FACULTAD LATINOAMERICANA DE CIENCIAS SOCIALES
SEDE ECUADOR
DEPARTAMENTO DE ANTROPOLOGIA, HISTORIA Y HUMANIDADES
CONVOCATORIA 2013-2015

TESIS PARA OBTENER EL TITULO DE MAESTRIA EN ANTROPOLOGIA
VISUAL Y DOCUMENTAL ANTROPOLOGICO

CINE COMUNITARIO Y PRACTICAS ANDINAS: EL CALENDARIO
AGROFESTIVO EN LA ESCUELA CHAUPIN, CARHUAZ — PERU

JULIO CESAR GONZALES OVIEDO

MARZO 2017



FACULTAD LATINOAMERICANA DE CIENCIAS SOCIALES
SEDE ECUADOR
DEPARTAMENTO DE ANTROPOLOGIA, HISTORIA Y HUMANIDADES
CONVOCATORIA 2013-2015

TESIS PARA OBTENER EL TITULO DE MAESTRIA EN ANTROPOLOGIA
VISUAL Y DOCUMENTAL ANTROPOLOGICO

CINE COMUNITARIO Y PRACTICAS ANDINAS: EL CALENDARIO
AGROFESTIVO EN LA ESCUELA CHAUPIN, CARHUAZ — PERU

JULIO CESAR GONZALES OVIEDO

ASESORA: PATRICIA BERMUDEZ

LECTORES DIANA CORYAT Y ANA LUCIA FERRAZ

MARZO 2017



DEDICATORIA

A Elena, Tofio, Martin y Zenovia, por regalarme de su tiempo, carifio y sabiduria para
aventurarme por la vida. A la familia Derks Bustamante por su ejemplo de lucha por

otros mundos posibles. A la memoria de mis abuelos y abuelas que brillan en lo alto de
los cielos.



AGRADECIMIENTOS

A todos los compafieros y compafieras de ruta que hacen parte de esta aventura, Tomate
Colectivo, DocuPerd, ElI Maizal. A la familia del Churo por la apertura y disposicion
para conspirar suefios y seguir tejiendo la otra comunicacion, desde abajo y del lado del
corazén. A la Escuela Chaupin y al maestro Wenceslao por su paciencia y sabiduria
para criar este espacio sagrado a las faldas del Apu Qutu Pachan. A la Wachufamilia de
Ancash e Imbabura por el carifio y cuidado mutuo para sofiar despiertos y siempre
recordar el camino de regreso. A Kathia y su fuerza guerrera por acompafar el proceso
de creacion audiovisual. A Dianita y Luz por regalarme la medicina de sus palabras y
consejos. A mi hermana Carlina por inquietar mi razon, para despertar la magia y volver

a volar libre, creando desde el corazén.



INDICE

Contenido Paginas

RESUMEN ...t e e et e e st e e sab e e e ssteeessteeessteeeaseeeennneeaneeens 9

INTRODUCCION .....oocotiiiieieeeeeieees ettt s sttt s st sanens 11

CAPITULO ittt 16
HACIA LA DESCOLONI ZACION DE LOS SABERES A TRAVES DEL

AUDIOVISUAL ..ottt st sttt sttt e bt e e ne bt eneatesnens 16

1. Planteamiento de INVESLIJACION ........c.civeiieiieiicie et 16

1.1. Colonialidad, pensamiento y practicas andinas............ccccoueerereereneneeicse s 17

1.2. El pensamiento andino y el calendario agrofestivo............cccccveveviiiecic v, 19

1.3. Pregunta de investigacion Y ODJELIVOS. .......ccvevvieeieere e 20

2. Panorama teorico Y MetodolOQICO ......cveveieiiiiiiieiicieee e 21

2.1. Hacia una etnografia colaborativa 'y Sensorial.............cccccoveiiiiiciieiiiesscc e 22

2.2. Antropologia visual y Cine COMUNITANIO. ........cvviriiiirieie e 25

2.3. Consideraciones MetodoIOQICaS .........ccccveviiieiiee e 29

3. Descolonizar el audiovisual desde el hacer autorepresentacion .............ccccoccvevevveieannns 33

3.1. El Cine comunitario, camino decolonial del audiovisual.............c.cccooveviviiniiienennns 35

3.2. El cine comunitario y construccidn de conocimiento Otro..........ccccceeveveiiieieeiieennen, 39

CAPITULO ottt 41

LA ESCUELA COMUNITARIA CHAUPIN y EL CALENDARIO AGROFESTIVO........ 41

1. Educacion comunitaria y EStado. .........ccccveiieiieiiiic e 41

1.1 Interculturalidad critica, un proceso €n CONStIUCCION..........ccevveruereerieeriesiesieeie e 44

1.2. Escuela comunitaria Bilingue e Intercultural Chaupin ..........cccocveviiiieeic i, 47

1.3. Crianza en 1a DIOdIVErSidad ...........cueieiiiiiieieie e 50

2. Los tiempos de 12 iNVESTIGACION .........cceiiiieiieieese e 54

2.1. Vivencias y compartir de saberes en la comunidad Bafios la Merced ..................... 56

2.2. Del territorio y 1a voluntad de SEIVIF .........c.coveieeieiieie e 61

3. De Carnavales y Estrellas: Relato de las fiestas por el agua............ccocvvvieiiiiniieninnnns 66

3.1. El Carnaval en Bafios [a MEICeA ..........ccocviiiiiiniiieese e 72

3.2. El calendario agrofestivo, la crianza de saberes desde la escuelay la chacra........... 76



CAPITULO 111
TRENZANDO RAICES, UNA APUESTA METODOLOGICA COLABORATIVA

CON LA ESCUELA CHAUPIN ... .ottt ettt nean s 78
1. Taller “Trenzando Raices”. Reflexiones desde la practica...........cocevvvvrvniiiennincnnnn 78
1.1. El audiovisual colaborativo como proceso de construccion de conocimiento.......... 85

2. Entre mundos, documental en ColaboraCion ..........cccvvveveeiiiieieiie e 91
2.1. Entre Mundos, el dOCUMENTAL..........c..ooiiiiiiiie e 92

T 14 To] o1 1SS SSTOSTSRTN 93

2.3. Estilo de filmacion (modo de repreSentacion)...........coceevrererenenenisesieseeneeeseeens 93

2.4 EQUIPO «eeteie ettt et bbb Rttt b e be et e ne e reereenee s 94

2.5, GUION ...t bbbt bbb bbbttt bbbt 94
CONCLUSIONES . ...t s et e e s ta e e s e e e saee e e naaeesnnaeeeneeeans 104
DE LA ETNOGRAFIA AL CINE COMUNITARIO Y COLABORATIVO .......cccevevneee. 104
1. Sentidos y miradas, para la comunicacion del calendario...........c.ccoccevvvviveieiieninennn. 107
2. El cine comunitario y la construccion de conocimiento Y memoria........ccoccoeeererieenne. 110
BIBLIOGRAFIA ..ottt sttt ettt 115

ANEXOS e 124



INDICE DE IMAGENES

Mapa 1
Mapa de Peru

Mapa 2
Mapa de Ancash

Mapa 3
Mapa de Carhuaz

Mapa 4
Mapa de pueblos quechua de Perl

Encarte 1
Calendario agrofestivo en comunidades y escuela
Encarte 2
Calendario agrofestivo en comunidades y escuela

Fotografia 1
Entre juegos y risas 1. La celebracion por el agua en el caserio Bafios la Merced,

Carhuaz

Fotografia 2

Entre juegos y risas 2. La celebracion por el agua en el caserio Bafios la Merced,
Carhuaz

Fotografia 3

Mausico tradicional de TicTicCaja. Comparte melodias al apu Qutu Pachan. La
celebracion por el agua en el caserio Bafos la Merced, Carhuaz

Fotografia 4

Conjunto de roncadoras de Jests. Comparten musica tradicional durante la fiesta de
cruces. La celebracion por el agua en el caserio Bafios la Merced, Carhuaz
Fotografia 5

Inicio de caminata de cruces, luego de la misa de cuaresma. Varayoc encabeza la
peregrinacion. La celebracidn por el agua en el caserio Bafios la Merced, Carhuaz

Fotografia 6



La alegria de danzar y agradecer por el tiempo de lluvias. Varayoc encabeza la
peregrinacion. La celebracion por el agua en el caserio Bafios la Merced, Carhuaz
Fotografia 7

Varayoc asume el amarre de cruces en el tiempo de carnaval y la wilka chakata por falta
de participacion comunitaria. La celebracion por el agua en el caserio Bafios la Merced,
Carhuaz

Fotografia 8

Padres y docentes de la escuela Chaupin apoyan al VVarayoc en el amarre de flores
como parte del trabajo en minga. La celebracion por el agua en el caserio Bafios la
Merced, Carhuaz

Fotografia 9

Recorridos comunitarios del taller “Trenzando raices”. Visita a las chacras de las
familias. Escuela comunitaria Chaupin, Carhuaz

Fotografia 10

Recorridos comunitarios del taller “Trenzando raices”. Visita al ojo de agua 'y
reconocimiento del territorio. Escuela comunitaria Chaupin, Carhuaz

Fotografia 11
Aprestamiento de equipos audiovisuales 1. Escuela comunitaria Chaupin, Carhuaz

Fotografia 12
Aprestamiento de equipos audiovisuales 2. Escuela comunitaria Chaupin, Carhuaz

Fotografia 13

Ejercicios de animacién 2d en pizarra. Experiencia pedagdgica del TAFA. Escuela
comunitaria Chaupin, Carhuaz

Fotografia 14

Disefio de arte y escenografia para animacion 2d “La Serpiente de dos cabezas™.

Experiencia pedagdgica del TAFA. Escuela comunitaria Chaupin, Carhuaz.



RESUMEN

La presente tesina es parte de la investigacion para obtener el grado de Master en
Antropologia Visual y documental antropoldgico de FLACSO — Ecuador.

Esta investigacion tiene la intencion de ofrecer un acercamiento al calendario
agrofestivo y su representacion grafica, entendido como un documento que no se
sustenta solo en la lecto-escritura, sino que se vincula con diversos elementos materiales
e inmateriales para el entendimiento de la cosmovision andina, sus tiempos y espacios,
asi como la organizacion de la vida comunitaria, la relacion con las estrellas, el universo
y sus ciclos.

Para este estudio me basé en las reflexiones y avances en los campos de la
Antropologia Visual, haciendo un cruce con otras literacidades o modos de producir
conocimiento sobre el tiempo y espacio en la cosmovisidn andina y, concretamente, me
basé en el uso del calendario agrofestivo en la escuela comunitaria “Chaupin” del
caserio Bafios la Merced, en Carhuaz (Pert). Ademas, me planteé trabajar con un
enfoque metodologico que partiera del cine comunitario como una herramienta
etnogréfica.

El trabajo etnogréfico, desde la reflexion del cine comunitario, busca tejer
puentes para la construccion de conocimientos otros, que partan de una relacion
horizontal y rompa con la representacion clasica del mundo andino que niega la
coetaneidad de su historia y vivencias. Es condicionada por la lecto-escritura como
forma narrativa y condiciona el ordenamiento de los relatos desde la légica occidental,
negando la posibilidad de construir una historia propia que responda a la libre decision
de las comunidades a auto representarse desde sus miradas y sentires.

En este camino se exploran las relaciones del tiempo y espacio, y como éstos
otros entendimientos plantean un ordenamiento narrativo distinto desde los relatos
comunitarios, que cuestionan la l6gica antropocéntrica, y dan paso a una mirada
agrocéntrica.

Se entiende el calendario agrofestivo como una herramienta que permite
disputar los sentidos de la organizacion comunitaria, su relacion con el territorio y la

convivencia entre humanos y naturaleza desde una relacion de reciprocidad y crianza
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mutua. Y como construye un elemento de comunicacion entre lo material e inmaterial
que rodea el territorio.

El reto tedrico y metodologico desde el audiovisual comunitario, pasa por poner
en practica en nuestra cotidianidad las reflexiones e ideas que se exponen. Punto que
interpela nuestra labor académica, y provoca explorar nuestra relacién con otros
sentidos en la busqueda de conocimiento otro que no repita las mismas l6gicas de
priorizar la palabra escrita, y dejar de lado esas otras formas de entendimiento y sus
relacion con el saber y el sentir.

De esta manera se lleva a cabo la presentacion del trabajo con los talleres
“Trenzando Raices” que se llevaron a cabo con la Escuela Chaupin durante el trabajo de
campo. Donde se reflexiona sobre el cine comunitario y sus particularidades y
relaciones con la educacion popular, la ecologia de saberes y la construccion de
narrativas otras desde un acercamiento al trabajo colaborativo.

Con la interaccion y el trabajo en complicidad con la Escuela Chaupin, resalta la
importancia de generar procesos pedagdgicos y de apropiacién de estos contenidos que
se generan desde la investigacion y que respondan a sus necesidades en la recuperacion
de saberes y documentacion de relatos comunitarios. Asi nos acerca a una antropologia
compartida que no busca construir una metodologia Unica e universal para estos retos,
sino que resalta la importancia del mirar situado y contextualizar las particularidades
que evidencia el territorio. Como dice Paula Freire (1985): La investigacion como

oportunidad para involucrarse no para invadir.
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INTRODUCCION

Esta investigacion tiene la intencion de ofrecer un acercamiento al calendario
agrofestivo y su representacion grafica, entendido como un documento que no se
sustenta solo en la lecto-escritura, sino que se vincula con diversos elementos materiales
e inmateriales para el entendimiento de la cosmovision andina, sus tiempos y espacios,
asi como la organizacion de la vida comunitaria, la relacién con las estrellas, el universo
y sus ciclos.

Para este estudio me basé en las reflexiones y avances en los campos de la
antropologia visual, haciendo un cruce con otras literacidades o modos de producir
conocimiento sobre el tiempo y espacio en la cosmovision andina y, concretamente, me
basé en el uso del calendario agrofestivo en la escuela comunitaria “Chaupin” del
caserio Bafios la Merced, en Carhuaz (Pert). Ademas, me planteé trabajar con un
enfoque metodologico que partiera del cine comunitario como una herramienta
etnogréfica.

El caserio Bafios la Merced se encuentra al este de la provincia y distrito de
Carhuaz, en la region Ancash, al norte de Lima, Per(. Se caracteriza por ser una zona
rural a 2900 m.s.n.m., y tiene como cuenca principal al rio Chucchun. Al norte de la
cuenca se encuentran las comunidades de Huantay, Hualcan, La Soledad, Tactabamba,
y al sur Quishgi Pachan, Coyrocshu, y Pariacaca, comunidades vecinas a Bafios la
Merced.

Mapal. Peru.
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Perd

! i Bolivia

Fuente: Google Maps
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Mapa 2. Ancash.
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.Fuente: Google Maps.

Mapa 3. Carhuaz.
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Fuente: Google Maps)

El acceso a las comunidades de la Cuenca del rio Chucchun cuenta con una sola
carretera principal, que esta deteriorada por las lluvias y es considerada zona de riesgo
por la constante amenaza de precipitacion de la laguna 513. Otras vias de transporte y
comunicacion son caminos de trocha mantenidos por los pobladores en faenas
comunitarias.

Lo que se conoce hoy como el caserio Bafios la Merced, fue hasta la década del
noventa un barrio principal de la Comunidad de Pariacaca. Este se independizd, dejando
la categoria de barrio para ser caserio, por una crisis de autoridades tradicionales en sus
funciones religiosas y politicas.
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Cuentan que en Bafios la Merced se encontraba la representacion en escultura de
la Virgen de las Mercedes y en Pariacaca de la Virgen del Rosario, por lo cual habian
dos virgenes patronas en la comunidad que venerar en sus tiempos de fiesta, para lo cual
las autoridades tradicionales tenian que cumplir doble funcion para la organizacion y
celebracién de las festividades de cada virgen respectivamente, segin la costumbre. Por
ejemplo, en fiestas de semana santa, por Corpus Cristi se tenian que llevar a las dos
virgenes hasta Carhuaz para las misas principales, y sélo contaban con un solo
varayoc’, y asi se duplicaban las tareas para el cumplimiento de las distintas actividades
comunitarias marcadas en la organizacion de la comunidad.

Con el aumento de la poblacion y los problemas logisticos del Unico varayoc
para Pariacaca en el tema festivo y religioso, se suma el crecimiento poblacional y falta
de capacidad administrativa, por lo que el barrio de Bafios la Merced decide conformar
su propia autoridad tradicional para suplir los problemas organizativos comunitarios, y
con el tiempo se constituyen como un nuevo caserio, con el nombre de Bafios la
Merced en honor a la virgen de las Mercedes, y las aguas termales que se encuentran en
el territorio.

En la comunidad Bafios la Merced se mantienen formas de organizacion social a
través de la autoridad tradicional y politica, como el Teniente Gobernador, Agente
Municipal y el Varayoc. Existen instituciones y organizaciones sociales de base como:
Club de deportes, Vaso de leche, Asociacion de padres de Familia, Comité de
administracion del agua potable, Comité de Regantes, Comité electrificacion; los
mismos que tienen un rol de didlogo con el gobierno local (Municipio de Carhuaz) para
ver el tema de gestion y administracion publica. La comunidad cuenta con agua no
potable y electricidad; y ain queda pendiente el servicio de desague.

Para el trabajo comunitario vivencian la minka, el rantin, el Ayni, como faenas
comunales para el arreglo de necesidades de caracter comunal, las cuales son
convocadas por la autoridad tradicional (el Varayoc). Las familias tienen como principal
actividad econdmica la agricultura, ganaderia y madereria. Sin embargo, entre los meses
de marzo a julio, la mayoria de padres de familia migra a trabajar en las campafias de

cosecha de algodon en la costa, principalmente en las zonas de Chiclayo y Truijillo.

! Autoridad tradicional encargada de organizar y hacer cumplir todas las actividades festivas y rituales de
la comunidad durante el afio.
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Las mujeres en su mayoria cumplen la funcion de padre y madre. Durante el
tiempo de migracion de los hombres a la costa, se encargan del cuidado de los hijos e
hijas, pero también a la crianza de la chacra durante todo el afio. Los hijos e hijas en
edad escolar estudian por las mafianas y en las tardes ayudan en los deberes de la casa y
chacra. Algunos estudian en la Escuela Comunitaria Chaupin, que tiene Inicial y
Primaria completa; terminado este periodo contindan sus estudios en el centro de
estudios de la comunidad de Hualcan, que si cuenta con secundaria completa.

La poblacién de Bafios la Merced se caracteriza por ser bilinglie quechua-
castellano, y tener como lengua materna el quechua, la cual se practica
mayoritariamente en la comunidad. Mantienen vivas algunas manifestaciones
folkléricas como el Huayno, el Pasacalle, la Chuscada que son interpretadas con
instrumentos como el arpa, rayan, clarin, violin o bandas de mdsicos. En las danzas se
practican la Shagsha o Shagapa, Wankilla, Cusquefia, Antiwankilla. Entre sus comidas
tipicas y de la region estan el Picante de Cuy (Haka pichu), Papa Pichu, Chila Api,
Shapash Api, Pigan caldo, llunka, puchero, llushtu, ruru utsu, tawri pichu, jamon,
charqui, Haka Kashki, Morcilla (relleno), Tsukan (picante de sangre), Humita, Tamal,
Ataqu pichu, Itga y otros. Los pobladores aun practican la medicina ancestral, o asisten
al Hampikamayuq (personas que sanan a base de plantas o animales). Y se presenta un
fuerte sincretismo religioso espiritual entre el catolicismo y la cosmovisién andina.

En este contexto es que se realiza la presente investigacion en dialogo
principalmente con la Escuela Chaupin de Bafios la Merced. En el primer capitulo se
describe la problematica, el marco tedrico y metodoldgico de la investigacion; el debate
sobre la colonialidad del saber, los alcances desde la antropologia visual y su relacion
con el cine comunitario en una apuesta decolonial. En el segundo capitulo se desarrolla
el trabajo etnografico y acercamiento a la comunidad durante el tiempo de carnaval y su
relacion con el calendario agrofestivo desde el didlogo de saberes, reflexiones sobre la
comunalidad y su vinculacion con el sentido de territorio. En el tercer capitulo expongo
las inquietudes y reflexiones sobre la propuesta metodolégica y el enfoque desde el cine
comunitario; se presenta la experiencia del proceso de talleres “Trenzando Raices” en la
Escuela Chaupin, se describe el guion de la produccion audiovisual colaborativa
resultado del trabajo de campo. Y finalmente, desarrollo las conclusiones sobre la

propuesta de un etnografia colaborativa y sensorial a partir del cine comunitario como
14



elemento mediador en el proceso de trabajo de investigacion para la construccion de

conocimientos otros desde la vivencia.
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CAPITULO |
HACIA LA DESCOLONI ZACION DE LOS SABERES A TRAVES DEL
AUDIOVISUAL

1. Planteamiento de investigacion

El avance de las ideas de modernidad, progreso y desarrollo que se sustentan en la
matriz del pensamiento colonial y su discriminatoria idea de raza, es un reflejo del
estado actual del sistema mundo en el que nos encontramos, donde éste se regenera e
reinventa en distintas areas de lo econdémico, politico, social y cultural. De tal forma
que, permeados en estas ideas, la colonialidad también se manifiesta en regimenes
visuales y sonoros, asi como en sus tecnologias y modos de produccion. En este sentido,
se configura un tipo de economia de la percepcion, a lo que Deborah Poole (2000)
identifica como la accién y sentido disciplinante de lo visual, que tiene un modo de
circulacion y consumo que se basa en el uso de un lenguaje y experiencia europea sobre
lo no europeo (Vega, 2010: 18).

Buscar revertir estos regimenes coloniales en lo visual y sonoro implica discutir
la colonialidad de la representacion que ha impulsado la mirada occidental de la
antropologia y su acercamiento al estudio del “otro”. En la cual notamos una
intervencion en los modos de produccion, circulacion y consumo de conocimiento desde
esta matriz de pensamiento.

De ahi el planteamiento de una opcidn tedrica decolonial para este proyecto de
investigacion, como un afan de buscar el desprendimiento de las epistemologias
eurocéntricas y mirar hacia la produccion de conocimiento desde lo que se denomina
epistemologias del sur, y tener la posibilidad de una pluralidad de modos de
enunciacion.

Como expone Walter Mignolo: “El giro decolonial es la apertura y libertad del
pensamiento y de formas de vida-otras (economias-otras, teorias politicas-otras); la
limpieza de la colonialidad del ser y del saber; el desprendimiento de la retdrica de la
modernidad y de su imaginario imperial” (Mignolo, 2007: 29). En este camino de
busqueda en la reflexion y accion, es que se abordan las reflexiones sobre Antropologia

Visual y Cine Comunitario como alternativas practicas que nos permiten romper con el
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régimen colonial que se instaura en el audiovisual, que se ha nutrido durante mucho
tiempo en los parametros eurocéntricos, respecto a sus referencias estéticas y culturales.

Se presenta la propuesta por descolonizar el audiovisual desde el hacer, lo cual
nos invita a reflexionar sobre nuestras practicas y sentidos en la creacion colectiva. Asi
como a revisar el caminar del cine comunitario y su apuesta social y politica por romper
con las dependencias tecnoldgicas, narrativas y de representacion, de esa llamada

“colonialidad del ver”?.

1.1. Colonialidad, pensamiento y practicas andinas.

Existen visiones clasicas y academicistas que han idealizado y construido la
representacion del sujeto andino como un objeto sin contexto historico, o en todo caso
atrasado y sin variables de analisis para estudiar su bagaje cultural. Una de ellas es la
logica de la “colonialidad de los saberes” (Quijano, 2000: 246), que se refiere a los
conocimientos producidos por las ciencias sociales tradicionales que reproducen las
relaciones de poder hegemonicas, donde “el capitalismo, por su modo eurocéntrico de
construir conocimiento e imaginario, parte de la separacion entre sujeto y objeto, la
misma que se extiende a la relacién entre ser humano y naturaleza y cultura /
naturaleza” (Marafion, 2012: 41).

Sin embargo, opuesto a la idea dualista entre objeto-sujeto que plantea el
pensamiento occidental, el pensamiento andino se ha caracterizado por la relacion de
reciprocidad dialdgica entre el ser humano y la naturaleza. A pesar de ello, estas formas
de entender y pensar el mundo han sido descalificadas por la expansion de una politica
—eurocentrista- de dominacion hegeménica sustentada en la colonialidad del poder®. De
acuerdo con Anibal Quijano:

Desde el siglo XVIII, sobre todo con el Illuminismo, en el
eurocentrismo se fue afirmando la mitoldgica idea de que Europa era
pre-existente a ese patrén de poder, que ya era antes un centro mundial
del capitalismo que coloniz6 al resto del mundo y elabord por su

2 Siguiendo a Anibal Quijano, Joaquin Barriendos ha desarrollado el concepto de “colonialidad del ver”
para designar el complejo entrelazamiento entre la extraccién colonial de la riqueza, los saberes
eurocéntricos, las tecnologias de representacion y la reorganizacion del orden de la mirada que se produce
con la “nueva cultura visual trasatlantica” inaugurada con la conquista de América y la invencion del
canibalismo de indias (Leon, 2010: 43).

3 Segtin Marisol de la Cadena, la colonialidad del poder es “una condicion historica y geopolitica que
deslegitima formas no occidentales de interpretar el mundo como conocimiento, situandolas en estadios
premodernos para asi instalarlas como representaciones no coetaneas” (De la Cadena, 2008: 110).
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cuenta y desde dentro la modernidad y la racionalidad (Quijano, 2000:

343).
La imposicion del proyecto de modernizacion ha sido la base de la implementacion de
politicas que han dejado de lado las practicas y conocimientos andinos, dando prioridad
y protagonismo a las nociones occidentales, creando un quiebre en los modos de
convivencia en las comunidades. Todo lo cual se ve reflejado en las formas de construir
y expresar imaginarios sobre la identidad del sujeto andino que —por lo general- parten
de categorias construidas desde la reflexién académica, es decir bajo miradas externas y
contrapuestas a las reivindicaciones culturales de los mismos. Con ello, se establecen
formas de marginacion y participacion en la construccion y descripcion de sus
representaciones.

A pesar de los intentos de dominacion e imposicion de otras practicas culturales,
las comunidades andinas han mantenido una forma colectiva de vivir, que se
fundamenta en una relacion distinta entre el ser humano vy la naturaleza. Como lo
plantea Mariategui, en el texto de Marafién, desde inicios del indigenismo*:

[...] en las comunidades o “ayllus”, aunque despojadas de sus tierras,
seguian vigentes las tradiciones y valores de cooperacion y
solidaridad. Transcurrido el tiempo y en condiciones cada vez mas
adversas, los campesindios no sélo no han desaparecido, sino que
siguen reproduciendo en sus comunidades, en la medida de sus
posibilidades, dicho “espiritu colectivo” basado en la solidaridad y
reciprocidad, resistiendo los embates expropiatorios de Estados y
empresas transnacionales que tratan de arrebatarles sus tierras, sus
territorios, sus “recursos naturales” para ampliar los ambitos de
valorizacidn del capital (Marafion, 2012: 51).

Silvia Rivera se refiere a la paradoja de enrumbar a las comunidades andinas hacia la
I6gica de una modernidad occidental, la cual sustenta la constante mirada colonial sobre
éstas y sus practicas, convertidas en parte de una historia no coetanea, con una mirada

arcaica que ve las identidades como relaciones rigidas (Rivera, 2010: 7).

4 El indigenismo fue un movimiento de grupos criollos o blanco-mestizos quienes reflexionaron y
escribieron sobre la posicion de la poblacién indigena en la sociedad nacional. Aunque valoraban de
forma positiva la herencia y las culturas indias, sus manifestaciones e interpretaciones presentaban a
menudo rasgos muy paternalistas y a veces incluso racistas (Baud, 2003: 65).
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. . 5
Desde el sentido ‘“eurocentrista”

se construyen referencias sobre las
perspectivas de tiempo en la historia, proponiendo una ubicacién atemporal de los
pueblos colonizados, en la cual sus historias y culturas estan en el pasado dentro de la
linea del tiempo y su avance o adelanto estan guiados por el camino de lo europeo;
afianzando las diferencias y sobre todo la inferioridad racial y relaciones de poder
donde la modernidad y la racionalidad son exclusivas de Europa, lejanas de las
alteridades, y agudizando la marginacion de esas otras formas de pensamiento y vida
(Marafén, 2014: 43).

Estos modos de representacion desde la negacion de la coetaneidad, son “una
tendencia persistente y sistematica a situar los referentes [objetos] de la Antropologia en
un tiempo diferente al del presente del productor del discurso antropolégico” (Fabian,
2014: 31). Con esto, las practicas de los pueblos no occidentales son ubicadas en un
espacio distinto, desde la negacion de su simultaneidad en el tiempo, siguiendo la

politica de dominacién e imposicion.

1.2. El pensamiento andino y el calendario agrofestivo.

En este camino vemos como las relaciones de tiempo y espacio se han determinado a
través de otro ordenamiento narrativo, ajeno al de las mismas comunidades y de las
historias que evidencian. A culturas de tradicion oral que manejan ciertos cddigos y
referencias basadas en sefias y simbolos se le impone la lecto-escritura como forma
hegemonica de transmision de conocimiento, y con ello se condiciona un ordenamiento
lineal del tiempo y espacio.

A pesar de ello, los pueblos andinos-indigenas han tenido y tienen otras formas
de convivir, con préacticas sustentadas en las vivencias comunitarias que son criticas al
proyecto hegemanico, tal y como se manifiesta en el uso y recuperacién de calendarios
agrofestivos, donde hay otro entendimiento de los ciclos del tiempo y sus
temporalidades. Con ello, surge una disputa de sentidos sobre los ritmos de trabajo y
produccion en el campo, y de manera directa en la organizacion de las comunidades

para disputar una representacion propia de sus tiempos y espacios desde su relacion con

® El eurocentrismo esta caracterizado por un conjunto de imaginarios sociales y de perspectivas de
conocimiento, dependientes tanto de las exigencias del capitalismo, como de la necesidad de los
colonizadores de perpetuar y naturalizar su dominacion. Esto ha incluido histéricamente la apropiacion de
los logros intelectuales e incluso tecnoldgicos de los colonizados (Quijano, 1993).

19



el territorio (material e inmaterial). Es asi como la chacra no es sélo el lugar donde se
realiza la agricultura, sino que es el espacio donde las distintas formas de vida
conversan para el cuidado de la tierra. Ahi se debe mantener una relacién equilibrada
con las demas formas de vida, buscar un dialogo y vivenciar la crianza con armonia. Es
decir, una relacion de sujeto a sujeto, donde el ser humano y la naturaleza mantienen
relaciones de reciprocidad (Rengifo, 1997).

Lejana a la idea dualista entre objeto-sujeto que plantea el pensamiento
occidental, el pensamiento andino se ha caracterizado por esta relacién de reciprocidad
dialogante entre el ser humano y la naturaleza, donde se concibe el proceso de
interaccion con base en la crianza mutua en la chacra, y sus ritmo ciclico para entender
los tiempos y espacios.

Tenemos, entonces, que desde la colonialidad de saberes, las memorias e
historias son ordenadas en relacion a un pensamiento lineal y cronoldgico, y ya no
ciclico como es el caso de las culturas andinas. “Hay en el colonialismo una funcion
muy peculiar para las palabras: las palabras no designan, sino encubren” (Rivera, 2010:
19), con lo cual el paso de la oralidad a la escritura como forma narrativa condiciona un
ordenamiento desde una ldgica occidental y condiciona las formas de transmision de
conocimientos y representacion segun sus intereses de arraigo colonial:

[...] el tan citado legado colonial de la antropologia con tantos
conocidos  binomios  (blanco-negro;  colonizador-colonizado;
investigador-investigado; cultura-natura; escritura-oralidad; etcétera),
sigue vivo en muchas de las formas en que los antrop6logos se dirigen
y relacionan con otros y en como luego presentan los resultados de su
trato con ellos, en textos poco entendibles para un publico no
especializado y en su mayoria de ninguna utilidad para los sujetos
representados (Kohler, 2010:344).

1.3. Pregunta de investigacion y objetivos.

La pregunta de investigacion que ha guiado el presente trabajo, fue planteada en los
siguientes términos: ;Qué sentidos y usos tienen las sefias y simbolos del calendario
agrofestivo, y como estas sustentan saberes y practicas comunitarias, desde la
experiencia de la Escuela comunitaria Chaupin en el caserio de Bafios la Merced
(Carhuaz, Per() y de qué manera influyen en la vida comunitaria y su relacion con el

territorio?
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Con ello, el objetivo central es analizar de qué manera este calendario sustenta
las practicas y conocimientos en este lugar andino desde la vinculacién con el territorio,
a partir de una estrategia metodoldgica de cine comunitario. Asi, los objetivos
especificos emanados de este propdsito general, consisten en: i) conocer los sentidos y
uso que esta comunidad le dan al calendario agrofestivo en sus practicas cotidianas; ii)
discutir sobre el proceso metodolégico de los talleres “Trenzando Raices” como
experiencia de cine comunitario y trabajo colaborativo; y iii) reflexionar sobre la

etnografia visual y el cine comunitario como herramientas para la investigacion social.

2. Panorama teorico y metodolégico
Como menciona Leyva en sus reflexiones sobre el pensamiento decolonial: “[...] las
practicas decoloniales son un proceso que se van construyendo, poco a poco,
colectivamente desde la practica, desde abajo, desde lo personal, lo politico, lo
espiritual, lo subjetivo e intersubjetivo” (Leyva, 2010: 356). Es por eso que esta
investigacion apuesta como propuesta tedrico-metodoldgica aplicar el enfoque de cine
comunitario para la creacion audiovisual, como una herramienta para la investigacion
etnografica y la produccién de conocimiento desde una apuesta decolonial y horizontal,
donde se resalta la importancia de tener una mirada multidisciplinar y flexible para el
trabajo con comunidades, que sepa contener y adaptarse a los tiempos y cambios del
colectivo con quien se trabaja, para mantener el énfasis en el proceso. Asi, de lo que se
trata es de romper con la naturaleza extractiva de gran parte de proyectos académicos,
donde literalmente se extrae informacion de los “investigados” para producir obras y
publicaciones, que nunca regresan ni son compartidas por los mismos protagonistas de
los relatos (Leyva & Speed, 2008).

En el caminar de esta investigacion, la intencion fue usar una teoria-metodologia
vinculada a la produccion de contenidos desde un enfoque comunitario, por lo que se

apuesta por las metodologias del cine comunitario® y su énfasis en la creacién

® Como menciona Icé en sus reflexiones sobre el uso del Cine Comunitario en América Latina: “Se trata
precisamente de saber utilizarla, ya que es una herramienta de propuesta, de aprendizaje y de ensefianza
en las diferentes tematicas que son importantes para uno mismo, para la comunidad e, incluso, para el
mundo entero. El video es también, para nuestra lucha, un arma de protesta y de denuncia” (Ic6, 2010:
328).
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audiovisual, que implican toda una busqueda por descolonizar el audiovisual y construir
conocimiento desde otro posicionamiento epistémico.

Son estos otros caminos de creacion y narracion que nos permiten construir
alternativas a otras posibilidades epistemolégicas para romper con la unidireccionalidad
del conocimiento academicista, y empezar a producir desde los sentires colectivos,
visiones comunitarias y, sobre todo, en relaciones abiertas y horizontales, aprendiendo y
desaprendiendo unos de otros en el camino del dialogo entre la oralidad, la visualidad,
la escritura y otros lenguajes que han sido menospreciados, pero que se ponen en valor
desde estas apuestas colaborativas, sus reflexiones y disputa de sentidos. Se trata de
“ese desnudarse, autorepresentarse personal-colectivamente va en sentido contrario a
aquella practica en la que alguien (generalmente llamado “experto” o “especialista’)
habla por nosotros, nos convierte en su espejo o en su materia prima” (Kohler et al.
2010: 260).

En esta recoleccion de saberes, “se cosecha lo que se ha criado y aprendido
colectivamente, de modo que la colecta o zafra de lo que una persona sabe y hace es
producto de esta minka (ayuda mutua) sapiencial entre humanos y entre estos y el
mundo mas que humano” (Rengifo, 2015: 44).

Prevalece el sentido de “todos ensefian y todos aprenden”, donde a partir de la
vida en comunidad, sus tiempos y relaciones espaciales se determinan las actividades y
los lugares y momento de realizacién de las tareas, segun las sefias, simbolos, el
lenguaje de los sentidos, y el corazonar. Es por eso que en este trayecto se busca
entablar un dialogo entre la apuesta de Educacion Comunitaria de la Escuelita Chaupin,
y los procesos de produccion y creacién desde la practica del cine comunitario en una

apuesta por seguir procesos y caminos decoloniales.

2.1. Hacia una etnografia colaborativa y sensorial.

Lo que empezd con el acercamiento al estudio del calendario agrofestivo, a través de
una propuesta etnografica desde el cine comunitario, se direcciond hacia una reflexién
teorica y practica de las herramientas audiovisuales con enfoque comunitario a partir del
trabajo de campo en la comunidad de Bafios la Merced, con la Escuela Comunitaria

Chaupin.
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Durante este proceso de investigacion las imagenes y sonidos cumplen un
espacio medular de mediacion para el didlogo de saberes. Esto porque el punto de
partida de este proceso fue el estudio de la representacion grafica del calendario
agrofestivo, desde una perspectiva de investigacion mas académica; pero fue variando
conforme la convivencia y su incidencia en los afectos, emociones y relaciones
intersubjetivas se iban dando en el compartir de experiencias y uso de herramientas
audiovisuales.

En el recorrido del trabajo de campo explorar el uso de metodologias del cine
comunitario como herramienta etnografica, involucrdé un proceso de construccion de
relatos que se alimenta de la oralidad, la visualidad; pero también de la sensorialidad e
imaginarios que se expresan en las culturas andinas, en su manejo e interpretacion de
sefias y simbolos de la naturaleza.

Lo caracteristico de la cosmovision andina, es su aspecto multisensorial, donde
el olor de las flores, la escucha de la brisa en los campos, la visién de animales entre
cultivos, y también los suefios, van construyendo las sefias y simbolos que luego dan
sentido a las acciones en el campo, pero también a la vida comunitaria (en este caso de
estudio con enfoque en lo festivo y ritual). Siguiendo a De Angelis:

[...] la aproximacion desde la perspectiva de los sentidos, abre la
puerta a la exploracion de como se construye la experiencia humana y
como en esa construccion los sentidos se organizan y se
interrelacionan produciendo sentidos tanto en el cuerpo como en las
metaforas de cada cultura (De Angelis, 2012:103).

Esta estrategia metodologica y etnografica nos lleva a las ideas de Carmen Guarini,
cuando comenta que “todo [...] incide en la generacion de nuevos modos de
construccion de relatos audiovisuales asi como de reflexionar sobre el rol de la imagen y
del modo de relacionarnos con los otros filmados” (Guarini, 2014: 2).

La produccion audiovisual, sea comunitaria, de autor o etnogréafica, juega con las
barreras de estar dentro o fuera de la epistemologia antropoldgica, para leerse o
interpretarse desde la etnografia (sea textual o filmica). De esta forma, el uso de otros
recursos y enfoques metodoldgicos para entender y practicar la produccién audiovisual,
propone modos diferentes de lectura, de significacion, e incluso de relacion con los

sujetos y campos de estudio. Lleva a una transformacion del hacer etnografico hacia una
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experiencia humana que se alimenta de la experiencia multisensorial (De Angelis, 2012:
101).

Como comenta Sara Pink (2006) explorar desde lo visual nos permite abrir
posibilidades no s6lo metodoldgicas, sino de enfoques para no limitar la experiencia y
préactica antropoldgica a la palabra. En ese sentido, Antonio Zirién apunta que “la
imagen no es Unicamente un instrumento para la documentacién etnografica, sino un
auténtico vehiculo de conocimiento, representa una forma distinta de observar, de
abordar y analizar la cultura y la sociedad” (Zirion, 2015: 47). Todo lo cual, apunta
hacia la configuracion de formas de produccion de conocimiento de manera
transdisciplinaria. Ahora bien, enfocandonos en la antropologia visual, tenemos que
ésta:

[...] posee el potencial de otorgar una vision compleja y polisémica de
lo humano, cargada de significados heterogéneos que confluyan y se
retroalimenten con lo que se puede saber y decir mediante el lenguaje
oral y escrito. Es un ambito que ofrece alternativas a la antropologia
academicista preocupada por los analisis cuantitativos, la estadistica y
los estudios propios de un paradigma de racionalidad que atraviesa
una profunda crisis (Cuevas, 2015: 100).

De esta manera, se ha ido configurando un sentido de la mirada que se construye a partir
de los saberes y experiencias, cargada de toda una perspectiva tedrica con su
correspondiente posicionamiento epistémico. Un posicionamiento que se nutre de la
relacion de las personas con y entre las imagenes. Segun Correa en su texto sobre la
antropologia de la imagen sefnala que: “el poder de la imagen se deposita y se
desvela/devela con la mirada, y a su vez la imagen, ya constituida y descifrada por el
espectador —con una psicologia, un contexto y una cultura propios—, le devuelve ideas,
respuestas, sensaciones, certezas, y un largo etcétera” (Correa, 2015: 8). Asi, este autor
nos invita a debatir sobre las ideas de reflexividad y antropologia compartida de Jean
Rouch, en el marco de la crisis de la representacion en los textos etnogréficos’. Por ello

la necesidad y la urgencia de abordar otras formas de trabajo etnografico, que tenga

" La crisis de la representacion que sufre la antropologia en las décadas de los afios ochenta y noventa, de
la mano del debate introducido por Clifford Geertz y James Clifford, entre otros, retoma en cierta medida
problemaéticas y cuestionamientos que la antropologia visual ya habia propuesto en los afios cincuenta con
trabajos como los de Rouch y en los afios setenta con los de MacDougall. En ese sentido, la antropologia
visual siempre ha sido una préctica reflexiva (De Angelis, 2012: 103).
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apertura a las diversas experiencias sensoriales, y no solo se quede en la representacion
y descripcidn del texto escrito.

En este sentido, “la capacidad de ruptura con la lectura lineal y Ila
interconectividad entre diversos universos de sentido como la palabra, la imagen, el
sonido, el tacto o el olfato, otorgan a estas nuevas plataformas la capacidad de producir

etnografias complejas no atrapadas en las convenciones de género o estilos” (De
Angelis, 2012: 102).

2.2. Antropologia visual y Cine comunitario.

La antropologia visual trae un aporte sustancial en el uso de las imagenes y sonidos, ya
que plantea la forma en que es posible construir conocimiento antropolégico a partir del
uso de lo audiovisual en terreno de una préctica cientifica dominada por el texto escrito
(MacDougall, 1998: 292). Asi, se ha privilegiado el acceso al conocimiento, de la
misma forma que ocurre con la lecto-escritura. Por ello, en la apuesta por procesos
decoloniales, la aproximacion etnogréafica desde los sentidos da un giro en el
protagonismo de la imagen en la antropologia visual (Pink, 2006), y abre camino para la
construccion de otras epistemologias y modos de producir conocimiento de manera
compartida, donde las posiciones de poder ser diluyen, y con ello se presenta la
posibilidad de establecer relaciones mas igualitarias durante el proceso de produccion
de conocimiento. Esto desde un didlogo reflexivo entre colaboradores/investigadores,
que se alimenta de la retroalimentaciéon y reciprocidad del trabajo conjunto de las
experiencias vividas e imaginadas.

En esta relacion, Pink plantea la necesidad de repensar la palabra y su relacion
con los demas sentidos, para construir conocimiento sin seleccionar uno u otro
alternativamente, sino desde una mirada integral y multimedial®, que intente recuperar
la experiencia audiovisual y no limite la practica antropolégica a la palabra (Pink, 2005:
164).

8 Siguiendo lo propuesto por Pink (2001), entendemos por antropologia multimedial, aquel enfoque que
se propone la exploracion de la experiencia sensorial, buscando evidenciar la relacién entre lo visual y los
otros sentidos, permitiéndonos comprender lo visual como una forma de experiencia y como un medio
para su representacion (De Angelis, 2012: 106).
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Durante mucho tiempo la antropologia centrd su atencion en la representacion
del otro, desde una mirada lejana y colonial. Con el paso del tiempo y debido a la
incursion de nuevas tecnologias y cambios en las relaciones sociales que incidieron en
el debate académico, han llevado a construir otros modos de representacion. Segun Jay
Ruby, “la Antropologia es una disciplina empujada por palabras. Ha tendido a ignorar el
mundo visual-grafico, tal vez por la desconfianza en la habilidad que tienen las
imagenes para expresar ideas abstractas” (Ruby, 2002: 12).

Asi como escribimos textos literales y tenemos que conocer y manejar las
formas y reglas para que el conocimiento sea validado por la institucion o académica, se
debe poner el mismo peso y énfasis en la produccion desde otros lenguajes (sonoros,
visuales, graficos, etc.) para poner en valor esas otras narrativas que han sido
menospreciadas por el pensamiento y el lenguaje hegemonicos. En este sentido:

La vision estrecha de la critica académica ha pasado asi por alto el
valor interpretativo de la imagen, atenida a la nocion de “verdad
historica”, que salta por encima del marco conceptual y mora desde el
cual se escribe o dibuja, desdefiando el potencial interpretativo de esta
postura (Rivera, 2010: 30).

Entramos en un campo en constante debate y reflexiéon, donde se ha primado la
hegemonia del texto escrito, pero desde estos otros recursos es posible abordar y
visualizar otros modos de recopilacion de informacion, mecanismos de analisis y
relaciones de poder para que los sujetos puedan enunciarse desde sus propias
percepciones. Como ya expresaba Ruby:

[...] una Antropologia de la comunicacidn visual es permitida sobre el
supuesto de ver los mundos visibles y gréaficos como procesos
sociales, en donde los objetos y las acciones son producidos con la
intencion de comunicar algo a alguien, lo que otorga una perspectiva
ausente en otras teorias (Ruby, 2007: 25).

Ya no se trata solo de construir conocimiento para ciertas esferas del saber e
instituciones que plantean sus reglas de juego dejando a muchos fuera de estos alcances.
Por el contrario se intenta multiplicar y potenciar la llegada y compartir de saberes, que
nacen de la colectividad y deben regresar a estas en una relacion de reciprocidad y
transformacion de los modelos hegemonicos.

Asi en el campo del documental, que ha sido asociado mayormente con el

desarrollo de la cinematografia, tiene un fuerte arraigo e influencia vinculada a la
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materia de los estudios e investigaciones antropoldgicas. Desde una etnografia reflexiva
que busca la participacién de los actores involucrados (Ruby, 2007).

En el mismo sentido Ardeévol plantea “la relacion entre cine y antropologia debe
situarse, por tanto, a distintos niveles simultaneos de andlisis y considerar el cine, al
menos, como técnica de investigacion, modo de representacion y medio de
comunicacion” (Ardévol, 1998: 220). Por ello la apuesta de abordar la antropologia
visual como esa subdisciplina que nos permite explorar y hacer uso de otras
herramientas, que deja camino libre a las posibilidades narrativas para la produccion de
conocimiento apostando por otras epistemologias. Como ya comentaba Lison (1999) en
sus reflexiones sobre este campo de estudio:

La antropologia visual es, ante todo, antropologia que hace uso de
cualquiera de los medios audio-visuales existentes o de sus productos
(estos Ultimos, siempre adecuadamente contextualizados) para
investigar, analizar, abordar desde nuevas perspectivas problemas
nuevos y de siempre; recoger, archivar datos y producir una nueva
etnografia; ensefiar antropologia; ilustrar, personalizar, mostrar,
simbolizar y, por tanto, representar y transmitir con eficacia
significados densos; retroalimentar y precipitar la accion en procesos
de recogida de datos, y muchas otras cosas, en su mayoria todavia por
descubrir, que seguro abrirdn paso a nuevas y enriquecedoras
posibilidades de aproximacion al conocimiento del otro (Lisén, 1999:
23).

Y es con base en esta propuesta de acercamiento a la gestion del conocimiento, y sobre
todo en didlogo con ese otro, no desde una mirada subalterna o ahistorica, sino desde
encuentro de didlogo intercultural, critico y propositivo; en donde se ubica la presente
investigacion. Nuevamente en palabras de Jay Ruby: “Conceptualmente la antropologia
visual recorre todos los aspectos de una cultura desde la comunicacién no verbal, el
entorno construido, las representaciones rituales y ceremoniales, la danza, el arte y hasta
la cultura material” (Ruby, 2002: 2).

Se trata de una disputa que no se puede quedar sélo en lo retérico o en el
discurso, sino que se debe llevar a la accion; y por ello esta propuesta de abordar la
investigacion desde el Cine Comunitario, como una metodologia abierta para la
produccion de conocimiento desde otras narrativas. Una apuesta de este tipo permite
tener un avance en esas otras posibilidades de aproximarse al “otro”, que termina

convertido en un nosotros dentro de la apuesta comunitaria.
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Donde se plantea el Cine comunitario como un modo de produccion audiovisual
colectiva, que nace del dialogo e intercambio horizontal de ideas y sentires en relacion
a un grupo que comparte visiones comunes y diversas en la convivencia de su
cotidianidad. Un cine que se piensa desde su accién social y politica, como una
herramienta pedagogica y artistica para fortalecer procesos de organizacion desde el
aprendizaje y enseflanza mutua de las diferentes historias y relatos que (re)construyen la
memoria colectiva y teje puentes para el dialogo intercultural.

Al ser una apuesta en construccion y autodefinicién desde sus propios gestores y
protagonistas hoy en dia, las experiencias y colectivos de Cine Comunitario se
reivindican como un proceso hijo/a de las experiencias de cine politico y militante de
los anos 60’s y 70’s y de la educacion popular y liberadora de nuestra América Latina,
quienes ya en sus practicas tenian claro el horizonte anti colonial, y en una constante
basqueda por otras experiencias narrativas, pedagogicas y modos de produccion y
creacion.

Experiencia de trabajo con sindicatos, centrales obreras, bibliotecas
comunitarias, centros sociales, organizaciones campesinas, movimientos indigenas,
feministas, ecologistas. Que buscaron romper con la ‘historia oficial” y su
representacion desde el poder, para de la mano con los sectores populares, rurales, de
base, los histéricamente excluidos tener la posibilidad de enunciar sus miradas y voces
desde la representacion un primer momento y luego desde procesos autorepresentacion.

En este camino, el Cine Comunitario se caracteriza por la bdsqueda de
evidenciar sus précticas y lenguaje audiovisual frente a los patrones ya establecidos por
corrientes academicistas y referencias estéticas externas. Proponen sus propios modos
sobre el entendimiento y analisis del audiovisual.

Donde lo comunitario abre las posibilidades a contar otras historias, romper con
el monopolio, el control de los medios hegemdnicos y sus politicas de representacion,
para empezar a narrar desde abajo.

Mas alla de las expresiones culturales que fortalecen las identidades, el cine y el
audiovisual comunitario representan para las comunidades un ejercicio de
posicionamiento politico y social, en sociedades que frecuentemente quedan
invisibilizadas y marginadas. A través de la tecnologia audiovisual esas comunidades

afirman su derecho a expresarse en el conjunto de la sociedad (Pefia, 2012: 12-13).
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Por tanto, es pertinente trabajar desde este marco metodoldgico y tedrico del
Cine Comunitario y su aporte a la reflexion con la Antropologia Visual, que entran en
didlogo ya que ambas son miradas que buscan explorar otros modos de acercamiento
entre la gestion del conocimiento y las herramientas audiovisuales. Por otro lado, es
pertinente tomando en cuenta la necesidad de aportar a la reflexion y estudios sobre el
audiovisual comunitario en la region, que contribuyan desde ese cumulo de miradas
locales y especificas. Como menciona Alquimia Pefia (2012) en el primer libro sobre
Cine Comunitario escrito en América latina: “No se trata solamente de rescatar esas
miradas grupales como representaciones aisladas, sino de demostrar que su existencia y
su fortalecimiento benefician a la sociedad, en su conjunto, desde una perspectiva de
didlogo intercultural” (Pefia, 2012: 14).

Estas practicas se deben entender en el marco de un quehacer y reflexion
comunitaria, donde el trabajo colectivo se carga de mistica, y reconoce los espacios
productivos, procesos de organizacion, tiempos y ritmos segun las necesidades y puntos
de vista de la comunidad. Entonces, como sefiala Pocho Alvarez en el libro de Cine
comunitario editado por Alfonso Gumucio:

Alli, en esa dindmica, el autor individuo de la obra se disuelve en el
colectivo, en lo comunitario como hacedor y protagonista. En ese
sentido hacer cine comunitario ‘es un despertar’, una bisqueda y un
proceso en construccién para hacer juntos el fiucanchik muskuy, es
decir, ‘nuestros suefios (Gumucio, 2012: 61).

2.3. Consideraciones metodoldgicas.

Con relacion a la propuesta de trabajar desde un sentido critico y decolonial, y por el
perfil de ensefianza de la Escuelita Chaupin, la alternativa de una metodologia
comunitaria se muestra como una linea de investigacion en coherencia entre el discurso
y la practica misma. Por ello la intencion de crear el didlogo entre estas apuestas
metodoldgicas para la construccion de conocimiento otro.

Al tener en cuenta que en sociedades tan visuales como las que vivimos en estos
tiempos, la circulacion y consumo de imagenes fijas y/o en movimiento estan
presentes en la vida cotidiana casi en su totalidad, y se convierten en una especie de
comunicacion polisémica, que estd en proceso de disputa y cuestionamiento desde
espacios educativos y académicos a la hegemonia de la lecto-escritura como grafia

predominante.
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Por ello el Cine Comunitario en la dimension ética y politica que la abordo
potencia esta premisa al permitir un acercamiento desde la ludica y otras grafias que no
sea la escritura como premisa principal de gestibn de conocimiento, y abrir
posibilidades a otras saberes desde otros abordajes.

Asimismo, la capacidad para poder trabajar de manera colectiva, y crear en
conjunto la produccion audiovisual, sin la dependencia y rigor de cargos puntuales, sino
con un sentido colectivo en la creacion, permite formar una comunidad de creadores
para narrar las historias, y por ende producir conocimiento desde otras posiciones e
intenciones, que nacen del interés colectivo. Se empieza a replantear las Idgicas de
organizacion, roles y tareas de la misma practica audiovisual, adaptandose a légicas que
se aprenden desde el caracter comunitario.

Se intenta romper con esta idea “extractiva” del investigador que llega a un
territorio a estudiar a los otros. Por el contrario, buscar construir una investigacion
compartida en una minga de saberes, donde se rompen esas verticalidades. Por ello el
Cine Comunitario nos permite una mirada abierta para evidenciar estas fisuras en la
investigacion, al no tratarse de un proceso extrapolado de un lugar a otro por su
efectividad, sino que se construye en el caminar colectivo, sin formula méagica o receta
estricta.

Partiendo de esta idea de apertura a la creacion colectiva, todo el proceso se va
vivenciando, compartiendo y reflexionando conforme van pasando las acciones y
actividades creadoras. Reflexionando otros espacios y experiencias en la co-labor y
pensamiento decolonial:

Sin duda que la forma en que nombremos lo que hacemos va ser
importante, pues no es lo mismo partir de la idea de “probar una
metodologia x”” que hacer lo que hicimos, es decir, construir juntos un
camino que, como hemos explicado, en la practica misma se fue
haciendo fue alterando las terminologias que usamos, las reglas
convencionales del juego y los contenidos de nuestras ideas,
conversaciones y por supuesto, de nuestras practicas (Kohler et al.
2010: 260).

Por ello este estudio se plantea bajo una propuesta metodoldgica del Cine Comunitario
y sus herramientas para la produccion de contenidos desde un enfoque horizontal,
participativo y de creacidn colectiva, en relacion a la premisa inicial de retomar otros
caminos epistemoldgicos, con énfasis en los modos de narracion y produccion de
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sentidos que han sido capitalizados por el pensamiento dominante occidental, y es
tiempo de empezar a ver hacia otros horizontes o en lo que llaman apostar por las
epistemologias desde el sur. Pues como dice Leyva, “frente a las lenguas coloniales /
imperiales escritas, cualquier lenguaje oral, visual o audiovisual es inferiorizado,
devaluado, subvalorado, invisibilizado” (2010: 356).

Es tiempo de romper con la norma de un solo lenguaje para la produccion del
conocimiento, y explorar y apostar por manejar y reflexionar desde diversos lenguajes,
como son el escrito, el oral, el visual, el audiovisual. Es tiempo de profundizar en la
exploracion de otras formas metodoldgicas que se reinventan dia a dia con el trabajo
colaborativo y comunitario, permitiendo tener diversas alternativas y caminos para la
documentacion y gestion de otros conocimientos.

Entonces, la propuesta metodoldgica de la investigacion se centro en el manejo
de diversos recursos y herramientas como las palabras, imagenes, sonidos, texturas y
sensaciones; a traves de pedagogias y ejercicios ludicos que buscaron despertar espacios
de recreacién, donde no se repitan relaciones verticales tipo educador-educando, sino de
construir una dinamica pedagdgica colectiva, de construccion de conocimiento
compartido. Se trato de llevar un proceso que se alimente no s6lo de la observacion, de
las entrevistas, textos y conversaciones, sino de los maltiples sentidos y sensaciones que
el territorio y la comunidad ofrecen para la crianza, y el aprendizaje que se han visto
mediados por la vivencia, la subjetividad, la memoria y cotidianidad del trabajo en
campo.

La experiencia audiovisual nos permite establecer este didlogo multisensorial,
sobre todo si se focaliza en el sentido procesual de la produccion, de las formas como se
llevan las relaciones y negociaciones para la creacion colectiva.

Por eso el desarrollo de una propuesta de talleres, a la cual llamamos
“Trenzando Raices”, que devino en un mapeo colectivo, la creacion de la animacion
“La serpiente de dos cabezas”, y el registro del documental comunitario sobre las fiestas

de carnavales. Todo lo cual se aliment6 de las particularidades del contexto, que
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condiciona las sensibilidades, necesidades y prioridades al momento de identificar y
abordar las tematicas a ser representadas”.

Como propone Ruby, parti desde el asumir mi presencia en la etnografia, revelar
la metodologia y transparentar las intenciones, para poder tener una lectura critica y
autocritica (Ruby, 1980: 153). Sobre todo al entender que esta investigacion responde a
un proceso de trabajo compartido y en construccion colectiva.

En esta bldsqueda de alternativas y dialogo de saberes, el trabajo colaborativo, o
de co-labor, llega a través de una aproximacion por romper con la forma clasica de
produccion audiovisual y de conocimiento, donde se privilegia el artista creador y genio
intelectual como eje central.

Asi, las propuestas de investigacion-accion-participativa de Fals Borda (2010),
reforzaron y marcaron una hoja de ruta para el proyecto. A partir de algunos
lineamientos metodoldgicos como: primero, proponer un intercambio de saberes, que no
busque o caiga en esencializar a la comunidad, sino tener una mirada critica y
propositiva. Segundo, tener en cuenta que no voy a campo a corroborar las hipétesis o
argumentos, sino a construir desde ahi de manera colectiva. Tercero, pensar en cOmo
este proceso es Util o pueda ser devuelto a la comunidad, y no quede como un proyecto
mas de investigacion de los muchos que se hacen. Y cuarto, pero sobre todo, el caracter
de humildad que implica otorgar un sentido de horizontalidad para crear relaciones
reciprocas, y romper con la verticalidad (Fals Borda, 2010: 185-191).

Por tanto, propongo una antropologia visual de la mano con el cine comunitario
para disputar una antropologia de caracter dialégica, compartida, que se acerque a las
relaciones de reciprocidad desde el encuentro etnografico. En relacion a lo que propone
MacDougall (1998), es al momento de la creacion colectiva que se reducen las
distancias entre el observador-observado, y acerca las brechas en las relaciones y modos
de construccion de conocimiento. Esto como un intento de romper con el dominio y
autoridad del investigador, al compartir los medios de produccion, y socializar el
proceso de trabajo (MacDougall, 1998: 138).

° Durante el tiempo de trabajo de campo, donde a partir de los talleres de cine comunitario y
condicionados por la temporalidad, se prioriz6 el acompafiamiento y registro comunitario de las fiestas de
carnavales.
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Crear las condiciones para el cambio de actores, donde las comunidades tienen
la posibilidad de generar sus propios registros y representaciones, rompe con la
dependencia de quienes han controlado las tecnologias audiovisuales histéricamente. Se
da un giro en las relaciones de autoridad y autoria. Por ello a en parte del proceso de
trabajo en campo, y por la disposicion y voluntad del maestro Wenceslao se empez6 a
trabajar con el de manera conjunta la produccion del proyecto documental “Entre
Mundos” (2016).

De esta manera, el centro de la etnografia deja de ser la escritura o el texto, para
darle peso y apertura a la experiencia del campo audiovisual. A partir de priorizar la
vivencia, la convivencia, empieza un momento de repensar el trabajo de campo y la
manera de compartir con los interlocutores. En términos de Rappaport, empezar a
trabajar una propuesta de “co-teorizacion” que parte de una forma de antropologia
publica mas expansiva, y comprometida (Rappaport, 2007: 223).

Al plantear explorar otras rutas metodoldgicas de trabajo etnogréfico, y un
posicionamiento epistemologico desde la corriente decolonial, se me abrieron
posibilidades para un trabajo interdisciplinar que me presentd otras posibilidades de
abordaje en la investigacion, lo cual me permitié proponer un plan de trabajo que
combine el proyecto etnografico con una propuesta pedagdgica desde el cine
comunitario. Esta apertura me ha permitido llevar a cabo una propuesta de talleres de
cine comunitario y educacion popular durante mi tiempo de trabajo de campo con la
Escuela Chaupin, lo que ha generado oportunidades y retos al momento de reflexionar

sobre todo el proceso.

3. Descolonizar el audiovisual desde el hacer autorepresentacion

Estamos frente a un escenario donde los estudios sobre visualidad o estudios culturales
aun estan permeados por relaciones de colonialidad. Como plantea Anibal Quijano
(1999): “las culturas dominadas serian impedidas de objetivar de modo auténomo sus
propias imagenes, simbolos y experiencias subjetivas: es decir, con sus propios patrones
de expresion visual y plastica”. La colonialidad del poder se plantea desde la idea de
dominacién donde se consolidan las jerarquias econdmicas, sociales, y las

subjetividades entre lo europeo y lo no europeo (Ledn, 2010: 37).
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Asi, el acercamiento antropoldgico que se ha tenido para el anélisis de las
iméagenes, sus tecnologias y modos de circulacién y consumo, ha sido condicionado por
la mirada que impuso la modernidad occidental, en relacién al debate sobre cultura
visual. Por ello la apuesta por reflexionar desde la idea del giro decolonial donde:

Al cuestionar las historias universales del arte y del cine que han sido
construidas discursivamente negando o silenciando sujetos e historias
en América Latina (entre ellos, los indigenas), los decoloniales han
invitado a avanzar en el estudio de las practicas audiovisuales que
escapan al control de las economias capitalistas del espectaculo y de lo
gue Joaquin Barriendos denomina la colonialidad del ver (Mora, 2015:
42).

Sus reflexiones abarcan sentidos sobre sus lenguajes, las maneras de abordar el trabajo
colectivo, sus publicos y usos que le dan a las producciones, y esa medida la
exploracion de estéticas propias, que segun la propuesta de Pablo Mora en su libro
Poéticas de la resistencia (2015), pueden caber en la reflexion que Catherine Walsh

(2005) llama “otras epistemologias™:

Pensar desde la diferencia colonial requiere poner la mirada hacia las
perspectivas epistemolodgicas y las subjetividades subalternizadas y
excluidas; es interesarse con otras producciones —o mejor dicho, con
producciones ‘otras’— del conocimiento que tienen como meta un
proyecto distinto del poder social, con una condicién social del
conocimiento también distinta (Walsh, 2005: 20-21).

Pasamos de la idea de representaciones visuales o audiovisuales que se empieza a dar
desde la etnografia, o de los documentales de cineastas interesados en temas
antropoldgicos, a hablar de un sentido de autorepresentacion de ese “otro”. Y este
cambio de perspectiva no es sélo otro método de trabajo o abordaje en la produccion de
conocimiento, sino que es un giro politico y ético, pues se empieza a re-pensar sobre el
rol de los sujetos filmados: si son objetos de representacion o protagonistas en las
decisiones de realizacion.

En este sentido, Jay Ruby (1991) evidencia la necesidad de preguntarse ¢quién
puede representar a quién, con qué intencion, con qué lenguaje y en qué contexto?

Todo esto ha tenido consecuencias profundas en la transformacion de
las convenciones narrativas de las etnografias visuales y de los
documentales  antropoldgicos. Los  protagonistas de  esta
transformacion no son sus autores, sino quienes son representados;
para nuestro caso, los movimientos étnicos que reclaman el derecho a
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controlar su propia imagen, ahondando la crisis de la representacion
occidental (Mora, 2015: 30-31).

Este cambio de actores, donde las comunidades tienen la posibilidad de generar sus
propios registros y representaciones, rompe con la dependencia de quienes han
controlado las tecnologias audiovisuales histéricamente. Se da un giro en las relaciones
de autoridad y autoria, y con ello cambios en los modos de produccion y uso de las
imagenes, asi como de los lenguajes, y sobre todo en las intenciones. Se abren
posibilidades de cooperacion y trabajo compartido, de donde se desarrollan otras
alternativas de produccion y metodologias para la investigacion.

Ese cambio compromete los soportes intelectuales y éticos de los
realizadores en su relacion con los sujetos filmados. Cuando se da una
negociacion de sentidos entre el realizador y los sujetos, se
transforman también las relaciones entre este y su publico y la obra se
adapta por fuerza a nuevas claves narrativas” (Mora, 2015: 34).

Asi van apareciendo puntos de vista desde un nosotros, desde adentro, desde la idea de
una construccion colectiva de produccién audiovisual, donde se deja de lado la simple
idea del registro de un acontecimiento o la creacién de una obra artistica, y se adopta un
sentido de comunicacion, desde una idea y posicionamiento de expresion sobre sus
propias cosmovisiones, identidades, valores, conflictos, maneras de pensar, sentir, hacer
y sofiar. Se abren otras interrogantes en relacion a este trabajo compartido y que se va
apropiando poco a poco a través del uso de las herramientas y sus respectivos lenguajes
como son los del cine, el video, la radio, e incluso el internet como plataforma de
difusion. Y esto tiene el potencial de fortalecer el tejido de comunidades, colectivos y
experiencias que se acercan a estos otros sentidos y modos de produccion desde el giro
decolonial desde la apertura y el intercambio de miradas. Como comenta Mora,

[...] no pueden entenderse como simples ejercicios de creacion
artistica o de representacion de la realidad, sino como verdaderas
estrategias de agenciamiento politico para la defensa de la vida y con
un ideal de cambio en los paradigmas civilizatorios de nuestra
sociedad (Mora, 2015: 29).

3.1. El Cine comunitario, camino decolonial del audiovisual.
Las tecnologias visuales y audiovisuales, y el uso que hagamos de ellas cumplen un rol,

pues nos permiten romper con la hegemonia del texto escrito en la produccién de
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conocimiento, abriendo otras posibilidades de expresion y comunicacion. Como ya
menciona Silvia Rivera en sus estudios sobre Sociologia de la Imagen:

Las imagenes tienen la fuerza de construir una narrativa critica, capaz
de desenmascarar las distintas formas de colonialismo contemporaneo.
Son las iméagenes mas que las palabras, en el contexto de un devenir
historico que jerarquizd lo textual en detrimentos de las culturas
visuales, las que permiten captar los sentidos bloqueados y olvidados
por la lengua oficial (Rivera, 2010: 5).

En esta apuesta, Jean Rouch ya comentaba sobre los avances de la Antropologia Visual
como un camino hacia a la decolonizacion de la antropologia, y en el mismo sentido a la
propia préctica audiovisual al proponer otros mecanismos de trabajo colaborativo. El
acercamiento a las premisas de Rouch por una “Antropologia compartida”, permite
tener una lectura mas amplia en la tarea por descolonizar la Antropologia, donde la
Antropologia Visual juega un rol vital en la exploracion por otras narrativas y
acercamientos de didlogo para la investigacion y producciéon de contenidos (Kéhler,
2010: 348).

A partir de la propuesta de colaboracion entre “antropologos” y los “otros” se
construye una cadena de retroalimentacion y reciprocidad para el trabajo etnografico,
que cuestiona la unidireccionalidad de la autoria y el rol hegemonico del “experto” y se
enfatiza en el trabajo inter sujetos mostrando una diversidad de voces y miradas. Como
menciona Koéhler en sus reflexiones sobre el trabajo compartido:

Rouch pedia a los protagonistas africanos de sus peliculas que le
comentaran sus impresiones acerca de la edicion para integrarlas, a
veces como reflexiones montadas en off y asi lograr una
representacion mas veridica desde el punto de vista de los
representados (Kohler, 2010: 349).

En esta tarea de buscar un trabajo compartido, y que en el tiempo ha sido alentado por el
avance tecnoldgico, el mismo Rouch sostuvo reflexiones sobre este dialogo entre las
practicas audiovisuales y la antropologia para buscar otros alcances y modos de trabajo:

Mariana serd la época de la tecnologia completamente portatil de
video en color, de edicion y retroalimentacion instantanea... y de una
camara totalmente preparada para participar. Esta tecnologia pasara de
forma automatica a manos de las personas que hasta ahora se han
encontrado frente a la lente. Y en ese momento, los antropélogos ya
no controlaran el monopolio de la observacion; su cultura y ellos
mismo serdn observados y grabados. De esta manera, el cine

36



etnogréfico nos ayudara a ‘compartir la antropologia’... (Rouch, 2003
[1973]: 46).

A la par que estos otros medios y soportes también ayudan a poder construir nuevos
saberes y re-construir conocimientos, desde lenguajes accesibles a todos y todas, incluso
para esos grupos denominados “analfabetos” que no manejan la lecto-escritura, pero si
otros codigos y medios. “Las imagenes nos ofrecen interpretaciones y narrativas
sociales, que desde siglos precoloniales iluminan este trasfondo social y nos ofrecen
perspectivas de comprension critica de la realidad” (Rivera, 2014: 20).

El cine comunitario, desde su dimensioén colaborativa resalta los sentidos
multimediales en la produccion de contenidos durante su proceso de creacion, pone
énfasis en las sefias, simbolos y otras formas de comunicacion que son saberes
particulares segun las caracteristicas del grupo que lleva los procesos. Como ya lo dice
Pink (2005) tejer una mirada integral que busque recuperar una experiencia sonora y
visual, y dispute la hegemonia de la lecto-escritura en la antropologia.

Entonces, el Cine Comunitario se presenta como un camino para empezar a re-
pensar el audiovisual desde una postura decolonial, desde su raiz y sentido de ser, ya
que los procesos comunitarios son el eje central de la reflexion y accion, a partir de la
ruptura epistemoldgica y paradigmatica con las industrias culturales y medios de
comunicacion tradicionales enfatizando el trabajo desde una apuesta compartida y
comunitaria®.

Es en el marco de este proceso de expansion de las propuestas audiovisuales
comunitarias, con una postura critica al modelo y sus formas de ensefianza y
produccion, donde se fundamenta la apuesta por tener un abordaje desde el uso de las
metodologias del Cine Comunitario para la gestion de conocimiento y como

herramienta de investigacion en la Antropologia Visual.

10« produccidén-construccién de una alternativa de comunicacién popular y comunitaria es una

practica que puede ser analizada desde dos perspectivas organicamente entrelazadas: por un lado, en el
plano simbolico-cultural implica la puesta en circulacion de una vision de mundo contrahegemdnica que
pretenda poner en cuestion los valores de la ideologia capitalista; por el otro, desde una perspectiva de
territorializacion de nuevas relaciones sociales como parte de estrategias de construccion de poder
popular, estos medios suelen instalarse en barrios populares y villas, lejos de los grandes medios de
comunicacién, donde estan insertos en la cotidianeidad de las vidas de los y las de abajo, contribuyendo
asi al protagonismo de estos sectores en la formacidén y auto-produccién de contenidos y en la
prefiguracion de una comunicacion de nuevo tipo” (Alvarez,Azzati y Bokser, 2014: 64).
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Dado el avance tecnoldgico, los medios digitales tienen mayor circulacion y
llegada a las comunidades, permite que las comunidades intervengan en los procesos de
produccion, creando mayores niveles de participacion no s6lo como relatores de
testimonios, sino como hacedores de las producciones, en la eleccion de temas, modos
de abordaje, creacién de guiones colectivos, espacios y modos de difusién, reflexion,
debate, usos, etc.

Notamos cambios en los modos de trabajo, con énfasis en el proceso, y es ahi
donde se centra la apuesta del Cine Comunitario, privilegia el proceso antes que el
producto. Esto no quiere decir que no importen los resultados finales a nivel estético o
técnico, sino que esto va ser resultado o reflejo del nivel de trabajo procesual que se
pueda obtener de una manera colaborativa y compartida.

Asi, se empieza a transformar los modos convencionales de la transferencia de
medios, de la ensefianza del lenguaje y narrativa audiovisual, que han privilegiado un
estandar o modelo de creacion. Se cuestiona el guidn literario para profundizar en otras
opciones graficas como guia para la produccion. La lecto-escritura no es el elemento
principal en el proceso de creacién, por el contrario se prioriza la palabra, pero una
palabra colectiva que es compartida entre todos y todas los que hacen parte del proceso,
donde se presta atencion a otros sentires y sentidos en el compartir, abriendo
posibilidades a un trabajo que se nutre de reflexiones afectivas y multisensoriales.

Se intenta romper con el mondlogo del artista-genio, para dar paso a la
comunidad creadora, al saber colectivo. En palabras de un joven comunicador indigena
de Chiapas (México): “Yo simplemente soy un instrumento junto con las demads
maéquinas: el tripode, la camara y la computadora usada para la edicién. Yo pongo la
creatividad y la gente de la comunidad le da vida, color y sentido a los videos”
(Jiménez, 2010: 314).

Es entonces todo un proceso de desprendimiento, un desnudarse para volver a
vestirse con otros saberes, otros sentires, entrar en comunion con esos otros corazones
con los cuales se busca crear y construir. En el camino del Cine Comunitario uno se
entrega a la mistica colectiva, y es ésta la que permite poder caminar hacia un proceso
decolonial, que no se queda en la teoria, sino se encarna en la practica y accion desde

las miradas colectivas y cosmovisiones propias comunes y diversas.
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Para mi, narrar una historia de la comunidad o de un pueblo en video
es algo fundamental, ya que presenta la palabra verdadera del pueblo y
no la mia aunque sea yo el realizador de video. Mediante imagenes en
movimiento, me dedico a revelar los conocimientos y los valores, los
gue todavia existen y los que se estan perdiendo (Icd, 2010: 328).

3.2. El cine comunitario y construccién de conocimiento otro.

En el marco del modelo neoliberal que se expande a nivel politico, econémico y cultural
se hace necesaria la disputa de sentidos y subjetividades, donde académicos,
campesinos, indigenas, estudiantes, obreros, y los diversos movimientos sociales
necesitamos tener claridad en las perspectivas y argumentos de las propuestas de
cambio y transformacion que se construyen desde otros sentidos epistémicos abriendo el
dialogo de saberes compartidos.

Los movimientos sociales, en su diversidad de posturas y reivindicaciones
politicas, se han convertido en agentes de produccion cultural, que disputan imaginarios
en relacidn al ejercicio del poder y la produccion de saberes. Desde una mirada critica a
los proyectos hegemonicos se van gestando propuestas que provocan y remueven las
estructuras.

En este contexto surge la idea de compartir e intercambiar experiencias desde
nuestras préacticas culturales cotidianas, y el repensarnos las relaciones con una mirada
intercultural, empezamos a dejar de lado el ejercicio de la razén por la razon y dialogar
desde el corazonar y el sentir', lo cual nos permite tener una variedad de perspectivas
de cambio, frente a estas relaciones de dominacion y colonialismo que se instauran y
naturalizan.

Por ello la importancia de reflexionar en camino a otro imaginario historico
contrario al poder colonial y capitalista, como menciona Quijano. Profundizar en otras
formas de produccion de conocimiento que no sélo sea el eurocéntrico, permitirnos la
diversidad de visiones desde el didlogo de saberes. Tal y como se propone realizar
desde la Escuela Chaupin en su propuesta pedagdgica comunitaria que retoma los
saberes sensoriales con un enfoque intercultural. Revitalizando asi la cultura viva en su
territorio, para poner en valor la cosmovision andina, sus saberes y practicas culturales,

en didlogo horizontal con otras culturas y alternativas de transformacion.

™ Alvarez, S. E., & Hoetmer, R. (2009). Repensar la politica desde América Latina: cuLtura, estado y
movimientos sociales. Programa Democracia y Transformacién Global.
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La (re)construccion de nuevos discursos y practicas no es algo aislado, es parte
de una larga tradicion histérica de resistencias y luchas descoloniales, como lo comparte
Xochilt Leiva. El conocimiento que se va sofiando y construyendo, tiene valor y origen,
esta enraizado desde una posicionalidad™.

Estas disputas por otros imaginarios sociales, nos llaman a la construccion de
propuestas camino a pedagogias emancipadoras; a una comunicacion alternativa o
comunitaria; a economias sociales y solidarias; a la investigacion militante o de co-
labor. En breve, nos llaman a entretejer relaciones de sentires y corazonadas®® desde
distintos campos de accidn y disciplinas.

Entramos a disputar el reconocimiento de un conocimiento otro, que se sustenta
en la reflexidn epistémica colectiva sobre los procesos de produccion de éste, y que a la
Vvez nos encamina a repensar ese otro poder, esa otra politica®*.

Que se construyen desde el hacer, desde la vivencia, como se da en la practica
del audiovisual y cine comunitario, en su proceso constante de (re)pensarse desde las
particularidades de cada proceso, retos y desafios de sus practicas que se nutren del
dialogo.

Experiencias que apuestan por otras formas de entender y hacer, rompiendo con
los patrones de la industria y el comercio cinematogréfico. Desarrollan propuestas
pedagdgicas desde la educacion popular, el trabajo comunitario, y reflexionan sobre
como éstas influyen en sus modos de produccidn, en sus procesos de trabajo, que tienen
la intencion de alimentarse con el reconocimiento de otros saberes, sentidos y practicas.

Por ello la propuesta de hacer desde el cine comunitario no es s6lo una préctica
0 ejercicio de representacion de las alteridades, sino un proceso de comunicacion, de
interaccion, que devela la intencionalidad de la mirada durante el proceso de
investigacion y creacion compartida, y que nos alimenta con alternativas para la

construccion de esos saberes otros.

2pasicionamiento e intencionalidad en la postura epistemoldgica.
13 Hoetmer, R. (2009). Repensar la politica desde América Latina: cultura, estado y movimientos
sociales. Programa Democracia y Transformacién Global.
14 Leyva, X., & Hoetmer, R. (2009). Repensar la politica desde América Latina: cultura, estado y
movimientos sociales. Programa Democracia y Transformacion Global.
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CAPITULO Il
LA ESCUELA COMUNITARIA CHAUPIN y EL CALENDARIO
AGROFESTIVO

1. Educaciéon comunitaria y Estado.
La experiencia de la escuela Chaupin se desarrolla en dialogo con la cosmovisién de los
pueblos quechuas de la zona de Ancash y la influencia hispana que se comparte en Per(
a lo largo de su historia colonial y republicana.

En Peru se identifican alrededor de 52 pueblos indigenas, de los cuales 3
919.314 personas hablan lenguas indigenas; de las cuales 3°360.331, ¢l 12% de la
poblacién total, son quechua hablantes™. Sin embargo predomina la falta de politicas
que reflejen e incluyan esta diversidad cultural que tiene el pais. Por ello urge la
necesidad de implementar dentro de las politicas educativas un enfoque de

interculturalidad de manera transversal.

Mapa 4. Pueblos Quechuas'®

Leyenda
I Puebios Quechuas
4 Lagunas
(ClLimite departamental

Puebl

Fuente: Ministerio de Cultura de Perd, 2014.

15 Segtin el Censo de Poblacion y Vivienda de 2007.
16 Este mapa se ha construido considerando la ubicacion de las comunidades campesinas y los centros
poblados censales identificados como parte de los pueblos quechuas
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Bajo este panorama la politica educativa de la nueva Ley de Educacion, en su articulo
20 plantea que la educacién bilingle intercultural se debe ofrecer en todo el sistema
educativo. A través de la implementacion y fortalecimiento de proyectos educativos con
pertinencia cultural a nivel logistico y de competencias profesionales en el personal
docente. Asi mismo se estipula dentro de los acuerdos de trabajo en entornos
educativos, la convivencia en la diversidad como uno de los ejes pilares en la
implementacion de las politicas interculturales, que recién se vienen impulsando hace 4
afios. En este sentido:

El pasado historico y los retos presentes no son los mismos en los
Andes y en la Amazonia. Y dentro del mundo indigena, hacer
educacion intercultural para migrantes andinos en espacios urbano-
marginales no es lo mismo que hacer educacion bilinglie intercultural
en comunidades nativas o campesinas (Tubino, 2005: 8).

Por ello la educacién intercultural no tiene que ser la misma para todos y todas, no debe
caer en una medida de un proyecto homogeneizante, debe entenderse e interpretarse de
manera diversificada, en didlogo abierto a las diferencias y circunstancias territoriales y
sus particularidades.

Asi, la educacion se vuelve el instrumento para seguir profundizando el proceso
colonizador y de aculturacién en las zonas donde aun se vivencian las culturas vivas y
comunitarias de los pueblos. “Por ello, el acceso a la educacidn es visto como un
“instrumento de superacion” para dejar de “ser indio” y convertirse en misti” (Ames
2000, 365).

Si bien hay una revaloracion y avances en las propuestas de educacién
intercultural que propone el Ministerio de Educacion, aun se mantiene el uso utilitario y
la exotizacion de las identidades, convertidas en folklore para construir estrategias o
lineamientos politicamente correctos. “La escuela no ensefia la cosmovision criadora a
los nifios, hasta en la educacién intercultural bilingue la lengua nativa es usada so6lo
como una herramienta para la comprension de la cultura dominante” (Asociacion
Bartolomé Araypalla, 2012: 19).

Desde diversas experiencias comunitarias, estos avances en educacion proponen
nuevos retos para la formacién de docentes que no sélo reconozcan la interculturalidad

sino que empiecen a vivenciarla. Por ello que la implementacion de la representacion
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grafica de los calendarios agrofestivos en la educacion comunitaria se vuelve una
estrategia de incidencia para disputar sentidos e imaginarios en los espacios educativos
formales, y para entrar en dialogo con las autoridades hacia una mejor implementacion
de politicas de educacion comunitaria, bilingle e intercultural.

Estos calendarios [agrofestivos] pueden ayudar a la escuela, al

colegio, se empezd a trabajar con ellos. Aca los que hacen los

calendarios son los mismos nifios [...] los docentes tienen un vacio de

saber [...] aca las cosas se invirtieron, el docente aprendiendo y los

nifios haciendo calendarios [...] ensefiando lo que pasa en cada mes

(Magdalena Machaca, 2015, entrevista).
Entonces la mirada y reflexion de la Escuela Chaupin destaca en plantearse como una
alternativa desde un conocimiento situado en su territorio, en el dialogo y recuperacion
de sus propias sefias naturales, ritmos y ciclos que recopilan en el calendario agrofestivo
de la cuenca del rio Chucchun.

Una alternativa pedagogica que cuestiona esta idea de “progreso” que generd

una corriente de homogeneizacion de las culturas y que ve en la diversidad cultural

obstaculos para el desarrollo de su proyecto de “modernidad”.

Estas corrientes de pensamiento veian en el progreso de la humanidad
una suerte de graderia, de inferiores a superiores. En la clspide de esa
evolucion se encontraba la sociedad industrial moderna; y las otras
culturas, arcaicas, barbaras o salvajes, inevitablemente terminarian
asimilandose o desapareciendo. Desde distintas miradas, la utopia del
futuro era la de un mundo culturalmente homogéneo, por no decir
uniforme (Degregori y Huber 2006, 20).

Frente a este proyecto monocultural, urge la reflexion de entender y mirar en la
interculturalidad sentidos criticos no s6lo a las relaciones personales y colectivas, sino
también un sentido de transformacion y critica al modelo hegemdnico y sus politicas
verticales, asimétricas ¢ individualistas. “No se trata de fijar derechos especiales para
algunos grupos etiquetados como “diferentes”, sino de crear las condiciones para que
todos ejerzan los mismo derechos, lo cual muchas veces requiere una diversidad de
caminos y rutas de acceso” (Reygadas, 2014: 29).

Queda la tarea de encontrar enfoques que rompan las relaciones de poder que
construyen esas barreras y condiciones para que las culturas subalternas no tengan que
ser absorbidas en el avance de la modernidad, ni tampoco ser vistas como fenémenos

cerrados y estaticos en el tiempo.
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Por ello resalta la importancia de posicionarse desde un sentido de
interculturalidad de manera critica. Donde se visione lo que comparte Fidel Tubino en la
idea de “crear formas nuevas de modernidad”. De tal manera que la discusion abre la

posibilidad de recrear la modernidad desde multiples tradiciones. (Tubino, 2005:7)

1.1 Interculturalidad critica, un proceso en construccion.

En esta busqueda por otras formas de gestar conocimiento, y acercarse a la propuesta de
la Escuela Chaupin, es una apuesta personal y profesional el posicionarse desde los
sentidos de la interculturalidad critica, que disputa y pone en tension las estructuras de
poder y sus relaciones.

Asi como menciona Viafia y Claro, entender la interculturalidad como un
proceso de lucha contrahegemonica, la cual sustenta que: “La intencidn es asumir con
emocion y seriedad un proyecto que se plantea como alternativa critica a la sociedad
capitalista y colonial.” (Claros y Viafa, 2009:82)

Con ello se entra en debate para problematizar desde donde y quienes hablan de
interculturalidad, develar y cuestionar la pretension monocultural de toda universalidad.
Donde “La nocion de interculturalidad, en su acepcion dominante, pretende ser el
sustituto de la nocion de multiculturalidad, manteniendo el mismo horizonte y
fundamentos conservadores.” (Viana, 2008: 297)

Asi en linea con Walsh, abrir posibilidades para una comprensién situada y
politica de la interculturalidad. con una perspectiva que refiere a las relaciones
complejas, negociaciones e intercambios culturales, desde el reconocimiento del
conflicto en las asimetrias sociales, econdmicas, politicas y del poder. (Walsh, 2002:3)

Para lo cual no puede pensarse la interculturalidad separada de las teoria del
poder que dé cuenta de dichas asimetrias que histéricamente son construidas desde la
colonialidad del poder.

Se encuentra una tendencia a considerar la interculturalidad como ese encuentro
entre culturas que abre posibilidades para relaciones tanto horizontales o verticales, que
sobre todo denota un sentido de relacion entre culturas, sin mayor cuestionamiento y
una tolerancia que oculta las desigualdades sociales y no interpela las estructuras e

instituciones de privilegio. (Walsh, 2001:5)
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Este camino de entender lo intercultural desde una perspectiva critica, no solo
debe ser de manera discursiva y nominal, sino se debe convertir en una herramienta de
transformacion de las relaciones sociales, que lleva a evidenciar el lugar de enunciarse,
que transparenta la posicionalidad del que conceptualiza y evidencia sus contradicciones
e intereses propios. (Géarces, 2009:27)

Asi construir una propuesta de corte critica que se caracterice por distintos
enfoques, pero que sobre todo cuestione la llamada universalidad de los conocimientos
y practicas politicas que se producen desde el pensamiento eurocéntrico. Y entra en
relacion con otras procesos para gestar conocimientos otros, entendiendo que las
culturas construyen sus universos de sentido propio.

Para lo cual la interculturalidad no debe limitarse al reconocimiento, respeto y
eliminacién de discriminaciones, sino entrar en un proceso de intercambio y
comunicacion que rompa con el prejuicio de la verdad hegemonica que acepta las otras
desde las diversidades culturales. (Claros y Viafia, 2009:88)

Estos procesos criticos no hacen gala del simple reconocimiento o tolerancia a
las alteridades ni a la esencializacion de las identidades. La interculturalidad en este
sentido, busca la construccion de practica que se enriquecen en el conflicto y las
tensiones del poder, estd en un constante proceso transformacion. “A diferencia de 1a
multi y pluriculturalidad que son hechos constatables, la interculturalidad adn no existe,
se trata de un proceso a alcanzar por medio de practicas y acciones concretas y
conscientes”. (Walsh, 2002: 3)

Resalta la intencion en las estrategias desde la colonialidad por la aniquilacion
de las alteridades, para ser insertadas en el proyecto hegemonico y sirvan al ejercicio
sistémico del proyecto monocultural y occidental.

Asi los intentos y llamados para la inclusion social desde los proyectos
educativos y de escolarizacion en comunidades rurales e indigenas que buscan
promover las bondades y beneficios de la “modernidad occidental”. Donde el ser
incluido requiere ser parte del proyecto de “desarrollo” y este a la par de la
“modernizaciéon” y en cadena con el proyecto de “civilizacion”. Notamos que estas
intenciones de inclusién no son de caracter intercultural, ni buscan romper con la

colonialidad, sino profundizar las asimetria desde la hegemonia. (Estermann, 2009:63)
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En ese sentido vale reflexionar desde donde se disefian las politicas educativas,
hacia donde se encaminan y en marco de qué matriz de pensamiento se teje sus
relaciones, de las cuales se evidencia la vigencia de la colonialidad del saber, a partir de
una concepcién educativa bancaria. Que se caracterizan por reproducir las bases
productivas del capitalismo colonial, para lo cual urge seguir la reflexion y
desestructuracion de estas para avanzar en la construccién de procesos criticos,
liberadores y emancipadores. (Garces, 2009:35)

Uno de los campos de accién a destacar son las propuestas de educacion
bilingue intercultural, que denotan una intencién de profundizar en el hacer y evidenciar
la voluntad de fomentar la interculturalidad, desde el reconocimiento a la diversidad
cultural y la erradicacion de toda forma de discriminacion.

Sin embargo estas propuestas terminan por caer en el entendimiento y uso
funcional de la interculturalidad al servicio del modelo neoliberal y sus estrategias de
dominacién. Asi notamos en las transformaciones y usos del idioma como un
instrumento a lo largo de la historia, como plante Garces:

En el caso idiomético, dado el caracter instrumental que ha marcado su uso desde
el primer momento colonial, las lenguas indigenas funcionaron como correa de
transmisién de los esfuerzos cristianizadores del primer momento colonial para
luego convertirse en obstaculo civilizador en el momento del liberalismo
republicano. Més recientemente, las lenguas indigenas vuelven a ser valoradas
como herramientas de inclusién en la modernidad neoliberal. (Garcés, 2009).

Para el avance de estas propuesta no solo vale cuestionar las estructuras, sino develar
estas variables de clase, cultura y género impuestas desde el pensamiento hegemaonico.
Para lo cual queda el reto de seguir la reflexién y accion de una teoria intercultural que
sepa articular estos campos de subordinacion, dominacion y violencia estructural.
(Estermann, 2009:65)

Por ello la apuesta de trabajar desde un sentido critico de la interculturalidad, en
ese proceso que se teje de la mano con otros epistemologias y visiones del mundo. Para
romper con toda intencion de “etnocentrismo” y ‘“universalismo” del proyecto
monocultural. Pero sobre todo sentar las bases para una convivencia que respete las
relaciones humanos y naturaleza. Propuesta de la cual bebe y se alimenta la escuela

Chaupin en su préctica y reflexién comunitaria.
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1.2. Escuela comunitaria Bilingte e Intercultural Chaupin.

Hace 10 afios se empez0 a gestionar una alternativa educativa en el Caserio de Bafios la
Merced, y ahi es donde nace la propuesta de la Escuelita Chaupin, en el marco de una
serie de demandas comunitarias que entran en conflicto con la gestion politica y, por
ende, con el modo de entender la organizacion territorial y comunitaria.

La propuesta que se empezd a gestar tuvo un enfoque alternativo al proyecto
educativo estatal, en el cual se busco vincular la educacion formal con una apuesta de
educacion rural y comunitaria. Desde un enfoque de interculturalidad que desarrolle una
propuesta pedagdgica flexible y en armonia con el contexto local de la escuela.

Es de esta exploracion que nace la idea de hacer una Escuela Bilingue e
Intercultural que guie su plan de estudios, y una propuesta pedagdgica con base en el
ordenamiento del tiempo y espacio segun la vida chacarera, sintetizado en el calendario
agrofestivo local, como elemento mediador y central, pero siempre en dialogo con el
programa estatal para no estar aislados y de espaldas al resto de comunidades y
localidades. Esto con el objetivo de retomar un enfoque comunitario que refuerce
vivencias y practicas de la comunidad desde la nifiez en respuesta al modelo
individualista.

Como comenta Marco Bazan'’ sobre el enfoque de derecho en la infancia: “De
otro lado en las culturas comunitarias el derecho individual del nifio ha venido
ocasionando mas bien ruptura de la colectividad, en vez de promover la participacion de
los nifios los aisla de donde antes si eran parte” (Bazan, 2014: 6).

Menciona Bazan que se ha dado una ruptura en este conflicto entre la
individualidad y las colectividades, donde las culturas andinas rescatan y valoran su
tradicion comunitaria; sin embargo, el proyecto politico desde su accionar educativo
tiende a priorizar un enfoque de derecho individualista, por lo que la Escuelita Chaupin

busca posicionarse desde el sentido de una educacién comunitaria:

[... ] la escuela contribuye a la destruccion del sistema de opresion
feudal en tanto permite al campesino indigena acceder a
conocimientos antes restringidos y conocer de esta manera sus
derechos. Pero al mismo tiempo, contribuye a destruir la cultura

M Filésofo Social y Artesano, Coordinador en Perl de Terre des hommes Alemania (Organizacion que
acompafia proyectos en la linea del Buen Vivir).Dedicado a la promocién, educacién e investigacion
junto a la juventud del mundo popular; impulsor y acompafiante del Movimiento Cultural de la Juventud
Barrial.
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indigena, en tanto la educacion formal desconoce los valores
indigenas y sobrevalora o considera como Unicos los valores
occidentales (Ames 2000, 365).

En esta reflexion notamos que la normalizacion de la educacion ha disciplinado el
tiempo y el uso del espacio de los y las pobladores segun la norma o politica estatal. Sin
embargo, desde el grupo gestor de la Escuela Chaupin se busca entablar un diélogo para
construir un verdadero proceso de educacién intercultural para que contrarreste la
imposicion y expansion de la educacién sin respeto de los tiempos y espacios, vivencias
y creencias de las comunidades. Por el contrario, se trata de poner en valor esas
practicas que han sido excluidas y subalternizadas, para que a partir de la vivencia de la
cosmovision andina en la escuela los nifios y nifias pongan en valor sus précticas
culturales y modos de vida desde el campo.

Por ello la adecuacion de la curricula de manera particular a las sefias locales
que se manifiestan en el calendario agrofestivo fortalece la experiencia de la escuela. De
modo que “la interculturalizacion del curriculo no es lo mismo que su diversificacion.
Podemos diversificar tanto un curriculo intercultural como un curriculo monocultural.
La diversificacion es el proceso mediante el cual adaptamos el curriculo a la realidad
concreta.” (Tubino, 2005:9)

Asi en la diversidad cultural que caracteriza el Peru, destaca de los pueblos
quechuas sus creencias y practicas materiales e inmateriales, resultado de la variacion
de los territorios que han ocupado y por la influencia hispana desde los tiempos de la
colonia.

Se reconoce y vivencia su manera particular de entender y concebir el mundo en
3 espacios: el kay pacha, el uku pacha y el hanan pacha. Que se entienden como los
mundos de los seres humanos, de los seres de abajo o del interior, y el mundo de los
espiritus y seres con poderes.

En este entendimiento de los tres mundos, se crean vias de comunicacion que
interconectan éstos entre si. Y es desde los rituales, festividades y sefias que aparecen
en la interaccion armoénica con la naturaleza y que se tejen y abren estas vias. Por ello la
importancia de entender las practicas a nivel racional y magico, en el dialogo de una

doble herencia cultural.
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Por ello la propuesta pedagogica de la Escuela Chaupin, se propone avanzar en
el trabajo de revitalizar la cultura viva del territorio. Despertar la curiosidad de nifios y
nifias en la biodiversidad que encuentran en sus saberes y practicas comunitarias. Esta
apuesta de revitalizacion de las culturas vivas, responde a los procesos de expresion
cultural en lo material e inmaterial en los pueblos, sobre todo en el sentido ritual que se
evidencia en las distintas comunidades.

A lo largo de la historia los pueblos quechuas pasaron por momentos que
marcaron el devenir de sus creencias y practicas. Un primer momento se identifica en la
Ilamada catastrofe o colapso demografico. Donde los desplazamientos poblacionales,
las epidemias y cambios culturales fueron provocados con la llegada de los espafioles en
el siglo XVI. Seguido de la consolidacién de las formas de asentamiento de las
comunidades bajo el régimen hispano en los llamados “pueblos indios” para ¢l control
politico y econémico. Donde se conservaron autoridades tradicionales pero también se
introdujeron nuevas formas de gobierno. Y un tercer momento de cambio cultural con
la imposicion de la religion catdlica cristiana. Doctrina que prohibe y reprime los cultos
tradicionales a las deidades y naturaleza para ser reemplazados por las cruces, cristos,
virgenes y santos.

Resultado de este proceso fue la aparicion de una religién andino-cristina de
carécter sincrético. En el nuevo ordenamiento del tiempo en base al calendario
ceremonial cristiano que rige el orden politico y econdémico, por ende la organizacion,
se introducen caracteristicas y practicas de las creencias locales que permiten mantener
vivas ciertas practicas y cultos de la religiosidad andina.

En estos procesos de transformacion sobreviven algunos rituales y practicas
maégicas en diversas regiones de los Andes. Por ello los pueblos quechuas conservan
parte estas formas tradicionales y ancestrales que se evidencian en sus ritos, masica,
danzas, formas de organizacion comunitaria, politica y religiosa.

De esta manera encontramos festividades que responden a la organizacion de la
estructura catdlica cristiana segun el ordenamiento del tiempo en su calendario
religioso, pero a la vez celebracion de ritos locales, en clave de convivencia comunitaria
que responden a las dindmicas particulares del territorio. En su mayoria vinculadas a las

actividades productivas.

49



Por ejemplo encontramos cantos y danzas que son compartidas en muchas zonas
andinas quechuas, asi como fiestas de envergadura panandina que se celebran en todo el
mundo andino. Pero también expresiones culturales que son menos publicas y conocidas
y que responden a un devenir desde las particularidades del territorio y su relacién runa-
naturaleza.

Es caracteristico encontrar cantos y danzas colectivos que se entonan para los
tiempos de cosecha, la marcacion del ganado o en la limpieza de las acequias. Asi la
vibracion musical es un elemento que acompafia la vida de los pueblos andinos
quechua, tanto con la diversidad de tipos de ofrendas a través de los llamados pagos o
mesas, que constituyen otras vias de comunicacién entre mundos.

Asi es el caso de la Escuela Chaupin, al ser un proyecto educativo, responde a
las demandas de la politica y curricula del Ministerio de Educacion. Pero a la vez
construye un programa comunitario de actividades que se acoplan a las particularidades
de la vivencia en el caserio de Bafios la Merced, y a la representacion grafica de ésta en
el calendario agrofestivo que organiza los tiempos de la curricula escolar.

Donde la masica, el canto y la danza son expresiones y practicas que adn se
conservan desde un sentido ritual y festivo. Y son estas manifestaciones que mantienen
la comunicacion entre el mundo material e inmaterial. Su relacion con los otros seres
que habitan esta pacha, y su interconexion con los otros mundos desde esa relacion de

crianza reciproca en la biodiversidad.

1.3. Crianza en la biodiversidad.
En la apuesta por construir alternativas educativas desde una mirada decolonial e
intercultural, se encuentra la Escuela Bilingue Intercultural Chaupin en la comunidad de
Bafios La Merced (Carhuaz) con la intencién de recuperar los saberes locales y
ancestrales en la pedagogia y crianza de nifios y nifias. Es una escuela que emplea el uso
del calendario agrofestivo dentro de sus lineamientos pedagdgicos con base en una
propuesta de educacion comunitaria, impulsada desde hace diez afios. Esto para crear
espacios de formacién desde una mirada intercultural.

Aqui, el calendario agrofestivo se plantea como herramienta de orientacién para
organizar las actividades escolares en relacion a los tiempos chacareros, de modo que no

se contrapongan una sobre la otra, sino que dialoguen y se potencien las relaciones
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comunitarias. No se trata solo de plantear una educacion bilingue e intercultural, donde
se ensefie quechua y espafiol, sino de que ésta esté enraizada en las practicas y saberes
de la comunidad, para que la socializacidon de nifios y nifias se dé de manera integral
para la recuperacion y vivencia de la cosmovision, siempre en dialogo con los
conocimientos occidentales. En palabras del maestro Wenceslao™® de la Escuela
Chaupin:

Yo quiero resaltar que los nifios a través de la vivencia directa deben
aprender también la medicina ancestral [...] al ver en esta accién que
hacen la sanacion de la persona a través del cuy, tiene que sentir el
nifio que es muy importante actuar en los saberes de nuestra
comunidad [...] es otra cosa hablarle al nifio, que vivenciar
directamente cdmo se cura [...] Por eso es muy importante la
participacion de los abuelos, del yachaq en la formacion de los nifios
[...] eso en caso de la medicina [...] (Wenceslao Rosario, 2015,
Charla EIB).

El reto es construir una alternancia entre el aprendizaje de la lecto-escritura con la
observacién y entendimiento de los astros y las sefias. Es un proceso de compartir
manifestaciones culturales de la costa, sierra y selva, pero al mismo tiempo recuperar y
participar en la musica, las danzas rituales y ceremoniales del territorio.

Muestra de este sentir, la Escuela Chaupin presenta todos los 24 de septiembre,
la danza ritual de los Shacshas en la plaza central de Carhuaz, para invocar la llegada de
la época de lluvias y pedir que las tierras que han preparado y sembrado den buenos
frutos.

También hemos participado en la danza de Shacshas [...] simboliza
danza de la semilla, danza de la lluvia [...] estamos cerca al equinoccio
es una danza ritual para llamar a la lluvia, para fortalecer el espiritu de
las plantas, de las semillas, fiesta de sembrado [...] a partir de la
fiesta de Mamameche el 24 de septiembre, todas las comunidades de
esta cuenca empiezan a sembrar porque la primera lluvia va empezar a
caer [...] la danza esta relacionada a la nueva lluvia, al
fortalecimiento del ayni, de las semillas, para que comiencen a
florecer bien [...] hemos participado, cultivado nuestro maiz, los nifios
deben cooperar trayendo sus abonos, sus herramientas [...] y también
dandole su musica, porque con la musica se refuerza el anima de las
plantas y de las personas que participan en la actividad (Wenceslao
Rosario, 2015, Charla EIB).

18 Docente bilinge intercultural y maestro curandero. Director de la Escuela comunitaria Chaupin del
caserio Bafios la Merced en Carhuaz. Durante el tiempo de investigacion, él fue uno de los actores claves
para llevar adelante el trabajo de campo.
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Comprendiendo estas dimensiones comunitarias, vale considerar las relaciones que se
tejen en espacios como la escuela donde se desarrollan ciertos modos de socializacion.

El aprendizaje ya no se da solamente por un docente que brinda informacion a
un grupo de alumnos y estos escuchan pasivamente, ni tampoco se trata de innovar
nuevas pedagogias alternativas ain antropocéntricas, sino de concebir la cosmovision
en su sentido racional y maéagico como un detonador de nuevas relaciones de
socializacion para la vida comunitaria desde un aprendizaje integral, donde las
actividades comunitarias no sean lejanas o ajenas a la escuela, y viceversa. Con esto se
pretende que las nuevas generaciones vuelvan a creer o considerar como validas las
practicas y saberes locales que se han perdido.

A consecuencia de la normalizacion de una escuela rural colonizante, se ha
tendido a empoderar al humano y dejar de lado otras relaciones, por ende al momento
de trabajar en la chacra ya no se consideran los tiempos y espacios segun mandan las
sefias de la naturaleza, por el contrario la intencion productiva del campo se basa en las
necesidades sélo del humano.

Como comenta Marco Bazan sobre las actitudes en el campo de las nuevas
generaciones: “ahora los jovenes dicen yo cosecho cuando quiero, y siembro cuando
quiero y trato la tierra como quiero, como diciendo la ley de mi pensamiento es superior
a la ley de la naturaleza” (Entrevista Marco Bazén, 11 de mayo 2015).

Entonces, no se trata de polarizar las relaciones entre lo antropocéntrico y
agrocéntrico, sino por el contrario de crear puentes de dialogo para el respeto mutuo y
practicar y conservar la diversidad de saberes, pero también la biodiversidad de nuestros
territorios.

La escuela Chaupin siempre ha participado en diferentes eventos
culturales que se han realizado aca en Ancash, siempre se iban con los
nifios tocando pututos, yo como maestro haciendo el ritual para el Sol,
para toda la comunidad de Oncopampa con la participacion de otras
comunidades [...] También en la escuela, como tiene para sembrar,
tenemos que sembrar la diversidad de plantas nativas y alimenticias,
tanto como alimento, medicina sirven estas plantas [...] es muy
importante en una escuela intercultural decir a los nifios que el cultivo
asociado es muy importante porque cuando uno cultiva en forma
asociada se protegen unos a otros, pero en cambio la otra cultura
siembra so6lo una variedad, una sola variedad cuestion de mercado,
cuestion de capital, cuestién de lucro, pero en nuestra cultura siembran
para ellos mismos, para autoconsumo [...](Wenceslao Rosario, 2015,
Charla EIB).
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Toca imaginar como nos desarrollamos y convivimos en entornos asi de diversos, con la
pluralidad de voces y miradas, sin caer en relaciones de dominacion nuevamente. Ese es
precisamente el reto de la educacién comunitaria, la cual apuesta por construir otras vias
de socializacion en las comunidades.

Para el caso de Bafos La Merced, la experiencia de la Escuela Chaupin ha
permitido la recuperacién y respeto de costumbres que se van dejando de lado por el
avance de una modernidad que s6lo responde a una idea de desarrollo economicista. Por

ello el trabajo en la ensefianza de cultivos es vital para los habitantes de esta comunidad.

Hay una enfermedad acé la polilla, 15, 20 dias y ataca, por eso venden
y no guardan, si guardan al mes van encontrar harina nomas, la
mayoria es para venta... también hay saberes para guardar... el maiz
en época de lluvia estd madurando, ¢no es cierto? Si esa semilla lo
guardan la polilla més rapido lo va matar, pero si los agricultores
esperan la lluvia para que siembre ese maiz van a cosechar en marzo,
mayo, ese tipo de maiz poco va consumir. Si cosechan en luna llena la
polilla no ataca en otra si ataca y ya no sirve para nueva semilla, por
eso es muy importante los saberes de los abuelos, ellos siempre
siembran, aporcan, cosechan en la luna llena, antes y después, pero no
en luna nueva [...] Si un agricultor va sembrar cualquier tipo de
semilla, y siembra por sembrar sin ver sus saberes va tener buena mata
pero no produccién, buena mata de raiz pero no fruto, por eso los
abuelos siempre se estdn guiando con la luna. La luna es muy
importante en la agricultura para el hombre del campo, por ello en la
escuela decimos que es muy importante también que ese saber debe
continuar, para que el en el futuro practiquen ese saber en generacién
en generacion [...] (Wenceslao Rosario, 2015, Charla EIB).

De ahi que los sentidos y relaciones que se tejen y las manifestaciones culturales que se
dan tienen relacién con sus modos de crianza, cuidado, amparo, donde con carifio y
respeto se crean relaciones de reciprocidad en el campo, y en otras actividades de la
vida comunitaria para cultivarse mutuamente™.

Todo es ritual, cualquier actividad es ritual. Hemos tenido paciencia,
tranquilidad. Todo es un ritual, mientras algunos ya no hacen ese
ritual. Un ritual para cosecha de maiz en agradecimiento a los apus por
haber hecho criar y madurar el maiz. Todo es ritual. En nuestra
cultura andina existen tres mundos o tres comunidades: la humana, la

19 Siendo asf el término cultura -que viene del latin cultus, participio de colore que significa cultivar,
criar- requiere ser ampliado para significar un atributo de toda forma de vida. En este sentido, las papas,
el maiz, los rios, los animales tienen cultura pues participan en la crianza de los miembros de la
comunidad humana y de las otras formas de vida (Rengifo, 2003: 103).
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comunidad deidades, y la naturaleza pachamama. Los tres deben estar
bien articulados. En otras culturas no hay el tejido de las tres
comunidades, s6lo el hombres es el superior que conoce y sabe, y deja
a un lado a la pachamama a las montafias. EI hombre del campo esta
relacionado con los tres [...] Si el biho cant6 en casa es por algo, esta
comunicando. Si estas sincronizado, se van a ir revelando la
comunicacion con los otros seres. Es importante la convivencia y la
buena relacion entre el hombre, la naturaleza y las deidades para hacer
cualquier actividad [...] Todo lo que trabajamos en la chacra es para
consumo de los nifios, con cultivos asociados. Antes de sembrar
también hacemos nuestras ofrendas, la chacra escolar es por grado.
Por aula cada uno tiene su parcela, cada docente es responsable de su
huerto” (Wenceslao Rosario, 2015, Charla EIB).

Queda la tarea de revitalizar y fomentar nuevamente el sentido de crianza con carifio y
la consideracion de los otros en todas sus formas de vida, y eso se da a partir del ritual,
como mecanismo de comunicacion con la totalidad de seres. No se trata solo de una
confianza y fe ciega en la ciencia y tecnologia de la modernidad, o de la cosmovision
andina, por el contrario, se trata de recuperar y poner en valor un diadlogo de saberes,

sentidos y practicas, que se manifieste en el hacer chacarero y en la vida comunitaria.

2. Los tiempos de la investigacion
Durante el tiempo de convivencia y trabajo en la Escuela Chaupin de la Comunidad de
Barfios La Merced en Carhuaz, que fue desde el 21 de Diciembre hasta el 21 de Marzo
del 2015, lo que corresponde al Jallu Pacha (época de lluvia), pude conocer las
practicas y conocimientos que se guardan en este tejido comunitario; y sobre todo
vivenciar una temporalidad del calendario agrofestivo. Mediado desde el
acompafiamiento espiritual de los Apus Tutelares y sus plantas maestras (mama coca,
tabaco y wachuma) tuve un tiempo para la vivencia desde la razon, el corazon y la
magia del territorio.

Desde el solsticio de diciembre hasta el equinoccio de marzo, etapa durante la
cual se realizan diversas actividades comunitarias®®, tuve como objetivo empezar el

trabajo etnogréfico para la produccion de esta tesina y el proyecto audiovisual que la

2% “En la actualidad con la fiesta de la Navidad se inicia el pachakuti a través del cual las autoridades
tradicionales a través de su participacion en rituales como éstos, clausuran simbélicamente el orden
antiguo para dar paso a uno nuevo. El lenguaje ritual en que se expresan las acciones, es sintomatico de
ello. La fiesta de navidad es ante todo para los runas el anticipo de los rituales del mosoq wata carnaval o
carnaval de afio nuevo, una compleja secuencia de renovacion simbdlica del orden espacio-temporal que
incluye a las personas, los animales, elementos naturales y el territorio en el que habitan” (Galan, 2010:
6).
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acompafa, y ademas conocer los sentidos y usos de la representacion gréfica del
calendario agrofestivo, las practicas comunitarias, y el entendimiento del tiempo y
espacio en la cosmovision andina, desde un acercamiento metodologico haciendo uso de
las herramientas del cine comunitario.

En el trayecto fueron apareciendo inquietudes y visiones, no contempladas desde
un inicio. Como la idea que vincula el territorio y su relacion con el tiempo, una
variable que para este capitulo comparto. Y es que “en la territorialidad andina el
tiempo no es cronoldgico, la division tajante entre el pasado, el presente y el futuro de la
episteme histérica se desconoce y se reprocha, por tanto, la inmovilidad de sus
consecuencias en el mundo cotidiano” (Bacca y Velasquez, 2009: 20).

Fueron el acercamiento al sentido del territorio y la voluntad de servir por parte
de los y las comuneras en la consolidacion de sus comunidades y en la vivencia del
ayllu ( familia sagrada que congrega Runa y Naturaleza), como también relatos
personales sobre las fiestas de Carnaval y la Wilka Chakata, festividades que se dan en
marco de la alegria y cuidado de los cultivos, lo que me permitidé conocer esas
relaciones y practicas comunitarias que se mantienen frente a procesos de
homogeneizacion, en una refuncionalizacion y resignificacion de rituales que preservan
y contintian la tradicién?* (Arévalo, 2009: 1).

Por otro lado, surgieron reflexiones sobre la crianza en la biodiversidad de
saberes que se dan desde la chacra, lo cual se consolida como una propuesta de
Educacion Comunitaria en la Escuela Chaupin de la Comunidad de Bafios de La
Merced, a partir de una educacion que rompe con el sentido educativo antropocéntrico,
entablando un dialogo horizontal y compartido entre la educacion formal de caréacter
occidental y una alternativa de educacién comunitaria desde la vivencia de la
cosmovision andina.

Asi, en este capitulo voy a desarrollar dos momentos del trabajo de campo, el
primero vinculado a las vivencias y el compartir de saberes con la comunidad, desde
reflexiones del territorio y la comunalidad, seguido de apuntes tomados durante las

fiestas de Carnaval y su relacion con los ciclos teltricos del calendario. Y, un segundo

2L Actualmente se considera el valor simbdlico de los distintos referentes y elementos patrimoniales, el
patrimonio como expresion de la identidad, y éste como la asuncion de la tradicion y una continuidad
generacional particular (herencia cultural) (Arévalo, 2009: 1).
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apartado dedicado al sentido de crianza de saberes, hablaré de la propuesta educativa de
la Escuela Chaupin y su vinculacién con el calendario agrofestivo en el compartir de

saberes como una apuesta de educacion comunitaria, bilingte e intercultural.

2.1. Vivencias y compartir de saberes en la comunidad Bafios la Merced.

Entender la diversidad de manifestaciones culturales y organizativas en la comunidad de
Bafios la Merced, que se guardan en las memorias individuales y colectivas, me
permitié aclarar dudas sobre la universalidad del calendario, ya que depende de las
necesidades y usos que cada habitante en particular y la comunidad en general le da a
sus chacras, asi como la relacion que desarrollan con el territorio y naturaleza®.

Cada ciclo natural tiene repercusiones insondables en la cotidianidad

de la comunidad, el devenir de la naturaleza escribe la historia del

andar de los hombres en la Tierra, caminar es la marca de las

entidades tutelares lo que deja sus huellas en los presentes que van y

vienen. La experiencia del tiempo no es otra cosa que la experiencia

misma de la realidad, practica textual que obedece a su (con)texto y

gue interviene en la percepcion del mundo (Bacca y Velasquez, 2009:

20).
No se trata de un solo modelo o tipo de calendario agrofestivo, éste se construye a partir
de la formalizacién y sistematizacion de saberes y vivencias de los y las comuneros. Es
una representacion gréafica que permite recuperar la conversacion con los demas seres
vivos. Por ello cada proceso de crianza es particular, y se manifiesta segln las
relaciones que se construyen en el dialogo y la conversacion con la naturaleza, las
deidades, y los humanos, a través de las sefias?®. “Esa vivencia de concebirse comunero
completo no porque hay solo nifios, jovenes y ancianos, sino porque hay cerros,
lagunas, viento, zorros, flores, esa es la comunidad completa, y a esa vivencia no llegan

todos” (Marco Bazan, 2015, entrevista).

2 1a percepcion de la naturaleza de las diferentes culturas, se encuentra ordenada en torno a su
experiencia vital en el entorno social, de tal forma, cada cultura participa de un ritual del tiempo diferente,
esculpe formas de conocimiento particulares y ofrenda condiciones de vida que responden a realidades
delimitadas (Bacca Benavides y, Velasquez Davila, 2009: 20).
23 « <7 . . ..
En la concepcién andina, todos los miembros del ayllu son chacareros y como tales participan
decididamente en la crianza de la chacra. En este entendido, la crianza de la agrobiodiversidad se realiza
en conversacion con la naturaleza a través de las sefias o lomésas (indicadores naturales) y éstas, a su vez,

como conformantes del ayllu son imprescindibles en la crianza ritual de las semillas” (Chuyma Aru,
2006: 23).
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Este sentido de conversacion con la naturaleza se entiende como una accién de
observacion e interpretacion. Se materializa en las acciones y relaciones comunitarias
del trabajo del campo. Donde el runa responde y esta atento a los ciclos de la chacra,
siguiendo las sefias que se presentan en la naturaleza, en flores, arboles, plantas,
ganados, insectos, aves, pero también a través de los suefios, las visiones, el
presentimiento y lectura de plantas como el tabaco y la coca por ejemplo.

Entonces, segln la conversacion que se establezca con la naturaleza, se opta por
una modalidad de preparacion del terreno, que tiene sus variantes de acuerdo a los pisos
ecoldgicos vy altitudinales. Las sefias indican los momentos adecuados y guiaran la
crianza de los cultivos (Chuyma Aru, 2006: 23).

Como comenta Marco Bazén, no toda la comunidad desarrolla estas habilidades
por completo, pues se dan niveles de conversacion. Por ello el ritual se convierte en un
medio de conexién y comunicacion para agradecer, pedir, bendecir y festejar.

El entenderse como parte de una comunidad, no sélo humana, se evidencia o
grafica en el Calendario Agrofestivo, considerando todos los elementos vivos
relacionados durante su representacion visual. Asi, la practica del tiempo en las culturas
andinas mantiene una relacion inquebrantable del runa con el ecosistema.

La naturaleza misma termina siendo un Apu, una deidad que también tiene
saberes, y que los va dando si es que los sienten asi, y en sintonia con las sefias que se
van manifestando en la naturaleza. El filosofo Marco Bazan se refiere al Calendario
Agrofestivo en los siguientes términos:

Organiza el tiempo, lo plasma, porque el calendario pre existe al
escrito. O sea solamente que tu le comienzas a poner mas 0 menos
fechas, porque ya lo has vivenciado [...] el calendario no se lo aprende
de lo que estd puesto en un afiche de la pared, al revés, van a
caminarlo, van hacerlo, van a vivirlo. Y esa vivencia no solamente es
el sembrar, sino que en ese momento que te conectas con la tierra, que
te conectas con los astros, y te conectas con lo que va floreciendo, con
el aporque, el regado, tii dices, eso es la vivencia... la vivencia no es
s6lo el acto proletario de decir yo siembro, sino que es justo en ese
momento la sintesis donde tu puedes ver el &nima de la semilla,
puedes ver tu rol en todo el cosmos (Marco Bazan, 2015, Entrevista).

De ahi que, y como bien lo expresa Bazan, no es que la comunidad siembra cuando
quiere, Sino que existe un momento exacto, marcado por el tiempo agro-astronomico

para hacerlo. Entonces se siembra porque la luna les va diciendo, les va dando las
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indicaciones para realizar las actividades agricolas; al igual que se los dice el sol, las
estrellas, las plantas, y los animales.

Las practicas no estdn regidas por un saber o voluntad meramente
antropocéntricos®, sino por un devenir de constante aprendizaje, donde la naturaleza va
evidenciando sefiales que les indican como llevar la crianza de las chacras y con esto la
vida en la comunidad. Se puede decir que no es el humano quien ensefia a otro humano
solamente, sino que el que se ha cargado de lo que la naturaleza le ha transferido y
compartido.

Yo lo entiendo asi, 0 sea los dos grandes bloques de ubicacion del ser
humano en el mundo, es ubicar al humano en el centro, entonces si los
humanos son el centro del saber, del pensar y del quehacer son los que
después dan el rol de transferir a las nuevas generaciones lo que
venga, o lo que tengan que aprender, o de llenar bibliotecas més de
caracter antropocentrico.
Pero si yo parto del principio de decir, el que socializa al humano no
es otro humano asi porque asi, sino la naturaleza, el cosmos, y toda la
constelacion cosmogonica [...] entonces si digo voy aprender de mi
padre, o de mi abuelo [...] pero mi abuelo me dice: yo aprendi de lo
que las estrellas, la luna, el sol, el zorro, los apus me van diciendo [...]
mi socializacion mi entrada a la cultura es por observacion de las otras
entidades que siempre estuvieron antes de que exista yo [...] (Marco
Bazan, 2015, entrevista).

Estas sefias, o conversaciones, cambian de territorio a territorio. Por eso no se puede
hablar de un calendario agrofestivo general o universal; pues su gréafica se da segun las
vivencias y necesidades de cada comunidad, y su propia construccion es un acto de
creacion comunitaria, una minka (minga) de saberes locales.

Otro aspecto que se tiene que tener muy en cuenta es que, los
resultados de la conversacion con las sefias, s6lo son véalidos para el
lugar de conversacion y no para otras areas y aln mas, existen sefias
gue son especificas para cada parcela (Chuyma Aru, 2006: 23).

Segln el Maestro Wenceslao Rosario® de la Escuela Chaupin, existen algunas sefias
que se utilizan en la comunidad de Bafios la Merced sobre el cultivo de maiz: “Aqui
cuando estas en la chacra y se aparecen pequefias culebras quiere decir que la cosecha
va ir bien, pero si primero se aparece un zorrillo es sintoma que va estar mala la

cosecha” (Taller de Mapeo Colectivo, enero 2015). De este modo, la interpretacion o

24 Categoria social que pone al hombre como centro del universo.
“Docente Bilingue Intercultural y Maestro Curandero de Ancash, Director de la Escuela Chaupin.
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lectura del calendario festivo cambia de lugar en lugar, segun los simbolos o sefias que
utilizan en su construccion, y que parten de su experiencia diaria en el campo. Incluso
varia segun el tipo de cultivo, asi podemos encontrar calendarios para la papa, el maiz,
el ganado; como también calendarios escolares, religiosos, civicos, pues depende de la
intencién y el uso que le quieran dar.

En los dos encartes siguientes vemos coémo las representaciones graficas
cambian segun el lugar y su disefio, pero el contenido o el modo de plasmar los saberes
de la naturaleza mantienen una relacion y un dialogo entre los astros, las sefias, los
rituales, las festividades, el trabajo en la chacra, y asi sucesivamente, armando este
tejido que ayuda a una mejor orientacion de la comunidad en su trabajo vinculado con la

chacra.

Encarte 1. Calendario Agrofestivo en comunidades y escuela.
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ENCARTE 1

Autor: Juan Arturo Cultipa Flores (PRATEC, 2006).
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Encarte 2. Calendario Agrofestivo en comunidades y escuela.

CALENDARIO AGROFESTIVO DEL CULTIVO DEL MAIZ EN LOS AYLLUS DE CONIMA

ELIZABETH CHOQUE COPAR!
Asociacion Chuyma de Apoyo Rural
CHUYMAARU. Puno

E
CHUYMA ARU. P

Autora: Elizabeth Choque Copari (PRATEC, 2006).

Contrastando estos encartes notamos que en la misma region andina cambia el sentido
de sefias y simbolos, mas no los rituales, ceremonias, fiestas, temporadas y
representaciones astrales. Entablando un didlogo de actividades o festividades que se
consideran Panandinas®® y que integran a toda la regién de los Andes.

Las relaciones que se generan entre estas referencias que se manifiestan en la
naturaleza y van a ser representadas en las dos graficas anteriores, son esenciales para la
construccion de los calendarios agrofestivos y estan alineadas a las referencias
territoriales, donde los pisos ecoldgicos andinos determinan la variabilidad entre cada
uno de estos sectores debido a su biodiversidad de flora y fauna, y a la variabilidad
climatica que se acentla hoy en dia con el cambio climatico. Es una forma de expresar
la vida del Runa (persona humana), de los animales, la naturaleza. Todos ellos en
armonia con la crianza de la chacra segun el clima, la temporada y el lugar donde se
encuentran.

Pero para lograr este sentido de armonia no basta con s6lo conocer y reconocer

estas relaciones, sino poder entablar un dialogo en empatia con estos otros seres que

%6 Referencia a las actividades festivas, rituales que se realizan en toda la region andina.
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comparten el universo con el humano, y que no son inferiores o superiores, sino que se
entienden en una relacién de complemento. Por ello, las relaciones armonicas se
caracterizan por no ser jerarquicas en su convivir en la chacra: todos cumplen tareas y
roles relevantes para la crianza mutua y reciproca, en sus distintas etapas de vida -la
nifiez, la adolescencia, juventud, adultez, vejez- pues en cada tiempo de vida hay un rol
y aprendizaje que se va consolidando y uno no reemplaza o sustituye al otro, sino que lo
complementa y fortalece.

No se trata solo de acciones utilitarias para trabajar la tierra y producir
alimentos, sino que son estas acciones, en un sentido integral, la ceremonia, el ritual, la
festividad, las que permiten la conversacion armonica entre todo lo que habita la
Pacha, lo visible e invisible.

Entender el sentido que le dan al territorio y las formas de relacionarse
determinan los modos y referencias que se tienen para la construccion de los calendarios
agrofestivos. De ahi la necesidad de abordar un enfoque territorial.

Al analizar las actividades rituales que suceden en el transcurso del
afio, buena parte de las etnografias sobre los Andes coinciden en
tomar como elemento de referencia los ritmos de trabajo marcados por
el ciclo agricola y por las estaciones del afio (Valderrama y Escalante
1988; Allen 1988; Bastien 1978; Isbell 1985). Sin embargo, éste no es
el Unico criterio. La taxonomia emic del tiempo festivo estd ademas
intrinsecamente relacionada a su concepcion simbolico-religiosa del
territorio (Galan, 2010: 2).

En una conversacién con Magdalena Machaca® de la comunidad de Quispillacta,
(Ayacucho) al preguntarle cdmo se entiende el territorio en su regién desde las
comunidades me respondi6: “El territorio va mas alld de los limites comunales,
distritales [...] estan guiados, delimitados -entre comillas-, por apus tutelares, los
apusuyos [...] cada region tiene sus apus que delimitan ese territorio [...] eso es el

territorio” (Entrevista Magdalena 12 de mayo 2015).

2.2. Del territorio y la voluntad de servir.
La reflexion sobre el sentido del territorio en la vida comunitaria indica que éste es

entendido como algo concreto, propio y apropiado, donde dialogan e interactan todos

2" Comunera y Presidente Ejecutiva de la Asociacion Bartolomé Aripaylla de la comunidad campesina
de Quispillagta, en el distrito de Chuschi en Ayacucho. Integrante de los Nicleos de Afirmacion cultural
de PRATEC.
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los seres y la naturaleza, y sus relaciones se dan a través de lo ritual, donde guardan la
memoria que se comparte en cada accion y festividad comunal.

A su vez, el territorio comunal es culturalmente significado por las
continuas ofrendas que los runas realizan durante estos recorridos a
los seres supra-terrenales que habitan en él, ya sean los espiritus
sagrados de los cerros (apus, awkis y ruwales, seguin su categoria) y de
las lagunas (gocha) (Galan, 2010: 4).

Se presenta una aproximacion a un significado cultural de un espacio sagrado desde la
visién andina. Un modo de ver el mundo donde el territorio es significado por las
constantes practicas rituales que suelen practicar y vivenciar. Como menciona Benjamin

Maldonado sobre el territorio y la definicion de comunalidad:

Este territorio es el ambito de la comunidad, compuesta por familias
interrelacionadas mediante lazos rituales y que construyen la vida
comunitaria a partir de la reciprocidad como regla -que Alicia Barabas
(2001) ha categorizado como Etica del Don- y la participacion,
manifestadas en tres tipos de actividad: el trabajo, el poder y la fiesta,
todos ellos de cardcter comunal, organizados en funcion de lograr
objetivos colectivos (Maldonado, 2003: 6)

Esta mirada entre la reciprocidad y la participacion en los territorios, es base
fundamental para la construccion del sentido colectivo en las comunidades. Por ello la
idea de trabajo, poder y fiesta se entrecruzan: “trabajo en el ejercicio del poder, trabajo
en la vida econdmica, trabajo en la cimentacion festiva y ritual de la identidad”
(Maldonado, 2003: 6).

En este camino, la negacion o rechazo de participar en las actividades
comunales, como el trabajo en minka®® o cargos de autoridades o priostes en las fiestas,
puede ser un sintoma de ruptura del tejido. Por lo cual siempre queda la preocupacion y
tarea por hacer que estas practicas se mantengan y con ello se sostenga el sentir
comunitario.

En las conversaciones con el maestro Wenceslao, el me comentaba que hay
mucha migracion laboral por parte de los hombres de la comunidad de Bafios La
Merced, y que muchos de ellos salen a trabajar en las ciudades principales del pais, pero
siempre regresan para las fiestas, pues siempre procuran tener un ahorro para financiar y

cubrir los gastos de la organizacion de éstas.

%8 Minka (Quechua del Pert) significa trabajo colectivo (minga en Kichwa del Ecuador).
62



Uno puede cambiar de trabajo, de residencia, dejar de hablar la lengua, ya no
llevar la vestimenta tradicional, no participar en la ritualidad y espiritualidad; sin
embargo, el sentido de servir, esta relacion de reciprocidad y participacion es
fundamental, y se manifiesta en estos rituales festivos*® como son las fiestas.

Entonces este sentido de arraigo comunitario se convierte en una pieza clave al
sustentar el don de servicio colectivo, donde la comunalidad se vuelve esencia y
respuesta en el tejido comunitario a proyectos externos.

Es precisamente la comunalidad la que se constituye en las
condiciones necesarias para la autonomia: la reciprocidad basada en el
principio de la ayuda mutua, el poder en manos del colectivo
constituido en asamblea, la voluntad de servir gratuitamente durante
afios a la comunidad en diversos cargos a pesar de ser onerosos, la
defensa de un territorio histérica y culturalmente propio, son
elementos suficientes para un régimen de autonomia en condiciones
propicias, y esas condiciones son las que confisca el Estado:
dependencia administrativa, economia de mercado, no decisién sobre
el territorio comunitario y un sistema de vinculacién con los
municipios basado en el despojo de poder a través de caciques,
delegados de gobierno y diputados (Maldonado, 2003: 11).

De esta manera las reflexiones sobre la comunalidad nos llevan a tocar ciertos
elementos caracteristicos en los tejidos comunitarios: i) el territorio comunal, en el que
se consideran aquellos espacios de interaccion y cuidado colectivo, donde se organizan
minkas para el trabajo en estas tierras, y se cumplen periédicamente para mantener viva
las relaciones de crianza; ii) el trabajo comunal, donde se manifiestan las relaciones de
reciprocidad. Es este sentir de ayuda y apoyo mutuo entre los miembros de la
comunidad. Se da un aprovechamiento reciproco del territorio para construir o reparar
obras gque benefician al colectivo, como son las jornadas de limpieza de ojos de agua,
mantenimiento de carreteras, faenas de limpieza de chacras y caminos de uso
compartido; iii) el poder politico comunal, otro elemento que ayuda al hilado de estos
tejidos comunitarios. Mediante las autoridades tradicionales se consolida un mecanismo
de gobierno con base en usos y costumbres. Un camino para ejercer la voluntad
comunal desde las asambleas y cabildos. Si bien ya existen las autoridades politicas del
Estado, el rol de las autoridades tradicionales es vital para la dindamica de vida y

organizacion comunitaria; iv) la fiesta comunal, que revitaliza las manifestaciones de

29 “Una de las caracteristicas de los rituales festivos, siéndolo por definicion el carnaval, es la polisemia y
la capacidad para adaptarse, con flexibilidad, al cambio social” (Arévalo, 2009: 1).

63



cultura viva identitarias. Estas actividades de carécter festivo atraviesan otras
actividades colectivas, como son los eventos sociales y civiles, el cambio de
autoridades, fiestas de caracter religioso y ritual, donde hay una fuerte carga catdlica,
donde deidades naturales, apus y espiritus fueron sustituidos por santos y virgenes. Lo
caracteristico del caracter festivo en lo comunitario, es que son tiempos y espacios para
ofrendar y vivenciar la identidad comunal, por medio de las musicas, danzas, rituales. Y
todo bajo un sentido de organizacién y autogestion; v) la asamblea comunal, ese
momento donde se evidencia y define la voluntad comunitaria. A través del debate e
intercambio de argumentos, se busca llegar al consenso. Una practica que se va
perdiendo en el tiempo por la presencia de otras estructuras de gobierno como son los
partidos politicos o la presencia directa del Estado, lo que rompe que con la idea y la
costumbre del “mandar obedeciendo” (Maldonado, 2002: 28). Las asambleas se
organizan para atender los asuntos comunales, como son los temas referidos al
territorio, al poder politico, al trabajo comun, las fiestas comunitarias u otras acciones
que involucren a toda la comunidad; y vi) la cosmovisidn, que es la vision colectiva que
engloba todas las acciones comunales, es la que sustenta estos modos de ser y actuar. Es
el conjunto de experiencias, conocimientos, saberes, creencias que justifica la vida
comunal y es considerada como el sentido filosofal en la vivencia.

Son estos elementos los que caracterizan y afianzan el tejido comunitario. Hay
que retomar la idea de que el calendario agrofestivo tiene una dimension simbdlica y
material, y que en ambas estan presentes estos elementos. Asi éste los concentra y
alberga en su estructura y entendimiento.

El calendario no condiciona la vida comunitaria, sino al contrario, el calendario
se construye a partir de la vivencia para poder formalizar o sistematizar los saberes y se
convierte en una especie de patrimonio compartido. Como menciona Arévalo: “El
patrimonio, lo que cada grupo humano selecciona de su tradicién, se expresa en la
identidad. La conciencia de identidad para cada grupo social o comunidad cultural
consiste en la internalizacion de una tradicion transformada en patrimonio compartido”

(Arévalo, 2009: 2).
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Por ello, todas estas practicas estan socializadas en la comunidad, y es a partir
del continuo ejercicio colectivo, que se va transmitiendo de generacién en generacion®.

Ya que no se trata de actividades eventuales o esporadicas, sino que ciclicamente
se realizan. Y el ciclo de éstas esta condicionado por la lectura del tiempo, el espacio y
la conversacion y empatia con sus sefias. En palabras de Magdalena Machaca sobre su
entendimiento del tiempo:

Claro, la vida , el tiempo no es lineal... la visiéon nuestra es todo un
muyuy que siempre retorna, que siempre regresa ese periodo... pero de
hecho no siempre es A es un B, un C pero siempre vuelve, esa es la
vision que uno obtiene... por eso no9 hay un atrds, no hay un
adelante... flaupa, son tiempos que hemos dejado atras, pero a la vez
es hacia adelante... no hay momentos o tiempos definidos o que van
caducando o que vienen, son siempre un retorno... siempre hay un
retorno, un volver, pero nunca lo mismo... siempre regresa con otras
fuerzas, con otros tonos, pero siempre vuelven las cosas... se vuelve
con otro modo de ser (Magdalena Machaca, 2015, entrevista).

Asi, el ritual y la fiesta comunal tiene correlacion con lo que se acuerda en las
asambleas para determinar las fechas y tomar los acuerdos; y el trabajo comunal es el
cémo se va organizar y desarrollar las actividades para las celebraciones; esto en
relacion con la ofrenda, agradecimiento o pedido a las deidades y energias que habitan
en el territorio.

Cuando se convoca 0 anuncia una actividad colectiva, ésta esta sustentada por
las sefias y momentos determinados que predispone la naturaleza para el trabajo
agricola, sobre todo las de caracter ritual o festivo que son sentidos sagrados Yy se
relacionan con la fe de la comunidad.

La ciencia predice el clima, mientras que el andino conversa con él
para convivir de la mejor manera, para esto tiene que haber una
continua e intima convivencia y una empatia simbidtica, una sintonia
qgue nos permite palpar el nuevo pacha que se gesta y con la cual
debemos conversar en la proxima campafa agricola y/o pecuaria y esa
manera orientar bien nuestras crianzas (Chuyma Aru, 2006: 17).

Notamos que el calendario marca los ciclos productivos, festivos y rituales. Estas

actividades son parte del tejido comunitario, y no se presentan de manera separada o

30 “Es decir, se valora la significacion por encima de la cosificacion y la fetichizacion del objeto; la
herencia intangible que caracteriza especialmente las manifestaciones culturales vivas, tales como los
rituales y las fiestas; o sea, la cultura inmaterial como depositaria de la memoria colectiva de los pueblos”
(Arévalo, 2009: 1).
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aislada, sino estan conectadas en la vivencia en el ayllu, en la minka. Tal es el caso de
las fiestas de Carnavales, que se espera en los meses de febrero, durante la temporada de
lluvias. Estos rituales festivos, y el carnaval es uno de estos, son tradiciones culturales
vivas. Como comenta Arévalo, las fiestas como creacion cultural refleja las formas de
vida, evidencian la cosmovision de creencias e identidad social de los pueblos o grupos
sociales (Arévalo, 2009: 2).

3. De Carnavales y Estrellas: Relato de las fiestas por el agua

A mi llegada a la comunidad, me comentaron que dias antes habian celebrado el cambio
de Vara de las autoridades tradicionales, quienes se encargan de hacer cumplir los
cargos para fiestas y rituales durante el afio, convocar a las faenas comunitarias y ver
temas vinculados con los usos y costumbres de la comunidad.

No quiere decir que sean responsables o encargados, sino que haran respetar las
actividades comunales y que cada prioste 0 mayordomo que se compromete para una
determinada festividad asuma sus tareas y responsabilidades en su tiempo y espacio,
como manda la tradicion®. Las autoridades tradicionales son las encargadas de
convocar a todas las actividades comunales, eso quiere decir a las jornadas de trabajo,
pero también a las festividades. De esta manera se cuenta con dos tipos de autoridad: la
politica, que se encarga de las relaciones con el municipio y el Estado; y la tradicional,
que esta enfocada al devenir de la vida comunitaria.

En un contexto como el actual, donde hay fuerte injerencia de otras formas de
accionar politico y organizacional, el hecho que se mantenga vigente la figura de la
autoridad tradicional se convierte en pieza clave para que se sigan sosteniendo y
manteniendo en las comunidades una manera autbnoma de organizacion y no soélo de
dependencia de la estructura estatal. Como menciona Grimaldo Rengifo:

Las autoridades originarias, a través del tiempo (Conquista y Colonia,
haciendas de la Republica, el sindicalismo de izquierda), sufrieron
muchos cambios y perdieron su nivel de respeto y carifio. Antes, las
funciones de las autoridades originarias (agrofestivos, justicia
comunitaria, ritual festivo, y otros) se cumplian con carifio y

31 o« oy . . . . ;. . ., .
“La tradicion se reactualiza y transforma continuamente, no es inalterable e inmoévil, sino dindmica,
cambiante y adaptativa” (Arévalo, 2009:2).
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responsabilidad, estando vinculados siempre a la naturaleza y a las
deidades andinas (Rengifo, 2010: 34).

Esta irrupcion de la autoridad politica en la vida comunitaria, y en su sentido
organizacional se evidencia en el tipo de funciones que debe cumplir, sobre todo cuando
la autoridad tradicional tiene una vinculacion afectiva y cultural arraigada a la
cosmovision. “Para aproximarnos al significado cultural del espacio sagrado en los
Andes en cuanto que "modo de ver el mundo”, una de las vias privilegiadas es la que
proveen las autoridades politico-religiosas tradicionales que representan al grupo”
(Galén, 2010: 2).

Entonces, la relacion que se da entre la autoridad tradicional y el calendario
agrofestivo se sustenta en que la planificacion de las actividades comunitaria agricolas,
festivas y rituales se da segun las sefias que aparecen en el territorio. “Las fiestas
reproducen simboélicamente la sociedad, o como en el caso de los carnavales la niegan o
invierten ritualmente; y son elementos estratégicos para la representacion de las
identidades colectivas” (Arévalo, 2009: 2). Ademas, se expresa como una mediacion
entre los sucesos y acontecimientos del campo, y las obligaciones de la autoridad
tradicional para la organizacion de la vida comunitaria y del sentido de servir a la
comunidad.

En el territorio se evidencia la llegada de los nuevos ciclos o temporadas, y estos
vienen acompafiados de determinadas acciones segun su tiempo y espacio.

Donde las comunidades alin mantienen como centro la vida chacarera
[...] es inevitable o esencial la presencia de estas autoridades
chacareras, que tienen varios roles, pero lo central es la vida
chacarera, te ayudan a mantener en conversacion con todos los
elementos de este pacha, con los astros, con el clima, con todo esto
[...] otro rol que tiene es la vida organica, armoniosa que se mantiene
en la colectividad [...] Hay comunidades donde como si estuvieran
duplicando el rol de las autoridades [...] por ejemplo el alcalde del
centro poblado o las directivas comunales respecto a las autoridades
tradicionales en algin momento aparecen como las autoridades
mayores, es decir una vision jerarquica lo ponen arriba y lo llaman
autoridades menores [...] que nada de menor tienen por qué es
asumida por autoridades que ya han transitado por estos cargos de
secretario, presidente, que es asumida por un alcalde anciano, 0 una
persona que tiene mucha sabiduria [...] nada de menor tiene [...] y
para qué es esta [...] uno: para mantener esta conversacion con el
clima [...] y otro es criar a las autoridades que recién estan iniciando
(Magdalena Machaca, 2015, entrevista).
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Asi, este cambio de autoridades tradicionales esta fijado en el calendario agrofestivo de
la Cuenca del Rio Chucchun dias después del 21 de diciembre, periodo que se denomina
como la Salida del Amaru, constelacion de la serpiente que con sabiduria va cuidando el
devenir y el camino del agua, que va a viajar por el cielo hasta el 21 de junio, en el Inti
Raymi.

En este sentido, la salida del Amaru, va acompafiada de la culminacién de la
Willka Chakata, o la Cruz Sagrada (que tiene su salida en noviembre), la cual anuncia el
regreso de los carnavales, el tiempo de bendecir y agradecer por la abundancia de agua.
Y esa bendicién se da a través del juego® con el agua y la fiesta de las Cruces. “Como
cualquier lenguaje simbdlico este peculiar "juego” es el medio que los runas utilizan
para transmitir de generacion en generacion el conocimiento de sus practicas sociales, a
las que se refieren genéricamente como "usos y costumbres".” (Galan, 2010:4) También

se manifiesta un sentido de cuidado de los cultivos, de las crias, de los campos.

Fotografia 1.

Fuente: El Maizal (Entre juegos y risas 1. La celebracién por el agua en el caserio Bafios la Merced,
Carhuaz. 16/02/2015).

3 “Jugando, transitan de un estatus a otro; jugando también, comienzan a conocer a sus parejas; jugando
aprenden a bailar y a tocar instrumentos; jugando renuevan comunalmente los pactos y alianzas con otras
comunidades vecinas y reactualizan los limites fisicos de su territorio y su valor sagrado” (Galan,
2010:4).
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Pero a su vez esta Willka Chakata no sélo sefiala la llegada de las fiestas del carnaval,
sino en el sentido ritual y ceremonial, pues es el tiempo en que la Chakata bendice y
protege los cultivos para que puedan dar buena cosecha, para que estos alimentos
puedan dar mas vida, con buenas semillas para la siguiente temporada de siembra, y asi
en una constante espiral de acciones interconectadas. En este sentido, el tiempo no se
cancela y se inicia de cero, por el contrario, es una constante renovacion y revitalizacion

de la tierra, sus cultivos y frutos.

Fotografia 2. _

Fuente: El Maizal (Entre juegos y risas 2. La celebracién por el agua en el caserio Bafios la Merced,
Carhuaz. 16/02/2015).

Magdalena Machaca cuenta sobre sus conocimientos sobre la época de la Chakata o

cruz chacarera:

La cruz no solamente sale en el carnaval, nosotros decimos que sale y
regresa [...] por ejemplo eso es la chakata, la cruz chacarera est4 en el
cielo [...] ¢cuando sale? Sale en la época de noviembre para dia de
difuntos que para la ciencia ocurre el 28 de octubre, para nosotros el 1
de noviembre ahi la cruz sale de las capillas que han reposado desde el
mes de mayo renovandose, y con esa fuerza renovada, es sacada por
los nifios autoridades a los sitios o cerros ordenadores del clima [...]
las cruces saben donde deben estar. Es en febrero la cruz baila [...]
pero también para la agro astronomia, también esta en la fase de su
culminacion, estda en la mitad, esta completa, casi todas las
comunidades estan vestidas no con el fruto, sino con la misma planta,
flores [...] con productos de esa zona de crianza [...] es la chakata es
la criadora de los cultivos, es la cruz chakarera, se le viste con sus
cultivos [...] en la zona ganadera también se viste con los productos
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ganaderos [...] como se pone hojas, flores, también se ponen hilo,
quesos [...] depende de las zonas de las comunidades (Magdalena
Machaca, 2015, entrevista).

A su vez, esta temporada ciclica es el regreso del florecimiento, una de las sefias que se
maneja con relacion a los cultivos que estan floreciendo y que son sintoma de que la
cosecha va por buen camino. Y esto es producto del trabajo en la chacra, ese campo
donde uno se relaciona con la naturaleza, en sus tiempos y espacios, respetando los
ciclos y temporadas.

Por ello para la fiesta de las cruces no se necesita comprar flores, sino que se
coordina con un grupo de recolectores que traen cientos de flores silvestres de diferente
tipo para decorar las cruces. Y asi empieza el tradicional amarre, que va acompafiado
del Tumbamonte o Yunza. Ambos términos, Tumbamonte y Yunza, son adaptaciones
del castellano, me comenta el maestro Wenceslao, ya que el nombre originario en
quechua seria munti hualluy, que es el corte de arboles tradicionales del carnaval. Se

hace el dia lunes y martes de la semana carnavalesca.

Fotografia 3.

Fuente: El Maizal (Musico tradicional de TicTicCaja. Comparte melodias al apu Qutu Pachan. La
celebracion por el agua en el caserio Bafios la Merced, Carhuaz. 16/02/2015).
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Fotografia 4.

v :
Fuente: El Maizal (Conjunto de roncadoras de Jests. Comparten musica tradicional durante la fiesta de
cruces. La celebracion por el agua en el caserio Bafios la Merced, Carhuaz. 16/02/2015).

Durante el tiempo de carnaval van sonando los tambores y flautas de las roncadoras y
TicTicCaja, instrumentos tradicionales que suenan en esta época del afio en armonia con
el Amaru, la Willka Chakata y el espiritu del agua. Todas las actividades se realizan con
la presencia de los musicos, quienes tienen la tarea de alegrar a los espiritus que estan
Ilegando a las celebraciones.

S6lo hay momentos de silencio para el descanso de los musicos, pero todas las
acciones se acompafian con melodias. Siguiendo a Arévalo, la fiesta:

[...] es la activa participacion. La parte festiva del carnaval solo se
vive y percibe cuando concluye aquella, el espectaculo festivo. Es
cuando la gente protagoniza la calle, cuando se culturizan y cargan de
contenidos y significaciones sociales los espacios abiertos, rituales,
publicos, nunca privados (Arévalo, 2009: 5).

Este sentido de armonia y relacion con la naturaleza se diferencia de la logica
occidental, en la cual la naturaleza es un recurso y se le explota y utiliza, sin ninguna
retribucion. Por el contrario, en esta cosmovisién la relacion de reciprocidad y crianza
mutua se refleja. Por ello la festividad y la ritualidad alimentan la parte material y
espiritual.

La relacidn de reciprocidad en este periodo se establece entre los runas
a nivel familiar y el paisaje sacralizado. Para ello, se desplazaran hasta
los santuarios, de manera voluntaria y a titulo personal portando
estandartes que representan a la comunidad, acompafiados de una
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danza tipica; de igual modo, las familias invocaran desde su chacra a
los espiritus que moran en los santuarios naturales (apus, awkis,
ruwales) (Galan, 2010: 9).

3.1. El Carnaval en Bafios la Merced.
Durante el tiempo de carnaval, también se evidencia la influencia de la religion catdlica
en la comunidad. Si bien mantienen manifestaciones culturales de arraigo originario del
territorio, éstas conviven con otras visiones, en este caso con la fuerte influencia
colonial que hubo en el territorio. De este modo, a la par que se dan todas estas
relaciones entre las estrellas, las sefias y las festividades del calendario agrofestivo, los y
las comuneras se relacionan con la fe catdlica y como parte de las actividades de las
fiestas de carnaval, bajan sus cruces (aun sin vestir de flores) a la ciudad de Carhuaz
para que escuchen la palabra de “Dios” en la misa.

Vale resaltar que la celebracion de estas festividades de cruce catélico/andino y
la celebracion luego de las ceremonias, en palabras de Galéan, no tiene sentido de forma
auténoma.

Las caracteristicas del lenguaje en que se expresan esos personajes, el
pugllay sefialado, que se aprecia tanto durant

edad de papeles, la mofa, la burla, el exceso y la
dramatizacion. Todas estas actitudes, sintomaticas del kuti o inversion
que estan protagonizando estos personajes, se representan bajo la
mirada complice de las autoridades de vara (Galan, 2010: 7).

Fotografia 5.

¥ e

Fuente: El Maizal (Inicio de caminata de cruces, luego de la misa de cuaresma. Varayoc encabeza la
peregrinacion. La celebracion por el agua en el caserio Bafios la Merced, Carhuaz. 15/02/2015).
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Fotografia 6.

w o\
A,

Fuente: El Maizal (La alegria de danzar y agradecer por el tiempo de lluvias. Varayoc encabeza la
peregrinacion. La celebracion por el agua en el caserio Bafios la Merced, Carhuaz. 15/02/2015)

Terminada la ceremonia liturgica, que tiene la estructura de misa de cuaresma para
empezar la espera por la semana santa, con sus cantos y musicas caracteristicas para
este tiempo de espera, empiezan los sonidos de tambores y roncadoras, para una
peregrinacion de regreso hasta la comunidad; donde a la par se encuentra con sus
comunidades vecinas de Hualcan y Pariacaca®. Es entonces cuando se danza, come y
bebe al ritmo de la masica alrededor de siete horas de caminata, y cada comunidad lleva
sus cruces y musicos respectivamente durante el trayecto.

En la subida de regreso a las comunidades, las personas se dan el tiempo de
parar en la tienda de la “Gringa”, una casa en medio del camino en direccién a la cuenca
del rio Chucchun, beben y bailan, armando una fiesta colectiva, donde los musicos de
cada comunidad se baten a concurso para ver quién toca las melodias méas bailadas y
divertidas. Seguido de esto contindan el recorrido hasta el siguiente punto de descanso
que es en el puente Hualcan, pero como este afio no particip6 esta comunidad, se hizo

%3 Este afio 2015 solo participaron Bafios La Merced y Pariacaca, al parecer las autoridades tradicionales
de Hualcan no lograron organizar las celebraciones a tiempo, lo cual es un sintoma de la pérdida de
ciertas practicas y costumbres comunitarias; ya que dentro del espiritu de la comunalidad, las fiestas son
un indicador del estado de las relaciones y vinculos comunitarios.
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solo una parada simbdlica y se continu6 hasta la curva de Bafios La Merced, donde
ambas comunidades se despidieron hasta el proximo afio de carnaval, y donde
despidieron también a sus cruces en un acto de fraternidad y hermandad.

Esta caminata se caracteriza por el esfuerzo de hacer el recorrido cargando las
cruces, bailando, y bebiendo todo el camino hasta llegar a la casa del prioste encargado
de la velacion de las cruces. Durante toda la noche de velacién se da de comer y beber a
la comunidad que se queda esperando el amanecer. Asi, esa noche en las cruces sin
amarrar o sin vestido de flores, se espera la llegada del espiritu que va reposar en estas
Ccruces.

Al dia siguiente cada prioste encargado de amarrar cruces, recoge la cruz que se
le encomienda y procede al tradicional amarre de cruces. Durante todo este tiempo de
amarre luego de la noche de velacion, el encargado del munti hualluy organiza una
faena comunitaria para traer el arbol que van a sembrar en el centro de la plaza de la
comunidad para hacer la fiesta central. En esta tradicion de la yunza, se decora el arbol
con regalos y ofrendas a modo de premios que son recolectados al momento que se
tumba el arbol; y se baila en un gran circulo a la espera de recibir el hacha para empezar

a cortar el tronco.

Fotografia 7.

L = Pt

Fuente: El Maizal (Varayoc asume el amarre de cruces en el tiempo de carnaval y la wilka chakata por
falta de participacion comunitaria. La celebracion por el agua en el caserio Bafios la Merced, Carhuaz.
16/02/2016).
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Fotografia 8.

Fuente: El Maizal (Padres y docentes de la escuela Chaupin apoyan al Varayoc en el amarre de flores
como parte del trabajo en minga. La celebracién por el agua en el caserio Bafios la Merced, Carhuaz.
16/2/2015)

Para estas fiestas de carnaval hubo cuatro cruces y una yunza, uno de los encargados del
amarre fue la actual autoridad tradicional de la comunidad, quien asumio la velacion y
el amarre, ya que no se habian apuntado con anticipacion otras familias para participar,
y en su preocupacion por no fallar en su cargo, asumio las responsabilidades.

Una vez terminada la velacion, el amarre de cruces y el vestido del munti
hualluy, se procede a sembrar las cruces en determinados espacios de la comunidad: al
frente de la capilla que lleva dos cruces, en el altar del cementerio donde se coloca s6lo
una, y la cuarta que va en un altar en medio de la plaza comunal. De este modo se
presenta la idea de sacralizar el territorio, a partir de estas cruces bendecidas tanto por la
misa catdlica, como por las danzas y rituales del carnaval. De no ser asi, se imparte el

miedo al capricho de las deidades y apus, por no devolver las acciones de reciprocidad.

Bien a nivel individual mediante especialistas rituales (los conocidos
paqos, misayoqs o altomisayogs), o a nivel comunal mediante sus
autoridades tradicionales (los alcaldes de vara), los runas se proponen
contener su fuerza teldrica y domesticarla para hacer de ese territorio
agreste "un lugar seguro en el que habitar (Slade, 1992, citado por
Galan, 2010: 1).

Estas cruces se quedaran en estos lugares hasta el préximo afio, cuando se tengan que

renovar las flores que estaran ya secas, y cuando regresara el tiempo de florecimiento.
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Esto a diferencia de la tradicién catdlica que renueva las flores para cada
actividad religiosa, porque las flores marchitas simbolizan el abandono o descuido, pero
en la cosmovision andina se respeta su ciclo de vida, y se mantiene la esperanza de la
vuelta del tiempo de florecer.

Entonces, en este sentido ciclico del tiempo y espacio, se manifiestan actos y
expresiones como éstas, que sustentan sus argumentos en la relacion armoénica con la
pacha. Es asi que esperardn a una renovacion de estas cruces, en el tiempo y espacio
que les toque, cuando las sefias del Amaru y la Willka Chakata regresen anunciando el

tiempo del carnaval.

3.2. El calendario agrofestivo, la crianza de saberes desde la escuela y la chacra.

A partir de las actividades comunitarias (agricolas y festivas) en la comunidad se nota
como se constituye la construccion del calendario agrofestivo y su representacion
grafica hoy en dia. No es parte de una recopilacion universal y repetitiva, sino una
constante vivencia ciclica que se renueva, donde el recorrido de la naturaleza y los
astros condicionan el accionar del humano, y donde se reinventa en el didlogo y
observacion con las sefias que se manifiestan en el territorio (visible e invisible).

Este entendimiento del tiempo ciclico, se constituye y relaciona con el espacio
en su sentido material e inmaterial, donde la comunidad se compone por humanos,
animales, plantas, naturaleza, deidades, que muchas veces se dejan de lado por so6lo
mirar lo material y se pierde el sentido de la diversidad que nos propone la cosmovision
andina.

Si bien hoy en dia muchas de estas précticas culturales se van perdiendo de
generacion en generaciéon, y persiste un modelo de gestion de conocimiento
antropocéntrico que deja de lado las otras relaciones y sentidos del saber, aun persisten
experiencias y proyectos educativos que buscan retomar el camino de una educacion
intercultural que parte del sentir y vivenciar de la cosmovision andina.

A pesar de la normalizacién de la educacion formal en las zonas rurales de Per(
y una fuerte llegada del Estado con proyectos educativos, estos aun mantienen un
modelo educativo colonizante que no considera la cosmovision como algo latente y

Vivo, sino que la incorpora como un saber atrasado y coetaneo.
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Desde nifio hay que ensefiar el cultivo de nuestras plantas, el cultivo
de nuestros semillas para que al crecer no se ponga a un lado la
chacra, para que sea integrado en familia [...] entonces desde nifio hay
que prepararlos [...] en otros colegios ya no cultivan [...] ya no hablan
su quechua, ya no quieren saber de su vestimenta, a medida que
crecen terminan primaria, secundaria, con un uniforme, ustedes saben
cada colegio tiene su color de uniforme. Vuelven a su comunidad y ya
no quieren saber de su vestimenta nativa, ya no quieren saber nada de
chacra, de su cultura [...] mas se olvidan como criar la papa el maiz
las habas, otros saberes se pierden [...] el otro colegio se dedica a dar
conocimiento, pero no de su propia cultura, de su realidad, y eso es lo
que incorporamos [...] (Wenceslao Rosario, 2015, Charla EIB).

Por ello van naciendo propuestas de educacién comunitaria, donde no se trata sélo de
una reflexion metodologica en el aula, de relaciones con el alumnado y la
implementacion de teorias educativas alternativas, sino que la escuela se involucre en la
vida plena de la comunidad, en sus actividades, festividades y espacios de toma de
decision. Esto para la construccion de una propuesta integral que no desvincule la
crianza de los nifios y nifias, en relacion a su crianza mutua con la naturaleza, las

deidades y otros seres Vivos.
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CAPITULO 111
TRENZANDO RAICES, UNA APUESTA METODOLOGICA COLABORATIVA
CON LA ESCUELA CHAUPIN

1. Taller “Trenzando Raices”. Reflexiones desde la practica

Durante los meses de enero y marzo del 2015, llevé a cabo un taller audiovisual
denominado: “Trenzando raices”. Una experiencia de pedagogia audiovisual, para
poner en practica las reflexiones sobre el Cine comunitario y su apuesta decolonial en la
produccion audiovisual y el dialogo de saberes.

Este taller estuvo inspirado en las reflexiones y aportes de diversas experiencias
de trabajo comunitario desde el audiovisual en las que he participado y he tenido la
oportunidad de intercambiar (Docuperu, EI Maizal, Chaski, TAFA). De este modo
disefié una ruta metodoldgica de trabajo con base en la educacion y la comunicacion
popular como ejes de accion, considerando un sentido reflexivo y critico del proceso,
mas que de los productos a concebir. Todo para crear puentes de dialogo y produccion
colectiva.

Esta experiencia se dio en marco de mi trabajo de campo, en el cual dediqué
gran parte del tiempo al estudio del calendario agrofestivo y su relacion con las
practicas y vivencias comunitarias. Vale resaltar que el taller como trabajo de campo,
hace parte de un mismo fin de investigacion, ya que fue a través de la propuesta de
Trenzando Raices que pude tener acceso a la comunidad, compartir el taller y a la vez
realizar mi investigacion.

Desde un inicio me planteé usar esta estrategia de ingreso a la comunidad, en la
medida que buscaba no caer en el vicio de la tipica investigacion que no se involucra de
manera activa con sus “informantes”. Por el contrario, dentro de la propuesta uno de los
retos fue buscar ese protagonismo de la comunidad, y fue a través del taller donde se
fueron dando los espacios y momentos para el dialogo que nutre esta investigacion.

El taller estuvo dirigido a nifios y nifias de Bafios la Merced, que son alumnos de
la Escuela Chaupin. Asi las coordinaciones se hicieron de manera directa con los
encargados de la escuela. Y fue durante una reunion comunitaria donde se presentd la
propuesta del taller y fue compartida con toda la comunidad. Se trabajo con un grupo de

alrededor de 12 nifios y nifias entre 6 a 9 afios, numero que fue variando conforme
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pasaron las semanas. Era época de vacaciones, y la mayoria de participantes tenia que
apoyar en el cuidado de las chacras, asi como en el pastoreo de sus animales.

Coincidié que durante el tiempo de lluvias (época en la que se dio el taller) el
trabajo en la chacra ya no requiere de mucho esfuerzo fisico, pero si necesita de
atencion y cuidado. Es ahi donde la gran mayoria de familias envia a sus hijos e hijas a
trabajar en los campos, y donde van aprendiendo y relacionandose con la naturaleza.
Este desconocimiento del uso del tiempo en la comunidad, durante esta temporada, me
Ilevé a replantear varias veces la metodologia de trabajo de talleres.

La flexibilidad para trabajar desde una caja de herramientas y multiples
posibilidades pedagdgicas y audiovisuales, me permitio tener recursos para manejar los
cambios de dltimo momento y tener capacidad de adaptacion a los tiempos en la
comunidad.

El corazén del “Trenzando Raices” fue tener una acercamiento audiovisual del
territorio (material e inmaterial) a partir del uso de diversas herramientas y técnicas de
comunicacion y educacion popular. Se concibié una hoja de ruta de trabajo tentativa que
se fue moldeando en el tiempo.

Un primer ejercicio enfocado al reconocimiento del territorio, sus actores,
paisajes, referentes, historias y memorias, que se realizado en las actividades de mapeo

colectivo.

Fotografia 9.

Fuente: El Maizal (Recorridos comunitarios del taller “Trenzando raices”. Visita a las chacras de las
familias. Escuela comunitaria Chaupin, Carhuaz. 07/01/2015)

Fotografia 10.
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Fuente: El Maizal (Recorridos comunitarios del taller “Trenzando raices”. Visita al ojo de agua'y
reconocimiento del territorio. Escuela comunitaria Chaupin, Carhuaz. 12/01/2015).

La realizacién de mapas y ejercicios de cartografia basica, para identificar escenarios,
acontecimientos, historias y mitos fue la actividad de entrada para poder reconocer el
territorio y tener una idea grafica hacia donde nos desplazamos en cada salida de
registro y visitas a lugares donde se documentaba con camara en mano. Con la
construccion del mapa, se tuvo una hoja de ruta gréafica que nos permitié salir a nuestros
ejercicios de rodaje con un plan de grabacion segun las necesidades y distancias. Fue
una herramienta que nos dio orden y a la vez generé el debate entre participantes sobre
la certeza de lo que se encontraba en cada referencia del mapa. Asimismo, en cada
sesion, el mapa se nutria de los aportes de nifios y nifias, pero también de padres de
familia que se acercaban a ver el proceso y daban comentarios.

Estos ejercicios de cartografia audiovisual, estuvieron basados en la experiencia
del colectivo audiovisual El Maizal en la comunidad de Junin (intag, Ecuador, 2015),
para hacer un reconocimiento colectivo del territorio, identificar lugares en comun y
generar un mapa conjunto que permita tener una mirada “desde el cielo”, y generar un
documento que haga un ejercicio de memoria e identificacion del territorio.

De esta manera, con una cartografia y reconocimiento colectivo del territorio,
recuperamos la posibilidad de mirar la comunidad desde arriba, de conocer entre todos y
todas los lugares que transitamos, que compartimos y donde convivimos. Asi, se
trazaron nuestros caminos, casas, chacras, lugares favoritos, apus, montafias, rios, en un
mapa que se fue nutriendo de los aportes de todos y todas a lo largo del taller. Esto

seguido de visitas a los lugares favoritos de la comunidad, como fue el caso de la visita

80



al Ojo de Agua, que inspir6 la historia de la “Serpiente de dos cabezas”, ejercicio de
animacién producido durante el taller. Se resalta, cabe mencionar, la importancia de
retomar el poder vernos, compartirnos y sentirnos, en los procesos de creacion
colectivo, para profundizar en el didlogo e intercambio de subjetividades que parten
desde un mirar situado®.

Una vez que cubrimos parte del reconocimiento del territorio, con visitas a
chacras, casas, apus, 0jos de agua, etc., se empezd con el apretamiento en el uso del
lenguaje audiovisual y uso de equipos audiovisuales. A través del dibujo de escenas o
fotografias de los lugares visitados, se pidi6 recrear con la camara de fotos los mismos
encuadres del dibujo pero a través del visor del equipo. De esta manera poder tener un
acercamiento al uso del encuadre y planos en el registro audiovisual. Es en este
momento del taller que se comienza a comentar sobre los distintos usos del lenguaje
audiovisual. Una vez que han tenido la experiencia y han registrado de dos maneras
distintas. Se intercambian sensaciones, preferencias y comodidad con el trabajo que se

viene realizando.

Fotografia 11.

Fuente: El Maizal (Aprestamiento de equipos audiovisuales 1. Escuela comunitaria Chaupin, Carhuaz.
14/01/2015).

Fotografia 12.

34 . . ;- . . .

Desde el espacio audiovisual podemos pensar estas practicas como un “mirar situado” que produce
desde las vivencias y saberes del pueblo, recuperando sus miradas, lenguajes, historias, propuestas y
deseos, es decir, desde una percepcion local e histdrica. Ver: Pagina 12, 2014.
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Fuente: ElI Maizal (Aprestamiento de equipos audiovisuales 2. Escuela comunitaria Chaupin, Carhuaz.
14/01/2015)

Una vez concluida la parte de aprestamiento y reconocimiento, empezamos abordar las
posibilidades de temas a contar desde la comunidad. Ahi es donde trabajamos de la
mano con el calendario agrofestivo, como una herramienta para el reconocimiento de
historias comunitarias. Asi tener un acercamiento a los sentidos y usos que le dan a las
sefias y simbolos que previamente recorrimos, identificamos y compartimos segun las
visiones de los nifios y nifias desde el aprendizaje que reciben de sus familias y la
escuela.

Durante los recorridos y en el cruce con el trabajo de sefias y simbolos mas
especifico del calendario, resaltd la manera de referirse sobre sus Apus tutelares, desde
una dimension de respeto y carifio a los abuelos mayores. También al momento de hacer
los pagos y ofrendas se evidencia y siente la sinceridad y conexién espiritual con la que
piden y agradecen en la dimension ritual, este punto muy influenciado por la mistica
que provoca la escuela en la busqueda de revitalizar la ritualidad andina en la
comunidad, tarea que lleva en encargo el maestro Wenceslao en su doble labor de
docente y curandero.

Un primer sentido que surge de estas relaciones son las muestras de afecto al
entorno, en una especie de interaccion natural e innata que ya es parte de la
cotidianidad. La vinculacion con el territorio se caracteriza por su dimension en lo
material e inmaterial. Las montafas, rios, ojos de agua, cascadas, tiene nombre propio

cada una tiene una identidad,
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En ese dialogo entre el conocimiento occidental y la cosmovision andina que se
practica en la escuela, han tejido su propio sentido comdn sobre las practicas de la
chacra, ya que comparten el sentido productivo y las necesidades econdémicas que trae el
trabajo en el campo, pero a la vez resguardan y respetan los ciclos naturales de siembra
y cosecha lo cual se sostiene en sus practicas culturales.

Tal es el caso que como una de las estrategias de autogestion para sostener
econdémicamente la escuela, es la produccion de pomadas medicinales que son
elaboradas con las plantas curanderas que se crian en la huerta escolar. Y estas son
preparadas en relacion y planificacion segun las fases lunares. Asi los nifios y nifias,
acompafiados de sus maestros, vivencian una vez mas desde el respeto y carifio el
trabajo del campo en su dimension productiva y de crianza.

Durante la temporada que se desarrolld el taller ya se habian elaborado las
pomadas y se estaba en fase de envasado para la distribucién, como se puede apreciar
en las siguientes imagenes.

A partir de la identificacion de la temporada en el calendario agrofestivo,
buscamos ver qué actividad comunitaria esta pronta a suceder en los tiempos del taller.
Asi es que de manera colectiva se elige trabajar sobre el registro de las fiestas de
Carnaval. Con esto empieza todo un compartir e intercambio de ideas sobre la fiesta,
sobre las razones, las motivaciones, el como, cuando y donde van a ocurrir las acciones.
Es a través de este intercambio de ideas que se va tejiendo el boceto de guion o pauta de
registro de los dias de carnaval.

Resultado de este tiempo de rodaje se editdé un video registro de los dias de
carnaval de 60 minutos de duracion, que fue compartido y distribuido entre todas las
familias que hacen parte de la comunidad educativa.

Pasadas las fiestas de carnaval, empezaban las clases regulares de la escuela para
el 2015. Asi que decidimos dar una pausa a los talleres, y retomar ya durante el tiempo
de clases. Asi fue que en este periodo, luego de conversar sobre qué tema se podria
retomar, el grupo eligio trabajar un proyecto de animacion, para lo cual aplicamos la
técnica del stop motion. De esta manera la eleccion del tema se dio en la misma
reflexion que veniamos trabajando sobre el territorio. Asi que se eligid una historia

sobre el ojo de agua de la comunidad, y el mito de la serpiente de dos cabezas.
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Para este proceso de produccion nos visitd Alexander Mufioz del colectivo
TAFA de Peru (Taller Ambulante de Formacién Audiovisual), quien facilito esta parte
del taller para poder compartir su metodologia de trabajo. Esta partié del trabajo de
dibujos y fotos cuadros por cuadro para hacer ejercicios de animacion basica, y asi
compartir la base de la animacién (stop motion) con los y las estudiantes del salén
multigrado del maestro Wenceslao Rosario.

De esta forma procedimos a narrar la historia de la serpiente de dos cabezas,
primero en oraciones y después cada oracion se convertia en un dibujo. Asi pasamos
todo el relato en un formato de vifieta para luego proceder a construir cada escenario
segun lo que se graficd en los dibujos. Una vez que tuvimos todo el relato en version
grafica, pasamos a construir los escenarios con elementos naturales de la zona, a través
de la recoleccion de hojas, flores, semillas, tallos, plantas, etc. Esta dindmica nos ayudo
a seguir con la tarea de seguir ejercitando la observacion del territorio, lo que ocurre en
este tiempo y en determinados espacios. Fue una constante produccion colectiva, donde
cada uno aport6 desde sus conocimientos y experiencia. Esta ruta de trabajo es parte de
la experiencia pedagdgica del colectivo TAFA, quienes compartieron el taller desde sus
vivencias haciendo este tipo de talleres en diversas comunidades de Bolivia y Perd. Una
experiencia que se nutre y (re)escribe segln viaja su propuesta, con sus propias
referencias estéticas, narrativas y de pedagogia intercultural y territorial.

Fotografia 13.

Fuente: El Maizal (Ejercicios de animacion 2d en pizarra. Experiencia pedagdgica del TAFA. Escuela
comunitaria Chaupin, Carhuaz. 09/03/2015).
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Fotografia 14.

Fuente: El Maizal (Disefio de arte y escenografia para animacion 2d “La Serpiente de dos cabezas”.
Experiencia pedagdgica del TAFA. Escuela comunitaria Chaupin, Carhuaz. 12/03/2015).

En este camino, buscamos dar el salto de la representacion del otro desde una mirada
individual, para crear procesos de autorrepresentacion en comunidad donde el autor no
es el individuo sino el colectivo. Y gue se vean mediados por la transferencia de medios
y apropiacion de las tecnologias de la comunicacion desde las comunidades, donde se
plantea un intento de mirar el colectivo haciendo énfasis en los saberes sensoriales
durante todo el proceso de produccion. Asi fue el caso en el proceso de acercamiento y
trabajo con la Escuela Chaupin, en un primer momento con la serie de talleres
audiovisuales que abrieron el espacio con miras a una reflexién pedagégica liberadora®

para el dialogo intercultural.

1.1. El audiovisual colaborativo como proceso de construccion de conocimiento.

Asi, durante los talleres de “Trenzando raices”, se priorizd en cada momento la
importancia de la construccion de conocimiento de manera conjunta, desde el
reconocimiento del territorio a través de la cartografia; el registro de visitas y recorridos
a diversos espacios en la comunidad; el dibujo y pintura de escenarios, relatos, mitos y

leyendas; los espacios de juego y recreacion en las pozas de aguas termales, ojos de

B Lo que significa: 1) que nadie educa a nadie; 2) que nadie se educa solo; y 3) que los hombres se
educan entre si, mediatizados por el mundo” (Freire 1972: 26).
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agua, apus protectores; la mistica de las ceremonias y pagos a la tierra; las tomas de
medicina (wachuma) y visiones frente al fuego sagrado.

Mi apuesta fue entablar un didlogo de saberes mutuos, donde la convivencia, el
respeto y transparencia en las intenciones fue motor para el desarrollo de todo este
proceso que se convierte en una semilla para que sigan floreciendo los sentidos de la
vida en comunidad en la Escuela Chaupin. Es ahi que empieza mi sentir y reflexion por
todo este proceso de colaboracion. En la medida que se consolidd un equipo
interdisciplinar, ya no era s6lo el antropdlogo/documentalista que realiza un taller y
produce un documental en clave comunitaria 0 participativa. Era un equipo que se
consolidé en la escuela, y de la mano con otros colectivos comunitarios® que han
acompariado y apoyado este camino.

Mi experiencia previa como tallerista audiovisual con comunidades rurales no
era la Unica guia, también era el sentir y conocimiento del maestro Wenceslao Rosario,
quien asumié acompafiar todo el proceso como parte del grupo de docentes de la
escuela. Su sabiduria y conocimiento del territorio, su vivencia con la cosmovision
andina, fueron vitales para entender la magnitud e importancia de la educacion bilingie
intercultural y el calendario agrofestivo, en estos tiempos donde el proyecto
monocultural avanza sin medir consecuencias. El facilité muchos momentos de dialogo,
sobre todo espacios de conversacion y convivencia en quechua®’, lo que permitia tener
mayor acercamiento y confianza en las sesiones de trabajo. Se cred una mistica en
equipo donde ambos nos apoyamos en el transcurso de los talleres audiovisuales, en la
convivencia en la comunidad, en las salidas a fiestas de carnavales, en las ceremonias
rituales, en su trabajo como curandero en el que me abrid las puertas y ser parte de la
vivencia magica espiritual.

Wenceslao pasé de ser el profesor que facilita tiempo y espacio de la escuela, a

ser parte del equipo de produccion, a ser un colaborador activo en esta investigacion y

% se conto con el apoyo de DocuPer(, Tomate colectivo, Vasos Comunicantes, Cine El Centro, TAFA,
quienes con sus Visitas, apoyo y aliento, fueron parte de esta trenza.
% La mayoria de comuneros y comuneras de Bafios La Merced tiene como lengua materna el Quechua,
asi que hablar espafiol trae limitaciones al momento de expresar emociones, sentimientos que no se
pueden enunciar en una traduccion, y era necesaria la comunicacion desde el quechua, lengua que yo no
manejo. Més que un traductor, Wenceslao era el complemento y puente para el didlogo intercultural.
Sobre todo en relacion al reto de la escuela y su propuesta bilingie intercultural.
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parte clave en el proyecto documental colaborativo®. Y es que “la nocion de
colaboracién también comprende, a nuestro entender, una forma distinta de organizar el
trabajo de realizacion, una estructura méas flexible y horizontal que rompe con las
jerarquias rigidas de la produccion cinematografica” (Pérez, 2015: 58).

Paralelo a esto, se tratd de disputar desde la antropologia visual la importancia

de la reflexividad, el posicionamiento, y de transparentar el sentido reflexivo durante el
proceso. Esto de la mano con el planteamiento de Ardevol, sobre hacer de la
antropologia visual un camino hacia la antropologia de la mirada, desde el
“redescubrimiento de sus pautas y regularidades, de sus subjetividades compartidas y
desiguales” (Ardevol, 1998: 2).
Seguido de la oportunidad de participar en el proceso de construccion colectiva que
hace parte de la red de cine comunitario en América Latina y el Caribe*® que desde el
2013 se viene constituyendo como un espacio de articulacion desde diversas
experiencias en la region. Y la cual me ha permitido tener acceso y contacto con
diversas formas de pensar y hacer el cine comunitario. A lo largo de esta proceso de
investigacion, se ha destacado el potencial de las herramientas audiovisuales en clave
colaborativa y comunitaria. Como una alternativa para el abordaje de conocimientos
otros, para romper con las dependencias y relaciones de la investigacion tradicional y
sus cuestionamientos ya mencionados.

Con el interés de poner en valor los medios audiovisuales comunitarios, resalta
que éstos promueven los procesos de reflexion y accion, que se basan desde el
conocimiento propio, desde esa mirada situada que nos aleja de las reflexiones
universales, para construir un relato desde el nosotros. Donde la produccion de
contenidos de comunicacion de manera compartida se vuelve un proceso cultural de
crear imagenes propias Y narrar nuestros relatos, historias y memorias.

Configurar otras relaciones de poder, desde lo horizontal y dialdgico, que
cuestione la verticalidad y sus modos de operar, y tejer de manera conjunta con las

partes que se involucran en los procesos.

%8 E| cine colaborativo permite reconfigurar los juegos de poder y genera un verdadero conocimiento
compartido, al tejer redes de manera mas horizontal entre todas las partes involucradas (Pérez, 2015: 59).
39Espacio donde he podido participa e intercambiar miradas sobre el cine comunitario a partir de los
encuentros que se han realizado en Ecuador, México, Pert, Colombia, Argentina donde desde los mismos
hacedores del Cine Comunitario se viene construyendo una propuesta colectiva.
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Durante el proceso de “Trenzando Raices” ha destacado el entendimiento de las
multiples identidades que se tejen en el territorio, los modos de ser, sentir y actuar. Lo
cual alienta a seguir explorando y apostando por un audiovisual que despierte la
inquietud y curiosidad por el conocer y reconocer esa diversidad cultural que somos.

Se ha tratado de incluir en un didlogo de saberes todas las actividades
audiovisuales como un recurso para crear el espacio pedagdgico desde esa mirada
critica de la investigacion accién. Para asi llegar a momentos de reflexion y produccion
que surjan desde los referentes culturales y las relaciones con el entorno natural de la
comunidad.

Con este proceso resalto ese doble aprendizaje de ida y vuelta, donde no puedo
dejar de sentirme interpelado e involucrarme en el espacio pedagdgico que creamos
durante el tiempo de convivencia y trabajo de campo. Para entender y vivenciar que el
aprendizaje se da en los tiempos y espacios que determina el ritmo de la vida chacarera,
de ese cambio de eje de lo antropocéntrico hacia una mirada agro-céntrica de la
comunidad y la vida.

Estas experiencias han marcado de manera positiva el camino que tomo esta
investigacion. Alimentando la reflexion desde las diversas experiencias que se gestan en
la region, y donde se encuentran similitudes y diferencias. En ese camino, se ha dado el
reconocimiento de un suefio compartido, por alcanzar una soberania/autonomia
audiovisual, para construir otros mundos posibles, recuperar la capacidad de
imaginarnos y recrearnos desde las alternativas que permite la comunicacion. Un
movimiento diverso que sigue su camino de construccion desde abajo. En palabras del
maestro Stefan Kaspar: “El cine comunitario es el cine que crece como crecen las cosas
buenas, de abajo hacia arriba, no de arriba hacia abajo”40.

Reconocer el valor que tiene el uso de las herramientas audiovisuales en el
marco de una reflexion y debate como el cine comunitario, visibiliza la potencialidad
que tiene el audiovisual en la construccion de conocimientos. En este sentido, “las

imagenes y la cultura visual representan una fuente inagotable de investigacion,

40 Entrevista Stefan Kaspar - Grupo Chaski (Extracto) 07-05-2013 , Auditorio Ali Primera de la Facultad
de Ciencias Forestales de la Universidad de Los Andes. Mérida, Venezuela. Cinescope 2013 (Consultado
el 11 de junio 2014 en https://youtu.be/Y bw4J9wvHXE)
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constituyen una alternativa legitima para comunicar experiencias etnograficas y generar
nuevas formas de conocimiento antropologico” (Pérez, 2015: 51).

Ahora, si se tiene en cuenta el sentido pedagdgico de estos procesos, que buscan generar
una transformacién en los sujetos y en sus experiencias de vida, como menciona Paulo
Freire, se genera un ser “mas insertado y no meramente adaptado a la realidad concreta”
(Freire, 1972: 22).

En este camino se ha emprendido multiples aprendizajes, sobre todo en el reto de
buscar conocimiento de manera compartida, en una perspectiva que rompa con las
individualidades y personalismos. Dar rienda a la posibilidad de poner en préctica el
dialogo y encuentro de lo académico y las experiencias concretas desde el hacer, como
comenta Javier Malpartida, como uno de los retos en los procesos de construir
conocimiento compartido.

Desde la actitud para el desaprender y compartir experiencias, visiones, y
desarrollar diversos lenguajes y expresiones, sin perder el sentido autocritico de analizar
errores y fallas en nuestro hacer. Con la posibilidad de construir desde nuestras
diferencias y reconocernos en ella en la construccion mutua. Desde los sentidos que
caracterizan nuestras identidades, y seguir en esa construccion desde abajo, donde
nuestros aprendizajes no se deben quedar en el pensamiento, sino ir a la accion.

Repensarnos las logicas de poder, para no repetir formas verticalistas, con ello
construir relaciones de poder desde el campo de lo comunitario y popular, que nos
permitan romper con la disociacion naturaleza-sociedad que se vive hoy en dia en
tiempos de la crisis civilizatoria. Por eso es importante considerar que: “el lenguaje va
cambiando en el tiempo, y tenemos que saber que otros términos introducir en los
momentos historicos, porque no hay palabra que nos ayude, toca encontrarlas.
Necesitamos crear otros lenguajes en el entorno de la crisis civilizatoria™**

Menciona Oscar Jara sobre la capacidad del sistema de captar términos, palabras
y propuestas alternativas para darle vuelta y adaptarlas a sus necesidades hegemonicas.
Frente a ello la importancia de seguir reinventado y disputando sentidos desde los
diversos lenguajes, no solo basta con nombrar los conceptos e ideas, sino adoptarlos,

asumirlos en el dia a dia de nuestros procesos de construccion colectiva.

“1 Comentario de Raphael Hoetmer en r Educacion popular, facilitacion de procesos y epistemologicas
insurgentes, Abril 2016
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Como ya comenta Raphael Hoetmer durante el desarrollo del taller Educacion
popular, facilitacién de procesos y epistemoldgicas insurgentes: “La educacion popular
no es una sola, son muchos caminos, tejidos, rios, riachuelos, lagunas y todas a la
misma vez son parte del ecosistema de la educacion popular, por llamarlo asi.”

Donde queda el reto de seguir profundizando en el trabajo por el fortalecimiento
de las organizaciones, desde la disputa de otros sentidos y horizontes éticos y politicos,
que se nutren en la recuperacion y practica desde el dialogo de saberes, y la apuesta por
una construccion conjunta que se nutre de nuestra cotidianidad.

Caracteriza y reta a los procesos comunitarios y populares, aprender a trabajar en
contextos cambiantes e inciertos, con la actitud para el escucha y compartir. Trasgredir
el individualismo del yo y pasar al sentido del nosotros, donde se incluye al todo.
Tender puentes organicos entre las diversas visiones y apuestas, para romper con la
mirada segmentada y tejer las luchas y procesos sociales desde una dimension
ecosistémica.

Ahi un reto que se presenta a los procesos que asumimos trabajar desde este
campo en disputa. Que enlaza las préacticas de reflexion-accién, donde el trabajo de
antropologia visual no queda solo en la produccion de piezas audiovisuales de corte
documental, etnografico, visual, o etnografias sensoriales, sino que més bien se vinculan
con la produccion de comunicacién y sentidos con elementos pedagdgicos para su
elaboracion, la validacion y modo de uso de los productos, y evaluacién de los procesos.
No pasa solo por la publicacion de documentos (escritos, audiovisuales) sino por la vida
social que cobran estos objetos, por sus apropiaciones 0 no en las comunidades co-
productoras de estos insumos y la vida social que puedan tener.

La produccion de conocimiento otro, va de la mano con la autoproduccion y
autogestion de estrategias para sistematizar las experiencias desde las narrativas propias,
desde las miradas y sentires que hacen parte del proceso que rescaten la subjetividad,
memoria y cotidianidad del nosotros hacedor, para construir desde esos otros campos y
lenguajes posibilidades de didlogo hacia una academia que se encasilla en parametros,
normas y reglas que no reconoce otros aportes y sentidos en la produccion de

conocimiento desde otras miradas criticas a la modernidad que esta plantea.
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2. Entre mundos, documental en colaboracion

El devenir del trabajo de campo, abre la posibilidad de construir un relato compartido a
través del uso de la herramienta audiovisual. EI documental se presenta como el recurso
a desarrollar, asi generar registro y representaciones propias, que rompan con la
dependencia de quienes han controlado y manejan las herramientas y tecnologias de la
informacion, en este caso y hasta cierta parte del proceso enmarcado en mi persona por
ser quien llevo el proceso desde mi bdsqueda personal como parte de la investigacion
para la tesina.

Por més que en todo el proceso siempre se trata de mostrar flexibilidad y
apertura para las relaciones de horizontalidad, mi conocimiento y manejo de las cAmaras
y demas equipos técnicos, marca una brecha en las relaciones, que sin embargo se
equilibra y complementa con los saberes y practicas que muestran los nifios, nifias y
maestros en el desarrolla de los temas, historias y relatos que nutren el trabajo de
manera compartida.

De ese compartir mutuo, y en interaccion con el maestro Wenceslao se teje la
complicidad para construir este proyecto documental. En marco de los talleres se
realizaron una serie de piezas audiovisuales como el registro de las fiestas de
carnavales, una animacién stopmotion, videopostales y ejercicios de foto fija.

Sin embargo un proyecto documental donde yo pueda participar y evidenciar mi
sentir durante el proceso no se pudo generar en ese marco. Y es gracias al entusiasmo y
ganas de narrar parte de sus visiones espirituales, que el maestro Wenceslao se suma
para crear una pieza documental, en la que compartimos sus relatos y sentires de este
tiempo de convivencia, de encuentro, donde me reflejo y abrimos la posibilidad de
enunciarme desde ese otro lenguaje que a lo largo del texto disputo, que es el
audiovisual.

Con ello buscamos cortar las  dependencias de la representacion, revertir las
relaciones de poder, su distancia y cuestionar la autoridad y autoria clasica que marca la
academia y sus canones para la produccién de contenidos. En un intento por producir
desde esa busqueda por poner en practica el trabajo en co-labor desde nuestras
habilidades y el diadlogo de estas para crear desde el compartir.

Entablamos esta propuesta de colaboracién y reciprocidad como parte del trabajo

etnogréfico, que interpela la direccionalidad del “investigador” su autoria y hegemonia
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en la toma de decisiones como “experto” para dar paso a un trabajo que refleja el
dialogo, y el trabajo compartido, desde la creacion colectiva.

Empezamos a trabajar de manera compartida recorriendo el territorio, visitando
otras comunidades, participando de ceremonias y jornadas educativas. Donde paso de
ser el “investigador” que estd haciendo su tesis en la escuela Chaupin, a ser el amigo, el
compafiero que anda haciendo un documental con Wenceslao, en una relacion de
paridad y trabajo en equipo.

Por ello este video documental que acompafa la tesina, es una pieza co-
producida con Wenceslao Rosario (docente y maestro de la escuela Chaupin). A partir
de este encuentro con él, tengo la oportunidad de reencontrarme con las memorias del
pueblo de mi familia paterna, y asi regresar a éste y comprender desde otros sentires los
secretos que se guardan en el territorio.

Guiados por la intuicion, sefias y suefios que él comparte emprendemos el
registro y seguimiento de sus acciones, de su cotidianidad, para compartir desde el

lenguaje audiovisual su subjetividad y memorias.

2.1. Entre Mundos, el documental.

El documental “Entre mundos” es parte del proceso de investigacion de mi proyecto de
tesina y documental para obtener la maestria en Antropologia Visual en FLACSO -
Ecuador. A partir de mi trabajo de campo tuve la oportunidad de compartir de manera
constante la experiencia y trabajo comunitario de la escuela Chaupin en Carhuaz,
Ancash. A lo largo de los 2 afios de estudio e investigacion, el vinculo con la escuela, y
sobre todo con Wenceslao (docente y maestro de la escuela), se fortalecié y tendid
puentes para sofiar proyectos conjuntos que se van concretando en el tiempo.

Entre ellos, estuvo la idea de producir un documental donde se pueda compartir
estos sentires y miradas en las que coincidimos, como es la revitalizacion de nuestras
culturas vivas, y sobre todo desde la recuperacién de nuestra medicina ancestral,
practica que compartimos y creemos es clave para entender y comprender en la medida

de ser posible los mundos que nos rodean, desde la vivencia de lo magico y cosmico.
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2.2. Sinopsis.

Entre sonidos y suefios que viajan por los cielos del Apu Huascaran. Un joven maestro
guechua comparte sus visiones y aprendizajes por otras otras vias de comunicacion
entre mundos magicos. Su sentir e interpretacion de las sefias que le revela la naturaleza

guian este relato por el buen vivir.

2.3. Estilo de filmacion (modo de representacion).

El proyecto cuenta con material audiovisual registrado en distintos afios entre el 2014 y
2016. A lo largo de este tiempo, en mis viajes de visita a Carhuaz, registro camara en
mano la cotidianidad de la escuela Chaupin, sus reuniones, clases, ceremonias,
actividades comunitarias, como una especie de cuaderno de campo (aun sin saber el
destino que iba tener estos registros).

De este compartir, se crea un vinculo con Wenceslao quien se suma al proyecto
para narrar desde su experiencia la comunicacion entre los mundos andinos por medio
de las sefias y suefios. Es asi que al empezar el rodaje, la eleccion de las locaciones, las
temaéticas, las fechas son direccionadas por la interpretacion de las sefias de las plantas
maestras, del devenir de las deidades, espiritus y animales que comunican y traen
informacion desde otros espacios y tiempos.

Con el equipo minimo, y para seguir con el pulso visual del material compilado
en la etapa de exploracién, se continla la propuesta de camara en mano, esta vez
enfocada en seguir al personaje y narrador en los distintos espacios que recorren y
muestra a lo largo del documental.

Una propuesta de corte observacional y participativo, donde la interaccion entre
camarografo y personaje se transparenta develando la cercania e intimidad que se teje
entre ambos, y los seres que los rodean. Una camara que busca seguir los pasos y
movimientos de Wenceslao en sus interpretaciones y explicaciones. Que se detiene a
observar y escuchar su sentipensar, y aprecia los momentos y la naturaleza cuando se
presenta.

La busqueda por una mirada intersubjetiva, que narra la historia desde los
sentidos de la cotidianidad y las memorias que se comparten a lo largo de la historia.
Un relato que se construye y reconstruye en el tiempo, y abre las puertas para que pueda

regresar al pueblo de mi familia y recuperar parte de mi memoria familiar.
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2.4. Equipo.
Realizacion audiovisual: Julio César Gonzales Oviedo
Relato y produccion: Wenceslao Miguel Rosario

Guion: Julio César Gonzales Oviedo / Wenceslao Miguel Rosario

2.5. Guion.

Ext. — Dia — Casa de Wenceslao Rosario
Serie de planos fijos de la huerta familiar de la familia de Wenceslao, mientras el
personaje nos va compartiendo su sentir sobre la agricultura y carifio por la
naturaleza. Con sonido ambiental que acomparia el relato.

Wenshi:
Me falta comer la acelga

Wenshi:
Es puro organico, no le echo ningin quimico, ni pesticida, nada...nada...

Wenshi:

Siempre es importante sembrar en asociado no? uno cuida al otro pero si solo
empezamos a criar una sola variedad o un solo tipo de planta no es bueno... ataca mas
rapido la enfermedad... ahora con el cambio climatico todo es mas peor... hay muchas
plagas, antes por ejemplo al retofio del eucalipto no le atacaba, ahora a todo el eucalipto
le ataca... antes por ejemplo toda la montafia estaba lleno de retama que florecia todo
amarillo...ahora en junio, julio llega la plata y toda la retama se la acaba... todo todo su
retofio, una plaga tipo pulgas es todito... y es grasoso... y todo el piso del suelo como

st hubieras echado aceite... entonces ya no le permiten crecer, desarrollarse...

Wenshi:

Ahora estamos finalizando ya el mes de marzo... ya no llueve... ya no es igual como
antes... antes llovia en el mes de mas terrible... la gente en el mes de marzo
desesperado porque llovia dia y noche... a la semana dos dias escampa...o no también....
y ahora no pues.. apenas de una semana llega un dia y una semana descampa...llega una
semana dos dias llueve y de ahi ya no ya... es un cambio total ... es un cambio que
rompe el equilibrio normal del ecosistema, ya no es igual... el tiempo ha cambiado, ya
estamos en otro... no estamos en el mismo punto... yo se que la tierra todo esta en
movimiento, entonces la tierra también esta en otro &ngulo digamos...entonces estamos
sufriendo este cambio... y este cambio no solamente perjudica al hombre , a la planta,
sino también en el desarrollo en el pensamiento, en el sentimiento del ser humano...
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6sea influye en todo este cambio ... y aca nos damos cuenta que cuanto esta
contaminando nuestro aire.. y gracias a la planta que lo purifica no? ... y por eso yo
quiero criar pura planta... mas planta para mi es mejor ... no se ... soy hombre planta...
me gusta la naturaleza

Ext. — Dia — Casa de Wenceslao Rosario
Plano fijo de la cordillera negra desde la huerta familia de Wenceslao. Una
disolvencia a negro y aparece el inter titulo: “Entre Mundos”.

Ext. — Dia — Quebrada en las alturas de Carhuaz
Se escuchan pasos y aparece la imagen de Wenceslao caminando hacia la cima de
una quebrada, donde él va comentando a camara sus impresiones sobre el camino, la
medicina, las sefias y sus secretos

Wenshi:
Mayoria de los abuelos cuentan eso, que habian contado sus padres...lo que cuentan no
es una simple creacion... sino, es una realidad pero poco a poco en generacion en
generacion es ya como si fuera cuento ;jno? ...

Wenshi:
(Cansante no? ya me canse ya.... Pucha la luna se alinea con este valle mira...
excelente. ..

Wenshi:
¢Que serd no? un poquito vamos...vamos a prender los tabaquitos, por acd nomas sera,
descansando, poquito...

Un mapachito, para los papachos...

Wenshi:
Todas las plantas en luna llena sus medicinas estan en sus hojas... del suelo suben mas
sus liquidos sus esencias de cada planta...

Traduccion texto quechua:
“Voy a pedir para que cada planta de la tierra, a través del cielo...

...para la chacra grande y las plantas... para que bonito crezcan y las podamos ver...
...para que el cielo nos lleve por el buen camino... porque las plantas son nuestras
medicinas...

Para que todo salga muy bien... no solo para mi, sino para todo mi pueblo, para mi
comunidad... muy alegres y muy contentos...”

Wenshi:
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El cigarrito todavia se hace agujero... todo va estar bien... florece el cigarro, pero aca
este negrito huequito me dice que mucho cuidado... ten cuidado me dice... esta
advirtiendo... 6sea en otras palabras alguien va ser cogido por la planta, va demorar en
regresar, va tardar. ..

Ext. — Dia — Quebrada en las alturas de Carhuaz
Se hace una flashback para regresar al camino de subida, donde el maestro
Wenceslao sigue mostrando la diversidad de plantas medicinales que crecen en la
quebrada. La camara le sigue en mano registrando su compatrtir.

Wenshi:
iUy! harta medicina aca... ;ya tiene fruto o no? ... tiene fruto negro, ya recién...
algunos deben estar ya maduros, todo verde... hay de dos colores...color tipo tomatito y
el otro es negro... para preparar la medicina
*es0 para que sirve (pregunta camarografo)*

Esto es importante igualito que la wachuma... es otra planta maestra... mas plantas
maestras... las bellas... las bellas donas para que se pinten las mujeres... mayormente,
antiguamente mas mujeres utilizan esto pues... después les llamaban brujitas... y se
iban volando igual que la wachuma, el efecto... y contaban sus experiencias y la gente
decia loca, bruja, bruja, hablan sonseras...y en si, en la realidad no volaban, su cuerpo
estaba en la tierra, lo Unico su espiritu se iba...

Wenshi:
iUy! Hay un espiritu, hay una abejita... uf por lo menos llevaremos hoy dia unos 10 o
20, lo que se pueda...

Ext. — Dia— Quebrada en las alturas de Carhuaz
Se regresa del flashback y se retoma la conversacion en la altura de la quebrada. El
maestro Wenceslao sigue leyendo el mapacho antes de entregar una ofrenda.

Wenshi:

El tabaquito se sopla con su humito para que los abuelos... 6sea a los abuelos les gusta
el humo del tabaco...vamos a ofrendar también su tabaquito a cambio de la
reciprocidad... 6sea nos va dar su medicina, vamos a coger la planta y en
agradecimiento vamos a dejarlo como una ofrenda, como una reciprocidad... para eso
vamos a dejar sus ofrendas...

Wenshi:
... y el tabaco es importante porque es la parte masculina, la coca es la femenina... 6sea
el vardn... también con el humo se sopla para que no nos cojan los espiritus de este
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lugar... entonces tienes que soplar y soplar para que estos también abran el camino... y
entras normal y cosechas pues...

Wenshi:
Para soplarle, para dejarle...

Wenshi:

Y por eso esta medicina es mas mejor cosechar de la montafia como hicieron nuestros
antepasados los chavin... ellos cosechaban de mas altura... porque cuando estas en mas
altura recibe mas energia cosmica... se concentra mas la energia... y es mas pura...
porque dicen nuestros abuelos que los guardianes de la montafia lo cuidan ;jno? ... los
guardianes estan mas alejados de la ciudad, porque la ciudad esta contaminada con el
ruido del carro, con dioxido de carbono, con la misma gente su pensamiento, su corazon
es otro, de la poblacion de la ciudad... en cambio en las alturas es mas pureza, mas
natural, mas abierto...

shhh shhh shhh (silbidos) ...

Ext. — Dia— Quebrada en las alturas de Carhuaz
Wenceslao termina de poner el rezo para la ofrenda, y procede a entregarla, y
empezar la cosecha de las medicinas.

Wenshi:
Bueno a ver, una vez que hemos entregado...una vez que hemos entregado, ya podemos
cosechar ;no?

Wenshi:

Hay muchos que piensan que al tomar la medicina estan curando a ellos mismos... por
ejemplo si nosotros tomamos con mucho respeto... td ya puedes tomar para tu padre, tu
madre, si tU te curas, si tu tomas con esa fe, también estas transmitiendo con esa energia

para tu padre, para tu madre, osea que estas armonizando, estas equilibrando... esta
medicina no es para ti solo, es para tu alrededor, para que haya una conexion
importante. ..

Ext. — Dia — Caserio de Bafios la Merced
Planos generales del caserio Bafios la Merced, que contextualizan el espacio donde
estd ubicada la escuela Chaupin

Ext. — Dia — Escuela comunitaria Chaupin

Estudiantes y maestros estan celebrando la ceremonia de inicio de clases orando con
la mama coca y ofrendando sus propésitos para el tiempo que llega.
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Wenshi:
Nuestro refrigerio. ...

Traduccion texto quechua:
Wenshi
“...abre tus dos manitos... coca coca... coca kintucha, que bonita coca... no sueltes la
coca, que pobrecita va llorar...”

Wenshi:

Que el conocimiento occidental y el saber local, lo lleve en equilibrio en ambos, porque
ninguna cultura es superior que otra...todos somos seres iguales, es lo que nosotros
ensefiamos. .. tanto nuestra, como la cultura foranea llevarlo en ambos... para que el
nifio sepa vivir en armonia en equilibrio...

Traduccion texto quechua:
Wenshi:
“Para todos pedimos... el remedio para nuestro aprendizaje... para querer nuestro
conocimiento desde nuestro corazon...”

Wenshi:
Nosotros hacemos involucrar su propia cultura en el curriculo educativo...
involucramos ensefnando sus saberes, ensefiando sus medicinas... ensefiando su
ritualidad. ..

Wenshi:

El dia viernes, el 14 el proximo vamos hacer nuestra ceremonia porque es luna llena, ya
va ser... entonces tenemos que hacer nuestra ofrenda a nuestro Qutu Pachan, darle su
cigarrito de lo que hemos empezado este afio a estudiar nuevamente...con buena energia
con mismo espiritu... para que nos ampare, de esta manera para que nos ampare,
nuestro Qutu Pachan... nos ayude para estar sanos todos...

Cancion y baile quechua....

Ext. — Dia —Escuela comunitaria Chaupin
Terminada la ceremonia, una nifia de la escuela se dirige a enterrar la ofrenda a los
maizales para que pueda hacer el despacho despectivo con los rezos y
agradecimientos a las montafias tutelares

Int. — Dia —Escuela comunitaria Chaupin
Un grupo de estudiantes esta terminando de realizar su tarea de mapeo colectivo,
como parte de un taller que se llevan en la escuela, ellos reconocen los espacios,
casas y zonas comunes de la comunidad
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Traduccion texto quechua:
Nifios

“anda marcalo ahi...
Donde ya es esto...porque han agregado otro papel...
Este es de ti... o es de otro compaiiero...
Este es de Sonia o ¢este es el tuyo?
Es de nuestro tio Paulo...
El que esta enfrente es de Conshu”

Ext. — Dia —Escuela comunitaria Chaupin
Tomas de los exteriores de la escuela, donde se ven los murales que se han pintado
para dar color a la construccién. Mientras el profesor va explicando parte de la
filosofia del proyecto educativo y su calendario agrofestivo.

Wenshi:

Estamos en la institucion educativa Chaupin ... que fue creado en el 2004... y hasta
actualmente seguimos mas de 10 afios... ya han salido 4 promociones , es una escuela
con una propuesta diferente en la pedagogia, es una propuesta intercultural con
afirmacion cultural ... no solamente planificamos en el curriculo educativo los saberes
de la comunidad, sino nosotros hacemos, vivenciamos, sentimos lo que los campesinos,
agricultores viven... entonces nosotros tenemos un calendario agrofestivo, en este
calendario agrofestivo nosotros tenemos plasmado mes por mes qué actividades realizan
los padres de familia y la poblacion ... por ejemplo estamos en el mes de marzo, en el
mes de marzo por ejemplo nosotros vemos las sefias, la mora.. la sefia de mora, la
culebra, el arcoiris... por ejemplo la mora es una sefia para la buena cosecha de maiz, si
1 la mora va ser bien grande, sin ninguna enfermedad... es una sefial que el maiz va ser
igual ... de igualmente el arcoiris... el arcoiris es el simbolo mas importante ... porque
es el simbolo de la vida, del agua de la lluvia, entonces el arcoiris es nuestra deidad
principal para el hombre campesino... para el hombre andino... porque da sefial que va
continuar la lluvia ... de igual manera aca tenemos al Amaru... el Amaru en el mes de
marzo cantidad de culebras hay... es un simbolo de agua , es el simbolo del liquido

Ext. — Dia — Pozas termales del caserio Bafios la Merced
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Nifios, nifias y maestros estan en las pozas para hacer la ofrenda a la Yakumama, en
agradecimiento por el tiempo de lluvias que ya se retira. Cantan y ofrendan. Mientras
el maestro Wenceslao sigue explicando

Sonido Pututo // cancion de Taita Sergio

Traduccion texto quechua:
“Nuestra madre tierra, de nuevo va regresar...
La madre agua, de nuevo va regresar...”

Wenshi:
El agua es muy importante para el hombre andino, porque sin agua no hay vida... por
eso el agua es vida...el agua camina, el agua también tiene su propio camino... si hay
bastante abundante de agua el campesino esta feliz, porque va sembrar diversidad de
productos alimenticios... si hay agua, va ver cantidad de animales para que puedan
tomar agua para que pueda regenerarse las plantas... sin el agua el agricultor es nada...
entonces el agua es un ser importante para el hombre campesino...

Wenshi:

El agua, la lluvia se va por ejemplo en el mes de mayo... empieza quincena de octubre,
todo octubre, noviembre, diciembre, hasta quincena de abril ... de ahi tenemos época
seca ... donde la lluvia desaparece... julio, agosto, setiembre, octubre... el agua ya no
hay en el rio, baja total, parece una pequefia acequia todos los rios ... por ejemplo si no
hay, no llueve, en septiembre, octubre, noviembre... el hombre campesino se desespera
porque no puede sembrar... sies que la lluvia llega a tiempo, el campesino esta feliz
porque ya puede cultivar, ya puede voltear las tierras para que puedan cultivar en las
partes altas...

Ext. — Dia — Fogon en la huerta familiar de Wenceslao
El maestro Wenceslao se alista para cocinar en su fogon, mientras prepara la lefia,
enciende y cuida el fuego durante su preparacion, nos relata el mundo de la
medicina, el saber ancestral y el buen vivir.

Wenshi:
Ya toda esta medicina depende de nuestro fuego, todo estd en poder del fuego... nina
wilka...

Traduccion texto quechua
Wenshi
“Fuego sagrado, haz hervir con paciencia, muy bonito, nuestro remedio...Muy bonito lo
vas a cocinar, nos vas hacer llegar para nosotros emborracharnos... y entrar en contacto
con el cielo y la tierra...”
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Wenshi:
Diferentes formas y maneras de preparar y todas son buenas... una vez que ha tomado
la medicina, después que ha tomado la medicina empieza a sentir el calor, el ritmo de la
naturaleza, empieza a sentir el amor hacia el agua, hacia el viento, la tierra, las plantas,
empieza a sentir... hay un cambio total ... hay un cambio total por eso decimos que esta
medicina integra, teje a la persona con su alrededor con su contexto, con su cultura ...
por eso hay mucho que lo ven a la naturaleza ...1o ven las construccion antigua, ven
observan y listo, y en profundidad no viajan ni mentalmente ni espiritualmente ... con
esta medicina si vamos a viajar hasta la estrellas... cuando contemos de nuestro viaje
nos van a decir uff estd loco ... y a veces por eso es bueno explicar de la medicina a las
personas que en si quieren saber de la medicina, porque otros sélo averiguan
informacion y nada mas ... y hay que saber a quién informar, a quien no informar...
pero eso no quiere decir que seas cerrado sino hay que ser abierto... poco a poco todos
buscan informacién , y hay que dar esa informacion...poco a poco entran en esta
realidad... por muchos afios esta medicina ha estado oculto, ha estado oculto porque
solamente escondido tomaban... antes no se habla mucho de la medicina tradicional...
pero ahora, en todo lugar, en todo el planeta, en toda la cultura sale a la luz sus
medicinas... su agricultura , su modo de vivir, su crianza, su buen vivir ... por eso le
dicen el Pachakuti, el retorno de la vida, el retorno del buen vivir...

Ext. — Dia — Cueva de Guitarreros
Se escucha un canto y pasos que van camino a un lugar. Al llegar se ven las paredes
y piedras que habitan en una cueva. Wenceslao se prepara para ofrendar en la cueva
de Guitarreros, y seguir con sus reflexiones y compartir de saberes.

Cantos

Wenshi:
Me llamo hace tiempo, iba venir en luna llena dijo voy a ir... ya tenia planificado, ya un
mes ha pasado... ahi estd.... ahi esta... ahi esta... cuidado...

Wenshi:

Guitarrero simboliza la fecundidad, la procreacién, la abundancia... porque
antiguamente nuestros abuelos aca han empezado a criar a domesticar las plantas y las
semillas nativas... para una nueva vida, para un buen vivir... y sus generaciones en toda
la cultura andina, amazonica, la seguimos cultivando su ensefianza. ..

Wenshi:
En el 2008 primera vez vine acé hacer la ofrenda, cuando me comunicaron otros
amigos... y ahora nuevamente tenemos que ofrendar, hacer ese tributo ... a los

espiritus que estan en este momento de nuestros abuelos aqui... porque ellos no han
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desaparecido... fisicamente ellos no estan acd, pero espiritualmente , sus acciones estan
presentes aca, estan con nosotros, siempre han estado .. unico la poblacion, el hombre
moderno...no lo ve, no lo siente , no lo siente en su ser ... (Sayuri hija de Wenceslao )en
su ser viviente , en su humildad...

Wenshi:
Alto, vamos musico...

Wenshi:
Ojala que el Apu Huascaran nos escuche, para que se despeje , y poder ver todo lo que
se ve todo de aca... es otro mundo, entrar a la cueva es otro es como si estuvieras en el
uku pacha, dentro del ttero de la madre... de la tierra... como si estuvieras dentro de la
célula... pero si salimos ya es otra vision , otra mirada, otra energia... la energia que te
conecta la luz blanca, esa energia que te da el mismo hielo, otra luz, otro ser, de paz...
otro ser de esperanza .....

Wenshi:
Sonidos pututos... el nina willka para mi representa la luz... el calor porque sin el
fuego, sin la luz no podemos vivir... tabaquito, coquita....

Traduccion texto quechua
Wenshi
“Fuego sagrado... mama coca ... Apu huascaran ven pronto... venimos en plena luna
llena... venimos para despertarte ... para que bonito bonito, con paciencia, nos cumplas
con nuestros pedidos... en esta tierra y en otras tierras, para que haya buena vida, para
el buen conocimiento ... fuego sagrado, fuego sagrado ... rio sagrado, gran nevado, te
pedimos... a todos ustedes le pedimos hoy dia ... para que acompafies y protejas a todo
nuestro pueblo...”

Listo...

Wenshi:
No solamente del sol que irradia del cosmos, también necesitamos del fuego, el fuego
es importante porque el fuego también avisa, orienta... porque el hombre moderno no
nos damos cuenta que estamos destruyendo nuestro propio planeta ... y justamente la
informacion que llega es que en cada nifio debemos sembrar otra ideologia, otra idea de
amar, de ver a la naturaleza como un ser viviente, como un ser humano ... si es que no
sembramos ese saber en cada nifio , va crecer y de aca a 100 afios va seguir
destruyendo su propio hogar, destruyendo a su propio contexto, a su propia cultura ... y
€s0 no quieren nuestros abuelos... yo sé que ya muchos afos ha resistido este saber...
pero ahora esta floreciendo por todos lados... en cada nifio, cada tribu, en cada
comunidad, en cada nacion , estéa siendo iluminado por los seres del mas allé... el sol, la
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luz de las montafas, la fuerza de la tierra, 6sea ya estan en los nifios, ya estan en la
nueva generacion, y estdn en nosotros, ... por eso la mayoria tiene otro tipo de
pensamiento ... mas humano, mas carifio hacia los demas, eso.... eso es lo que estamos
buscando y no estamos buscando solos hay muchos lugares que buscan, y poco a poco
tenemos que articularnos, poco a poco tenemos que tejer, no importa que color, de
dénde venimos 0 como seamos... lo importante es una sola causa, un buen vivir.

Ext. — Dia — Cueva de Guitarreros
Planos generales del Apu Huascaran y Huandoy desde el mirador de la cueva de
guitarreros.

Int. — Noche — Escuela comunitaria Chaupin

Toma fija de la mesa de ofrendas para la toma de medicina. Mientras se escucha la
cancion de cierre y aparece un texto de cierre.
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CONCLUSIONES
DE LA ETNOGRAFIA AL CINE COMUNITARIO Y COLABORATIVO

A lo largo del trabajo de campo con la Escuela Comunitaria Chaupin, las nociones del
buen vivir acompafiaron la reflexion epistemolégica como parte de la cosmovision
andina, y en respuesta al modelo desarrollista y eurocéntrico, lo que plantea un reto de
gestion en el conocimiento desde otro posicionamiento y actitud critica a la
modernidad.

El “Buen Vivir” es un sentir que no tiene una definicion absoluta, por el
contrario se relaciona desde las vivencias personales y colectivas en relacién a su
entorno material e inmaterial, desde las diversas maneras como cada pueblo siente su
relacion con la biodiversidad en la relacion humana y naturaleza.

Sentidos como el ser feliz, vivir bien como uno mismo, el respeto entre todos y
todas, el bienestar, felicidad y la convivencia armonica en Ayllu (familia conformada
por Runas y Naturaleza) son algunas de las reflexiones que se comparten sobre los
entendimientos del buen vivir.

Por ello al ubicarse desde otro posicionamiento epistémico donde la mirada
eurocéntrica ve recursos econdémicos en la naturaleza, la cosmovision andina (también
la amazodnica) siente el reflejo de la vida de su madre. Encontramos entendimientos
distintos en las maneras de relacionarse en las acciones comunitarias y la organizacion
de sus tiempos y espacios que resalta en su lectura y relacién con los entornos.

El sentir comunitario desde estos otros sentires, se caracteriza por su relacion
con la naturaleza y su crianza. Asi donde la mirada de la modernidad ve en las semillas
un insumo que genera recursos econémicos y por ello busca su mayor rentabilidad. La
mirada desde el buen vivir ve en la semilla a su kawsaymama, como manifestaciéon de
vida, siente y se relaciona con un ser vivo que debe ser criado y que éste mutuamente lo
va criar, recreando la relacion de reciprocidad. En suma rompe con la mirada
antropocéntrica que ha guiado el conocimiento occidental.

Asi a lo largo de esta investigacion, la mirada que se ha tenido sobre la
herramienta audiovisual se perfila en su dimension pedagogica y enfoque en los

procesos comunitarios, para romper con la légica meramente productiva de las
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industrias culturales que se enfocan en fortalecer el modelo hegeménico desarrollista y
de la modernidad eurocéntrica.

Se hace necesario en esta apuesta metodologica desde el cine comunitario,
pensar una dimension critica a la modernidad desde el audiovisual en comunidad que se
vincule desde esos sentidos del buen vivir en su diversidad de entendimientos. Como
una herramienta para la construccion de conocimiento otros.

Encontramos que la apuesta del cine comunitario va en el reto por tejer otras
posibilidades de creacién y organizacion desde el sentir colectivo, en la vivencia y
didlogo de saberes desde y en el territorio. Y esto en busqueda por otras referencias
pedagdgicas, por ello en el tejido de complicidades, encuentra en el didlogo con la
educacion popular el encuadre ético y politico, que invita a profundizar el didlogo
intercultural como enfoque y que a la par fortalece la diversidad que enmarca la
busqueda del marco epistémico desde la ecologia de saberes.

Otro punto abordado en la investigacion, son los sentidos que se dan a partir del
didlogo entre educacion formal y comunitaria desde la mediacion del Calendario
Agrofestivo en la escuela Chaupin. Ello plantea el reto de abordar el entendimiento de
la organizacion del tiempo y espacio desde la cosmovision, su vivencia y sentir.

Como hemos visto a la largo de la tesina, la apuesta etnogréfica se vio mediada
por un enfoque metodoldgico desde el cine comunitario en la dimension que
presentamos como un posible abordaje, desde una mirada critica a la modernidad y
apertura al dialogo de saberes.

Este posicionamiento ha permitido entablar un acercamiento desde la vivencia,
que se nutre en la participacion de la vida comunitaria, en sus tiempos y espacios. Desde
el reconocimiento del territorio, sus sefias y secretos, que se convierten en insumos para
la construccion de lo que Ilamamos la representacidn grafica del calendario agrofestivo.

Al ser culturas agrocéntricas que ponen como eje central la vida chacarera y su
relacion de crianza, el ordenamiento del tiempo esta en funcion a la siembra y cosecha
como respuesta al sentido de vida en comunidad. Se perfila la idea de familia (ayllu)
que se cria desde la reciprocidad y relaciones mutuas a partir de la informacion que dan
las sefias que se manifiestan en el territorio y que posteriormente se representan

graficamente en el calendario.
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Asi el sentido que encuentro en la representacion grafica del calendario es un
mecanismo para la comunicacion de la biodiversidad de climas, animales y plantas
desde la naturaleza que obtienen respuesta en la practica ritual y festiva comunitaria.

A través de la representacion grafica del calendario se establece el puente de
didlogo humano/naturaleza, se construyen sus propios codigos y se teje el relato de la
vivencia desde el sentir y el mirar andino. No se busca dar una explicacion a las cosas,
sino dejar que éstas se dejen sentir en la interaccion en su respectivo tiempo y espacio.

Por ejemplo, dentro de las representaciones graficas de los calendarios
agrofestivos, se encuentra que los Apus (deidades sagradas) tienen sus propios medios
de expresién que se canalizan desde las plantas y animales silvestres, lo cual hace que se
generen distintas referencias segun los climas y tiempos donde se observe el territorio.

En ese sentido, no se puede generalizar o construir un catalogo Unico de sefias o
modos de interpretacion de la naturaleza. La misma cosmovision invita a aprender en el
camino, de seguir el reto de una crianza en la diversidad de saberes que se manifiestan
en las sefias, en las constelaciones, en las plantas y animales.

Para distintas acciones se da sus respectivos rituales, que son manifestaciones de
respeto y carifio, de escucha y atencion a la informacion que llega desde otros mundos.
Asi el ritual construye una conversacion en reciprocidad, en respuesta mutua, desde el
carifio y respeto a través de las danzas, ofrendas y cantos en comunidad.

El camino de aprendizaje de estas sefias y otros modos de comunicacién se dan
desde el aprender, vivir y compartir la herencia que dejan los y las mayores. Esta
crianza en reciprocidad, contiene sus propios secretos que se guardan a lo largo de la
historia.

Hoy en dia por el cambio climatico, se presentan casos de variabilidad en el
clima, y con ello un desorden en el didlogo e interaccidn con las sefias de la naturaleza,
se ven afectadas por los cambios meteoroldgicos que se han dado a lo largo de la
historia, pero en las Gltimas décadas se han agudizado.

Frente a esta variacion climatica, se evidencia la perdida de saberes y
capacidad de adaptacion que han tenido histéricamente los pueblos. Lo que denota la
pérdida de la vivencia de la cultura viva, y el avance del modelo hegemdnico desde su

politica neoliberal en su dimension cultural.
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Se necesitan urgente alternativas de cambio y transicion para preservar los
saberes y seguir construyendo el didlogo desde esos conocimientos otros, desde una
apuesta critica. Por ello en estos entornos de variabilidad climatica resalta en el trabajo
de la Escuela Chaupin, la importancia de criar una educacion comunitaria desde la
biodiversidad, desde la revitalizacion de la cultura viva del pueblo quechua, desde el
dialogo intercultural para asegurar la diversidad de sentires y miradas para encarar los
tiempos por venir.

A lo largo de la investigacion he cruzado dos apuestas de gestion de
conocimiento otro, como es la representacion grafica del calendario agrofestivo y una
propuesta metodoldgica desde el cine comunitario. Para entablar el dialogo y
aproximarme desde la antropologia visual desde una perspectiva dialdgica vy
colaborativa.

Asi reconozco que el tiempo que duro este proceso, me ha tocado a nivel
personal y profesional asumir cambios y aprendizajes que van mas alla de la
investigacién. En un primer momento el llevar a cuestion mis practicas y criterios de
creacion audiovisual en lo participativo y/o comunitario desde mi experiencia como
integrante de DocuPeru. También el romper los miedos y angustias por el manejo de los
tiempos en respeto a la relacion que se teje en la comunidad y no apresurar momentos y
situaciones, sino dejar que estas se den en su tiempo y espacio respectivo. Con ello re-
aprender a sentir la vivencia, romper la busqueda racional del entendimiento y dar paso
al corazonar que nos ofrece la magia y misterios que se guardan en los territorios donde

aun se mantiene el espiritu de la comunalidad.

1. Sentidos y miradas, para la comunicacion del calendario
El calendario agrofestivo no es insumo material, Unico y genérico de los pueblos
andinos y quechuas de Per(; por el contrario, existe diversidad de calendarios
agrofestivos, como la biodiversidad natural y cultural que se tejen a lo largo de los
territorios.

Por lo tanto, sus usos e implicancias en la vida comunitaria, estan condicionadas
a los modos de relacion y acercamiento a las practicas culturales desde sus
particularidades locales. Pueden darse coincidencias en sefias e interpretaciones, o

compartir sentires y miradas sobre las festividades y ritos en la region. Pero éstas se
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adaptan segun las transformaciones y la influencia de otras culturas en las localidades.
Como hemos visto, en el caso de los encartes de la zona sur de Perd. En un mismo
territorio cercado geograficamente, se encuentran diferencias sustanciales en la
interpretacion de las sefias, y en los modos organizativos de las festividades y rituales,
pero no en las referencias astrales. Por ello se plantea la construccién particular de
calendarios segun las necesidades de siembra y variedad de semillas en sus respectivos
tiempos y espacios.

Un punto transversal en esta figura de la representacion grafica del calendario
agrofestivo, en el caso del uso en las escuelas, resalta la inclusion de un calendario
civico comln, punto que da un marco general y compartido por todas estas
experiencias. Lo cual dista de los calendarios agrofestivo vinculados a la labor del agro,
le metereologia, ganaderia u otros usos productivos del mundo chacarero que siguen
variados y diversos, desde las caracteristicas propias del territorio donde se ubique.

En el caso del caserio de Bafios la Merced y la Escuela Chaupin, se encuentra y
da un sentido y uso para la revitalizacion de la ritualidad y espiritualidad andina. Ya que
éstas son trasversales a todas las actividades en la cotidianidad de la labor escolar y
comunitaria vinculada a la escuela. Destaca el empefio del maestro Wenceslao en este
sentido, ya que en su doble labor de docente y curandero, tiene la responsabilidad que el
mismo ha asumido en mantener despierta la vivencia de la espiritualidad desde la
recuperacion del calendario, su vivencia y su relacion con el territorio.

Al tratarse de un docente y curandero, cumple un doble rol en la comunidad, por
un lado su trabajo y responsabilidad en la formacion académica desde el enfoque
intercultural, pero también el de tutelar las montafas, rios y lugares sagrados del
territorio. Asi el uso del calendario agrofestivo le permite tener una herramienta
didactica para dar a conocer el vinculo y los sentidos que se comparte entre la labor
chacarera, la festividad comunitaria y la ritualidad.

Se puede entender el calendario agrofestivo o en todo caso su representacion
grafica , como aquel elemento que permite ordenar los canales de comunicacion entre
los mundos que comprenden el mundo quechua desde la cosmovision, donde a travées de
las sefias se emiten mensajes que son recibidos y decodificados por comuneros y
comuneras, creando un flujo de intercambio de informacion. En el caso de la Escuela

Chaupin esta decodificacion o interpretacion esta mediada por el maestro Wenceslao
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que desde su labor se encarga de comunicar y compartir esas sefias e informacion que
recibe desde la naturaleza de manera material y méagica en los suefios.

Encontramos también que la representacion grafica de estos calendarios, sirve
como via de intercomunicacion, que han optado desde las organizaciones civiles para
crear puentes de didlogo entre las comunidades y los técnicos y profesionales, en un
primer momento.

Con el tiempo se vuelve una herramienta para evidenciar y plasmar el
conocimiento de los pueblos y sus culturas como una practica sistematizada. Asi
encontramos en estas representaciones graficas, de caracter comunitario, una pieza
comunicacional y de gestion de conocimiento que rompe con el eurocentrismo®? y sus
modos de control y hegemonia, y abre posibilidades a otros abordajes metodoldgicos
como es el caso para la recuperacion de relatos orales, registro de danzas y fiestas, el
compartir de memorias de manera colectiva desde el uso de las herramientas
audiovisuales.

En esta medida se evidencia que los calendarios agrofestivos tienen variabilidad
de disefio y elaboracion desde las particularidades de lo local y comunitario. Esta
enraizado en ser una herramienta de comunicacion comunitaria para el ordenamiento y
organizacion de las labores chacareas.

En ello resalta, la importancia de tener en cuenta los contextos donde se
desarrolla esta construccion colectiva. Que desde la perspectiva de la investigacion-
accion participativa, pone al sujeto protagonista de sus practicas como productor de
saberes, en este caso su accion y relacion con el territorio y su ordenamiento.

Sigue en linea con la mirada critica a una racionalidad cientifica construida
desde la modernidad eurocéntrica que resalta el antropocentrismo, y abre puertas para
pensarse epistemologias otras desde el sur.

Donde el cuerpo y sus sentidos, en relacidn al territorio son lugares historicos de
narrativas transformadoras, como plantea Boal (1975) en las reflexiones del teatro del
oprimido. Y sigue en la busqueda de reivindicar el lenguaje y la iconografia propia

como un ejercicio de construccidn social que disputa sentidos.

42 “En ese sentido se sefiala que el eurocentrismo no es una mirada cognitiva propia de los europeos, sino
de todos los que hemos sido educados en los imaginarios y practicas de las hegemonias de las
instituciones educativas en donde se ha naturalizado el imaginario cultural europeo, generando una
geopolitica del conocimiento, la cual invisibiliza y desaparece las historias locales” (Mejia, 2011: 25).
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Para entender la emancipacion no s6lo desde lo econdémico y politico, también
desde los sentidos del saber y los conocimientos situados y propios.

Con ello desligarse de las ideas universales que se construyen en la negacion de
lo diferente, y empezar a construir un conocimiento situado desde la diversidad de
sentires y miradas. Hacer de la pedagogia un hecho politico-cultural que visibiliza la
existencia de saberes que no se mueven en la ldgica formal del llamado “pensamiento

universal” (Mejia, 2011:29).

2. El cine comunitario y la construccion de conocimiento y memoria.

Lo que hoy conocemos o se empieza a nombrar como Cine Comunitario es parte de un
legado historico, de una preocupacién por cineastas y videoastas latinoamericanos por
repensar sus practicas y producciones en didlogo e intercambio horizontal con las
comunidades con las que trabajan, pero también de las comunidades que ven en el
audiovisual y sus herramientas, alternativas de denuncia y movilizacion frente a las
politicas extractivas y de despojo a los derechos sociales y culturales de nuestros
pueblos y que se padecen sistematicamente, por ello una respuesta para dar voz a otros
puntos de vista que interpelen y cuestionen la idea de “progreso”.

Ya lo mencionaba Stefan Kaspar del grupo Chaski (Per(), cuando se referia al
Cine Comunitario como una metodologia de cambio en la produccién audiovisual. Es la
necesidad de buscar métodos, conceptos y modelos que construyen referentes
audiovisuales desde las comunidades. Es por eso que promovemos el sentido de
democratizar y descentralizar el audiovisual de los centros de dominacion y control, en
un proceso de lucha por construir una produccion intercultural contra el mercado
audiovisual restrictivo y monocultural. En el cual los centros de produccion
hegemdnicos determinan y condicionan las referencias estéticas, técnicas y narrativas
desde un caracter homogeneizador de los patrones de consumo y produccion.

Todo el proceso visual etnografico en esta investigacion estuvo permeado por el
sentido de la produccion audiovisual comunitaria, la cual se caracteriza por utilizar una
narrativa que se preocupa por la inclusién de las voces e imagenes de los grupos
excluidos y quienes en sus representaciones visuales han sido distorsionadas por parte
de las narrativas hegemonicas, que son condicionadas por los medios masivos y sus

formatos y pautas regidas segun el mercado y la industria (Quiroga, 2012).
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La préctica audiovisual se ha visto permeada por la colonialidad de la mirada,
por la imposicién de un modelo de transferencia de conocimientos en destrezas técnicas
y de lenguajes audiovisuales. Como comparte José Balado del colectivo DocuPeru
durante el taller “El otro Documental 2014, se ha instaurado una especie de dictadura
de los formatos, de las formas de produccion y exhibicion, que determinan cémo se
deben hacer las cosas, que esta delimitado por el ritmo de produccion industrial. Esto
nos lleva al reto de repensarnos todo el ciclo de produccién audiovisual desde
perspectivas liberadoras que se presentan en cada fase de creacién como procesos de
participacion y cooperacion.

Por ello cada participante del taller Trenzando Raices compartid sus opiniones,
sus referencias en torno al territorio, a las actividades que se hacen en la comunidad,
sobre las fiestas. De esta manera se identificaron los temas a desarrollar en la propuesta
de registro de las fiestas de carnavales como uno de los ejercicios de los talleres.

En este sentido, la produccion audiovisual se piensa como un espacio de respeto
a las habilidades y las capacidades de aprender en colectivo, sin la imposicion de roles
fijos y estaticos, “donde la negociacion en ambitos de participacion colectiva asegura el
pluralismo y la libertad” (Mouffe, 1999: 87,180)%.

El cineasta Fernando Valdivia** sefiala que el cine comunitario tiene dos modos
de autorrepresentacion; parafraseando su exposicién: Aquellas producciones endégenas
producidas desde las mismas comunidades en un recorrido de apropiacion de los
medios. Y por otro lado las denominadas o conocidas como producciones participativas,
colaborativas, con otros realizadores e investigadores que acompafian los procesos.

Esta propuesta de Valdivia abre dos posibilidades de analisis sobre los procesos
audiovisuales comunitarios para determinar desde donde se reflexiona para la disputa de
las memorias, de los acontecimientos, de las narrativas, del como se cuentan y
documentan los sucesos e historias. En el caso de “Trenzando Raices”, nos
posicionamos desde el trabajo colaborativo, desde una mirada de provocacion y
acompariamiento para producir conocimiento de manera compartida, colectiva, desde el

encuentro de miradas.

43 Citada en Di Marco, G., & Hoetmer, R. (2009). Repensar la politica desde América Latina: cultura,
estado y movimientos sociales. Programa Democracia y Transformacién Global.
“4 Durante su participacion en el Foro: Soberania audiovisual en América Latina. 17 de junio 2015 -
UNMSM, Lima, Peru.
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Es pertinente hacer el llamado para desarrollar la capacidad de flexibilidad al
momento de abordar las propuestas de corte comunitario, colaborativo. Esto porque
entramos a trabajar en ambitos de compartir saberes, a un didlogo horizontal para
producir conocimiento de manera conjunta, rompiendo con las formas tradicionales y
hegemonicas del saber, donde la imagen no es s6lo una herramienta para documentar o
acompanar los trabajos etnogréaficos. Como menciona Pérez, es “un auténtico vehiculo
de conocimiento; representa una forma distinta de observar, de abordar y analizar la
cultura y la sociedad” (Pérez, 2015: 48).

Si bien el trabajo etnogréafico ya viene cargado con un peso epistemoldgico
desde la mirada clasica y colonial de la antropologia; desde mi perspectiva, la
antropologia visual plantea otros caminos, otras practicas. La posibilidad de generar
|45; y
es asi que la interaccién entre los sujetos que se involucra es transformada en la medida

acercamientos compartidos y colaborativos, que provoquen el didlogo intercultura

que avanza el proceso.

Asi, el trabajo desde el cine, con un enfoque comunitario, se convierte en una
experiencia humana, estética, de conocimiento compartido. Una experiencia que supera
las cuestiones técnicas, tecnologicas, artisticas, industriales, por donde suele transitar el
debate cinematogréfico.

Empieza un camino de transparentar el accionar del investigador,
documentalista, artista, 0 quien sea que entra en didlogo con la comunidad. Ya lo
comentaba Jean Rouch cuando se referia a un cine dialégico, donde los sujetos no
actuan s6lo como informantes, sino que se convierten en interlocutores, con quienes se
va dando un cruce de miradas (Rouch, 2003: 18-19).

Se establece una relacién intersubjetiva que se nutre de la conversacién entre los
sujetos involucrados en el proceso (realizadores, personajes, publico). Nace el reto de
hacer una propuesta polifénica, que se alimente y contenga distintas voces y sentires.

Estas propuestas rompen con la idea de una unica perspectiva del antropdlogo o

documentalista, y abre las posibilidades para compartir miradas, autorias; donde se

45 (¢ 113 : L) bR} . . . .
En la era de la llamada “convergencia digital” se amplifica el potencial que tiene la imagen para
fungir como una plataforma de comunicacion intercultural” (Pérez, 2015: 46).
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incluyen esas voces, las ideas de los “otros”*. Este tipo de estrategias de trabajo
colaborativo son parte de un paradigma de produccion de conocimiento, que no es
exclusivo de la antropologia o antropologia visual, lo cual permite tener una mirada
interdisciplinaria.

Se evidencia la intencién por romper con las formas de representacion
audiovisual del cine etnografico clasico; sin embargo hay que resaltar que estas
estrategias otras, nacen o estan muy vinculadas a los intentos desde el cine etnogréafico
por reinventarse a lo largo de la historia (Pérez, 2015: 57).

En el reto de la construccion de estas alternativas, que se nutren del
reconocimiento de lo comdn, de lo colectivo, no se debe perder de vista el
reconocimiento a las diferencias. Como dice Raphael Hoetmer (2009), se plantean
nuevas semanticas de las resistencias*’, hacia otras rebeldias, en la construccién de otros

sujetos politicos, camino a una libertad de la disidencia.

La basqueda de una mirada audiovisual situada y soberana es una
construccion necesaria y urgente para los procesos de liberacién que se han
puesto en marcha en el continente y que mas alla de la conquista de derechos
sociales obtenidos deben dejar como legado el cambio cultural de esta época.
(Garcia A., Garcia R., Benavente S. Una mirada situada y soberana. Pagina
12, [en linea])

En ese escenario, el Cine Comunitario se convierte en una excusa para generar espacios
de encuentro desde una practica pedagdgica que se alimenta de las ideas de Paulo Freire
y la educacion liberadora, como un espacio para que circule la palabra. Un espacio
donde todos y todas puedan expresar sus ideas de manera de manera inclusiva, y no se
restrinja la pedagogia a un individuo que monopoliza la palabra y recrea una
experiencia de educacion bancaria.

Como comenta Ramiro Garcia, de Cine en Movimiento (Argentina)*, durante su
participacion en el Encuentro Internacional de Cine Comunitario (Cotacachi, Ecuador
2014) estamos frente al reto de descolonizar el encuadre, de desmitificar el dominio de

la técnica y acercarse a las personas desde la lidica como un espacio de expresion y

%0 «Se trata, en ultima instancia, de escuchar y hacer escuchar todas las voces, amplificarlas y difundirlas,
generar debates, abrir nuevos canales que faciliten la comunicacién entre comunidades y culturas, entre
sectores de la sociedad que de otra manera permanecerian incomunicados” (Pérez, 2015: 56).
*" Hoetmer, R. (2009). Repensar la politica desde América Latina: cultura, estado y movimientos
sociales. Programa Democracia y Transformacién Global.
“8Cine en Movimiento, asociacion civil de argentina, conformada por trabajadores sociales, educadores
populares y cineastas que trabajan en diversas organizaciones sociales y de base Argentina.
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comunicacion. Asi las metodologias del Cine Comunitario se alimentan de herramientas
de la pedagogia popular o de liberacion, donde los espacios se plantean para el
compartir en lo social, cultural y politico.

Son las reflexiones y el hacer cotidiano de los colectivos y comunidades que
impulsan procesos de produccién audiovisual comunitaria, las que van dando sentido y

espiritu a lo que llamamos Cine Comunitario, en su proceso de construccion colectiva.
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ANEXOS

Trenzando Raices (Sistematizacion EI Maizal)

1. Mapeo colectivo

Este taller parte de los conocimientos y experiencias que los nifios tienen acerca de su
entorno inmediato, con el objetivo de identificar sus caracteristicas materiales y
subjetivas.

El mapeo colectivo es una herramienta para incentivar la participacion y la reflexion
colectiva acerca de lo que significa habitar el territorio.

Mapeo colectivo
Objetivo: Obtener un primer mapa de la comunidad y del territorio de Junin.
Tiempo de realizacién: 3 horas
Convocatoria: maximo 15, minimo 8 participantes.
Materiales:
- Cartulina (1 pliego por mapa individual).
- Colores (1 caja de 24 colores).
- Plumones o marcadores punta fina (6 colores).
- Resaltadores (1 caja de 4 colores).
- Marcadores permanentes (1 caja de 4 colores).
- Papel periddico: 2 pliegos para pautas metodolégicas, 1 pliego para la lista de participantes.
- Cinta adhesiva.
- Hojas blancas tamafio carta.
- Sacapuntas (4).
- Borrador.
Pasos a sequir:
1. Definir el tema
2. Hacer previamente una lista de referentes (elementos guia que no pueden faltar en los mapas):
Ecoldgicos: montafias, bosques, rios. Infraestructura: carreteras, puentes, caminos, escuelas.
Productivos: industrias, minas, cultivos, fincas, pesca. Sociales y culturales: lugares de encuentro, de
fiesta o sagrados.

3. Presentacién del taller: explicar el propoésito de la actividad y el uso de los mapas.
4. Construccion de bocetos individuales en hojas tamafio carta.
5. Definir un mapa Unico por consenso y trazarlo a lapiz.
6. Rellenarlo con colores.
7. Conversar colectivamente sobre el resultado
2. Recorrido

Una vez realizado un primer mapa colectivo del territorio, se definiran rutas y
posteriormente se recorreran.

Recorrido

Obijetivo: contrastar el mapa con el territorio concreto, para identificar elementos nuevos o para rectificar los que
ya fueron sefialados.
Tiempo de realizacion:
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Material: mapa colectivo, camara fotogréfica y grabadora.
Pasos a sequir:

Se organizaran equipos dependiendo del nimero de participantes.

Cada equipo definird una ruta.

Cada equipo, con la compafiia de un tallerista, realizara el o los recorridos de acuerdo a la ruta planeada.
Al volver al punto de reunidn, se intercambian experiencias y cada uno identificara lo que mas le gust6 o
lo que mas llamo su atencion.

Ejercicio de escritura libre o dibujo sobre aquello que mas llamé la atencion.

6. En el mapa colectivo se insertaran los elementos nuevos que los participantes consideren.

ropnE

o

Segunda etapa: Contando historias sobre el territorio
3. Cuéntame una historia

Este taller parte de los conocimientos, vivencias e inquietudes que los nifios tengan
acerca de su comunidad, asi como de todo aquello que consideren significativo, con el
objetivo de contar una historia. Asi, primero se recurre a la escritura libre, y después se
insertaran los elementos mas basicos de la estructura narrativa mediante la realizacion
de vifietas.

Cuéntame una historia de Junin

Objetivo: incentivar la capacidad narrativa de los participantes
Tiempo de realizacion: 1 hora
Material: hojas, colores y recortes.

Pasos a seguir:
1. Cada participante elegira el tema que mas le guste y contara una historia, anécdota, leyenda o suceso.
2. Una vez terminado el ejercicio de escritura, en una nueva hoja de papel dividida en tres, cada
participante representard su historia con dibujos y recortes.
3. Exposicion de las vifietas.

4. Nuestro calendario

Esta actividad tiene el propdsito de identificar la dindmica comunitaria del territorio en
cuestion, mediante la reflexion colectiva acerca de cudles son los eventos mas
importantes que se dan durante el afio. Se busca que los participantes reflexionen sobre
las diferentes temporalidades que interactian en su territorio, y también sobre como
representarlas graficamente.

Calendario de Junin

Obijetivo: incentivar la capacidad narrativa de los participantes y la reflexion sobre las distintas temporalidades de
Su entorno.

Tiempo de realizacion: 2 hora
Material: hojas, colores y recortes.

125




Pasos a seguir:

Definir las diferencias entre el calendario gregoriano y el calendario agrofestivo andino

Identificar las temporadas climaticas (Epoca seca y época de lluvia)

Cada participante construye su propio calendario de fiestas familiares y comunitarias

Se contrasta la informacidn individual con una construccion de calendario colectiva

Una vez identificadas las fiestas, se relacionan que sefias y simbolos nos indican la llegada de estas

actividades comunitarias

Se grafican las sefias y simbolos segin su momento de aparecer en el territorio en su respetiva temporada

Las fiestas vienen con sus propias musicas, rituales y danzas. De identifican las expresiones festivas que

acompafian cada fiesta.

8. Una vez que tenemos temporadas, fiestas, sefias y simbolos, rituales y modos de festejo. Se relaciona con
la posicion de las estrellas y astros. Para crear un puente de dialogo entre los mundos, su comunicacion y
convivencia.

oswn e

No

Tercera etapa: Contando la historia del territorio con audiovisual
5. Videopostal (Sistematizaciéon Red FRAKTAL)

El taller de video postales tiene la finalidad de que los participantes muestren las
particularidades de sus barrios a otros barrios de la ciudad, del pais y del mundo, tal y
como si mandaran una postal. Esta dirigido a chicos de entre 6 y 15 afios de edad y
necesita de dos facilitadores para optimizar el trabajo del taller. Es recomendable que
cada grupo tenga un nimero maximo de 5 integrantes.

Videopostales

Obijetivo: Generar conciencia entre diferentes comunidades sobre quiénes son Ixs nifixs y adolescentes que los
habitan, qué hacen, qué piensan y de qué forma viven, para establecer vinculos y conexiones compartiendo lo que
nos rodea.

Tiempo de realizacién: Variable.

Duracion total: 3 horas y 30 minutos

Material:

Kit de video-postales motivacionales.

1 laptop con un programa de edicion instalado.

- 1 cémara que registre video.

1 lista de canciones preparada para escoger entre ellas.

Pasos a seguir:

Ejercicio 1: Conversa sobre el barrio. Introduce el taller / 15 minutos

Que cada participante cuente lo que mas le gusta de su barrio y que explique por qué. Una vez que cada quien
haya hablado, explica brevemente el objetivo del taller y la pelicula que realizaran.

Ejercicio 2: Compartan ejemplos / 10 minutos

Enséfiales a Ixs participantes ejemplos de video postales realizadas en otros barrios para que puedan apreciar la
forma en que han sido realizados. Conversen sobre cada pelicula y sobre cdmo les gustaria hacer sus propias
historias.

Ejercicio 3: Preséntales la camara / 20 minutos

Enséfale al grupo las funciones basicas de la camara y muéstrales rapidamente la diferencia entre los distintos
valores de plano que pueden utilizar al hacer su registro (Plano General, %, Medio, Primer Plano y Plano detalle).
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Ejercicio 4: Registren / 50 minutos

Pénganse de acuerdo entre todxs el orden en que haran el recorrido Asignale un nimero del 1 al 5 a cada
participante y acompafia a todo el grupo en un recorrido por los diferentes lugares favoritos de cada quien en el
orden que hayan acordado. Cada chicx registrara el recorrido hacia el lugar que haya seleccionado y tendra 5
minutos para registrar todo lo que quiera utilizando los diferentes valores de plano. Invitalos a que graben tanto
como puedan. Mientras mas, mejor. Una vez que termine el registro de su lugar, pasa a cdmara al siguiente para
que registre su recorrido. Pueden contarle a la cdmara o a sus compafierxs sobre las cosas que ven o las
situaciones con las que se encuentran mientras realizan cada recorrido. Una vez que hayan terminado todos los
recorridos, Junta a todxs Ixs participantes y pideles que envien un mensaje a otros barrios para cerrar el video.
Ejercicio 5: Editen la pelicula / 90 minutos

Abre el programa de edicion y explicales las herramientas basicas con las que trabajaran para editar su pelicula
(cortar, pegar, mover, seleccionar, etc.). Primero vean el registro de cada uno de Ixs participantes y seleccionen
entre todxs un minuto de los que entre todxs consideren los mejores planos registrados por cada participante.
Procura que la méquina sea operada por la persona cuyas imagenes estén seleccionando, para que todxs puedan
rotar. Una vez que hayan seleccionado todo el material, conversen sobre el orden en el que quieren que aparezca
hasta que lleguen a un acuerdo. Cada participante tendra 12 minutos para editar hasta donde llegue con el apoyo
de sus compafierxs, quienes lo relevaran una vez que se agote el tiempo.

Cuando esté lista la edicion, enséfiales como incorporar la introduccion y los efectos, ayudandoles a aplicarlos
para que no se compliquen ya que requieren conocimientos ligeramente mas complejos. Una vez hecho esto,
seleccionen una cancién en conjunto, coléquenla junto al video y expdrtenlo como una pelicula.

5. Microdocumental

Produccion de microdocumental

Obijetivo: Promover el reconocimiento de la comunidad a través del relato de historias comunitarias, a partir de
ejercicios narrativos audiovisuales y la produccion de un video documental.

Tiempo de realizacién: Variable.

Material:
hojas, colores y recortes.

- 1 laptop con un programa de edicion instalado.

- 1 camara que registre video.

- 1 tripode

- 1 kit de sonido (Microfono, auriculares, audiorecorder)
Hojas, lapiceros, marcadores, colores

Proyector y equipo de sonido (opcional)

Pasos a sequir:

1. Ejercicio 1 - Tema - Historia - Guion

2. Ejercicio 2 - Espacio, Personaje, Acciones

3. Ejercicio 3 - Lenguaje Audiovisual (imagen y sonido)
4. Ejercicio 4 - Otras Narrativas para el guion audiovisual
5.Ejercicio5- Produccion

6. Ejercicio 6 - Realizacién

7. Ejercicio 7 - Post produccion

127






