco. Fuente: Archivo personal

Itana 8 irika o sebucén. Comunidad
piapoco. Fuente: Archivo personal

Imagen 5 Sebucan. Fuente: Factotum (2016)

3. Balay o guapa (dba). Es un elemento indispensable para la cocina de distintas
comunidades indigenas de la zona (sikuani, puinave, piapoco). En él se ponen las tortas de
casabe o incluso los pescados ahumados que se van a consumir. La siguiente imagen, si bien
es de una coleccion guahibo-sikuani, es la misma que tejen los piapocos. Por ello, decir que el

balay 0 guapa es un elemento de una sola comunidad es un error.*?

Imagen 6 Balay guahibo. Fuente: Coleccién etnografica ICANH

Estos soportes, especialmente el dba, suelen tener en su construccion algunos itana. Y, pese a
que se han perdido en su mayoria los sistemas de codificacion para comprender su sustrato
simbdlico, estos objetos aun estan muy presentes como herramientas de uso. El uso de estos
soportes estd dado por lo que Bautista (2017) llama “cualidades de «piel»”, aquellas que se
“ganan o pierden al entrar en juego con otros objetos o personas” (102). Con lo cual pueden
operar como instrumentos o cambiar a algo mas intimo o simbdlico.

Por otro lado, una figura que es indispensable para el oficio del tejido es el aba itana, que
funciona como una figura basica para aprender las variaciones y los giros a la hora de tejer en

fibra vegetal. Como podré observarse el It. 9 contiene distintas direcciones que el tejedor deberia

32 Al mostrar la Coleccion Etnografica del ICANH a docentes piapocos, estos aseguraron que eran los mismos tejidos y las
mismas técnicas, sin embargo, los significados y nombres de los itana varian.
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dominar para lograr reflejar los simbolos que necesita en su objeto. Este itana tiene semejanza
con las planas convencionales que se usan en la escuela para aprender a escribir en los primeros
grados escolares, ya que la repeticion se usa en ambas situaciones para dominar la técnica tanto
del tejido como de la escritura; aunque es claro que se diferencian por las dimensiones espaciales

gue manejan, el cuaderno es bidimensional y el tejido es tridimensional.

10

Itana 9 Aba itana: pinta de guapa o balay. Comunidad piapoco. Fuente: Archivo personal

Sobre los objetos materiales, Francisco Ortiz (2012, citado en Bautista, 2017) sefiala que
estos tienen distintos usos que van desde lo cotidiano hasta lo ceremonial. Pero, explica Bautista
que “lo que define la forma y funcidn extrainstrumental son mas bien las multiples y simultaneas
relaciones que un objeto de la cultura material puede tener con otros objetos y con tantos otros
aspectos de la vida y de la cultura” (2017: 62). Es por esto que hablar sobre objetos materiales
implica entenderlos desde su funcion como instrumentos del diario vivir y, ademaés,
comprenderlos soportes de un contenido estético, mitico o ancestral.

En cuanto al aspecto pedagdgico, los soportes materiales también tienen un espacio
importante en el ejercicio de aprendizaje de las comunidades ancestrales, pese a que se han
perdido entre una generacion y otra. Por esto, propongo que la escuela asuma los objetos
materiales y la simbologia de estos como soportes de conocimiento que funcionan a la par de los
libros. Pero es la misma escuela la que ha acrecentado la distancia con su comunidad, ya que se
ha mostrado ajena a entender que incluso en estas textualidades hay éticas de comportamiento e
interaccion comunitaria. Algunos hechos que sustentan esto tienen que ver con que los docentes
han heredado dinamicas coloniales (no con plena conciencia de la discriminacion que perpettan
en sus practicas pedagogicas) y afectan sobremanera a sus estudiantes. Ademas, han sido muchos
los afios que avalan la hegemonia de los “conocimientos verdaderos”, por lo que los mismos
estudiantes y sus circulos familiares estdn, en su mayoria, inmersos en practicas religiosas,
catdlicas y protestantes que restan importancia a todo lo que no esté conectado con La Biblia o

los dogmas de la religion.
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La escuela posee la capacidad de realizar un giro hacia las epistemologias “otras”, esto no
significa una prohibiciébn o negacion del pensamiento hegemonico institucional, sino una
transformacion en como interactdan los maltiples conocimientos entre culturas y sociedades. Y,
pese a que las visualidades indigenas han sido invisibilizadas al competir contra la hegemonia de
la escritura alfabética, la escuela tiene la tarea de hacer que en casa adentro la escritura sea una
herramienta que fortalezca el sentido de pertenencia, la comprensién y el involucramiento entre
nuevas y viejas generaciones; y, en casa afuera, sirva para “transgredir, trastornar e interrumpir
los marcos, miradas y perspectivas que han venido orientando el estudio, investigacion y
escritura” (Walsh & Garcia, 2015: 83). En pocas palabras, la escuela, al dar un vuelco a las
epistemologias, puede ser un puente entre los saberes tradicionales y los saberes occidentales, y
no un establecimiento que califica unos conocimientos por sobre otros (como lo ha hecho hasta
el momento).

Otro punto inmerso en la cultura material es el desarrollo metacognitivo, pues el tejido, mas
alla del uso cotidiano, tiene una serie de atributos técnicos y estéticos que escalan a habilidades
de pensamiento superior. Es decir, los objetos materiales logran un “conjunto de operaciones
entre la mano y el ojo (oculomanual) que compromete la corporalidad, la socializacion y los
aprendizajes sociales instaurados en la experiencia colectiva” (Bautista, 2017: 15). Alli surgen
una serie de relaciones mano-cerebro en las que el tejido y la escritura son equiparables, pero con
codigos distintos. Por esto y otros motivos es que las narrativas culturales deben resistirse a ser
desplazadas de “su base ontologica-epistémica-espiritual-metodoldgica-pedagogica” (Walsh &
Garcia, 2015: 84) y para ello la escuela puede reconocer y abarcar las posibilidades estéticas,
motrices, epistemoldgicas y metacognitivas inmersas en los simbolismos de la oralidad. Ante
esto, Bautista (2017) destaca que:

Dicha elaboracion del significado pasa por la apropiacién de lo captado en la exterioridad, es

decir, de lo que logra aprender la sensibilidad a través de los sentidos (vision, audicion, gusto,

olfato y tacto) y de los estimulos por fuera del cuerpo. Igualmente pasa por la autopercepcion
del estado interno del cuerpo en un momento o situacion estimulante, gracias a la sensibilidad

interna. (109)

En varios momentos pude hablar con distintos hombres sobre el oficio de tallar madera de
balso para hacer pequefios animales que podrian tener como destino ser un regalo, una venta o

simplemente para entretenerse a la orilla del rio, mientras esperaban a alguien o aguardaban
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tiempo para salir a pescar. Algunos sefialaron que era una forma
de pasar el tiempo y, a mi parecer, funcionaba también como un V‘
espacio de introspeccion. Esa captacion de la que habla Bautista

puede materializarse de dos formas, una representacion fiel (un

N\

<

ave) 0 una construccion abstracta como el Kauwiri itana (cola de
tijereta®).

Lo anterior abre paso al rol de los itana, cuyo grado de /A\

apropiacion, por parte de los individuos de una comunidad, puede
Itana 10 Kauwiri itana. Cola de

darse en mayor o en menor medida. Bautista (2017) sugiere que, tijereta. Comunidad piapoco. Fuente:
Archivo personal

en manos de una u otra persona, por ejemplo, sabedor o chaman,

los significados y usos de un itane sikuani pueden variar y, en cierta manera, “operan como
contenedores o reservorios de la memoria pasada y de la memoria reciente y presente” (265).
Ademas, logran un poder interesante de socializacion en el cual el aprendizaje del oficio es
también aprendizaje de dindmicas sociales y culturales (Bautista, 2017). Y, aunque el estudio de
Bautista habla sobre los planos y zonas vitales de los sikuani de Wacoyo, este permite
comprender la situacién de los piapocos, con quienes comparten territorio. Pero cabe diferenciar
que los itana piapocos de las comunidades cercanas al casco urbano de B/Minas han perdido los
espacios tradicionales que antes solian ocupar, por lo cual su rol chamanico y de sanacién no es
facil de rastrear. Pese a esto, una coincidencia clave entre los itana y los itane es su capacidad
para movilizar la palabra.

El siguiente fragmento de la historia ikuli itana (pinta de morroco), narrada por Galindo
Pérez, permite comprender la trascendencia del oficio del tejido y de la produccion simbolica y
visual de las textualidades oralitegraficas. El narrador explica en su historia la importancia de
saber tejer una guapa-balay:

Baaluité yai ikuli itanakaa kainawanakaté nia wawirrinemika iwalize yai ewai itanaka,

namaidaikaté iwalina. Aberri aziali kamirriza yaliawa imanika tzupizi aba makaitaya yai

ikuli itanaka yateza yakuetua imakakani. yakena wamanikaliza yai ikuli itanaka wakuetukali
itzua irrikuba o aabanakai yakena umani uyawa irriku. Umanikali uyao irrikuba yai aabaka

ya kainina pina uikaka yai okuerri camita malekapina okuerri itzao ua®.

33 Elanoides forficatu: elanio tijereta, ave rapaz que habita gran parte de Abiayala.
34 Fragmento de historia piapoco: “Hace mucho tiempo nuestros antepasados se identificaron por saber tejer el simbolo de la
tortuga. Un hombre que no sabe tejer el cernidor y el balay puede ser abandonado por su esposa. En cambio, cuando el hombre
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De esta narracion se analizan dos planos: uno, saber el oficio del tejido y dos, saber el
significado del itana. En cuanto al primero puede decirse que el oficio de tejer logra reafirmar
los atributos de un hombre para formar un hogar, en otras palabras, una mujer puede examinar
las capacidades de un hombre si este tiene la destreza para tejer objetos que ella misma pueda
usar en la cocina. Segun Pérez, este oficio funciona como una muestra de amor. En cuanto al
segundo, segun el narrador oral, el contenido intrinseco del ikuli itana es el de la belleza, como
resultado de la armonia geométrica en el caparazén de la tortuga. Un punto a tener en cuenta es
el inicio de la narracion, que refiere a la interconexion con los ancestros, quienes fueron los

encargados de ensefiar los valores simbdlicos a sus descendientes.

Itana 11 Ikuli itana, pinta de morroco. Comunidad piapoco. Fuente: Archivo personal.

Otra historia de suma importancia en la oralidad de los piapocos es la de las dos tortugas
morroco ikuli y matamata ube. Segin cuentan, se acercaba el dia de celebrar la fiesta méas
importante en la selva, asi que los dos amigos, Ikuli y Ube, decidieron ayudarse para ponerse sus
mejores trajes. Ube, que tenia un gran corazon, se pasé horas embelleciendo a su amigo, usoé los
mejores pigmentos de las plantas y de forma detallada hizo cuadrados perfectos en el caparazén
de Ikuli. Cuando lleg6 el turno de Ikuli para pintar a su amigo, hizo un trabajo terrible; le aplast6
la cabeza por error, dejé caer piedras sobre su caparazon y se lo deformd, usd pantano para
pintarlo y en ello no se demord mucho. Al salir, Ube notd que todos se burlaban de él y cuando
se acercO al rio para verse la tristeza lo invadio porque se sintié traicionado por su amigo. Asi
que decidié arrojarse al agua para no volver a salir. Por su parte, Ikuli fue a la fiesta y gand por
ser el méas bello de la noche. Desde entonces el morroco se pasea por la tierra y matamata se

esconde en el rio para que nadie mas lo vea.

teje y sabe hacer la pinta del morroco, su esposa utilizara el cernidor y el balay porque ama mucho a su esposo y con ello no
tendran problemas como pareja”. (Narrado Galindo Pérezr. Grabacidn y transcripcion realzada en Barrancominas. Afio 2019.
Transcripcion y traduccidn, Isaac Gaitan).
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Considero que esta historia es una de las mas interesantes de la tradicion oral piapoco por
todos los elementos que la rodean. Por un lado, funciona como una interaccion colonial en la que
el “otro” es borrado e invisibilizado; el morroco representa también la vanidad y la perspicacia,
por lo que tiene una estrecha similitud con el Tio Conejo de la tradicion oral afrodescendiente, ya
que se sale siempre con la suya. Ademas, los dos personajes representan la dicotomia
fealdad/belleza que esta presente a lo largo de la literatura. Cuando suelo contar esta historia a
personas no-indigenas suelen tener un cierto sinsabor porque esperan que al final triunfe el bien
sobre el mal, ya que creen que la historia cerrara con una moraleja, como suele esperarse de toda
historia de la tradicion oral en la que hay animales. Pero no es asi y alli encuentro otro punto
indispensable para esta investigacion, cambiar la mirada y el imaginario sobre las narrativas
comunitarias trastocar esas posiciones estereotipadas de lo que es o debe ser la tradicién oral.

Cabe decir por otra parte, que el mas minimo accesorio, sea fltil o serio central o marginal en

las practicas de una sociedad, se transforma con el tiempo en algo significante, porque lleva la

impronta del tiempo y los usuarios. Y la sola reunién de artefactos sometidos al paso del
tiempo no implica necesariamente que tengan la misma apariencia superficial cada uno ha
reaccionado a su manera dependiendo del clima, el entorno, la materia que lo compone y los

usos a los que ha estado expuesto (Bautista, 2017: 94)

En sintesis, segun lo narrado por Galindo, un objeto material como la guapa/balay, tiene una
funcion social que va mas alla del uso cotidiano en la cocina, pues sirve como punto de conexion
entre un hombre y una mujer o, incluso, reconectar el pasado y el presente de una persona con
sus ancestros. Sumado a esto, cuando dicho objeto posee unas cualidades gréficas, como es el
caso de un itana, abre la posibilidad de conocer la tradicion oral de una comunidad a través de la
experiencia sensorial (tacto y vista), o de la recepcion (escucha). Sin duda, esto implica abrir un
abanico de estrategias para comprender todos los trasfondos de la obra oral-visual.

3.2 Los objetos materiales en los espacios de interconocimiento
La influencia de un espacio en las dinamicas de socializacion puede llevar a distintos resultados
como transformar o bloguear los procesos de aprendizaje y, por supuesto, influir sobre una
comunidad en su totalidad. Cuando dicha transformacion llega al ambito cultural puede
intervenir en la forma de acceder a un conocimiento profundo de las cosas y afectar “al proceso

por el cual se adquiere la sabiduria y el aprendizaje en un sitio de poder espiritual” (Molina &
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Tabares, 2014:151). Por este motivo sugiero hablar desde los espacios de aprendizaje en
Barrancominas que pueden clasificarse de dos formas: los convencionales y los tradicionales.
3.2.1 Espacios convencionales

Por espacios convencionales entiéndanse la iglesia y la escuela. La primera funciona como un
lugar al que se han trasladado con fuerza los momentos de interaccion comunitaria, como sucede
en el resguardo Chatares donde el templo es también un lugar para aprender sobre La Biblia y los
mandatos del Dios cristiano; pero no se ahondara en este tema debido a que en el primer capitulo
ya se habl6 a profundidad. En cuanto a la escuela, esta es un espacio convencional impuesto en
un principio por las instituciones hegemdnicas; sin embargo, tiene el potencial para
transformarse y superar su fase de dominacion cultural a través del dialogo intercultural y de la
inclusion de précticas solidarias. Una manera de logarlo es abrir espacios para la investigacion
sobre lenguas y saberes tradicionales de las comunidades indigenas, de tal suerte que sean
fomentados los mecanismos de documentacion propia.

Un caso particular que sucedié en la escuela fue el de un estudiante del grado undécimo de la
I.E. Maquilam, quien invent6 una figura para llevar a clase. Dicha situacion fue vista por otros
docentes como una manifestacion de pereza e irresponsabilidad, pero, contrario a lo que ellos
pensaban, a mi parecer era una gran propuesta y oportunidad para la produccion literaria. En
efecto, los otros profesores ignoraron por completo que aquel joven vivia en el internado y su
comunidad era una de las méas lejanas, lo que le impedia averiguar con sus mayores sobre la
tradicion oral y visual de la comunidad. Pese a lo anterior, el It. 12 contiene una gran

significacion que se expone a continuacion:

Itana 12 Yétakaizi: Muerte. Joven piapoco. Fuente: Archivo personal.
El narrador hizo la lectura de su itana de afuera hacia adentro, sefialdo que la vida es un
camino que comienza en el exterior y termina en el centro, que es un punto rojo que representa la
muerte; en cuanto a las flechas, asegurd que estas simbolizan las distintas direcciones que toma

un individuo en su vida. Al analizar con detenimiento los elementos simbdlicos de esta figura,
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sobresalen distintos planos de produccion que reafirman formulas de narracién como el inicio-
nudo-desenlace o nacimiento-vida-muerte. En este itana el autor entremezcla elementos de la
tradicion de los ancestros con perspectivas contemporaneas de las nuevas generaciones, como es
el caso de las formas cuadriculadas (muy frecuentes en los ideogramas) y el concepto del destino
(que no plantean los piapocos); no quedd del todo claro si este itana tal vez fue una
reinterpretacion de otro itana sobre la muerte al que se le agregaron otros elementos como el
rojo, que por cierto, en los itana no hay evidencia de una lectura asociada a los colores. Lo
anterior permite asegurar que en la escuela pueden darse procesos de retorno a los saberes y a la
vez crear nuevas formas de narrar.

3.2.2 Los espacios tradicionales

Ahora bien, los espacios tradicionales son aquellos que cumplen una funcién de reconexién
con el pasado. Algunos se mantienen intactos en distintas comunidades indigenas del pais, otros
sufren pequefias transformaciones y otros simplemente desaparecen. Dos espacios que son
importantes para las comunidades indigenas de la Orinoquia son el conuco y la maloca. El
conuco es lo que se conoce en la zona andina como chagra, en ella son cultivados los alimentos
de una familia o comunidad; por su parte, la maloca es un espacio de reunién y comunion a nivel
social y también a nivel mitico-magico-religioso. Pero, contrario al conuco, la maloca ya no tiene
gran presencia en varias comunidades piapoco de Barrancominas, como es el caso de Chatares,
Minitas, Laguna Colorada, Pueblo Nuevo, Picure, Murciélago, Chigiro, ya que, en su lugar,
estan los templos cristianos que remplazaron por completo su uso, a tal punto que en el
resguardo Chatares lo mas cercano a una maloca circular es la sala de profesores de la escuela
que funciona también como comedor. En otras comunidades funcionan como espacio para
cocinar los alimentos, con la diferencia de que sus techos han sido remplazados por tejas de zinc
para que no se quemen.

El conuco tiene un papel indispensable en la l6gica de la comunidad ya que simboliza la
abundancia de alimentos, la conexién con la tierra y el trabajo cooperativo. Un conuco es una
fraccion de tierra que cada familia posee para producir sus alimentos. El proceso para hacer un
conuco consta de distintos pasos y toma alrededor de seis meses para llegar a cosechar. Primero
debe prepararse la tierra, en este punto es el hombre quien se encarga de socolar y tumbar las
hierbas y los arboles, después de esto deben dejar reposar el terreno por un mes para luego

quemarlo. EIl segundo momento es el de la siembra de los alimentos (pifia, yuca, palma), donde
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participa todo el nacleo familiar. Luego de seis meses, la cosecha puede realizarse, pero este es
un trabajo principal de las mujeres, no obstante, reciben ayuda de sus hijos, y luego ellas también
se encargan de llevar los alimentos en el catumare.

Maés alla del oficio de sembrar y cosechar, los piapocos cuentan con un calendario ecoldgico
en funcion de las constelaciones y las épocas del afio que les permite comprender no solo cuando
cultivar sino también las épocas de caza y pesca. Y, aungue el calendario ecol6gico es muy
conocido por las personas indigenas de la zona de Barrancominas, la escuela esta por completo
desconectada de esas temporalidades tradicionales.

Pondré dos ejemplos a partir del calendario ecoldgico que esta en la investigacion de
Gonzalez Bermudez (1997): primero, entre enero y febrero los peces grandes abundan, las
familias se trasladan a las playas del rio Guaviare y hacen pequefios techos para abrigarse del
frio. Las jornadas de pesca son largas porque esta actividad tiene un objetivo comercial que les
permitird obtener gran parte de los ingresos monetarios del afio. EI segundo ejemplo tiene que
ver con la plaga de mosca negra o jején que se da entre mayo Yy junio; la picadura se manifiesta
como una pequefia inflamacién en la que aparece una burbuja de sangre, pero el mayor problema
es que el mosquito puede transmitir otro tipo de bacterias y enfermedades mas peligrosas como
la leishmaniasis que puede tener resultados mortales. Ahora bien, ante estas dos situaciones ¢qué
postura toma la escuela? Es comun que los primeros meses del afio los estudiantes no asistan a
clases porque estan con sus familias en la labor econdmica de la pesca, sin embargo, cuando
vuelven a estudiar ya estan atrasados lo que les supondra perder distintas materias. En cuanto al
segundo ejemplo, lo ideal es resguardarse de las plagas o tener espacios completamente cerrados,
aun asi, las clases siguen su curso normal, pese a que puede llegar a ser insoportable estar en un
espacio en el cual abundan estos mosquitos y no hay mallas en las ventanas que los retengan un
poco. Ante situaciones como estas lo ideal seria que la escuela se adaptara y tuviese unos
calendarios mas flexibles, eso si, acordados también con las mismas comunidades.

Asimismo, saber de estos sistemas ciclicos es indispensable para comprender el trasfondo del
arbol Kaliawiri en el Plan de Vida de ASOCAUNIGUVI (con apoyo de FUCAI), pues su
programa de rescate y reapropiacion de las semillas ancestrales se tejidé también a través de la
tradicion oral y de los mitos de origen (Castafieda & Higuita, 2018). Y, como explicéd Quintin
Lame (1971, citado en Romero Loaiza, 2005), en la naturaleza se encuentra todos los

conocimientos cientificos del mundo material y del mundo espiritual. Dicho esto, los espacios de
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interconocimiento, tradicionales y convencionales, estan atravesados de forma directa o indirecta
por la sabiduria ancestral, las préacticas tradicionales y la oralidad. Pensar en los objetos
materiales y los espacios como vias de aprendizaje es un paso importante que debe darse en la

escuela para construir discursos solidarios.

4  Cierre preliminar
Entender las posibilidades que tiene la educacion para ser y transformar es también un paso hacia
la interculturalidad, en especial porque ver todas las modalidades de la educacion abre lugar a
que cada sociedad e individuo, decidan sobre codmo quieren aprender y ensefiar. Los espacios de
interaccion, de dialogo y sobre todo de solidaridad son urgentes para los tiempos actuales, mas
cuando la situacion de emergencia mundial ha acrecentado la desigualdad social y fortalecido los
discursos hegemonicos de discriminacion.

Para cerrar, algunos puntos a tener en cuenta sobre la tradicidon oral y los soportes en los
espacios de interconocimiento:

1. Con el aval de la comunidad, el uso de los soportes materiales en contextos escolares
puede resignificar a las mismas practicas pedagdgicas que hasta el momento han carecido de
cercania a los saberes tradicionales. Incluso estos pueden volverse puentes entre casa adentro y
casa afuera, donde convivan, por ejemplo, los libros y las guapas (balayes).

2. En el caso del itana que inventd el estudiante, cabe decir que este posee un potencial de
reinvencion y resignificacion del cuél poco se ha ahondado en los estudios sobre simbologia
indigena. Por su puesto, el Yétakaizi itana involucra una estrecha cercania con actitudes rituales
en torno a la muerte pese a no ser propias de los piapocos. Y, también integra una serie de
reflexiones de orden simbdlico y abstracto, en el que figuras geométricas basicas como el
cuadrado y el triangulo incorporan otros sentidos como la vida y la muerte.

3. Es indispensable un ejercicio de autocritica en el que comencemos a hablar desde el
interconocimiento como docentes, sabedores y estudiantes que dialogan y no se solapan unos a
otros. Las préacticas solidarias tienen la capacidad de abrir rutas para que los y las personas que
ocupan las escuelas y las comunidades sean actores de cambio que revitalizan y dinamizan sus

saberes tradicionales y cuestionan o asumen los contenidos de la educacién institucional.
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Capitulo 3.

Kawainalu: el canto, la voz y la palabra

“El sonido solo existe cuando abandona la existencia. [...] No existe

manera de detener el sonido y contenerlo” (Ong 1994: 38)

Luego de sentarse, Rosita sacO de lo mas hondo de su memoria las historias que de
pequefia habia escuchado. Con esa sutileza que siempre la caracteriza cont6 coémo
Kawainalu cosech6 por primera vez el aji del suelo. Ya uedakanii azika uiteize iyuwa
ukanteidaka uanaka uyakale neze tzenuniza onaka neze, ya neze ya udakake ya azika ya
ukantaka. Rosita, tomo aire, y comenz0 a cantar —-Kawainalu Kawainalu Kawainalu —mmm
pimaka mmm pimaka mmm pimakaa— Kawainalu nuyanidaka ya iri nerrika nuya —mmm
pimakaa Kawainalu®®.

Esta historia de la tradicion oral piapoco, narrada por la yayu Rosita, se diferencia del simple
gesto comunicativo oral porque es una obra en la que se reconocen diversos elementos estéticos,
tales como la intencidn y los recursos orales (canto, silencios, pausas), que dan cuenta de ciertas
epistemes de la misma comunidad indigena en la que emergen. Asimismo, estas obras orales no
solo se valen de un componente sonoro, sino que suelen ir acompariados por ciertas visualidades
como los cddigos ideograficos de los tejidos, los tallados en madera o arcilla, e incluso en las
constelaciones. Como sefialaba en la introduccién, estas producciones que suceden en los
intersticios de lo oral y lo textual son el foco de esta investigacion. Asi, este capitulo final esta
divido de la siguiente manera: primero una breve introduccion conceptual; segundo un anélisis
de las historias y los autores que las contaron que luego desemboca en una tercera parte sobre los
puntos de confluencia de las historias y sus narradores; en cuarto lugar, hay un andlisis de los
itana como huellas y sus sentidos oraliterarios. Hacia el final hay dos momentos, por un lado, un

breve panorama de los estudios sobre la oralidad y por otro lado el cierre preliminar.

35 Con su saber y su poder ella bajé desde el cielo y recogio el aji y cantaba Kawainalu Kawainalu Kawainalu mmm diga, mmm
diga, mmm diga Kawainalu. Ella goz6 con lo que le habian regalado para comer mmm diga Kawainalu. (Narradora Rosa Gaitan.
Grabacion y transcripcion realzada en el Resg. Chatares, comunidad piapoco. Afio 2019. Transcripcion y traduccién, Isaac
Gaitén).
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1 Leer del revés

Cabe reconocer que en los estudios de la oralidad los conceptos y posturas son bastante
amplios, por ello, al final de este capitulo, dedico un espacio a sefialar las distintas perspectivas
de algunos autores que enfocaron sus investigaciones hacia las obras orales con intenciones
estéticas. Por ahora, hablaré desde tres perspectivas que considero mas acordes a los intereses de
esta investigacion. Por un lado, estan las nociones «analfabetismo al revés», de Hugo Jamioy y
«textualidades oralitegraficas» de Miguel Rocha (2018); y por otro lado est4 el concepto de
oraliteratura. Sobre cada uno de ellos me detendré a continuacion.

Como bien decia en la introduccidn, el «analfabetismo al revés» es tal vez la nocion que mas
justifica este estudio porque se enfoca en mostrar que otros codigos, no alfabéticos, tienen un
sentido simb6lico mucho mas profundo de lo que se cree, pero que han sido ignorados en
especial por los no-indigenas. Esta propuesta de la que hablé Hugo Jamioy en la FILSA del 2008
consiste en mostrar que:

asi como los pueblos indigenas —y en general la poblacién rural y marginal urbana— han sido

tildados de analfabetos y alfabetizables debido a sus bajos niveles de acceso a la escritura

fonética grecolatina, en un sentido inverso ellos también pueden o podrian tildar de

«analfabetos» a quienes desconozcan las escrituras indigenas, es decir, sus propios sistemas

de comunicacion visual-escrita. (Rocha, 2018: 34)

Es por esto que son indispensables los estudios que pretendan desmontar los efectos de ese
“analfabetismo al revés”. Asi, una relectura desde la perspectiva intercultural serviria para que
las narrativas culturales puedan leerse desde distintos sentidos, no desde lo folclérico o
argueoldgico como si se trataran de expresiones del pasado suspendidas en el tiempo, sino como
obras que se han dinamizado en la historia, al superar barreras geogréaficas, historicas y
epistémicas, a la vez que se han mantenido operando al interior de los circuitos y saberes
comunitarios.

Por su parte, las «textualidades oralitegraficas» son obras que germinan entre lo visual y lo
sonoro, como una forma de cooperacion en la que los “disefios pictoideograficos de los tejidos,
los sistemas de pintura facial y corporal, las tallas en madera y los trabajos en cesteria, escultura
y ceramica son algunos de los medios tradicionales que cooperan en la transmision y
revitalizacion de las palabras mayores” (Rocha Vivas, 2018: 37-38). Por ejemplo, los soportes

materiales de los piapocos expuestos en esta investigacion, tejidos, pintados o tallados, ofrecen
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una experiencia sensorial ligada tanto a lo visual y sonoro (la obra), como a lo olfativo y tactil (el
ejercicio de tejer o de tocar las texturas de las figuras o poder oler los distintos materiales
vegetales de los que se compone una obra). Sin embargo, pese a su funcion multisensorial, estas
han sido tratadas solo como meros ornamentos antropolégicos. Todo esto sin olvidar que estas
textualidades oralitegraficas también son potenciadas en lo ritual, lo espiritual y lo ontoldgico-
epistémico.

Ahora bien, en cuanto a la oraliteratura, considero que es una propuesta muy oportuna para
este estudio ya que puede entenderse como “una literatura indigena en todo el sentido de la
expresion y del proceso, pasando por la recoleccidn, recreacion, traduccion, y la edicién, y a
veces hasta su misma recepcion es literaria” (Rocha Vivas, 2010: 33). Considero que este
concepto contempla todos los costados desde los cuales me interesa hablar, en especial porque
esta contenida en una sola palabra. Incluso, Rocha Vivas (2010) sefiala que este concepto tiene la
cualidad de ser “es una relacion unificada de sentido, expresion del principio de dualidad
complementaria” (2010: 40), contraria a la de literatura oral que es una expresion separada en el
centro, “sin un hilo que las una” (40). Sobre estas otras epistemes conceptuales ahondaré al final
del capitulo, en especial como una manera de generar caminos para vislumbrar el amplio abanico
de posibilidades que tienen los estudios sobre la oralidad en el campo literario.

1.1 Breves apuntes para los estudios literarios

Cabe preguntarse ¢por qué hablar de obras orales como si fuesen literatura? Los estudios
literarios se encargaron en un principio de reflexionar sobre las producciones escritas, ya luego
se abrieron a las formas de expresion artisticas creadas a través del lenguaje, ahora si oral y
escrito. Si bien, en un inicio los estudios literarios eran reacios por su modelo binario de oralidad
vs. escritura, estos superaron dicha dicotomia y maniqueismo que persistia por los prejuicios de
la escritura y la oralidad romantizada (Pacheco, 2016).

Para Pacheco (2016) la oralidad ha sido tomada de forma errbnea como un vestigio del
pasado, por ello ¢l sefiala el gran potencial que tienen ya que en ellas confluyen “diversas
combinaciones de imagen y sonido, asi como con todos los demas recursos” (347). Si las obras
escritas son inagotables incluso cuando mutan muy poco en sus nuevas y esporadicas versiones,
ahora piénsese en las obras orales. Por décadas los estudios literarios desconocieron las
narrativas orales, pero su potencial ha incrementado ante esto, en especial si se tiene en cuenta

que de voz a voz las trasformaciones son una latencia infinita, con esto me refiero a que saber
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cuantas versiones podra tener en el futuro una historia como la del arbol Kaliawiri —del cual
cayeron todos los alimentos— seria incalculable, sin embargo, si hoy decidiera no volver a
contarse dicha historia hasta alli existiria su poder de reinventarse.

Para seguir con el ejemplo del &rbol Kaliawiri, ¢qué supondria comprender la magnitud de
dicho relato? Esta historia posee distintas versiones dentro de un mismo resguardo, y en efecto,
se diferencian de las versiones de otros resguardos; luego estan las versiones escritas o grabadas
en estudios antropoldgicos, socioldgicos o linguisticos. Todo esto, sin tener en cuenta al otro
centenar de versiones que poseen sikuanis que le llaman Kaliawirinae, o piaroas que le llaman
Euwabey y otras tantas de las demas comunidades indigenas de la zona. Ademas, cabe sefialar
que esta narracion posee otras implicaciones, por ejemplo, politicas con el Plan de vida
(Asocauniguvi, 2017), rituales con la medicina tradicional y fisicas con su centro geogréfico en
el Tepuy Autana®® (Reynoso et al., 1995). Con ello, los estudios literarios podran fijarse en los
diversos campos textuales en los cuales interactlan estas posibles versiones, no como una forma
de comprender el porqué de tantas similitudes entre las narraciones de distintos pueblos®’, sino
como una manera de reconocer las particularidades de cada obra sea oral, escrita, audiovisual,

tejida, tallada, pintada o hibridada.

2 Los narradores y sus obras

Este apartado es el centro de este capitulo final y, tal vez, el méas significativo de toda la
investigacién. A continuacion, presento a los narradores cuyas voces permitieron comprender el
profundo valor estético, social y cultural de la oralidad piapoco. Como narradores conjugan en
sus historias la palabra colectiva de su comunidad, a la vez que dejan su marca mas personal en
cada una de las obras que me permitieron grabar en el afio 2019.

Desde luego, las transcripciones que aqui se incluyen no hacen justicia a la experiencia
auditiva que se tiene con las grabaciones, y estas tampoco hacen justicia al mismo momento en
que se puede presenciar a los narradores cuando cuentan las historias; con lo que reafirmo que la
escritura de una obra oral nunca estara por encima de la misma. Pese a esta situacion, con lo

ironica que puede ser, intentaré (d)escribir las situaciones que emergen a la par del acto

3 Explicado a profundidad en el primer capitulo.

37 En el estudio de Kopping (1983) se explica a profundidad la propuesta de Adolf Bastian sobre ideas elementales (elementary
ideas, Elementargedanken) e ideas folcléricas (folk ideas, Volkergedanken). Estas dos explican el porqué de las similitudes en las
narrativas de distintas sociedades a lo largo de la historia, casi como ideas universales de la humanidad, pero cuyas variaciones
corresponden a particularidades de cada pueblo segun sus ideas folcldricas.
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narrativo. Aqui yace otra cualidad de las narrativas comunitarias, cada narrador tiene una gran
variedad de recursos para contar y asi ofrecer una experiencia sensorial que atafie a lo estético.

Al escuchar una historia por distintos narradores comienzan a suceder diversos
cuestionamientos, por ejemplo ¢por qué suprime cierta informacion?, ¢;qué hace que prefiera
cantar en ciertas partes?, ;por qué este narrador no habla de ciertos personajes que suelen
aparecer en las historias de otros narradores? A ello se suma el juego que ejerce el narrador con
su publico, ¢qué implica que el mismo narrador que contdé una misma historia en distintos
momentos decida cantar en una de sus versiones, se extienda en los detalles y en otros momentos
simplemente haga la historia lo més corta posible? Es claro que el narrador asume todo el poder
de decidir qué y cémo contarlo, y qué herramientas o estrategias le serviran para desarrollar su
historia en escena.

El antiguo oficio de narrar ha servido a la memoria de la humanidad para conservar los
conocimientos de distintos pueblos por siglos. Lada Ferreras (2007) denomina al emisor como un
«recreador» porque este ejerce la transduccidn en la que una narracion al ser escuchada y luego
contada se transforma en la voz de quien la vuelve a contar. Sanfilippo (2007) cuestiona que los
recopiladores tradicionales en Europa clasificaban a un “buen narrador” si su memoria era:

férrea, nitida y precisa, con la capacidad necesaria para almacenar innumerables cuentos,

historias y leyendas, y, sobre todo, volver a reproducirlos de forma fiel, sin apenas
variaciones. Pero la memoria es un concepto abstracto y engafioso, que en realidad incluye
contenidos dispares y heterogéneos. Dentro de este cajon de sastre, creo que conviene analizar
no tanto la capacidad de retencién de datos —un aspecto ya muy estudiado, sobre todo desde
el punto de vista de las técnicas y recursos mnemotécnicos— sino la estrecha relacion entre la
memoria del narrador oral y la memoria autobiogréafica, que tiene la tarea especifica de
ayudar a las personas a conservar y reelaborar continuamente el conocimiento de si mismas.

(Sanfilippo, 2007: 77)

Como decia en el capitulo anterior, en B/minas los espacios tradicionales y convencionales
influyen sobremanera en las préacticas culturales de los pueblos indigenas, y en efecto influyen en
las obras orales de los narradores. En esencia la maloca y el templo cristiano son lugares de
congregacién comunitaria, pero en ninguno de los dos es posible la produccion oraliteraria. Y, en
cuanto a la cocina y el conuco, que son espacios familiares mas reducidos, es mas viable la

transmision de historias. En efecto, los dos primeros tienen mayor potencial para dinamizar las
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historias que los dos segundos, lo cual significa que el lugar de produccién, al verse reducido a
un contexto més familiar, evita el intercambio de narrativas.

Por otra parte, para los narradores citados en este estudio algunas situaciones indispensables,
tienen que ver con lo siguiente: primero la relacion entre emisor y el destinatario, que en este
caso era muy limitada porque el publico no era amplio; segundo, el contexto espacial, que
influyd, a mi parecer en la forma como narraron ya que era una pequefia oficina de la escuela; y
tercero, los objetivos que influyen sobre la performance, ya que, ademés del sentido estético
también estan el sentido social, politico y religioso. Como bien dice Briones (2007) los mitos, y
no solo ellos, sino todas las posibles narrativas culturales, terminan por formar un entramado
complejo donde todos los personajes se interconectan y luego, con la ramificacion que surge, se
construye todo un universo mas fragmentado.

Ahora bien, dos formas que pueden funcionar para referir a algunos personajes de las
narraciones orales de los piapocos son: “seres celestes”, denominacion que usa Bautista (2017)
para hablar de los personajes de la tradicion oral sikuani; y “seres supervitales”, denominacion
usada por Duchesne (2015) sobre los personajes de las narrativas wayuu. Esta ultima me parece
pertinente porque se asemeja también bastante a los seres de la oralidad piapoco, ya que

no son divinidades al estilo del Olimpo griego ni mucho menos son comparables a la

divinidad sentada en el trono celeste judeocristiano o a su contraparte infernal. Estos seres

supervitales se sittan mas alld del bien y el mal, no necesariamente son benevolentes ni
malevolentes, pues depende del efecto, a veces generoso, a veces cruel, que tengan sus afectos

y acciones sobre los demas seres, incluido entre ellos. (Duchesne, 2015: 26)

Ademas de estas situaciones en las que me detendré sobre cada narrador, otro punto a tratar es
el de las geografias simbdlicas que propone Teuton (2015), nacidas a su vez de lo que B. Stepto
Ilamé narrativas de inmersién y ascenso, en el sur y el norte simbélicos de la produccion literaria
afroamericana de EUA. Pero, en el caso de Teuton (2015), quien se fija en las obras sobre lo
indigena, sugiere dos tipos de narrativa, una de supresion y otra de retorno, ubicadas en tres
lugares: Centro, Ciudad y Reserva, que pueden ser literales o figurativos. En las narrativas de
supresion hay “una persona desarticulada de su clan que se desplaza hacia la Ciudad simbolica,
donde puede aprender y comunicarse en el lenguaje de esa zona y convertirse en un

superviviente articulado” (260), pero, si este desplazamiento se ve truncado, esta persona debera
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retornar a su Reserva. Este retorno funciona como una forma de reintegrar a aquel individuo que
se fragmento en su marcha a la Ciudad.

Ahora bien, el Centro simbolico, dentro de la narrativa indigena, “es un sitio literal a la vez
que un espacio psiquico” (552) en el que un pueblo define su origen y se autodefine en términos
de su pensamiento cultural “es una matriz de procesos culturales que describe de modo colectivo
una tradicion critica tribal que puede dar cuenta del crecimiento, el cambio y la continuidad de
una comunidad dentro de ambientes y lugares especificos” (552). Por su parte, la Ciudad
simbolica es un lugar en el que la cultura colonial occidental domina, este espacio no solo se
ubica en la realidad urbana, sino que “Puede transportarse a través de los personajes e
instituciones y manifestarse donde sea que los valores de la Ciudad simbolica echen raices”
(554). Y la Reserva simbolica es un espacio en las intersecciones del colonialismo occidental y la
soberania de la cultura indigena en el que “los valores indigenas y occidentales se enfrentan en
un contexto comunitario indigena” (554). En este lugar la experiencia cotidiana del indigena se
enmarca en “una historia de opresion politica y cultural manifiesta en la pérdida de territorio
tradicional y la limitacion de movimiento, literal y figurativo y el ataque a los valores tribales”
(554). Me parece pertinente hablar de esta geografia simbdlica por cuanto cada historia se ubica
de forma directa o indirecta alguno de estos espacios. A la vez, propongo que cada narrador
representa alguna de estas geografias simbolicas, como un giro a la propuesta de Teuton, ya que
solo se fija en las obras.

2.1 Del cantoy la palabra de Rosita

Rosa Gaitdn Gaitan es la narradora de mayor edad entre todos los que aparecen en esta
investigacion. Con 58 afios de edad, dofia Rosa Gaitan se encarga de las labores del hogar, y con
su esposo cuida de algunos de sus hijos y nietos. Esta narradora es hija de uno de los primeros
fundadores del resguardo Chatares al que, segin algunos pobladores, las personas llegaron
empujadas por disputas territoriales en otros resguardos donde existian cultivos de coca que
beneficiaban al narcotrafico de épocas anteriores. Rosa Gaitan, o Rosita como es mas conocida,
suele dar la impresion de ser una mujer callada hasta que se deja llevar por narrar las historias
que conoce. La dindmica de interaccion con ella fue particular porque podiamos tener charlas a
pesar de que las dos no compartiamos la misma lengua, ella hablaba en piapoco y yo en espafiol.
Sanfilippo (2007) explica que los narradores orales llegan a tener tantos elementos prosémicos y

kinesicos que logran la atencion y el entendimiento de su interlocutor con el que construye unos
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cédigos de interaccion a traves de los tonos, los volumenes, los gestos y las pausas de la
narracion; y esto era lo que sucedia en las charlas con la yayu Rosa.

En abril del 2019, dofia Rosita narr6 para mi una serie de historias de la tradicion oral de su
comunidad. Canto, sonrid y, mientras miraba a la nada, contd en casi 15 minutos cuatro historias
que quiso fueran grabadas. Entre todos los narradores que habia escuchado hasta ese dia, ella era
la que mas elementos narrativos uso en sus historias; cantd, bajo y subid la voz, tom6 pausas
cortas, pero durante ese rato no se detuvo en absoluto. Antes de resumir de qué tratan las
historias, quisiera dejar consignado un momento muy especial que ocurrié el afio anterior a las
grabaciones.

En el 2018, con el cierre del proyecto escolar en Chatares toda la comunidad estaba sentada
en el centro de la escuela alrededor del fuego mientras contaban historias, eran tal vez las 9 de la
noche y todos disfrutaban oir a los sabedores y ver coémo dibujaban en un tablero constelaciones
y pintas (itana). Sorpresivamente, de un momento a otro escuchamos el grito de una mujer que
entrd al centro del lugar, estaba cubierta por una manta blanca y tenia una corona de plumas en
su cabeza, comenz6 a dar vueltas alrededor del fuego y a vociferar. Todos los que estdbamos alli
gritamos asustados, luego la mujer tomé una linterna y alumbrd su cara, mientras contaba en
piapoco que era un espiritu que necesitaba agua, que deambulaba sola por alli y se sentia feliz
por ver a tantas personas reunidas. Esa mujer, que entré en medio de la historia de otro narrador,
era Rosita; cuando todos pudieron comprender que se trataba de ella la sorpresa fue ain mayor.
¢Qué motivo a Rosita a narrar aquella noche?, ;como esa faceta de narradora es un avatar tan
opuesto a la forma de ser de Rosita en su cotidianidad? Las respuestas no estan del todo claras,
pero muchas personas sefialaron aquella noche que nunca la habia escuchado tan expresiva.

Ahora bien, Rosa Gaitan me permitié grabar cuatro historias, la primera es Kawainalu y el
origen del aji; la segunda es Abetzua inanainiwa onizawa, la nifia a la que le llega la primera
menstruacion; la tercera es La historia de los micos y como los hombres se convirtieron en
animales, y la Gltima historia es una version de las tortugas morroco y matamata, a la que le
agrega la presencia de la tortuga tereca®; en esta Gltima historia no me centraré porque es una
version bastante corta y la misma narradora sefiala que no la conoce muy bien, ademas porque
Galindo Pérez la cuenta con mayor detenimiento. A continuacién, resumiré una a una las

historias y luego me detendré en su analisis.

38 Podocnemis unifilis. Nombre comun: terecay. Es una especie de tortuga que vive en los rios.
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La primera historia narra a Kawainalu, la primera mujer que sembré aji y que con su canto
pudo luego cosecharlo. Dice la historia que un hombre, esposo de Yalidu®, atrapd a Kawainalu,
una mujer de gran hermosura a quien le quito la camisa® y la escondié en un cajon. Ella tenia el
poder de crear todos los alimentos, pero no podia volver a su hogar porque no tenia su camisa.
Yalidu, celosa de Kawainalu, decidié matarla. Se la llevo al conuco y alli la asesino, luego le
quito el cabello y lo cosié a su propia melena. Al volver a su casa, el suegro de las dos mujeres
se dio cuenta de lo sucedido, y como estimaba tanto a Kawéinalu decidié matar a Yalidu. Preparo
un caldo con mucho aji y se lo dio de beber a la mujer.

Ya uirrakani ya azi itunika ya ueminikawa — jaya, aya! irrenike ya azi kanako pino

nua?Kenaka iwalize pino nua umaka? —Mita a pinokena abetzua wenaika Dio nezetzu

tzenunizetzu ina yewa wanoka pia waka pirri ya azi itunika. —jKakakaka! ya umaka o

yaliduka*!,

Luego de esto, Kawainalu volvio a la vida y vio a su esposo en el conuco, entonces con su magia
volvié a la casa de él. Pero, a su regreso recupero su camisa, escapd y subio al cielo; asi termina
Rosita su historia. En otras versiones sobre Kawainalu se dice que fue ella quien flechd el cielo
para que los hermanos Makabali pudieran subir a él a través de la escalera de flechas. “El
esfuerzo que hizo al colocar el arco entre sus piernas produjo la primera menstruacion” (Reynoso
et al., 1995: 43). Esta historia sobre los hermanos la narra mas adelante Isaac Gaitan.

La segunda historia trata sobre una nifia a la que le llega la primera menstruacién y debe estar
acostada por varios dias en una hamaca. Pero, una noche un giio, Maanu, subié por la columna
donde estaba colgada la hamaca y metio su cola dentro de la muchacha. Tres meses después ella
se dio cuenta que estaba embarazada y, como era un hijo de giio, el bebé no podria salir por si
mismo lugar por donde nacen todos los nifios, asi que él rompié la carne de debajo de su seno y
por alli pudo beber leche de su madre por varios meses. A medida que pasaban los meses ella le
tenia mas miedo a su hijo, aunque él le ayudaba a bajar alimentos de los arboles para que ella
comiera, la nifia asustada decidié hacer un zdkuna*? en el que escupié. Acto seguido arrancé al

guio de sus entrafias y lo encerrd en el cono para poder huir y esconderse en su casa. Mientras el

39 Es un personaje de la tradicion oral pero no hay mucha informacion de ella. Su nombre traduce a Zorra.

40 Rosita emplea la palabra Kamiza como un préstamo del espafiol para decir camisa.

41 Entonces ella, Yalidu, tomo el caldo de aji y grito - ‘jAya aya!’, esta picante el aji-. {Por qué me quiere matar? El suegro le
respondié que era porque ella habia matado a un ser creado por Dios, del cielo, y por eso le daban el aji. Yalidu gritd
‘iKakakaka!” (Narrado por Rosa Gaitan. Grabacion y transcripcion realzada en el Resg. Chatares, comunidad piapoco. Afio 2019.
Transcripcion y traduccidn, Isaac Gaitan).

42 Cono de hoja de platanillo
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pequefio glio gritaba preguntando por su madre, la baba en el zikuna le respondia para
enganfarlo y hacerle creer que la muchacha estaba cerca. Cuando el giio pudo encontrar a sus tios
humanos, este les dijo que la muchacha moriria en tres semanas, asi que les pidi6 que lo llevaran
donde su padre que se encontraba en una laguna. Alli, ellos debian decirle al gran glio —Jako
Jako’ para que no les hiciera dafio y saliera a recoger a su hijo giio. Los tios se despidieron de
los guios a condicion de que, en dos semanas, cuando la muchacha fuese a buscar a su hijo, ellos
enviaran mafioco y casabe y lo dejaran en un lugar limpio para ellos. La historia finaliza con una
recomendacion que hace Rosa, donde sefiala que los padres deben cuidar a sus hijas para que no
les suceda lo que le paso6 a la muchacha.

En la tercera narracion cuenta Rosita que al principio los animales eran hombres, pero Dios
los maldijo porque ellos no podian barbasquear*® en esa época. El mono titi, Ziré, un hombre
bonito, al ser transformado su cola y su trompa quedaron negras porque Dios lo descubri6
mientras bebia chicha de ceje. EI mono maicero, Puwai, no era un hombre tan bonito, no tenia
cabello en la frente y tenia la nariz corta, por eso es como es ahora. Y asi hizo con los demas
animales y micos, como es el caso del mono aullador, lizi, el mico churuco Kabalu y el mico
marimonda Kuwairi; Rosita asemeja a este Gltimo con los humanos por sus largos brazos y
fuerza. Segun cuenta la narradora, estos hombres, antes de ser transformados llevaban un
taparrabo amarrado y este se transformé en su larga cola. Y asi concluye esta Gltima narracion.
Cabe anotar que esta es la Unica historia en la que ella se pone a si misma como ejemplo para
decir que puwai tiene la nariz y la frente como ella.

Analisis

Las tres historias de Rosita evidencian de forma clara a distintas instituciones, costumbres y
creencias que estan presentes en el tejido sapiencial de los piapocos. “Entre esas instituciones
presentes en los cuentos, y también en algunos mitos, podemos destacar como mas significativas
el matriarcado, el regicidio ritual, la exogamia y el derecho de ultimogenitura” (Briones, 2007:
40), Dichos elementos, y otros mas, seran detallados a continuacion.

En la primera historia, Kawainalu, aparecen varios elementos; el primero, tiene que ver con
los recursos vocales que emplea Rosita, quien hace variaciones en el tono y volumen de su voz,

canta, pausa y maneja puntos de tension de la historia. La narradora logra operar en la

43 Técnica que consiste en arrojar al agua una especie de bejuco venenoso para que los peces se intoxiquen y suban a la superficie
del agua para asi atraparlos y comerlos.
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simultaneidad de la vista y el oido (Lada, 2007), y lo hace en especial por todos los recursos de
su paralenguaje que focalizan al oyente a prestarle mayor atencién, por ejemplo, en el hecho de
ejemplificar las caracteristicas de los personajes de sus historias a través de ella misma, cuando
dice que uno de los micos se parece a ella por tener la nariz corta, y otras situaciones similares.
No por nada, considero que ella es la mejor narradora entre los cuatro que operan en esta
investigacion, sin desmeritar claro, a los demas. Sanfilippo (2007) incluso en su estudio pone en
evidencia que eran las mujeres las consideradas como mejores transmisoras de la tradicion oral.

Con respecto a los elementos tematicos que sobresalen en las historias que narra Rosita,
partiré desde el estudio que realiza James Frazer (2011) sobre el mito griego de Deméter y
Perséfone del cual se desprenden dos situaciones: la siembra de la semilla y el rapto. Perséfone,
al igual que Kawainalu, son sembradoras. Frazer (2011), not6 que en la agricultura primitiva
habia una personificacion femenina del grano, o solia atribuirse la siembra a alguna diosa; con lo
cual, hasta la actualidad es frecuente que las mujeres de distintas culturas sean las encargadas de
la agricultura, mientras que el hombre es el encargado de limpiar el terreno. En la historia de
Kawainalu, el aji es el punto inicial y final; ella siembra este alimento con su magia, sin
embargo, ese mismo aji es usado para matar a Yalidu como venganza por asesinar a la
sembradora. Ahora bien, otro punto en el que se conectan el personaje griego y el personaje
piapoco es en la situacion del rapto; secuestradas por un ser masculino que las vuelve esposas,
deben enfrentarse al sometimiento, sin embargo, al final logran liberarse, Kawdinalu en su
totalidad, Deméter solo ciertas épocas del afio.

Como puede notarse, la narracion de Rosita da varios indicios de la personalidad de
Kawainalu, una joven hermosa que tiene poderes para la siembra y es sometida por un hombre,
debido a su belleza. En efecto, ella es quien simboliza la fertilidad en la tradicién oral piapoco,
no solo por su oficio de agricultora, sino por el hecho ser la primera en menstruar. Este topico de
la menstruacion es un tema recurrente en los mitos de diversas culturas, como es el caso
Wolunka, la mujer de la vagina dentada de la tradicion oral de los wayuu. En esta historia, unos
hombres le disparan flechas a la mujer en su vagina para quitarle los dientes y de este hecho
sucede la primera menstruacion. En los dos personajes, piapoco y wayuu, también hay otra
similitud, la sangre brota de ellas a causa de un hombre: Kawainalu templa el arco con su vagina

para ayudar a sus hermanos a subir al cielo, y en el caso de Wolunka, ella es atacada por unos
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hombres, pero no solo eso, también en las dos aparece las flechas como el elemento que provoca
dicho sangrado.

Ahora, para seguir con la siguiente historia, cabe recalcar que la primera menstruacion,
menarquia, es un suceso de suma importancia para los piapocos, por lo cual celebran en funcién
de divulgar que una nifia se ha convertido en mujer. Y, al igual que las nifias wayuu, las nifias
piapoco deben pasar varios dias acostadas en una hamaca sin tocar el suelo. Segiun Galindo
Pérez, en las costumbres indigenas, una mujer que menstria no debe meterse a los rios porque su
sangre puede desencadenar grandes diluvios. Sefiald también que antes era muy frecuente que los
indigenas hicieran unas pequefias sillas** en madera y que segun la figura tallada estas tenian una
funcidn ritual; para las mujeres habia un tipo especifico de silla (el narrador no la recuerda bien),
que servia para que, durante la menstruacién, no tuvieran contacto con la tierra. Incluso, dichas

sillas de uso ritual tienen un itana llamado Yalubéizi, (It. 13).

Itana 13 Yalubaizi, silla. Comunidad Piapoco. Fuente: Archivo personal.

La menstruacion es el tema inicial de la segunda historia que narra Rosita sobre la nifia con la
menarquia; dicha sangre es la que atrae al guio, figura falica, que representa también la
masculinidad. En esta historia trataré dos puntos: el poder magico de la nifia y el tributo de
doncella. En el primer caso la nifia manifiesta cierto control sobre rituales magicos como el de
escupir en el cono para atrapar al pequefio giiio y que de dicha saliva surgiera su voz para
engafiar a la criatura. Esto deja claro que es posible para el humano comin hacer hechizos que lo
protejan; no hay que olvidar que los piapocos tienen su fuerte en la medicina ancestral a través
de los rezos, es decir de la palabra. El otro aspecto es el tributo de doncella, que Briones (2007)
sefiala como una institucion presente en narraciones de distintas culturas y épocas. Si bien, él
dice que los tributos tenian como fin calmar o saciar la furia de monstruos terribles por medio de

un sacrificio de carne humana, y solian ser las doncellas quienes debian entregarse, para el caso

4 Estas sillas son ampliamente estudiadas en investigaciones sobre soportes materiales sikuani, como es el caso de la
investigacion de Bautista (2017). Dichos objetos son conocidos como banquitos tipi.
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de la nifia violada por el glio, esta no es directamente arrojada u obligada a sacrificarse. Sin
embargo, debe sobrellevar su embarazo sometida a la criatura; ademas sus hermanos asumen el
rol de tios y llaman cufiado al gtio que viol6 a la muchacha con el fin de no ser atacados; asi
procuran aplacar la ira del glio de la laguna, cuyas grandes proporciones le permiten hundir a los
pescadores.

El dltimo aspecto en las historias que narra Rosita es el del totemismo, reflejado con mayor
fuerza en la historia de los micos. Este aspecto esta muy marcado en la historia de Kaliawiri,
descrita en el primer capitulo, cuya relevancia para la tradicion oral de todas las comunidades de
la zona es indiscutible; este arbol permite comprender como los animales antes eran humanos y
“como los humanos pueden transformarse en animales” (Bautista, 2017: 21). Para los piapocos,
que tienen un marcado totemismo representado por sus clanes, el culto a los animales configura
también la identidad de cada resguardo, familia e individuo. “La nociéon de tdtem nacid
probablemente por esa tendencia del hombre primitivo a integrarse en la naturaleza como si
formara un todo indistinto con el resto de los seres, lo cual esta asimismo relacionado con sus
creencias animistas” (Briones, 2007: 47); sin embargo, resulta bastante particular que en la
historia que relata Rosa, la transformacion a animales es méas un castigo que un acto de transicion
superior.

Briones (2007) sugiere que en el totemismo de los origenes sucedia que los animales o plantas
elevaban su condicién hasta ser sagrados, pero en la fase religiosa es “una divinidad de aspecto
humano la que se convierte en otro ser de naturaleza inferior, al que le imprime su condicion
sagrada” (48). Nelson Rodriguez, nieto de Rosita, me explico en una charla via telefonica, en el
afio 2021, que los clanes de su comunidad tienen ciertas particularidades que determinan incluso
su identidad. El principal clan es el del tucan, todos los piapocos son descendientes de este
animal y de él aprendieron su lengua, su rasgo principal es la inteligencia. El clan pava es
caracterizado por humildad y sencillez; en el clan arrendajo poseen el don de ser artesanos, al
igual que Makabali; los del clan samuro tienden a sufrir de calvicie; quienes son del clan venado
suelen ser timidos y se esconden cuando ven a extrafios llegar a su comunidad, ademas se
caracterizan por sus piernas delgadas; otros clanes principales tienen como animal totémico la
garza, el guacamayo, o el glio. En un principio, una comunidad era constituida por un clan, pero
el sistema uxoripatrilocal posibilité la movilidad de los hombres a la casa del padre de sus

esposas, lo que diversificd la cantidad de clanes dentro de un mismo resguardo; sin embargo,
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esto no era permitido anteriormente para evitar la pérdida del linaje, pero, gracias a la medicina
tradicional de los mayores, fue posible que las personas se camuflaran para convivir con otros
clanes.

Esta narradora representa el Centro simbdlico del que habla Teuton (2015). Pues al ser la
mayor de todos posee un gran abanico de historias ligadas a la tradicion, como el caso de
Kawainalu que trae rasgos de la medicina curativa, el canto ritual y las practicas de siembra y
cosecha que surgen en el conuco, lugar tribal por excelencia. Por supuesto, “Los Centros
simbolicos indigenas crecen y mutan, alli radica su poder y en la medida en que lo hacen, deben
tomar conciencia total del mundo que las comunidades indigenas experimentan” (2015: 267) y
Rosita es, a mi parecer, quien demuestra en sus historias la conciencia del mundo y de su
comunidad.

2.2 Don Galindo, protector del territorio y la palabra

Galindo Pérez fue el narrador de quien mas escuché mientras vivi en el Guainia. Debido a que
su labor como lider de la Guardia Indigena le exige un total conocimiento de la tradicion oral y
los saberes de sus mayores, demuestra un discurso muy fluido sobre cualquier tema relacionado
a su comunidad. Este lider siempre manifestd un gran interés por conservar sus historias en
distintos medios para que sus hijos mas pequefios pudiesen escucharlo por afios. A la edad de 36
afios, don Galindo se ha movido por distintas comunidades de esta zona lo que en efecto nutre
bastante las historias que suele narrar, incluso esto puede reconocerse en la forma como
pronuncia algunas palabras en piapoco y la constante presencia de la letra “o” que en un
principio no existe en la lengua de los piapocos. Como dije antes, las historias que escuché de
Galindo Gaitan, entre el 2017 y 2019 en B/minas y el resguardo Chatares, fueron innumerables,
sin embargo, son dos historias las que contemplo en este estudio, las dos ya analizadas en los
capitulos anteriores, pero que seran profundizadas a continuacién. El narrador y lider de la
Guardia suele hacer énfasis en el itana del morroco y la historia de las tortugas ikuli y ube; pero
no podria pasar por alto el hecho de que sus otras historias solian tener el amor como tema
central donde mujer y el hombre funcionaban como nucleo.

2.2.1 Andlisis

A partir de la experiencia con las narraciones de don Galindo, me interesa continuar con el

tema de los espacios de interaccion que surgieron en el segundo capitulo, pero para este caso

seran los espacios de narracion. Segun Ferretti (citado en Sanfilippo, 2007), en su recorrido por
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los estudios sobre el oficio de narrar, expone que el sexo del narrador responder a distintas
realidades, pues, en espacios donde prima el trabajo pesado como la mineria, la tala y otras
actividades colectivas es comun que sean hombres los que méas narran, pero en el caso de
espacios donde el trabajo es méas individual como pequefios sembradios, el espacio de narracion
es la casa y en este caso son mas frecuentes las narradoras. En un territorio como el del Guainia
son posibles distintos tipos de espacios; en las construcciones de casas o estructuras de servicios
publicos llegan hombres de distintas comunidades para trabajar por lo que las historias se
movilizan en voces masculinas. Un espacio medio es el conuco en el que confluyen hombres y
mujeres, aunque estan reducidos a un circulo mas familiar, en este caso las voces son plurales,
hombres y mujeres. Y un ultimo espacio es el de la cocina y la casa que es mucho mas reducido,
pero la mujer tiene mayores posibilidades de narrar, sin embargo, la mujer no tendra tanto
reconocimiento como el hombre que tiene una vida més publica.
Mas alla de las diferencias culturales y antropoldgicas, el narrador oral utiliza las historias
para hablar de lo que le preocupa, se apropia de cuentos, anécdotas y palabras viejas y nuevas
para generar nuevos significados, adapta y combina fragmentos de memoria que en su voz se
unifican para luchar contra el caos incomprensible de la existencia, y el publico, a pesar de las
grandes diferencias contextuales entre las veladas comunitarias de antafio y los nuevos lugares
de narracién, acude a la cita, esperando que una voz humana dé inicio al rito ancestral de
compartir palabras, para superar los miedos e intentar comprender el sentido de la vida.
(Sanfilippo, 2007: 91)
Y esto no es menor, en efecto, don Galindo no tiene como oficio el ser un narrador, su labor
es en especial la de proteger a las comunidades de la zona como lider de la Guardia Indigena. Y
para desempefiar ese oficio debe tener completo dominio y conocimiento de los saberes y la
tradicion oral de su comunidad. Cuando Galindo habla del Ikuli itana®®, no solo lo hace como un
mero acto de expresion personal, en esta primera narracion él reafirma la importancia del oficio
del tejido, a la vez que trae al presente los valores sociales de la comunidad y de los ancestros, y
la importancia de que jovenes preserven los conocimientos de su etnia. Pero en la historia del
morroco y la matamata, hay un vuelco hacia un tono mas comico donde la astucia y el engafio

triunfan por sobre el débil. En esta historia el morroco es un antiejemplo de las buenas

4 Historia explicada en el segundo capitulo.
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conductas, todo lo opuesto a la primera narracion que se centra en los valores sociales que tiene
el oficio de tejer.

En algin momento le pregunté a don Galindo por el itana de la matamata a lo que me
respondié que no pudo obtener su itana porque no fue a la fiesta en la que todos los animales
estarian, ya que se vio obligado a meterse al rio luego del desastre que le habia ocasionado su
amigo morroco. Las dos personalidades de estas tortugas son bastante particulares, Briones
sefiala que en las historias mitoldgicas los personajes "estdn modelados con unos atributos méas
particulares, gracias a los cuales pueden distinguirse con claridad unos de otros, muchas veces en
funcion del concepto que define su conducta, y que buena parte de ellos representan de manera
paradigmatica” (Briones, 2007: 56), por supuesto, Ikuli sobresale por sus atributos de belleza que
se relacionan con una forma geométrica més armoénica y colores mas vistosos, contrario a Ube,
cuyo caparazon es deforme y su cara parece aplastada. Dicho esto, es inevitable relacionar a Ikuli
con el conocido Tio Conejo o con la arafia Anancy de la tradicion oral africana, quienes se
aprovechan también de otros animales al engafiarlos para salirse con la suya. Briones enfatiza en
que los mitos, con frecuencia carecen de “justicia” donde “quien actua bien debe ser premiado, y
quien mal, castigado” (2007: 58). Por ello, Ube es injustamente castigado aun cuando demostro
su compromiso de amistad frente a su amigo. Briones (2007) habla de la cuestion fatalista en los
mitos, que se aleja por completo de esta vision optimista tan recurrente en los cuentos que
intentan consolar a los humanos, por ello prevalecen los desenlaces tragicos en la historia de
Galindo.

Estas historias de Galindo Pérez pueden ubicarse en la Reserva simbolica que plantea Teuton
(2015). La historia Ikuli Ube representa una tension colonial entre la matamata y el morroco, que
a su vez significa esa pugna entre el Centro y la Ciudad simbdlicas; no hay que olvidar que la
Reserva opera como punto de interconexidn entre estos dos espacios.

2.3 Luis Prieto, entre el oficio de la palabray el trabajo comunitario
Don Luis, de 30 afios, es un pescador que también desarrolla otros oficios varios como la
construccién, aungue al igual que Galindo, €l no ejerce la oralidad como un oficio diario. En el
primer encuentro con él, en el 2018, fue uno de los narradores con méas conocimiento sobre los
itana piapocos. Ya para el 2019 la historia que me permitié grabar fue la de Mazizébere, esta

narracion la volvi a encontrar en el diccionario de Reynoso et al., (1995), pero no era
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comunmente conocida. Esta breve narracion que contd Luis Prieto tiene varios hilos que la
conectan con historias de otras comunidades indigenas, en esto me centraré mas adelante.

Mazizébere trata sobre un hombre que decide caminar a un pueblo lejano para poder beber
licor y embriagarse. Ya en la noche, de regreso a su casa, se qued6 dormido en medio del camino
y las abejas aprovecharon para comer su carne, pero le dejaron intacto el corazon. Cuando
despertd6 pudo ver sus huesos y comprendié en ese momento que su nombre seria el de
Mazizébere por el silbido que hacia para alertar a su comunidad de malos presagios. En la
version del diccionario de Reynoso et al., (1995) se dice que Mazizebere es un Yawirikiaizi, es
decir un abuelo mitico o duefio de los animales del monte y también es un Kamalikéeri (payé),
padre de Makakabli. Con su silbido avisa cuando alguien va a morir y es capaz de matar a las
personas “si entra en su corazén” (61). Segun el diccionario de Reynoso et al., (1995) este ser
habla guahibo, lo que supone una cierta cercania con los sikuani.

2.3.1 Anélisis

La narracion de Luis no tiene tantas pausas en la narracion. Contrario a la forma como Rosita
cantd, Luis no hacia énfasis en la voz del personaje. En el diccionario de Reynoso et al., (1995)
se dice que este ser “Canta como un pajaro mazizebere bere bere” (62), y Luis, con un tono
plano narrd esto asi “/...J ina akalimi itzabatabawa yai Mazizébere izikota iziwidaka «mazi-zi-
berre» iimakalim, ya wamalakatenazawa o kaulekatena nakai wia*® /...]” (Luis Prieto, 2019).
Aunque en otras ocasiones habia escuchado a don Luis contar historias en las que usaba distintos
recursos orales, pausas y modulaciones de voz, en esta version de Mazizebere ocurrié todo lo
contrario, en especial porque en el momento de grabacion él dijo que debia salir rapido a trabajar
y porque el espacio de narracion era completamente distinto a los otros momentos en los que
habia contado historias con més personas que lo escucharan.

En este cuento aparece la antropofagia, institucion recurrente en la mitologia de otras tantas
culturas, pero con unas particularidades bastante interesantes que sefialaré a continuacion. En
efecto, a Mazizebere le devoran la carne unos animales del monte, en la version de Luis son
abejas y en otras versiones son murciélagos, pero siempre queda su corazon intacto. Luego de
este hecho, Mazizébere mata a los hombres al adentrarse en sus corazones. Si bien no hay un

gesto explicito en el que se devora la carne de los humanos, su desprendimiento del cuerpo tiene

46 Por eso, cuando Mazizébere silba «mazi-zi-berre» es mala sefial de que nos vamos a enfermar todos o nos vamos a morir.
(Narrador, Luis Prieto. Grabacion y transcripcion realzada en el Resg. Chétares, comunidad piapoco. Afio 2019. Transcripcion y
traduccion, Isaac Gaitén).
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una fuerte connotacion sobre la muerte en el que la ingesta de esta no supone una asimilacion de

la energia consumida de otro ser vivo.
Una de las précticas que remite a épocas muy arcaicas es la del canibalismo, que debe
entenderse méas que cono un recurso extremo para suplir carencias en la alimentacion, como
la creencia, propia de una mentalidad mégica, en que, al comer carne humana, quien la
ingeria asimilaba las cualidades de la persona sacrificada. En efecto, no es raro encontrar
cuentos en los que aparecen personajes que se alimentan de carne humana, como los ogros,
las brujas, los dragones u otros seres fabulosos. (Briones, 2007: 45)

Pero para el caso de Mazizeébere es a él a quien devoran y luego asimila las cualidades
maégicas. En efecto, la situacion de la carne no esta relacionada con la vitalidad sino con la
enfermedad y la muerte, como si el alimento no fuese suficiente para sobrevivir, pese a que
Frazer sefiala que al comer “la carne de un animal u hombre adquiere no solo las cualidades
fisicas, sino también las cualidades intelectuales y morales que son caracteristicas del animal o
del hombre” (2011: 391). Este hombre esquelético de los piapocos tiene una estrecha similitud
con Jami, quien representa la hambruna para los wayuu. Asimismo, se relaciona con el
personaje Jamu, homdnimo del cuento de Estercilia Simanca (2017), un nifio que deambula por
la tierra esperando su segundo entierro; dicho cuento reflexiona sobre la problematica del
hambre en las comunidades wayuu. Tanto Jami, del cuento de Simanca, como Mazizébere
padecen en ese liminar entre la vida y la muerte, estan con los vivos, pero simbolizan la
enfermedad o la degradacion del cuerpo.

Asi pues, la historia de Mazizebere estd ubicada en la Reserva simbolica porque este
personaje esquelético, al irse lejos de la comunidad para beber, es castigado en su regreso de la
Ciudad, que en este caso no representa como tal una urbe, pero si un espacio donde se pierden
los valores comunitarios ya que el licor es visto como un vicio. A la par, Luis es un narrador que
se ubica también en la Reserva porque esta en ese intersticio de la Ciudad y el Centro, donde se
conjugan valores de las dos partes.

2.4 lsaac, heredero de la palabra oral, escritor de la nueva palabra
El Gltimo narrador del que hablaré es Isaac Gaitan, nieto de Rosita e hijo del pastor del resguardo
Chatares; con 18 afios es profesor de lengua materna en la escuela de la comunidad. Sin él este
trabajo no hubiese sido posible en especial porque contribuyé a transcribir y traducir las historias

de los narradores anteriores. Isaac Gaitan narro la historia de Bolotomi y Makabali. Cuenta el
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joven que un dia estaban reunidos los ancestros a los que les gustaba alabar “ya neze nalabate
nalabate” #’. La hija de uno de ellos fue encomendada para que le pidiera agua a una tia que
vivia cerca, la sefiora le nego el agua porque no la tenia lista. Cuando la nifia fue donde su padre
a contarle que no habia sido posible conseguir el agua, el hombre, Makabali, se enojé mucho y
le reprocho la negativa porque el agua era para todos y debian prepararse ya que pronto bajaria
del cielo un objeto*® a recogerlos. Esa noche, cuando ya estaban listos para subir al cielo,
Makabali condend a su hermana y la Ilamé Bol6tomi por mezquinar el agua, con lo cual deberia
subir sola, pero, para lograrlo, deberia bajar por el rio hasta llegar donde este se conecta con el
cielo, cuando lo logré quedo alejada de sus hermanos en el firmamento.

En otras versiones escuchadas en la voz de narradores mayores ellos sefialan que Makéabali
estaba con sus hermanos en una fiesta alrededor del fuego y que la chicha se les habia agotado,
asi que fueron donde una de las hermanas, que no habia querido estar en la fiesta, para pedirle
algo de chicha y asi seguir con el baile. Ella, aunque tenia esta bebida, no quiso darles y ellos la
Ilamaron mezquinosa por no compartir. Se marcharon a seguir con su fiesta, pero cuando el
fuego se les apago tiraron sus flechas al cielo y, punta a punta, formaron una escalera por subir —
como decia en la historia de Kawdinalu, ella templd con su vagina el arco para flechar el cielo—.
Al rato, Bolétomi, la hermana que mezquinoé la chicha, fue a buscar a su familia arrepentida por
no haber compartido con ellos, pero not6 que ya se habia ido. Ella no pudo trepar por las flechas
y buscoé otra forma de llegar hasta sus hermanos. Unas versiones sugieren, parecidas a lo que dijo
Isaac, que ella se subi6 a un bongo que le construyd su esposo Dupuimi y al final del rio donde
se conecta con el cielo pudo subir (Reynoso et al., 1995); otras versiones sefialan que ella pudo
subir por las flechas, pero sus hermanos ya estaban muy lejos. Lo que si es claro es que en todas
las versiones ella queda en el firmamento sola.

Bolétomi esta hoy en el cielo, al otro lado del camino de Kuwai, parte opuesta de donde estan

sus hermanos. El «rio» (la via lactea), impide que Bol6tomi se una a ellos y por haber subido

mas tarde, se encuentra rezagada en el recorrido anual de las constelaciones. (Reynoso et al.,

1995: 9)

47 “Y entonces alababan y alababan” La palabra Nalabate significa alabar, aunque este es un préstamo linguistico del espafiol. En
piapoco, otra palabra para la accién de alabar es Wayanida. (Narrado por Isaac Gaitan. Grabacion y transcripcion realzada en el
Resg. Chatares, comunidad piapoco. Afio 2019. Transcripcion y traduccion, Isaac Gaitan).

“8 |saac usa el término Yaluzi que luego traduce como “casa”, aunque refiri6 que no sabia bien cémo llamarlo pero que era una
especie de objeto que alumbraba en el que se metian los hermanos para subir al cielo. Esta palabra posiblemente se asocia con
Yaalu que significa envoltorio o contenedor
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2.4.1 Analisis.

La historia que cuenta Isaac tiene una estrecha relacion con los planos constelares*®, que a su
vez se caracterizan por un gran componente visual. Como bien sefial6 el joven narrador, cuando
Makabali subi6 al cielo lo hizo acompafiado por sus hermanos Tzaméani, Maduedani, Kapuayali y
Tzinuli, si bien estos son los mas frecuentes, otras hermanas son Kawainalu (M44) y Bolétomi
(Vega). Makéabali (Pléyades) es el hermano que gobierna a todos con su sabiduria y es el gran
maestro del arte®®. Tzamani (Delphinus) es el hermano mayor y payé que inventd los rezos.
Maduédani o Matzuludani, descrito como arafia negra venenosa o como el que ensefid la
agricultura. Kapayali o Makutzuiri (Orién) es el hombre al que su mujer le corto la pierna (en
este me centraré al final). Estos seres celestes, como los denomina Bautista (2017), son
transmitidos a través de la palabra oral y también a través de planos ideograficos. (Reynoso, et
al., 1995; Gonzélez Bermudez, 1997). Asimismo, estas constelaciones son fundamentales para el
calendario ecoldgico de los piapocos, pues les permiten prever®! situaciones para poder sembrar,
cosechar, pescar o reconocer los comportamientos del rio.

En las distintas versiones pueden reconocerse unos constantes hilos narrativos que comparten.
El primer hilo es la solicitud que hace Makabali a su hermana para que esta les brinde un tipo de
bebida, agua o chicha. El segundo hilo es la negativa, ella no cumple con la solicitud que le
hacen. EI tercer hilo es que ellos suben al cielo, pero por medios distintos en cada versién. Y el
cuarto hilo es que ella es castigada con la soledad y debe buscar los medios para alcanzar a sus
hermanos, pese a quedar alejada de ellos. De esta historia hay que sefialar varios temas.

En la versiéon de Isaac es innegable la gran influencia religiosa de la iglesia protestante.
Cuando le conté que yo habia escuchado que Bol6tomi habia mezquinado chicha y no agua él me
corrigié con un no rotundo y sefial6 que era agua lo que los ancestros bebian. En efecto, Isaac
reafirma los valores religiosos que proclama su padre, el pastor de la comunidad. Incluso el
joven sefiala que en el culto de su iglesia no se puede hablar de esas historias antiguas, lo Unico

permitido es La Biblia. Curiosamente los mayores suelen decir que la bebida que genera la

49 Este analisis fue posible gracias al calendario ecoldgico en el estudio de Gonzalez Bermldez (1997), y del calendario ecoldgico
del cacao que esta en proceso de edicion de mi amigo Nelson Rodriguez, pero por obvias razones no puede ser referenciado o
publicado.

%0 No es muy claro si la constelacion de Makabali contiene a todos los hermanos, o si, por el contrario, cada uno esta separado en
una distinta. Por ejemplo, Maduedani no esta identificado en alguna constelacion.

51 Por ejemplo, las lunas pueden indicar ciertas situaciones como la luna de matamata, Ube ikere, que sugiere lluvias intercalada
y abundante volumen de peces. luna de matamata, o Tzamanali (Hiades), luna de iguana, que avisa sobre los bachacos y las
lluvias intensas de mayo (Gonzalez Bermudez, 1997).
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disputa entre la familia y Bolotomi es la chicha, pero en el caso de algunos jovenes, que tienen
mayor afiliacion a la religion protestante, cambian la chicha por el agua.

Para describir el “objeto” en el cual suben los hermanos al cielo, Isaac puso primero sus
manos en forma de canoa y luego hizo ademanes como formando un cubo en el aire. En mi
opinion esta relacion gestual que hizo el narrador para definir dicho contenedor en el que
Makabali sube al cielo, tiene cierta connotacion de la historia biblica del arca de Nog, en la que
un objeto es la respuesta a la salvacion o a cierto castigo que hay en la tierra. En esta narracion el
mismo Isaac es quien traduce su historia al espafiol y usa el término “maldijo” para sefialar lo
que Makabali le hizo a su hermana al nombrarla Bolétomi, relacionada con la palabra baluta que
traduce “sapo” y funciona como un insulto. Este gesto de maldecir, como sefialar, también tiene
un peso muy ligado al cristianismo. Aunque Bautista (2017) sefiala que este gesto en el que hay
fuertes influencias de la evangelizacion supone un empobrecimiento de la “imagineria” indigena,
acorde a los deseos de los misioneros donde

[...] la catequizacion era una cruzada pertinente para controlar el marcado paganismo de los

indigenas, debido principalmente a su creencia en “deidades y dioses". Por ejemplo, Kuwai

Watsulubani, que, a fuerza de la intervencion de los misioneros, termind asimilado por los

sikuani a algo parecido a un dios, confundido o mimetizado con deidades del cristianismo.

Las historias indigenas quedaron reducidas al mito, asi como los ancestros y héroes culturales

se convirtieron en dioses y deidades. (Bautista. 2017: 61)

Considero que el empobrecimiento no se da cuando las narraciones cambian sino cuando estas
se pierden o son borradas. El estudioso de la tradicion oral debe asumir las posibilidades que
tiene una historia en diversas versiones; su labor es escudrifiar y sefialar los puntos neuralgicos
en los que la evangelizacion ha influido, y esto, sin lugar a dudas, es mas enriquecedor.
Claramente, las versiones de otros mayores tienen un rico compendio de imagenes y metéforas
que se han perdido en las versiones mas censuradas que se acoplan a los deseos evangélicos. Sin
embargo, estas Ultimas no estan vetadas del todo de los elementos tradicionales, como en el caso
de Isaac quien teje esa bella imagen en la que el cielo y el final del rio se conectan y Bolétomi
puede ascender al firmamento. Sefiala Sanfilippo (2007) que es importante ver esa coexistencia
entre lo oral y lo escrito en las obras de narradores orales; pero ella lo refiere en especial a las

historias de la tradicion oral que han cobrado de nuevo vida por ser rescatas de recopilaciones
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escritas. Isaac convive en los intersticios de la oralidad que reafirma su abuela, con las escrituras
de La Biblia que reafirma su padre, el pastor.

De todas formas, esta claro que la gran diferencia entre los narradores actuales y los

tradicionales reside en la cercania de los primeros al mundo del libro y de la alta cultura en

general. Esto evidentemente influye de forma determinante en las posibilidades de formarse
un repertorio mucho méas amplio y variado, pero al mismo tiempo representa también un
peligro, porque a veces el peso y el prestigio de la palabra escrita no permite que la oralidad
despliegue todo su potencial multimodal, como se hace patente, sobre todo, en las
experiencias que utilizan la narracién oral como un simple recurso para la animacién a la
lectura u otras finalidades pedagogicas —es decir, una herramienta util, pero que

practicamente carece de valor en si misma—. (Sanfilippo, 2007: 88)

En este punto me quiero referir no solo a Chihuailaf (1999) sino también al escritor mexicano
Carlos Montemayor (1993). Los dos autores reflexionan sobre como los estudios antropologicos,
socioldgicos y literarios, han sido reduccionistas sobre lo que “deben ser” las culturas nativas,
primigenias, indigenas y ancestrales. Concuerdo con ellos cuando critican esa expectativa que
tiene la academia sobre lo “puro” y lo “incontaminado”, que desprecia cualquier obra oral con
influencias religiosas, a la que tildan de “contaminada”, como si con ello no mereciera ser
escuchada, entendida, disfrutada o interpretada o como si un indigena no tuviera derecho, como
cualquier persona del pais, a decidir sobre qué religion profesar.

Este reduccionismo al que son sometidas las comunidades, las sujeta a una suerte de
congelamiento y les impone la tarea de preservar sus conocimientos. “Se nos presenta como
fésiles, como lo que hay que «conservar en su condicion primitiva» porque, segun tales
mentores, nuestras culturas no serian organismos poseedores de dinamismo” (Chihuailaf, 1999:
44) como si se tratasen de “pueblos de museo”. Frente a esto, Chihuailaf plantea la siguiente
paradoja: “a nosotros se nos tilda por un lado de “ignorantes” y por otro lado se nos exige y/o se
nos «admira» por un conocimiento mas o menos amplio respecto de la sabiduria de nuestros
«Antiguos»” (1999: 34). Claro que tampoco se trata de quitar responsabilidad al gran proceso de
censura ejercido por la evangelizacion; que tomé poder en diversos espacios en los que antes se
movilizaban los saberes ancestrales. A partir de lo que sefial6 Isaac, sobre lo que esta permitido
decir en el culto protestante, puede inferirse la reduccion o inexistencia de lugares para hablar

sobre la tradicion oral. En este punto, la escritura podria funcionar como un canal con el cual se
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intercambien historias (Landaburu, 1998) que ya no tienen cupo en espacios comunitarios, y
donde esos seres son reducidos a deidades o dioses (Bautista, 2017).

La ONIC propone un buen ejemplo de como la religion influencié sobre las narrativas
culturales (1982 en Sanchez y Molina, 2010) en una historia del pueblo cuiba, en la que aparecen
distintos elementos muy opuestos o contarios a la realidad de este pueblo indigena. Es la historia
de un hombre que, luego se arar la tierra alrededor de su vivienda, se va a plantar maiz, pero
debe volver porque olvida su sombrero. En la noche escucha una zariglieya que intenta comerse
una de sus gallinas. Aunque el hombre logra espantarla, su ave muere. Por lo que el hombre
decide comérsela al dia siguiente. Segun sefala la Onic:

Vemos que este pequefio texto, aparentemente trivial, contiene un sutil contenido colonial, si

se tiene en cuenta que los cuivas no son agricultores, ni plantan maiz, ni necesitan sombreros;

normalmente no se molestan de la presencia de la chucha, ni comen gallinas (aun cuando
disponen de ellas, solamente consumen sus huevos). La finalidad del relato es «lograr que los
cuivas construyan una aldea permanente, abandonen sus habitos de caza némada y dependan
principalmente de la agricultura». De esta forma, los misioneros podrian ademas

«cristianizarlos» méas facilmente y los colonos tendrian una fuerza de trabajo suplementaria

disponible. (ONIC, 1982, en Sanchez y Molina 2016: 219)

Asi como esta historia, son diversas las versiones con las que uno puede cruzarse. Por ello,
para enfatizar en lo dicho con antelacion, quien se enfoca en los estudios sobre oralidad debe
pensar entrever las amplias posibilidades que ofrecen las narrativas comunitarias, con o sin
influencia de la religidn; para asi hallar todos los codigos simbolicos que albergan. En este orden
de ideas, seria posible decir que Isaac representa la Ciudad simbdlica, en esto influye, de cierta
manera, su edad. Al ser el més joven desarrolla en sus narrativas los imaginarios mas proximos a
las l6gicas coloniales. Por ello en la historia de Makabali habla del agua en vez de la chicha,
como una correspondencia con los valores de su religion. También el elemento simbdlico del
“contenedor” en el cual ascienden los hermanos al cielo, que tiene una estrecha relacion con el
arca de Noé. Lo anterior reafirma lo interiorizadas que estan las sagradas escrituras, simbolo euro
centrado y colonial.

2.5 Reconstruccion de Makutzuiri, historia acumulada de varias voces

La siguiente historia es mas bien una reconstruccién somera sobre Makutzuiri, uno de los

hermanos de Makéabali. Su ascenso al cielo tiene cierta similitud con la forma como subio
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Boldtomi al cielo. Ahora bien, dedicaré este apartado porque fue la historia que mas escuché de
jovenes y adultos y porque tiene una gran conexion con las historias de los anteriores narradores.

Makutzuiri era un hombre experto en hacer canoas, gran
pescador y cazador. Vivia con su esposa, su hijo y también
con su suegra, con la cual no tenia una buena relacion. La
anciana solia comerse todos los pescados que él llevaba al

Koyt A3 g hogar y dejaba a los demas sin alimento. Incluso un dia se

dio cuenta que Kamunitzalu, su suegra, se arrancaba
Imagen 7 Kajuyali, versién Sikuani de garrapatas de la vagina y las ponia en la cabeza de su nieto
Makutzuiri. Fuente: Ortiz, F. et al., (2015).

para asi enfermarlo, por lo que el hombre plane6 deshacerse
de ella. Makutzuiri fue a un lugar lejano, hizo un hoyo en la tierra, arrojo unas hojas secas de un
arbol y con un rezo hizo que brotara agua y que las hojas se transformaran en pirafias.
Constantemente Kamunitzalu le pedia a su yerno que le revelara donde
pescaba para ella poder sacar todos los peces, asi que él le dio las
indicaciones para ir a la trampa que habia armado. Ella corri6 y al
intentar pescar, las pirafias la atraparon y se la comieron. En ese
instante los peces volvieron a ser hojas y el agua se sec@. Dias después
la esposa descubrio lo sucedido, su esposo habia matado a su madre,

asi que fue al rio a buscar a Makutzuiri, quien estaba construyendo una

canoa. Ella tomé un hacha y le cort6 una pierna, que luego se ImagenSConsteIcién de
convertiria en un bagre. La esposa dej6 alli al hombre y se marcho6 con 883[11) Fuente: Google Sky

su hijo. Makutzuiri, el cojo, acostado en su canoa se dejé llevar por el rio hasta que pudo subir al
cielo.

Resulta bastante interesante como la historia griega de Orién y la historia piapoco de
Makutzuiri tienen tantas similitudes, incluso comparten la misma constelacion. Si bien no voy a
detenerme a contar el mito de la constelacién de Orién, quisiera sefialar que los dos son
personajes masculinos que comparten el oficio de la caceria y a los dos los hiere una mujer,

aunque por motivos diferentes, lo que hace que suban al cielo.
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3 Confluencias entre las obras de los narradores piapoco

Los cuatro narradores usan distintos recursos quinésicos, proxémicos y paraverbales para nutrir
sus historias, y prescindieron por completo de usar cualquier tipo de recurso externo como
accesorios que decoraran su puesta en escena. En este caso solo el ejercicio de la palabra fue
suficiente. Sobre el manejo proxémico cabe decir que tres de los narradores usaron el mismo
espacio para narrar las historias grabadas, una sala de la escuela sentados en una silla. Esto no
puedo obviarlo, en especial porque el espacio no era ideal para el desarrollo de la narracién, por
eso, para ellos no fue indispensable el manejo espacial de cercania o lejania, mas cuando el Gnico
publico era yo. Contrario a ellos, Galindo narré en un restaurante de Barrancominas, algunas
personas que pasaban lo observaban y él se reia o se veia interrumpido por ruidos externos de
carros 0 motos; alli éramos dos personas en especial quienes escuchabamos. Aun asi, los
elementos proxémicos que uso Galindo estaban reducidos al espacio que ocupaba en la silla del
restaurante. En cuanto a recursos quinésicos cabe decir que todos manejaban un similar lenguaje
en las expresiones faciales y el manejo de las manos, no eran movimientos muy exagerados o
marcados.

Los recursos vocales si fueron mucho mas ricos y nutridos en las narraciones. La entonacion,
las onomatopeyas y las interjecciones son mas notorias, por ejemplo, la expresion “jo” que
denota asombro en la historia de Luis; o “iya” como forma de aceptacion o afirmacion en las
historias de Rosita y Galindo; también aparece en la historia de Rosita la interjeccion “aya aya”
como expresion de dolor y asombro, o “kakakaka” cuando Yalidu grita. En la historia de Isaac
aparece “Tzai tzai” como onomatopeya del sonido que hacia el objeto que bajo del cielo para
llevarse a Makabali. La reiteracion en el “ya”, que traduce “entonces”, es muletilla a nivel
morfoldgico muy frecuentes en los cuatro narradores.

A nivel de significado, las reiteraciones méas frecuentes se dan en los inicios y finales de las
historias que en su mayoria se asemejan, por ejemplo, en casi todas las narraciones aparece la
palabra “Baaluité” que significa “hace tiempo”, “antiguamente” o “ancestralmente”, y supone
una formula generalizada para comenzar a narrar; dicha formula intenta fijar al oyente en un
tiempo muy lejano en el que ocurrio la trama. En cuanto a los finales estos son un poco mas
dificiles de descifrar, incluso por la misma formulacién de las palabras.

En este caso lo relacionaré solo en espafiol para dar una idea mas general de hasta dénde

llegan las historias. En una charla con Norela Rodriguez, lideresa y alcaldesa de Barrancominas,
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dibujo en el aire con su dedo indice una figura semejante al infinito y con ella explico que el
estilo de hablar de los piapocos era siempre reiterativo, es decir que hacia el final de lo que
decian suelen volver a repetir lo que dijeron al principio. Este es un claro ejemplo de reiteracion
semantica que se refleja tanto en el gesto comun de la oralidad como en las narrativas
comunitarias. Segun Pacheco (2016) la repeticion sirve para producir ciertos efectos deseados. El
“ya” funciona como una pausa en la que el narrador piapoco retoma los hilos de su historia, por
la “necesidad de una mente oral de apoyarse en expresiones reiterativas, aunque tautoldgicas,
con el fin de sostener los procesos mentales” (Pacheco, 2015: 119). Ahora bien, casi todos los
narradores reiteraron la parte inicial de sus historias en el final, como una manera de cierre
circular, por ejemplo:

1. Galindo comienza sus dos historias con la expresion “Baaluité”, pero en una de ellas,
acto seguido exclama “yai ikuli itanaka” y al final vuelve a repetir “yai simbolo ya ikuli
itanaka”. Estos dos, aunque no son por completo idénticos, traducen “el simbolo del morroco”.

2. En cuanto a Luis, aunque no son completamente semejantes la frase del inicio y el final,
las dos usan palabras similares “abéeri aziali” y “abéeri azialika” es decir, “un hombre”

3. El caso de Rosa es el méas diferente de todos, de las cuatro historias que cuenta solo en
una vuelve a usar casi las mismas palabras de inicio y de cierre. Ella comienza y termina en la
historia de los micos con la expresion “algo que sé€”, es decir, aclara que la informacion
expresada es todo sobre lo que tiene dominio o todo lo que sabe. A nivel Iéxico, las palabras
repetidas en dicha historia son “abéeri” y “wozi” o “wawazi”, que traducen “uno” y “cosa”, es
decir “sabe una cosa”.

4. Isaac, por su parte, comienza con el inicio comtn “Baaluité” pero culmina, al igual que
su abuela con una afirmacion referida a que eso que cont6 es todo lo que sabe y él mismo la
tradujo como “hasta ahi no mas lo cuento”.

El uso de onomatopeyas o de oraciones con sentidos mas amplios, como se mostré en la
numeracion anterior, dan una idea del estilo narrativo y de como, a través de distintas
generaciones, aun se conservan ciertas formulas para contar. Incluso, me atreveria a sugerir que
todos tienen una forma similar para narrar, con cambios de ritmo o volumen, aunque en efecto,
Rosa es quien mas recursos vocales usa como el canto, los silencios y los cambios de voz para

personificar a algun personaje.
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4 Laantiguay la nueva huella: cartografias que se andan y desandan

La huella es un elemento indispensable en la composicion de los distintos itana piapoco, los
tejidos y tallados suelen representar el rastro que los animales dejan a su paso; algunos llegan a
tener un sentido ritual que depende de los rasgos de cada animal, esto va de la mano con lo que
sefialé sobre totemismo en el subcapitulo sobre Rosita. Algunos narradores mayores aseguraban
conocer el nombre de distintos itana, pero no sabian su significado, pese a que sus abuelos o
padres —ya muertos— si conocian el simbolismo ritual de aquellas pintas que iban méas alla del
plano fisico. Por ello, muchas visualidades que han perdido su sustento simbdlico fueron dificiles
de rastrear. Ante esto quiero recalcar que un itana por si solo no funciona como una textualidad
oralitegrafica, esto solo sucedera cuando sea pasada por otros campos textuales como la oralidad,
la escritura u otro tipo de formas de expresion del lenguaje.

Bautista (2017) sefiala que en la produccién de estas visualidades no hay un acto implicito de
imitaciéon de la figura, sino un ejercicio de modelamiento “que no se limita a establecer
semejanzas simples directas y superficiales con las cosas” (114) sino que hace una conformacion
de dichos personajes o animales. Es decir que, como se vera a continuacion, este tipo de
visualidades se concentran en partes de los personajes o animales, por ejemplo, las formas de sus

caparazones o el rastro de sus huellas.

Imagen 9 Vasija o cuenco en ceramica de la comunidad piapoco, recolectada en 1944.
Fuente: Coleccion Etnogréfica del ICANH

Al interior del cuenco (Im. 9) aparecen cinco tipos de huellas y en exterior alcanzan a verse
con mayor claridad una que se compone por lineas y puntos. Al mostrarle esta imagen a varias
personas las interpretaciones fueron diversas lo que implica que no hay un cédigo unificado de
significacion para cada itana. La Unica figura en la que hubo mayor coincidencia es la del borde
interior, relacionada con la huella que deja cierto tipo de serpiente. Este itana pude identificarlo

con mayor frecuencia en la pintura facial de los sikuani, como se ve enel It. 14 y el It. 15
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Itane 15 Puxi itane, pintura facial de los sikuani. Itane 14 Tsawaliwali pejutibo, Serpiente dragdn. Comunidad
Comunidad Sikuani. Fuente: Archivo personal. Sikuani. Fuente: Kayalay (Marino, 1989)

A partir del cuenco de la Im. 9, Isaac Gaitan recre6 una historia bastante particular en la que
sefialaba el origen del color de piel de los hombres. Para él, las tres lineas que aparecen al
interior del cuenco representan un rio. En la izquierda inferior aparece el rio luego de que se
bafiaran los primeros hombres, que al salir vieron sus pieles blancas. En la linea superior esta el
rio en el cual se metieron otros hombres, cuya piel quedd de color tierra, como la de los
indigenas, debido a que ya tenia un poco del color que habian dejado los primeros hombres.
Después el rio ya estaba mucho mas oscuro, como se ve en la derecha inferior, y un tercer grupo
de hombres al sumergirse, su piel se tornd de color negro. Esta historia de Isaac procede més de
su produccion literaria personal y tiene cierto origen en la época de la colonia cuando
cohabitaban esclavistas blancos y esclavizados negros e indigenas.

En el siguiente balay (Im. 10) pueden observarse
diversos itana. Visualmente todos estan distribuidos
de la misma manera, lineas rectas que atraviesan todo
el soporte material. Este balay o guapa da la sensacion
de caminos trazados por algun animal, como Kuwée

itana con sus dos versiones (tratado en el primer

capitulo) o Ikuli itana (tratado en el segundo capitulo).
Algunas personas relacionaron en esta fotografia el |magen 10 Balay en fibras vegetales y pigmentos

. T . . naturales de la etnia guahibo- sikuani. Fuente:
itana Makabali yapuna Kuwai; algo asi como un cojeccion etnografica del ICANH en la expedicion

camino entre el ser supremo Kuwai y Makabali, pero de Refchel-Dolmatofff (1943)
sobre esta significacion no encontré mayor informacién. Otro itana es el de Maanu iimami
(cuero de guio), aunque los sabedores referian que en este balay hay diversas huellas de
serpiente.

En el ambito literario de escritores contemporaneos, la huella también toma un lugar

significativo, en este caso sefialaré dos casos, el de Miguelangel Lopez Hernandez y el de
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Estercilia Simanca, escritores wayuu con dos propuestas un tanto opuestas en su oficio literario.
Por su parte, Miguelangel Lopez, conocido por su heteronimo Vito Aplishana, se inscribe en la
corriente de oralitura, en una apuesta por retejer la oralidad de su comunidad con la palabra
escrita. Por el contrario, Estercilia Simanca se reafirma en la literatura®. Pero, estos escritores se
conectan con dos textos que me parecen bastante acordes para hablar sobre la huella.

En el primer caso, Miguelangel Lépez (2005) sugiere en uno de sus ensayos la importancia de
retornar a los toponimos tradicionales en lenguas originarias, con el fin de resignificar los
espacios. Segun él, este retorno implica volver con la nueva huella a pisar las huellas de los
antepasados. Y, en el segundo caso, Estercilia Simanca Pushaina (2016), con su cuento
Manifiesta no saber firmar, nacido: 31 de diciembre, denuncia a la Registraduria Nacional por
haber vulnerado los derechos de los indigenas wayuu cuando en los procesos de cedulacion les
asignaron documentos con nombres tales como Cosita Rica, Cabeza, Alka-Selkser, Raspahierro.
A través de la voz de Coleima, una nifia wayuu, cuestiona con un agil sarcasmo las dindmicas
gubernamentales de la costa caribefia.

Para Lopez, (2005) “la toponimia representa la huella digital de la palabra, nace y se expande
entre la memoria y la imaginacion” (160). Asi, la nueva huella viene de una antigua huella, es
decir de un dialogo entre los antepasados y sus descendientes. En el caso del cuento de Simanca
(2016), hay una escena en la que la huella toma un papel importante. Cuenta Coleima que un dia
Ilegaron unos hombres alijunas a su rancheria entregando unos documentos para los cuales su
abuelo deberia firmar. Emocionada por ver que su abuelo demostraria lo que ella le habia
ensefiado, se vio decepcionada cuando tomaron la mano de su abuelo, humedecieron su dedo
indice en un hullero y lo hundieron contra el papel. Al cuestionar a su abuelo este le responde
“que €l ya estaba muy viejo para hablar con el papel (escribir) y tampoco el papel queria hablar
con ¢l (leer)” (2016: 304). Este es uno de los puntos mas claros sobre el encuentro y
desencuentro entre la oralidad y la escritura.

La huella simboliza en Ldépez (2005) la reivindicacion y resignificacion, en un proceso
circular de ir y volver entre el presente y el pasado. En el cuento de Simanca (2016) hay distintas
formas de huella, una dactilar que toma el rol de firma, y otra, la huella ancestral de Coleima

sobre la cual retorna constantemente en la busqueda de los nombres de sus mayores. En las

52 En una charla llevada a cabo en el Instituto Caro y Cuervo, en el afio 2019, la escritora reafirmaba que no se incluia en el
proyecto de oralitura.
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huellas de los dos autores hay por un lado una lectura con el pasado y su conexion con el
presente, y, por otro lado, el acto de nombrar y renombrar que permite un rastreo sobre las
huellas de la toponimia, es decir, un ejercicio de desandar y volver a andar por los pasos de los
ancestros. Nombrar, des-nombrar y renombrar son ejercicios de recuperacion de la memoria para
reivindicar a las comunidades indigenas desde lo social, cultural y politico.

Podemos decir, entonces, que los itane son una memoria que se articula con la memoria de

otros objetos para formar parte de una red de memorias que se conectan, mezclan, entrecruzan

y combinan en el tiempo. Pero asi mismo hay encuentros y desencuentros de diverso grado

entre esas memorias, ya que parecen suspendidas en la materia, es decir, son huellas a la

espera de que su significado sea activado y empleado. (Bautista, 2017: 99)

Dicha activacion, en efecto se da cuando estas visualidades de los itana son pasadas por un
canal de comunicacion, como habia dicho antes, oral, escrito, audiovisual u otros. En el caso del
itana Yalidu Yébali, Pata de zorro, no es solo una representacion pictografica del rastro de este
animal. Yalidu Yéabali (It. 17 y 18) es también una historia de amor imposible, en la que un joven
indigena se enamora de una muchacha muy bella y esta le corresponde. Pero la familia de la
joven no les permitia estar juntos ya que consideraban que ella debia estar con un hombre
virtuoso en los oficios y las artes de su comunidad como pescar y tejer. Ante tal prohibicion la
pareja decidid verse a escondidas en las noches, pero el padre de la muchacha, al darse cuenta,
busco formas de encerrarla para que esto no sucediera. Asi que el joven buscé6 maneras para
poder ver a su amada. Cada noche se transformaria en zorro y pasaria por la casa de la joven y

dejaria sus huellas para que ella lo rastreara hasta la selva y asi su amor podria continuar.

@

Itana 17 Version de Yalidu Yabali por Rigoberto Garcia Itana 16 Yalidu Yabali, Pata de zorra. Comunidad
Piapoco. Fuente: Archivo personal.

Esta historia la escuché en varias ocasiones por distintos narradores, sin embargo, fue

Rigoberto Garcia quien mas ahondd en ella y en las distintas variaciones que escuchd en su
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comunidad. Las dos versiones graficas poseen un cuerpo que puede segmentarse en cuatro
partes, cada una referida a cada pata del zorro. Bautista (2017) identificd en los itane sikuani,
hechos por un artista de la comunidad Wacoyo, gque sus representaciones no se dirigen al animal
por completo sino mas bien a “sus atributos o su rastro” (142). Hay en ellos una copresencia de
la naturaleza y la tradicion oral, que se representa a través de las huellas o de otros rasgos
caracteristicos del personaje expresados en las pintas. Por ejemplo, Puwai®® izipi, cola de mono,
y Maanu®* izipi, cola del guio, son variaciones distintas de las espirales que a su vez son formas
muy recurrentes en las visualidades de otros pueblos indigenas. Estos dos itana tienen también
un sentido narrativo; el itana de Puwai izipi refiere al personaje malicioso o burlon de la
tradicion oral —Rosa Gaitan habla de él en su historia de los micos—. En el caso del itana de
Maanu izipi, este llega a tener distintas connotaciones rituales, referidas al amor. Una sugiere
que cuando una persona, mujer u hombre, desea que su pareja no se aleje del hogar, ni se
embriague, debe tejer esta figura para que esa persona se quede en casa, asi como las anacondas
que se resguardas por mucho tiempo quietas en un mismo lugar, luego debera realizar un rezo.
Otra interpretacion sefiala que una forma de demostrar amor es regalar este itana porque es una

forma de abrazar fuertemente el corazén de aquella persona que se desea.

Itana 19 Maanu izipi, Comunidad Piapoco. Fuente: Itana 18 Puwai izipi Comunidad Piapoco. Fuente:
Archivo personal Archivo personal.

Para cerrar este apartado quisiera retomar el tema del amor que surge en la pinta Anéri®
itana,(It. 20) narrada y dibujada por Galindo Pérez. Este itana es un simbolo de union
matrimonial. Segun el narrador, cuando un hombre formaliza su relacion con una mujer debe

tejer esta figura de dos peces que se miran de frente para que otros hombres sepan que ella esta

53 Cebus apella. Mico maicero.
54 Eunectes murinus. Glio o anaconda
5 De la familia Trachinotus. Pez pampano palometa o pAmpano lunero.



90
Taakaizi itana: claves de lectura en las oralitegrafias de los indigenas piapoco

comprometida. Sin embargo, cuando la relacion se rompe, los dos peces son tejidos del revés,

cola con cola.

Itana 20 Anéri itana. Pinta de palometa. Comunidad Piapoco. Fuente: Archivo personal.

5 Discusiones sobre los estudios de la oralidad: algunas claridades
Antes de concluir quisiera plantear algunas epistemes dentro de los estudios sobre oralidad como
un panorama que facilite al lector ajeno de estas vertientes, tener mayor claridad sobre lo que
puede llegar a encontrarse. Si bien, esta parte deberia ser un marco inicial de este capitulo o de la
introduccioén, quise dejarla al final ya que consideré que las narraciones tienen un rol méas
importante. Asi pues, quiero insistir en que han sido muy diversos los conceptos usados para
determinar a las expresiones orales desde su intencion estética. En un recorrido por los estudios
sobre la oralidad, Ong (1994) diferenciaba como “formas artisticas exclusivamente orales” o
“formas artisticas verbales”, lo que otros han clasificado como literatura oral, etnotexto,
literaturas alternativas, oralitura, orature, entre otras. En este sentido, decir o sefialar cual de los
anteriores conceptos es el méas adecuado es una tarea por mucho dificil, en especial porque es un
debate que sigue en movimiento y que, para el caso de esta investigacion, no es crucial resolver.
Lo cierto es que cada una de estas posturas, incluso confrontadas entre si por distintos
académicos, confluyen en ver que la oralidad también es arte. Dicho esto, a continuacion, me
delimitaré a describir el transcurrir del “arte de lo dicho” desde otras epistemes conceptuales.
Para comprender la trayectoria de los estudios sobre oralidad cabe fijar la mira en Walter Ong
(1994), quien se baso a su vez en los autores Havelock, Goody y Finnegan, para hablar sobre lo
que ¢l considero “oralidad primaria” como una expresion de las culturas que no poseen escritura.
Sumado a estos, Carlos Pacheco (2016), con su amplio trabajo sobre la oralidad, resalta el trabajo
de Vansina y Zumthor y agrega el espectro latinoamericano en el cual etnélogos, linguistas,
fillogos y literatos como Miguel Ledn Portilla, Angel Maria Garibay, Jests Lara, Edmundo
Bendezl, José Maria Arguedas, Cornejo Polar, Losada, Angel Rama, Ana Pizarro y Martin

Lienhard, también han centrado sus investigaciones en las distintas maneras en que la oralidad se
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ha movilizado por la ficcidn, tanto de culturas primigenias como de escritores contemporaneos.
Ante tal vastedad de autores, académicos e investigadores que desarrollan sus postulados
tedricos sobre la oralidad, solo nombraré algunas corrientes:

Uno de los conceptos mas usados y a la vez criticado es el de “Literatura oral”, en el caso de
aquellos que lo aceptan, sefialan que el término “literatura” ya no se refiere al arte de lo escrito,
sino que abarca al arte de la palabra, sea oral o sea escrita. Dos autores que coinciden con esta
idea son Freja de la Hoz (2012) y Ganduglia (2008), cuyos estudios sobre la tradicion oral en
Colombia y en Uruguay, respectivamente, han aportado sobremanera a la documentacion de
narrativas culturales. Para Montemayor (1993) “el término «literatura» como técnica de escribir
proviene de la voz latina littera (letra), pero el concepto se refiere actualmente mas a la nocion
de arte que a la redaccion” (16), ademas el autor hace hincapié en separar la tradicion oral de la
literatura oral, puesto que la primera no parece diferenciar entre arte y comunicacion, es decir
que la tradicion oral llega a contemplar otros gestos comunicativos que no estan directamente
relacionados con el arte. Por su parte, el espafiol Lada Ferreras (2007) ha usado el concepto de
“Narrativas orales literarias” que define como un “género literario especifico que se caracteriza
por compartir rasgos de la narrativa, junto con otros de la obra dramatica” (2007: 1); a lo que
seflala que estos textos orales son un “producto humano, es historico-cultural, de caracter
artistico literario” (4). Contrario a esta perspectiva, Walter Ong (1994) sugiere que la expresion
“literatura oral” demuestra una incapacidad e inadecuacion para determinar que la oralidad no
esta en la misma linea que la literatura por su base escritural, por ello, prefiere hablar de “formas
artisticas exclusivamente orales” (23), cuyas cualidades y particularidades deberian ser llamadas
de otra forma para escapar de su raiz escritural.

Otra forma que ha surgido para salirse del concepto literatura es el de oralitura, orature, que,
aunque tiene un significado polivalente, vale la pena exponer las distintas formas como es
abordado. Por un lado, para Elicura Chihuailaf (1999) la oralitura es una escritura que sucede en
el borde de la oralidad, en compaiia de las fuentes orales de los mayores, en la cual la “palabra
escrita” no es “un mero artificio lingiiistico” (62). Y, por otro lado, esta la orature, traducida del
francés africano a «oralitura», acufiado por Fall (1992), que define como neologismo y a la vez
como “un calco de la palabra literatura”. Para el autor, este término funciona como un
neologismo cuyo objetivo es “buscar un nuevo concepto que pueda oponerse al de literatura, y

que tenga los fundamentos y la forma especifica de la comunicacion” (21). La orature sucede
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independiente de si los sociologos o antropologos hacen el trabajo de transcribir o traducir las
narraciones de los pueblos ancestrales africanos, ya que dichas historias poseen un caracter
estético “en las leyendas, mitos, cuentos, epopeyas, 0 cantos que son géneros creativos que han
llegado hasta nuestros dias de boca en boca” (de Friedemann, 1997: 25). En pocas palabras, la
primera concepcion se enfoca hacia la creacion literaria escrita desde una fuente oral, y la
segunda se enfoca en toda forma narrativa oral que tenga el componente estético de por medio,
pero puede prescindir de la escritura. Las dos suelen ser posturas opuestas, coinciden en que la
memoria ancestral es su mayor fuente.

Sin embargo, para Pacheco (2016) este concepto de oralitura es poco afortunado “porque al
conservar la particula lit- y la terminacién —ura permanece demasiado proximo de literatura,
término modelo, del cual sigue siendo para €l una indeseable derivacion. Esto muestra que la
perspectiva grafocéntrica continia vigente” (2016: 227). En efecto, esta es una postura muy en la
linea de Ong (1994) sobre literatura oral.

Otras nociones y conceptos que también se enfocan en el ambito estético de la oralidad son el
de “las de heterogeneidad cultural (Cornejo Polar), transculturacion (Rama), hibridez cultural
(Garcia Canclini) o etnoficcion (Lienhard)” (Pacheco, 2016: 347). De estos autores, solo me
centraré en dos. Primero Martin Lienhard (1992), quien plantea las «literaturas alternativas»
como escrituras hibridas que dan “atisbos de lo que pudo ser y es todavia el continente
sumergido de las literaturas orales; al mismo tiempo, su propia existencia atestigua que, entre los
dos universos, el de la escritura y el de la oralidad, siempre ha habido zonas de contacto, de
conflicto, de intercambio” (1992: 44). Y, segundo, Anibal Nino (1998) quien acuiid el
“etnotexto” como un relato que “implica un alto grado de ritualizacion, tanto en el plano de su
adquisicion transmision, como en el de la interpretacion” (113). El autor lo liga, al igual que
Lada Ferreras (2007), al plano del performance, y agrega que este es un texto que se afilia a las
cosmovisiones, la simbologia y los origenes de las culturas indigenas y afroamericanas, con el
valor agregado de que se actualiza con cada relator en funcién de la recepcion de sus oyentes
(Nifio, 1998).

Terminado este breve recorrido, cabe insistir en que, sea como sea, los estudios de la oralidad
tienen una larga trayectoria y todas las posturas logran nutrir el didlogo intercultural, ademas que

suponen una linea con un rango de erudicién potente para la academia. Es por ello, que la
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oralidad como fuente inagotable, ofrece distintas vertientes para ser producida, percibida,

entendida o abordada.

6 Cierre preliminar

La oraliteratura y las textualidades oralitegraficas son un campo bastante amplio e inexplorado.
Ante esta situacion surge la necesidad de implementar diversas estrategias para movilizar la
oralidad de comunidades indigenas, a través de mecanismos que reviertan el analfabetismo al
revés, que sefiala Jamioy. Dichas estrategias no son solo procesos de escritura y documentacion
en papel, también existen los productos audiovisuales y sonoros. Asimismo, cabe reconocer que
es necesario fortalecer procesos in praesentia que contribuyan en el tejido comunitario y motiven
a las mismas comunidades a recuperar y revitalizar sus narrativas. En el resguardo Chatares, al
igual que en las otras comunidades piapoco cercanas, es indispensable fortalecer los espacios de
comunion donde el oficio de la palabra sea recuperado y replicado por mas personas. Asimismo,
hay una urgencia de escritores piapocos que conjuguen la oralidad de sus comunidades con la
produccién literaria. Porque, si bien la documentacion sobre lenguas indigenas es bastante
amplia, fue dificil encontrar bibliografia sobre narrativas comunitarias de los piapocos.

Los estudios literarios deben plantear otras formas de abordar dichas textualidades
oralitegraficas, cuyas particularidades no son las mismas que las de una obra escrita. Ademas, en
dicho abordaje deben tenerse en cuenta las implicaciones rituales, miticas, cientificas y éticas
que tiene cada obra oral para una comunidad determinada, en especial porque con ello el
investigador obtiene una perspectiva mucho mas ampliar del valor epistémico y ontoldgico de
dicha historia. Por ejemplo, el arbol Kaliawiri, que en cada version varian los animales que
aparecen, y este no es un hecho fortuito, pues cada animal posee unas particularidades muy
ligadas también a su valor totémico dentro de cada comunidad, familia o individuo.

Para cerrar, algunos puntos a tener en cuenta sobre los narradores, sus historias y las
cartografias oraliterarias:

1. Hay distintos puntos en los cuales los narradores orales se interconectan. Por ejemplo, el
uso de repeticiones morfoldgicas y léxicas, el uso de onomatopeyas e interjecciones, o los
manejos de volumen y pausas.

2. En cuanto a las particularidades de cada uno cabe decir que estas son mas llamativas. La

edad es una variable que influye en el estilo de las historias pues una hipotesis inicial era que los
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mayores serian los mas censurados por su experiencia de primera mano con los procesos de
evangelizacion, pero con la lectura hecha desde las geografias simbolicas, donde cada uno
ocupaba un espacio simbolico, fue evidente todo lo contario. Rosa, la Gnica mujer de los cuatro
narradores, contd mas historias y su censura fue minima; trat6 temas como la fertilidad, la
violacion, la menstruacion, la ritualidad y el totemismo. Muy opuesta a su nieto Isaac, que hizo
bastantes cambios en los simbolos, como la chicha por agua o el medio por el cual ascienden los
ancestros al cielo. Esto no significo que algunas metéforas, como el ascenso al cielo a través del
rio, desaparecieran.

3. Galindo es un narrador con amplios conocimientos de las narrativas de su comunidad,
gue van muy de la mano con su labor como lider de la Guardia Indigena. En las historias que él
suele narrar es evidente la presencia del totemismo y la estrecha relacién con el componente
visual; esto no es tan visible en las narraciones de Rosa quien no dio tanta relevancia al
componente ideografico. Por su parte, Luis desarrolla temas como la antropofagia, la enfermedad
y el castigo, en una historia poco conocida por los mas jovenes y de la cual no se encontro
ninguna documentacion. Cabe decir que los personajes femeninos solo tuvieron mayor
predominancia en las historias de Rosa, contrario a las de los hombres. Esto no es menor, porque
la evangelizacion se ha caracterizado por censurar lo femenino.

4. Las narraciones coinciden en demostrar las relaciones solidarias entre el hombre y la
naturaleza. “En estas historias magicas de tradicion oral, el ser humano no aparece como el
centro del mundo o la cuspide en la escala de superioridad del Renio Animal, sino como simple
parte solidaria de una naturaleza que contiene y sostiene” (Ganduglia, 2008: 295). Ademas, las
relaciones entre estos seres de las historias y los humanos parecen estar en el mismo plano,
contrario a como sucede en la mitologia griega donde los dioses estan de forma insistente por
encima del hombre. Sin embargo, en el proceso de investigacion no fue posible escuchar o leer
alguna historia sobre el origen del hombre desde los piapocos; las mas cercanas refieren a su
transformacion en animales y viceversa. Esto tal vez se deba a los procesos de evangelizacion, ya
que la historia mas recurrente era la de Adan y Eva, contada principalmente por los mas jovenes.

5. Por ultimo, la oraliteratura es un ejercicio que implica desandar y volver andar por las
viejas huellas de los ancestros con nuevas huellas.

6. Los seres supervitales de la tradicion oral piapoco tienen la capacidad de transformarse,

curar y crear, es por ello que el gran clan Tzaze (tucan), suele definir sus virtudes como herencias
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de sus ancestros. Los payes aprendieron del sabio Makabali la medicina y el oficio de artesanos.
La agricultura es heredada de Maduédani y Kawainalu, quienes ensefiaron como sembrar los
alimentos. Con todo ello, considero que hay gran potencial para reconstruir el arbol genealdgico
de los ancestros mayores piapoco. Esto no es tampoco una tarea facil porque no puede negarse
que el tejido de la narrativa piapoco cada vez se debilita mas por el borramiento de las historias
en la voz de los méas jovenes. Ademas, cuando se habla de constelaciones, también se habla de
visualidades. El cielo es un plano estelar que brinda lecturas desde lo ecoldgico y lo oraliterario.
7. Sobre las geografias simbolicas cabe decir que todas las historias de los narradores
poseen un rico bagaje simbdlico que posibilita una gran cantidad de lecturas e interpretaciones.
Pensar en las geografias simbdlicas es otra forma de entender el estado de las narraciones y su
ubicacion ontoldgico-epistémica. Me atreveria a decir que Rosa tiende més hacia una narrativa
de retorno, no por haberse ubicado en la ciudad en algin momento, sino porque hay en ella un
retorno constante a si misma y a su pasado. Igualmente, Galindo y Luis tienden a ubicarse en ese
retorno, pero en ellos si hay cierta presencia de la Ciudad simbolica. En cuanto a Isaac, su
narrativa aun posee rasgos de supresion por los elementos externos que condensan casi en su
totalidad la historia que cont6. No puede ignorarse que Teuton (2015) recalca que tanto Centro

como Ciudad fluctian constantemente, se interrelacionan, chocan y dialogan.
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Conclusiones

Para cerrar, retejeré algunas premisas principales que sobresalen de cada uno de los capitulos.
En primer lugar, cabe sefialar la gran presencia de las narrativas comunitarias en las formas como
se autodefinen los gobiernos propios de los pueblos indigenas de Barrancominas, Guainia. El
mejor ejemplo para hablar de como se relaciona el &mbito politico y la tradicion oral es el mito
del arbol Kaliawiri que, ademas de ser una historia de origen, es el tronco principal del Plan de
Vida de Asocauniguvi, documento legal que les representa ante el Estado y otros agentes
externos.

Asi pues, con el panorama del primer capitulo sobre agenciamiento politico y sobre la
situacién historica de Barrancominas, cabe decir que la evangelizacion catdlico-protestante y la
violencia del conflicto armado, estan reflejadas en las narrativas orales de las distintas
comunidades de la zona. Por un lado, la evangelizacién tuvo un papel importante en la
transformacion de los sistemas de pensamiento de los pueblos indigenas originarios y en las
formas como son narradas algunas historias hoy en dia. Por otro lado, cabe cuestionarse si con
tantos afios de conflicto armado algun dia se hablara de la tradicion oral de la violencia. Esto se
debe en especial a que es mas probable que jovenes y adultos hablen de historias sobre
confrontacién entre grupos armados, que de las mismas historias de la tradicion ancestral. Dicha
memoria colectiva ha sido tan golpeada que las anécdotas de enfrentamientos, narcotréfico,
violaciones y sangre han desplazado otras narrativas. ;Coémo sera posible retejer la memoria
ancestral cuando parece que estas historias de la violencia no conviven con la antigua palabra?

En segundo lugar, en el ambito educativo queda por decir que es imperativo que los docentes,
indigenas y no-indigenas de las escuelas de B/minas, apunten hacia los mismos objetivos como
revitalizar los saberes tradicionales de las comunidades. Asimismo, deben crecer las
oportunidades para que las personas puedan formarse en distintas areas del conocimiento y en
saberes y oficios tradicionales. Cuando se comienza a hablar de dos posibles vias de formacién,
las tensiones de casa adentro y casa afuera se vuelven mas débiles, ya no se trataria de unos
conocimientos que estan por encima de otros, ni tampoco de unas profesiones que estan avaladas
por sobre otras. Con ello, los espacios tradicionales serian reocupados por los mismos sabedores
y los espacios convencionales se dinamizarian hacia lo que las mismas comunidades necesitan.

Es importante que la labor de los sabedores sea reconocida de igual manera que se reconocen a
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los docentes de las escuelas, pues los dos coinciden en el oficio de formar a las nuevas
generaciones.

En este orden de ideas, son indispensables los procesos de documentacion propia. Por ello hay
que desarrollar proyectos de formacion para que investigadores obtengan herramientas en
distintas areas del conocimiento. Sin embargo, debe ser claro que son las mismas comunidades
las que deciden sus posturas frente a la traduccion y transcripcion; en este caso los lideres con
quienes trabajé concuerdan en transcribir y traducir como una posibilidad para preservar sus
saberes, sin olvidar que también hay otros medios de documentacion audiovisuales que pueden
ser una gran oportunidad. Cabe destacar el gran valor del Plan de Vida de Asocauniguvi (2017) y
el Diccionario piapoco-espafiol de Reynoso et al., (1995), compuestos por cierta hibridez entre
el discurso formal y el discurso literario. Hay que hacer hincapié en la labor del profesor Ramén
Cuevas, quien por décadas ha hecho estudios y guias didacticas sobre la lengua piapoco para la
primera infancia, varios de sus trabajos, hechos a mano, son fotocopiados y distribuidos en otras
escuelas.

En este punto es necesario conciliar los espacios de interaccion, donde la innovacion y la
tradicion sean oportunidades para el didlogo. En el caso de la I. E. Manuel Quintin Lame, siento
que tiene todo el potencial para construirse como un centro de revitalizacion de las mismas
lenguas y tradiciones orales, donde los jovenes participen de procesos como los que propone
Bautista (2017) sobre “muestreos etnoarqueologicos de la cultura material, talleres de
pensamiento figurativo y otras tantas tareas urgentes de fortalecimiento de las tradiciones
culturales” (166). De esta forma, en la escuela pueden transformarse los contenidos para hablar
desde casa adentro, pues fue casa afuera la que siempre decidié qué y cémo debia ensefiarse.
Asi, casa afuera seria un lugar que apoyaria los procesos de casa adentro y casa adentro no
seria un lugar desarticulado de si mismo, sino que se reconstruiria desde sus espacios
tradicionales como el conuco o la kapima (maloca), que es un espacio a recuperar.

Con todo ello, la interculturalidad también puede ser un punto focal para que las personas que
conviven en el casco urbano, indigenas y no-indigenas, tejan relaciones mas solidarias que no
den cabida a situaciones de discriminacion y segregacion que se viven en la zona. Dicho esto, la
interculturalidad en esta investigacion funciona como un proceso de didlogo e interconexion
donde se reconocen las diferencias y no se solapan los conocimientos unos sobre otros; de tal

manera que es una posibilidad para cohabitar y resignificar los espacios como la escuela y la
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comunidad desde una ética de respeto. Por supuesto, la reconstruccion de la memoria oral, sea
desde la tradicion indigena o la del posconflicto, puede ser una llave hacia el dialogo y la
transformacion, tan indispensables para los planes de vida, individuales y colectivos, con los
cuales habria una reapropiaciéon del territorio y, a su vez, una conciliacién con las diversas
identidades que alli se manejan.

Sobre los docentes no-indigenas, ajenos al contexto, tenemos una tarea: contextualizarnos.
Esta tesis es una apuesta por llevar tal proceso al plano conceptual y auto-reflexivo. En mi
ejercicio como docente de lenguaje, la tarea de localizar historias no solo sirvié para adquirir
nociones sobre el contexto cultural en el cual trabajaba, sino que posibilité una reformulacién de
las mismas practicas pedagogicas. No se trata tampoco de que el docente externo a la comunidad
deba “indigenizarse” o metamorfosearse para pasar desapercibido; se trata de construir puentes
de interaccion, de ser critico y reflexivo ante su oficio. Con ello debe asumir una postura
mediadora y dialdgica entre las necesidades de las comunidades y las exigencias institucionales,
como una busqueda entre los vacios, las ausencias y las grietas para sembrar en ellas. Asi pues,
mi rol fue el de gestora para que estas visualidades o expresiones ideogréaficas de los piapocos se
resignificaran como oralitegrafias desde otros campos textuales como la escritura (en la escuela)
y la oralidad (en la comunidad).

En tercer lugar, quisiera redondear algunas ideas del ambito oraliterario. Como sefialaba en el
altimo capitulo, los narradores usan distintos recursos orales para la produccion de sus historias,
como es el caso de la repeticion, que se relaciona con el habla comudn de los piapocos, es decir,
terminan lo que dicen con las mismas ideas con las que comenzaron a hablar. Otro caso es el uso
de la formula inicial baaluité (ancestral, hace tiempo, antiguamente), que revela una cohesion
intergeneracional, pues ancianos y jovenes la emplean; algo muy similar, al “habia una vez” del
cuento tradicional espafiol. A pesar de estos hallazgos, no queda del todo claro si hay o no hay
géneros orales dentro de la tradicion piapoco, esto podria ser un tema de investigacion a futuro;
incluso seria importante rastrear alguna historia asociada al origen del hombre, ya que tampoco
se encontrd alguna hasta el momento. Pese a que el corpus oral fue reducido es notoria la
diferencia entre los narradores hombres y la narradora mujer. Rosa, fue quien mas recursos
vocales usé como el canto, los silencios y las pausas, y, aunque fue la Unica referenciada en esta

investigacion, también hay otras narradoras, pero a ellas las escuché en breves espacios
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improvisados. Ademas, la presencia de personajes femeninos fue minima en las historias de los
hombres, mientras que, en las historias de Rosa, las mujeres si estuvieron mas presentes.

Las instituciones que emergieron en las historias de estos narradores fueron muy diversas. En
el caso de Luis Prieto, su historia giraba mas en torno al canibalismo. Por su parte, Rosa Gaitan,
tocé temas como la fertilidad, la violacion y la menstruacion, ya que “La mujer esta, pues,
solidarizada misticamente con la tierra; el parto se presenta como una variante, a escala humana
de la fertilidad telarica” (Eliade,2020: 107). En el caso de Galindo Pérez, sus historias se
centraron en los valores comunitarios, principalmente. En cuanto al totemismo, este fue el tema
mas compartido por todos los narradores, y evidencia la estrecha relacion entre la naturaleza y el
hombre, donde la transformacion de unos a otros, tiene una connotacion importante, reflejada en
sus clanes y las cualidades o habilidades que heredan de sus animales totémicos; lo cual también
emerge en los itana, como se anotard méas adelante. En el caso del narrador mas joven, Isaac, su
historia demostrd una gran influencia de la evangelizacidn catélico-protestante; sin embargo, en
otras versiones, la historia de Bol6tomi presenta tdépicos como la menstruacion, el ascenso al
cielo y origen de algunas constelaciones.

En un ejercicio de mitologia comparada, sobresalen las similitudes que hay entre la tradicion
oral de los piapocos y otros pueblos indigenas como los wayuu, o incluso otras culturas mas
lejanas en el tiempo y la geografia como los griegos. Los seres supervitales de los piapocos, son
los encargados de ensefiar a los hombres destrezas en el canto, el tejido, la caza, la pesca, la
medicina, entre otras. Al parecer estos seres, Makabali y sus hermanos, fueron la primer familia
piapoco, con lo cual no se evidencia una distancia marcada de inferioridad o superioridad entre
ellos y los hombres; sin embargo, no hay que olvidar que en algunas historias los hombres son
castigados y transformados en animales. En todo caso, seria significativo reconstruir el arbol
genealdgico de los seres supervitales de los piapocos y aunque en esto hubo un pequefio avance
gracias al diccionario de Reynoso et al., (1995), la tarea no es sencilla en especial porque el
tejido de la narrativa oral piapoco se ha debilitado con el tiempo.

Lo anterior deja en claro que hay varias urgencias. Una es la necesidad de escritores piapoco
que reconstruyan y produzcan obras ligadas también a su cultura y para fines comunitarios. Otra
tiene que ver con que documentadores y académicos, sean indigenas 0 no, construyan nuevos
canales de investigacion, menos restringidos y mas adecuados, como sefiala Pacheco (2016), a

realidades mas contextuales y extratextuales. Al suplir estas dos necesidades habria espacio a
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creaciones como las que hicieron cada uno de los dos jovenes piapoco, sobre el origen del color
de la piel de los hombres y el itana Yétakaizi de la muerte.

Algo de lo que poco se habla es del oficio del hacedor, tejedor, ceramista, tallador. Sus manos
son las que narran historias, y las huellas de sus dedos quedan almacenadas en las vasijas hechas
de arcilla, en las guapas o balayes, hechos de fibras vegetales, cuyos colores hechos de tintas
naturales o llantas de carro derretidas, hacen trascender la oralidad a través, no solo del sentido
auditivo y visual, sino también del tactil y olfativo. Por ello, los soportes materiales tienen el
poder de mantenerse en el tiempo por sus cualidades fisicas, pero esta permanencia solo es
posible si hay una palabra oral que los acompafie en la trayectoria.

Por si solos, los objetos nada mas daran cuenta de su superficie; por ejemplo, una guapa que
ha permanecido por ochenta afios en un museo, como el caso de la Coleccion Etnografica del
ICANH, con el tiempo ha de perder todo su sentido, pero el trabajo que conlleva mantener la
significacion de un itana requiere de algo mas que estar encerrada en una urna de cristal. Para
ello, al menos se necesitaran tres o cuatro generaciones que logren su permanencia en los
mismos ochenta afios. Tal vez por eso Bautista (2017) habla del caracter emocional, mental y
afectivo que intervienen en la produccién del hacedor, tejedor, artesano, artista, que a su vez
confluye en planos ontoldgicos y epistémicos.

Este plano de la huella me recuerda a una charla académica que tuve con Tania Triana en el
2019. Ella, investigadora del tema sobre desapariciones forzadas, sefialaba que estos hechos
violentos se caracterizan porque no solo desaparecen los cuerpos de las personas, sino que,
ademas, borran las huellas de su existencia para acallarlos como victimas. Para el caso de esta
investigacion, la lectura que hace Triana sobre las huellas, puede compararse con lo que sucede
en el Guainia, donde el conflicto armado también ha llevado a cabo el ejercicio de borradura en
otro nivel equiparable, pero la resistencia de los pueblos indigenas ha enfrentado los embates de
la violencia para salvaguardar sus huellas.

El ultimo punto a tratar en estas conclusiones tiene que ver directamente con las visualidades
piapoco. Los mundos a los que se asocian los itana tienen una estrecha relacion con la
animalidad de la naturaleza. Algunos refieren a las huellas o los rastros que dejan los animales,
como Yalidu Yabali, pata de zorra, o kuwée, el camino del bachaco. Otros reflejan una parte del
animal como Kauwiri itana, cola de tijereta; uulu iimami, cuero de cucha, o ikuli itana, pinta de

morroco. En el caso del Kaliawiri itana, este se refiere mas al mundo vegetal por su conexion
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con los alimentos y las plantas medicinales, y también refleja el plano mineral al conectarse con
el espacio fisico del tepuy Autana. Otros itana refieren a objetos de uso cotidiano o ritual como
Ulii, catumare; irrika, sebucan; &ba itana, balay o guapa, o Yalubaizi, silla. De estos que he
nombrado hasta el momento quiero sefialar dos, uno el de camino del bachaco, que es
resignificado en el agenciamiento de la Asociacion y la Guardia Indigena; el otro es el de aba
itana o pinta de guapa, cuyo sentido esta ligado al aprendizaje del tejido como oficio. Fuera de
estos planos fisicos hay otros itana que tienden a modelar algo més abstracto, uno es iiwitéize,
pensamiento y otro es Yétakaizi, muerte, creado por un estudiante. Hay unos itana tradicionales y
otros que son creados en el contexto escolar, lo que motiva a un dialogo entre lo moderno y lo
tradicional. El caso de anéri itana, pinta de pez pampano, es peculiar pues se ubica en dos
planos, el fisico al referirse al mundo animal y el abstracto al referirse al amor y al compromiso.

Estas visualidades poseen una gran cantidad de figuras y direcciones en las cuales priman las
espirales, los circulos, los rectangulos y las lineas rectas superpuestas. Los colores no son tan
variados como lo suelen ser en otras comunidades indigenas como los kaméntsa, cuyos Vvistosos
tejidos se caracterizan por la variedad cromatica. En el caso de los itana piapoco los colores méas
representativos son el negro y el rojo que desprenden del achiote o de la tinta obtenida por
derretir neumaticos, como habia dicho anteriormente. Bautista (2017:113) distinguid tres
recorridos que toman los itane sikuani segtin su “armazon”, el primero de cuerpo simple con uno
o dos elementos, méas bésicos, de formas abiertas o cerradas; el segundo de cuerpo compuesto
con mas de un elemento, y el tercero de cuerpo complejo compuesto con varias partes y
ornamentos mas elaborados. Comparados con los itana piapoco, podria decir que estos tienen
solo de los dos primeros tipos de armazon: cuerpo simple y cuerpo compuesto. De cuerpo simple
estan, por ejemplo: iiwitaize (pensamiento) y kuwée (camino del bachaco). De cuerpo completo
estan uulu iimami (cuero de cucha) y Yalidu Yabali (pata de zorra). Tal vez, cercanos a la
clasificacion de cuerpo complejo compuesto, podrian ser Kaliawiri itana y anéri itana (pinta de
pez pampano), sin embargo, no llega a ser tan elaborado como los itane sikuani que expone
Bautista (2017).

Para los piapocos, el sentido de los itana estd ligado a su conexion con los ancestros. Los
itana son visualidades polivalentes, cuya funcion varia segin el contexto y segun quien los narra
0 modela, por ello es posible encontrar distintos itana con una misma historia, como el caso de

las dos versiones de Yalidu Yabali. También puede suceder que dos resguardos de distintas
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comunidades indigenas, como el caso de piapocos y sikuani que por su estrecha cercania en el
territorio comiencen a compartir visualidades muy similares. Seria beneficioso poder hacer un
rastreo mucho méas amplio en otras comunidades sobre estas visualidades para una mayor
comprension de los intercambios y préstamos, y su potencial de transformacion a textualidades
oralitegraficas, sea desde la oralidad o la escritura. Dicho de otra manera, es importante
escrudifar en esas interacciones y los intersticios entre la oralidad, la visualidad y la escritura.

Ahora, mientras cierro estas conclusiones y cerca de cumplirse cuatro afios de haber
comenzado a sumergirme en las aguas de la oralidad y del Rio Guaviare, quiero agradecer a
todos aquellos que me brindaron su palabra cargada de sabiduria y amor. Asi pues, finalizo con
la palabra que da inicio a toda esta investigacion como una forma de hacer honor al recurso
narrativo de la repeticion. Taakaizi itana, pinta de la palabra, que compartieron conmigo grandes
amigos, compafieros, estudiantes y sabedores en el Guainia.

Taakaizi, de la raiz taa- que simboliza expresion y se conecta con las historias y los cuentos
(Reynoso et al., 1995).

Itana 21 Taakaizi itana, pinta de la palabra. También se conoce como Kalizi que
traduce historia, cuento o noticia. Comunidad piapoco. Fuente: Archivo
personal.
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