www.flacsoandes.edu.ec

DERECHO, INTERCULTURALIDAD
Y RESISTENCIA ETNICA

Editores

Diana Carrillo Gonzalez
Nelson Santiago Patarroyo Rengifo

Participan

COLECTIVO DE ESTUDIOS POSCOLONIALES/DECOLONIALES EN AMERICA LATINA
UNIDAD DE INVESTIGACION JURIDICAS Y SOCIALES “GERARDO MOLINA” UNIJUS
FACULTAD DE DERECHO, CIENCIAS POLITICAS Y SOCIALES
UNIVERSIDAD NACIONAL DE COLOMBIA
GRUPO COPAL

UNIVERSIDAD PEDAGOGICA NACIONAL
FACULTAD DE HUMANIDADES
DEPARTAMENTO DE CIENCIAS SOCIALES
LINEA DE PROYECTO PEDAGOGICO:
INTERCULTURALIDAD, TERRITORIO Y EDUCACION

CENTRO DE INVESTIGACION Y EDUCACION POPULAR
ESCUELA DE DERECHOS HUMANOS PAZ Y CONVIVENCIA
CINEP

COLECTIVO DE ESTUDIANTES UNIVERSITARIOS AFROCOLOMBIANOS
CEUNA

s
=

UNIVERSIDAD NACIONAL DE COLOMBIA

SEDE BOGOTA
FACULTAD DE DERECHO CIENCIAS POLITICAS Y SOCIALES
DEPARTAMENTO CIENCIA POLITICA
INSTITUTO UNIDAD DE INVESTIGACIONES
JURIDICO-SOCIALES GERARDO MOLINA - UNIJUS




Catalogacion en la publicacion Universidad Nacional de Colombia

Derecho, interculturalidad y resistencia étnica / eds. Diana Carrillo Gonzalez, Nelson Santiago Patarroyo
Rengifo - Bogota: Universidad Nacional de Colombia. Facultad de Derecho, Ciencias Politicas y Sociales.
Instituto Unidad de Investigaciones Juridico-Sociales Gerardo Molina (UNIJUS), 2009
186 p.

Incluye referencias bibliograficas
ISBN: 978-958-719-276-6

1. Multiculturalismo 2. Etnicidad 3. Movimientos sociales 4. Pensamiento critico I. Carrillo Gonzélez,
Diana, ed. II. Patarroyo Rengifo, Nelson Santiago, ed. III. Universidad Nacional de Colombia (Bogota).
Facultad de Derecho, Ciencias Politicas y Sociales. Colectivo de Estudios Poscoloniales / Decoloniales en

América Latina - Grupo COPAL

CDD-21 305.8/2009

Derecho, interculturalidad y resistencia étnica

Director: Camilo Borrero Garcia

Directores académicos: Juan Alberto Cortés / Franklin Giovanni Pua

Coordinadora de linea de investigacion: “Saberes emergentes - Interculturalidad y movimientos sociales”
Adela Katherine Higuera

© Diana Carrillo Gonzalez / Nelson Santiago Patarroyo Rengifo (editores)

© Universidad Nacional de Colombia,
Sede Bogota

© Colectivo de Estudios Poscoloniales/Decoloniales en América Latina - Grupo COPAL
coepal@gmail.com

Primera edicion, 2009
ISBN: 978-958-719-276-6

UNIVERSIDAD NACIONAL DE COLOMBIA

Sede Bogota

Facultad de Derecho, Ciencias Politicas y Sociales

Area curricular de Derecho

INSTITUTO UNIDAD DE INVESTIGACIONES JURIDICO-SOCIALES
GERARDO MOLINA - UNIJUS

Diserio de cardtula:
Carolina Alejandra Carrillo Gonzalez

Armado de cardtula:
Javier Alberto Barbosa Sanchez - Disefiador Grafico

Diagramacion:
Doris Andrade B.

Impresion:
Digiprint Editores E.U.
Calle 63Bis N° 70-49 - Tel.: 251 70 60



Contenido

Introduccion. UNA PROPUESTA DE RESISTENCIA EPISTEMOLOGICA .....
Diana Carrillo Gonzalez / Nelson Santiago Patarroyo Rengifo
BiDNOGrafia. ... .cooooii

LAS PARADOJAS DE LA POLITICA DE LA IDENTIDAD
Y DE LA DIFERENCIA .....couuummsuamnnsnssansssssssssssssssssnssassnanssasnnannnnnnnan
Ochy Curiel
Las politicas de las identidades y sus dilemas:
esencialismo vs antiesencialiSmo ...
BiDHOGrafia...... ..o

AFROCOLOMBIANIDAD Y GENERO. UNA MIRADA PROPIA PARA
LA CONSTRUCCION DE NUEVAS FEMINIDADES Y MASCULINIDADES ....
Loretta Meneses
Otro concepto de geénero y una reconstruccion colectiva de la
convivencia de mujeres Y NOMDBIES........oooiiiiiiiii
¢Como fortalece al movimiento afrocolombiano la discusion de
genero? “;Como puede haber libertad politica en un pais donde
un grupo de sus habitantes sufre las cadenas de la esclavitud? .............

BATALLAS POR EL CORAZON DEL MUNDO. LA EMERGENCIA DE
“CIUDAD PERDIDA” Y LAS LUCHAS POR EL USO DIFERENCIAL DEL
TERRITORIO EN LA SIERRA NEVADA DE SANTA MARTA....cccvumimvannnnns
Dairo Andrés Sanchez Mojica
La emergencia de “Ciudad Perdida” ...,
El enunciado del saber experto: Buritaca 200 ............cccccoviiiiiiiiiiin
El enunciado turistico: Ciudad Perdida ...............cccccciiiiiiiiii
El enunciado indigena: TEYUNA ........coooiiiiiiiiii e
CONCIUSION . e e
BiDHOGrafia...... ..o

29

35



6  DERECHO, INTERCULTURALIDAD Y RESISTENCIA ETNICA

EMULTICULTURALISMO O INTERCULTURALIDAD? ....cuversnmssnssnnsunnsnnnas 67
Camilo Borrero Garcia
BIDNOGrafia. ... ... 75
COLONIALIDAD DEL SABER: CHAMANISMO Y OCCIDENTE ..cuuessussunssas 77
Adela Katherine Higuera Giron
Chamanismo e interpretacion occidental .............ccccccieviiieiiiiii 79
Interpretacion clasica: el imaginario popular y la construccion
de 1as CIeNCIas SOCIAIES ..........uuuiiiee e 79
Lo sagrado, el hombre y la naturaleza ....................ooc, 81
Las ciencias sociales y las practicas chamanicas ............ccccccooooeeeeeee, 84
Interpretacion posmoderna/poscolonial ...........ccoovoiviiiiiii 87
Conclusion: como entender el chamanisSmO ... 88
BIiDHOGrafia.......cooiii 92

LA JURISDICCION INDIGENA: DEL MULTICULTURALISMO DE 1991

A LA RESISTENCIA DE UN MOVIMIENTO ..cicuiessssnssnssnssnsnnsnnsnnsnnnnnnns 23
Diana Carrillo Gonzalez
INEFOAUCCION .., 93
JUrsdiCCiON INAIGENA . ... 96
Desarrollo, Derechos Humanos y Jurisdiccion Indigena ........................ 101
Jurisdiccion INdigena: RESISTENCIA ........oviiiiiiii e 103
BIDNHOGIrafia. ... 106

EDUCACION E INTERCULTURALIDAD EN LOS PUEBLOS INDIGENAS

DE LA SIERRA ECUATORIANA . .urumuerassnmnsassnsasmssnsasnsnssannsnnnannsnnnnnns 107
Marcelo Quishpe Bolarios
Los pueblos iNdigenas NOY .........coooviiiii 108
El Sistema de Educacion Intercultural Bilingue ..., 114
La INterculturalidad .............oooiiii 121
BIDHOGrafia. .. ..o 130
LA DEMOCRACIA LIBERAL Y EL RETO INTERCULTURAL....cvurumsmsasannnnas 133
Farid Samir Benavides VVanegas
INEFOAUCCION . 133
Liberalismo, Igualdad y Neutralidad.......................... 135
Accion Afirmativa: de Brown a GUEET ..........ccoooiiiiiii 140

Construccion de ciudadania a través de los movimientos sociales .......... 147



CONTENIDO 7

La democracia Occidental y los Jacobinos Negros ...............ccccccccccnnen. 151
La crisis de la democracia representativa y el camino hacia la

democracia PartiCiPatiVa............oouuii i 158
Bibliografia...........ooooo 163

TRAS LO SOCIAL Y LO CULTURAL: LA INTERCULTURALIDAD COMO

MANIFESTACION DE LOS MOVIMIENTOS SOCIALES ..ccucvumramsamnassnsnnnnns 169
Juan Alberto Cortés Gomez
Desentrafando el MUNAO ... 170
Multiculturalidad: de la ilusion al desencanto..............cocoeeeiiiieiiiiee 174
La Interculturalidad: posibilidad y desafios ... 178

Bibliografia ..., 184



Educacion e interculturalidad
en los pueblos indigenas
de Ia sierra ecuatoriana

Marcelo Quishpe Bolafios®

Elindio puro y pleno, analfabeto o civilizado, no lleva el cdncer del acholamiento;
al contrario resplandece, en toda su entidad historica y su ser presente,

el Sol de la dignidad humana... este indio para el cholaje

no tuvo ni tiene ahora otra cosa que un profundo desprecio u odio mortal!

Kolla Katari

Y como lo oprimido es su raza, y como se lo oprime a causa de ella,

ante todo debe tomar conciencia de su raza... Es preciso, ahora, que obligue a
quienes le oprimieron durante siglos y lo redujeron a la condicién de animal
porque era indio, a que lo reconozcan como hombre... Es preciso que los indios se
piensen como indios; y la conciencia de raza se centre ante todo en el alma india.
Se convierta a la vez en faro y espejo.

Fausto Reinaga

ara empezar es importante aclarar las fuentes de este trabajo,
que se basan en gran medida, en las experiencias adquiridas en
los ultimos afios ~desde 1999- al estar vinculado a un programa
universitario de formacion de licenciados en educacion y licenciados en
desarrollo, donde los alumnos mayormente son indigenas. Asi mismo la

Historiador, Docente de la Escuela de Educacion y Cultura Andina, Universidad Estatal de Bolivar.
Contacto: jmquishpe@gmail.com
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seleccién de un material minimo sobre educacién intercultural bilingtie
(EIB), que presenta un panorama critico y de referencias teéricas relaciona-
das con la educacidn que hacen parte de los debates en las ciencias sociales.
Y por ultimo los documentos oficiales del sistema de educacion intercultural
bilingiie: el Modelo del Sistema de Educacion Intercultural Bilingiie MOSEIB
(1998), y el Redisefio Curricular para los centros educativos comunitarios
interculturales bilingties de la Nacionalidad Kichwa de la Regién Andina
(RCKS) (2004).

LOS PUEBLOS INDIGENAS HOY

Poco mas de medio siglo después del inicio de la lucha “campesina”
contemporanea en Ecuador, la fisonomia y vitalidad de los pueblos indi-
genas y campesinos es otra, lo cual plantea un escenario distinto frente y
desde el cual hay que pensarnos y construirnos. Me interesa dar cuenta de
algunas ideas respecto a los pueblos indigenas de la Sierra ecuatoriana,
que seran base para plantear los dos siguientes puntos: la educacion y la
interculturalidad.

Respecto a la primera, en las ultimas décadas los pueblos indigenas de
la Sierra ecuatoriana viven un proceso de reconstituciéon caracterizado por
la neo-kichwisacion. Recordemos que el proceso de organizacion moderna
de los pueblos originarios de la Sierra ecuatoriana plantea la existencia
de la nacionalidad kichwa, donde se aglutina a una diversidad de pueblos,
que no siempre calzan en las estructuras construidas desde la historia, la
antropologia y la arqueologia para épocas anteriores; por ejemplo, lanocién
de pueblo Puruhua es forzada para dar cuenta del mosaico cultural de las
provincias de Chimborazo, Cafiar y Guayas. La lengua kichwa es un elemento
ya caracteristico de los pueblos serranos, que los diferencia pero que no
los define, es inclusive diverso de una comunidad a otra y constituye un
gran problema para los lingiiistas preocupados de este tema, al momento
de “darle un escritura fonética” y un caracter “cientifico”. E1 kichwa como
lengua general de los conquistados fue sistematicamente impuesto en la
época colonial, especialmente con la evangelizacion, tal como se observa al
revisar las cronicas, relaciones y otros documentos oficiales del siglo XVI y
XVII donde se hace referencia a las lenguas propias de los pueblos ameri-
canos. Varios siglos después, la lengua oficial kichwa fue asumida y es uno
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de los vehiculos de expresion cultural de estos pueblos, y actualmente vive
un proceso de estandarizaciéon que niega la posibilidad de fortalecimiento
de los dialectos locales.

La busqueda de raices culturales de los pueblos serranos -o “re-indige-
nizaciéon”- muestra una continua busqueda de fuentes. Por lo general, en
esta busqueda no recurren a sus dindmicas histéricas propias, es decir alos
valores, costumbres, tradiciones y memoria que han mantenido; sino que
hacen una lectura anacrénica y poco critica de la produccién -vieja y nueva-
de las ciencias sociales. Los grupos intelectuales y los dirigentes indigenas
incorporan las representaciones producidas a lo largo de estos siglos sobre
“el indio” de forma mecanica de acuerdo a sus intereses mediatos. Esto se
ilustra, por ejemplo, con la ya significativa celebracién, en las comunidades,
de las fiestas de equinoccio y solsticios en detrimento de las fiestas locales;
o la utilizacion de simbologia y conceptualizaciones como: cuatriparticion,
hananpacha, kaipacha, ucupacha, pachamama, ayllu, chakana que estan
ausentes en los pueblos de Cafiar, Azuay y Loja. En dichos pueblos, tanto
esas fiestas como los elementos simbdlicos y conceptualizaciones -en algu-
nos casos- se viven de distintas maneras y sentidos por parte de adultos y
ancianos, que mostrarian una forma local o propia de ver el mundo y que
no son tomados en cuenta al privilegiar elaboraciones externas. Asi mismo,
la nocidén de “panandino” manejada en las ciencias sociales, constituye de
por si un elemento que da legitimidad para asumir nociones elaboradas
como pachasofia, el altar de kurikancha, pachakutic, etc.

El dilema de recuperar una “identidad” se enfrenta al desafi6 de
encontrar respuestas “cientificas” que sean reconocidas por “el otro” y
que adquieran con ello mayor valor simbélico. Por otra parte existe una
memoria selectiva del pasado, aquel glorioso pasado prehispanico y de la
resistencia activa manifiesta en revueltas, sublevaciones o levantamientos
coloniales y republicanos develados por las ciencias sociales, con la consi-
guiente reivindicacidn de héroes nativos, los cuales cumplen una funcién
ideoldgica en el imaginario de consolidacion de la memoria oficial e indigena.
Nobleza, hidalguia y pureza van de la mano con el énfasis en el pasado de
humillacién, genocidios y robo que poco contribuye a valorar una activa y
cotidiana respuesta indigena a los dilemas de estos casi quinientos afios de
dominacioén; profundizando un deseo de revancha y reivindicacién, para
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hacerse a la fuerza un espacio en la escena publica nacional. Este dilema,
entonces, procura establecer con mayor claridad un proceso de identidad
genérico para los pueblos indigenas de la Sierra: Kichwas, donde la memoria
local y de cada pueblo tiene poco espacio para reconstituir lo que son.

Un segundo aspecto: la presencia de agentes externos en los pueblos
indigenas, desde mediados del siglo pasado, los han conducido por el
andarivel del “desarrollo a pesar de si”. La presencia de las iglesias, los
Organismos No Gubernamentales (ONG) y el Estado fueron impulsando
un continuo proceso de organizaciones modernas en el campo, necesarias
para el fin de civilizarlos y desarrollarlos. Si bien la Ley de Organizacion y
Régimen de Comunas (1937) es el inicio de este proceso, la acciéon de las
ONG, la Iglesia Catolica de la mano con la teologia de la liberacion, la accion
de las izquierdas “revolucionarias”, la Iglesia Evangélica y el Estado -para
la ejecucidn de sus programas o proyectos- demandaron la organizacién
y registro juridico como cooperativas, asociaciones, comités productivos
u otras formas; resultado de ello son las organizaciones de base (OB) y
organizaciones de segundo grado (0SG), que introducen un modelo demo-
cratico funcional a sus necesidades. Proceso que fue una de las bases parala
constitucion del movimiento indigena ecuatoriano y que ha dejado huellas
profundas en su socioculturalidad.

No es que antes de la llegada de estos agentes externos no hubiera
sistemas de organizacion en los pueblos indigenas, sino que los existentes
habian sido erosionados continuamente, junto al rol de sus autoridades
dentro del sistema republicano. Gobernadores, caciques y principales per-
dieron legalidad y legitimidad frente al Estado y paulatinamente ante sus
pueblos. Situacién que se agravo con la ofensiva sobre tierras comunales y
la consolidacién de la mediana y gran propiedad durante el siglo XIX, con-
virtiendo a la mayor parte de los indios en peones, conciertos, partidarios,
sitiajeros o bajo diversas formas de relacion directa o dependiente de las
haciendas.

La hacienda se consolida como un espacio donde se rearticulan las
relaciones de produccion, los sistemas de organizacidn solidaria entre
peones e indios libres y los sistemas de autoridad vertical. Estas formas de
organizaciones y autoridad son perfiladas con mecanismos y estrategias
previas, pero con el paso del tiempo se debitan.
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Los agentes externos establecieron un compromiso con los pueblos

” o« » o«

indigenas para superar su condicién de “oprimidos”, “incivilizados”, “analfa-
betos”, “improductivos”, “lastre nacional”, “primitivos”... que no solo encontra-
ban explicacidn en su marginalidad del Estado, “la cultura”, la economiay la
dominacion, sino también en sus caracteristicas psiquicas y fisicas. La opcion
fue “civilizarles” y “desarrollarles” mediante su incorporacion a la sociedad
nacional por diversas maneras: la educacion, capacitaciéon de dirigentes,
evangelizacion, proyectos productivos, organizacion social, reforma agraria,
dotacidén de servicios basicos, construccion de infraestructura agropecuaria,

transferencia de tecnologia, semillas, agroquimicos, entre otras.

Alavez,los dirigentes y su compafieros paulatinamente fueron “empo-
derandose” de las claves de la gestion para el desarrollo —-es de decir

» o« » o«

del discurso de su condicién: “dominados”, “marginados”, “explotados”,
“sometidos”, “vulnerables”, “pobres”, “relegados”, etc.—, para demandar por
si mismos la gestion de los proyectos o bien la aprobacion de la accion de
los agentes externos. Pero el asunto va mas alla: el chiste de “soy pobre,
vivo lejos” ya no solo es una representacion frente al otro, sino que lo
consideran parte de su ser, es decir se convencieron de que lo son. Si en
un primer momento los agentes externos decidian “cémo, qué y cuando
hacer”, luego fue la organizacion la que aprobaba e inclusive modificaba
el programa; y ahora son esos dirigentes quienes proponen, gestionan y
en muchos casos ejecutan los proyectos. Pero el discurso de unos y otros
no ha cambiado medio siglo después. La diferencia radica en que al inicio
eran los agentes externos los que articularon una representacion de los
indigenas para obtener los fondos y hoy son los indigenas quienes por si
mismos se representan. Un ejemplo de esto es la vision de lo que debe ser
un dirigente local, regional o nacional: demostrar capacidad de elaborar,
gestionar y ejecutar proyectos; su éxito se mide por el mayor niimero
de obras, beneficios, recursos, contactos o proyectos que logra; al final
el resultado no es el “desarrollo de las comunidades”. Incluso la mirada
sobre la cultura ha cambiado, si antes ser indio era sin6nimo de primi-
tivo hoy constituye un elemento central para su articulacién al mercado
cultural.

Estas circunstancias han marcado un profundo debilitamiento del
sistema de organizacion indigena, que va de la mano de los fragiles éxitos
que siente la gente en sus comunidades con la presencia de los lideres
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indigenas o sus aliados en la escena publica y en el acceso a puestos de
gobierno. Podemos ver como en comunidades del sur del pais, la vitalidad
de sus organizaciones estd, en mucho, determinada por los beneficios de los
proyectos gestionados; y su capacidad interna de generar respuestas a las
necesidades de sus miembros es casi nula. Eran otros los tiempos donde la
lucha porlatierra, la educacién, la reivindicacion cultural o la participacion
en las elecciones los convocaba una causa comun.

Un elemento final: el divorcio generacional entre los suefios y la vivencia
de su ser entre adultos y jovenes indigenas. Hombres y mujeres que pasan
los cincuenta afios de edad vivieron una condicion distinta de marginalidad y
dominacion ala delos jévenes menores de 25 afios. Los mayores son los que
lucharon en un largo proceso de “reivindicacion” de su condicién de indios:
la mayoria de ellos nacieron dentro de la hacienda, eran o son analfabetos,
vestian de lo elaborado por ellos mismos, vivian de lo que producian e inter-
cambiaban, tenian un acceso limitado al mercado, la educacién e informacion
y su ambito de movilidad geografica era regional, entre otros aspectos. Los
jovenes cosechan los logros alcanzados por sus mayores y crecen pensando
que “asi ha sido” siempre. Esta situacidn tiene varios elementos motrices,
de los cuales menciono dos: el primero, la “superaciéon” de su condicion de
indios. Los adultos consideran que sus hijos no “pueden” vivir igual que ellos
y deben lograr olvidar mucho de sus raices: lengua, vestido, tradiciones,
costumbres, alimentos, la vida del campo en general. Este proceso que se
da de manera acelerada, y en varias comunidades se constituye ya en un
elemento de preocupacidn frente al cual se articulan sanciones drasticas y
negociaciones no siempre exitosas con los jovenes.

El segundo, la idea de “igualarse” para negociar en condiciones de
paridad con el resto de la sociedad ecuatoriana, de manera especial con
los “mestizos”. Esto consiste en alcanzar la mayor cantidad de elementos
simbdlicos de los “mestizos”, mishus o laichus para ser respetados, gene-
rando una dindmica distinta a la tradicional que se ha visto estimulada por
la penetracién sistematica de los valores de la modernidad, el mercado,
el consumo y la migraciéon. Nos referimos al manejo de la lengua caste-
llana, escolaridad, formas de vestido, acceso a cargos publicos, ejercicio
profesional, bienes inmuebles como casas modernas o con elementos de
modernidad -teja vidriada, hormigén armado, ventanas, vidrios, puertas,
adornos-, autos, tierras, ganados, negocios, enceres de casa -juego de sala,
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comedor, computadora, cocina, refrigerador- y/o residencia en los centros
urbanos parroquiales o provinciales. [lustra esta situaciéon la comunidad de
Saraguros de Tenta (Loja). Donde hace cinco afios el conflicto racista entre
los mestizos del centro parroquial, el cura y los indigenas de la parroquia
era notorio; los ultimos, en su discurso hacian hincapié en su condicién de
inferioridad cambiante frente a los “laichitos” (mestizos). Hoy gran parte
de la comunidad indigena siente que la relacién de fuerza se invirtié pro-
ducto de las mejores casas que han “parado” (construido), el porcentaje
de estudiantes indigenas egresados y graduados universitarios (mayor al
de los mestizos), el hecho de haber ganado las elecciones seccionales del
2000 y que por primera vez un Saraguro (oriundo de esta comunidad) fue-
se vice-alcalde y luego alcalde, el haber triunfado por dos ocasiones en las
elecciones de la junta parroquial (2000 y 2004), el que conformaran una
precooperativa de transporte, el tener la mejor infraestructura educativa
de lajurisdiccion de Educacién Intercultural Bilingiie (EIB) de la provincia,
ser la sede la Universidad Intercultural de los Pueblos Indigenas (UINPI) y
lograr urbanizar la comunidad -apertura de calles-. Ante esto tres sacer-
dotes se han visto vencidos y se retiraron.

Entonces, la autoestima de esta comunidad radica en los elementos
simbdlicos que han logrado acumular y el respeto que desde los laichus
reciben reside en esta acumulacidn. La situacién descrita no es exclusiva de
esta comunidad, asi pensemos a nivel de los dirigentes indigenas nacionales
mas conocidos a quienes no se los estima por los valores de su condicion
de indios, es decir, si por ejemplo saben arar, deshierbar, “tolar”, seleccionar
las semillas de maiz, dialogar con los cuyes, conocen las terapias andinas,
saben curar el espanto o el mal de ojo, el manejo de las fases lunares, la
elaboracion de su vestimenta, el manejo fluido del kichwa, o la practica de
la ritualidad de su comunidad . Se los valora y sanciona por su fluidez en
el manejo del castellano, el dominio de los temas de “actualidad”, su nivel
de preparacion, su capacidad de gestion y, en general, el manejo de los ele-
mentos de la modernidad que son reivindicados.

Los pueblos indigenas viven un tiempo dificil, una suerte de fatalidad:
por un lado han luchado en las ultimas décadas por hacerse con un espacio
en la vida publica nacional que histéricamente les fue negado en la época
republicana, y ala vez que acceden a servicios y derechos universales -como
educacion, salud, servicios basicos, crédito productivo...—, reivindican su
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cultura, lo cual han logrado con éxito en estas pocas décadas —solo pensemos
como las expresiones racistas evidentes y violentas de la cotidianidad han
mermado significativamente, con ello no se afirma que el racismo en nuestra
sociedad ha desaparecido, mas bien lo contrario-. Pero este acercamiento
e incorporacién a la modernidad también ha significado un fuerte proceso
de pérdida cultural y/o negacién cultural desde adentro. Sin querer ser
atrevido, hay que considerar que en las ultimas tres décadas los pueblos
indigenas serranos rompieron vivencialmente con el ethos cultural que les
permitié mantenerse, lo cual ha significado la pérdida de valores, costum-
bres, tradiciones y memoria que mantuvieron y modificaron desde la llegada
de los europeos hasta el fin del sistema hacendatario. Pero, pueden decir
que hay muchos indigenas que mantienen su vestido, recuperan su lengua,
articulan discursos elaborados de su sabiduria y que la cultura no es estatica;
si, es cierto, pero también seria bueno detenerse y reflexionar en el capital
cultural no indigena que traen sobre si, resultado de las nuevas relaciones
tejidas en las ultimas décadas. Los pueblos indigenas serranos en términos
de su cultura se encuentran en un proceso de transicion, no fatalmente hacia
la cultura dominante —aunque caminan en el borde de ella-, sino hacia un
proceso de redefinirse en este pacha (tiempo-espacio), que es lo que he
llamado el “ser indio sin ser indio”, lo que muestra una nueva dindmica de
reinvencion en un escenario complejo (ver Quishpe, 2003).

EL SISTEMA DE EDUCACION INTERCULTURAL BILINGUE

El sistema de educacién nacional, publico o privado, histéricamente
ha marginado a los saberes y a los miembros de los pueblos indigenas;
situacién que intenta cambiarse con la creacion del sistema de Educacion
Intercultural Bilingtie (EIB).

Las experiencias de educacion bilinglie o educacién indigena durante el
siglo pasado abrieron el camino para el actual sistema EIB, que es una mues-
tra significativa del proceso de lucha de los pueblos indigenas, asi como de
la preocupacion de agentes externos. Sin embargo, no hay que olvidar que
existieron otras experiencias de educacion indigena o para los indigenas que
no han sido tomadas en cuenta, ya sea para su investigacion o reivindicacion.
Nos referimos, por ejemplo, a que desde la segunda mitad del siglo XIX el
Estado central y los municipios promueven “la instruccién publica” no solo
de manera urbana: a lo largo de la Sierra se crearon “escuelas prediales”
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dentro de las haciendas -incluso existen recuerdos de sistemas familiares
o vecinales de educacidn-, esto se enmarca en lo que convencionalmente
conocemos como educacién formal, pero ;qué conocemos y cuanto podemos
aprender de -a la vez que estimulamos- los sistemas de ensefianza de los
pueblos, antes y hoy?

Estas experiencias en tanto propuestas para los indigenas, asi como su
activa participacion se caracterizan por promover oportunidades de libera-
cién, participacion, reivindicacion o insercion en la sociedad nacional. Como
lo sefiala Luis de La Torre e Iliana Soto debe reconocerse que no siempre
[...] lograron desembocar en avances importantes, sino se convirtieron en
instrumentos validos, inicamente para fortalecer los procesos de domina-
cion social ya sea fortaleciendo la identidad de los pueblos o profundizando
los “procesos de aculturacidn ya iniciados” (1998: p. 35).

Sobre los avances y dificultades de la aplicacion del sistema EIB en el
pais no hay mucho nuevo que decir, puesto que desde la década de 1990
ha habido pronunciamientos e investigaciones que muestran su estado.
Estoloilustralo siguiente: en junio de 2004, en la comunidad de Membrillo
(Saraguro), con la presencia de varias comunidades, personal docente y
administrativo de la Unidad Educativa ABCy la plana mayor de la Direccién
Provincial de Educacién Intercultural Bilinglie Loja (DIPEIB-L); Santiago
Utitiaj, Director Nacional de Educacion Intercultural Bilingiie (DINEIB) en
ese entonces, declaraba que: a) el MOSEIB es un documento técnico admi-
nistrativo no acabado y construido con la presion del tiempo para lograr
la creacién de sistema EIB. b) “no sabemos” si este modelo funciona o no
porque no ha sido aplicado y validado tanto en los niveles administrativos
de las direcciones provinciales como en los centros escolares. c) a pesar de
lo anterior, la DINEIB “exige” a todo el sistema su aplicacion obligatoria e
inmediata. La experiencia aqui descrita desconcierta, porque entonces ;qué
ha sido la educacién intercultural bilingiie hasta hoy?, ;con qué contenidos,
objetivos, metodologias, pedagogias... ha venido trabajado?, y ;cémo -en
sentido amplio- se ha realizado la educacién en los pueblos indigenas?
Las respuestas que deben darse —podria llamarse rendicién de cuentas a
la sociedad civil, para estar a tono con los tiempos- no son exclusivas para
los pueblos indigenas, sino al conjunto de la sociedad ecuatoriana. Por otra
parte, existen muchas experiencias —~desde comunidades indigenas, insti-
tuciones educativas o ambas- que frente a lo arriba mencionado ya han
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desarrollado iniciativas propias; no obstante pocas de ellas han logrado
mantenerse y otras han sido desechadas o “macheteadas” (cortadas) por
las DIPEIB, las comunidades y de manera especial los profesores.

A continuacién quiero desarrollar cuatro reflexiones sobre lo que conlle-
vala problematica educativa indigena. Por una parte es importante recordar
que toda acciéon educomunicativa implica -siguiendo a Bourdieu y Parsseron
(1972)- proponer una accion pedagdgica que imparte una propuesta cul-
tural arbitraria, cuyos contenidos promueven un proceso de reproducciéon
y produccidn de habitus culturales de un grupo social, reconocidos como
legitimos desde el Estado.

El andlisis de la elaboracidn urgente del MOSEIB revela, desde quienes
participaron en ella y su organizacion, hasta la pedagogia y el curriculo; la
relacion de fuerzas entre una sociedad dominante y otra dominada, que
redistribuye de forma no equitativa el capital social. No podemos perder
de vista que el sistema de EIB es reflejo del contexto en el cual nacié: una
sociedad excluyente, racista, unicultural y homogenizante; que el grupo
de intelectuales indigenas que guiaron el proceso —asi como las personas
e instituciones vinculadas- acababan de pasar de la conceptualizacion e
ideologia de “campesinos” a “etnias” y habian sido formados en escenarios
lejanos al de las culturas indigenas. Por otro lado, parte del grupo intelec-
tual indigena que se vincul6 al proceso fueron “incorporaciones tardias de
figuras indigenas sin un claro conocimiento ni participacion en el proceso
organizativo”, que tenfan expectativas politicas diferentes a las del movi-
miento indigena.

Con el marco anterior podemos comprender que en el curriculo del
MOSEIB exista una distancia entre el habitus primario y el habitus inculcado,
que se manifiesta por ejemplo en el manejo de las lenguas (Alvear, 1998: p.
18) o el escaso rescate e incorporacion de los procedimientos cognitivos y
las practicas pedagogicas de los pueblos indigenas; situacidon que se re-legi-
tima con el RCKS. Por ejemplo, frente a este argumento los estudiantes de la
EECA responden contando las actividades que realizan en sus escuelas —-por
iniciativa propia, para “rescatar su cultura”, y que se caracterizan por ser
aisladas y discontinuas-, en éstas es recurrente la organizacioén de grupos
de danza y musica o de festivales de danza y musica tradicional, asi como
la implementacién de talleres artesanales y huertos escolares.
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Lo hasta aqui descrito plantea un reto importante para el sistema de
educacion del pais: conocer cual es el habitus propio ecuatoriano, que no se
refiere a una limitada investigacién de la cultura entendida como tradiciones
y costumbres que formarian parte de los contendidos del area sociocultural;
sino -recordando al boliviano Fausto Reinaga (1964)- comprender, sentir
y vivir el alma del indio y cholo. En otras palabras, reconocer que todos
los pueblos que hacemos El Ecuador somos productores y generadores de
conocimiento y sabiduria que no entran necesariamente en los esquemas
de racionalidad cientifica y de la educacién actual, por lo cual debemos
incorporar estrategias imaginativas que articulen el conocimiento, la viven-
cia de la diversidad cultural propia y su relacién con la diversidad cultural
del mundo. Perder de vista este asunto de fondo es legitimar una accién
pedagoégica que desdefia el habitus propio.

En la Conferencia Mundial “Educacién para Todos” (1990) se planteé el
concepto de necesidades basicas de aprendizaje (NEBAS), que actualmen-
te esta siendo globalizado. Este entre otras cosas, propone romper con la
rigidez de los contenidos educativos y el rol de los maestros y la comunidad
para definir los contenidos de acuerdo a las necesidades nacionales, a lo
cual dificilmente nos podemos oponer; pero esto implica que existe una
educacion particular para los paises del tercer mundo. ; Cual es el contenido
de la educacién para los paises “subdesarrollados”? Frank Dall -en el con-
texto de la Consulta Nacional parala Educacion Siglo XXI, Quito, abril 14 de
1992-responde: “ensefiar para la supervivencia”, que se desarrolla en cinco
ejes. Esta propuesta implica un presupuesto ideolégico que mantiene una
estructura de segregacion, ya que la mayoria de la poblacidon se “instruye”
para “sobrevivir” ala vez que no se convierte en una amenaza (fisica y social)
paralas condiciones necesarias de reproduccion de un sistema que privilegia
a un grupo sociocultural minimo que controla la economia, la politica y el
Estado. Diferente seria construir y aplicar el concepto de NEBAS desde una
perspectiva intercultural, donde las cosmo-visiones y cosmo-logias cons-
truyan vital e integramente las potencialidades de una cultura en relaciéon
respetuosay articulada a las otras culturas, logrando que todos los pueblos
tengan las mismas posibilidades de crecer y aportar.

La segunda idea gira entorno a la trascendencia que los gobiernos de
los paises andinos han otorgado a la educacién intercultural bilingiie. La
implementacion de los programas de EIB responde, en parte, alas presiones
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sociales y la preocupacion por mantener la gobernabilidad en la region,
pero también es un mecanismo simultaneo de inclusion y exclusién de
estos pueblos.

La inclusion reside en la integraciéon ideoldgica que estos sectores asu-
men -mediante el reconocimiento de la legitimidad del habitus cultural
dominante- frente a su pais, en el cual su participacién, adhesioén y reconoci-
miento fue siempre un mero mecanismo formal que permitié reproducir las
diferencias en todo orden entre quienes detentan el poder y quienes fueron
vencidos. La exclusion no es sino mantener a esos grupos en su condicion
de marginados, pero mediante la oferta educativa como un mecanismo que
-siendo formalmente irreprochable- da la ilusién de permitirles la partici-
pacidn social con igualdad de oportunidades en comparacion con los demas
grupos sociales (Alvear, 1998: pp. 18-19).

La implementacién del sistema de EIB por el Estado ecuatoriano en
1988, de alguna manera logré saldar cuentas con un pasado de dominaciéon
y explotacion, legitimado desde su origen, pero result6 en la division del
sistema de educacién ecuatoriano en la EIB (para indigenas) y “educacion
hispana” (para no indigenas); re-creando formas sutiles de exclusién de la
poblacidn en base a sus diferencias socioculturales, que se reflejan en los
fines y contenidos de la educacién diferenciada para cada grupo, que es
estimulado por las expectativas y demandas que gran parte de los padres
tienen sobre la educacion y lalucha social del pueblo indigena. Como recalca
Alvear, la ampliacién de la cobertura educativa consolidé la legitimacion e
imposicion de una arbitrariedad cultural dominante, que actualmente no
necesita de presiones alos padres porque la familia reconoce la legitimidad
del habitus cultural dominante (idem, p. 17) que se trasmite en la escuela.
Por otra parte, re-elabora estructuras de dominacién colonial en el Estado
republicano, pensemos, por ejemplo, en la Republica de blancos y la Repu-
blica de indios frente a la educacidn intercultural bilingiie y la “educacién
hispana”, Direccién de Salud y la Subdireccion de Salud Indigena, Defensoria
del Pueblo y Defensoria adscrita de Pueblos Indigenas, Consejo Nacional
de Desarrollo (CONADE) y Consejo de Desarrollo de las Nacionalidades y
Pueblos del Ecuador (CODENPE).

Enlos documentos oficiales del sistema de educacidon se tienden aimpo-
ner unareproduccion cultural hegemoénica donde poca importancia tiene el
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ethos cultural de la poblacion donde esta el centro educativo; hegemonia que
se reafirma con la formacidén, basicamente occidental, de los docentes y la
verticalidad del exiguo trabajo de las direcciones provinciales de educacion.
Cabe preguntarnos ;cuanto influye en el “rendimiento” de los alumnos el rol
de su capital cultural, el flujo de informacién al que acceden y las activida-
des culturales que desarrollan?, pues éstos tienden a estandarizarse en las
expresiones, tiempos, actividades y simbolos que fomenta la escuela.

La educacién intercultural bilingilie y la educacién “hispana” deben
luchar en un contexto social donde la diversidad cultural -a pesar de su
reconocimiento constitucional- se encuentra bajo relaciones estructurales
y cotidianas de dominio; las expresiones de cada pueblo del Ecuador no
son parte integrante del habitus cultural del pais a ser reproducido en el
sistema educativo. Mas bien, las caracteristicas culturales de los pueblos
del Ecuador son asumidas de forma tangencial en el curriculo, en tanto han
adquirido el estatuto de cientificas, son parte del folclor nacional o pilares
de la nacionalidad, lo cual deviene en una aculturizacion.

En tercer lugar, es importante hacer referencia a la produccién de cono-
cimiento y su validaciéon como universal en la cultura occidental. Para Occi-
dente, su fortaleza radica en su pretension de producir conocimiento valido
para todos los paises, momentos y culturas que se manifiesta actualmente
de forma explicita en lo que se denomina “pensamiento tunico” o “pensa-
miento duro”. El pensamiento de Occidente como expresion de arrogancia,
dominio, uniculturalidad y linealidad constituye una venda que no permite
una apertura epistémica a otras formas cognitivas, a otras racionalidades y
otros conocimientos. Mantener este esquema implica reforzar el principio
de superacion de la conciencia mitica-magica y sentirnos seguros en la
conciencia légica. Lo cual esta confrontado -desde la misma ciencia- por la
propuesta “que insisten en generar un saber integrado a lo afectivo, abierto
a la singularidad y emparentado con lo cotidiano” (Restrepo, 2001: p. 56).
Para el caso del subcontinente americano, no significa negar su pertenencia
en Occidente sino que con ellay su diversidad cultural originaria -resultado
de la conquista europea- se constituye un interesante punto de enunciacion
frente a los desafios que vivimos.

Por tanto, a nivel educativo no tiene sentido perpetuar una separaciéon
entre el conocimiento burocratico y bancario que trasmite el profesor y
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un saber cotidiano mediado por légicas concretas que no se ensefian o
toman en cuenta en el aula. Con lo cual no se crean sujetos criticos, capa-
ces de replantear verdades y proposiciones, dispuestos a dar vuelta a sus
construcciones simbdlicas sin temor a caer en el absurdo (idem, pp. 56,
57, 58). Debemos crear o provocar la emergencia de sensibilidades y afec-
ciones que tienen como paradigma el acercamiento a la realidad del otro,
convocadora de mediaciones culturales que estan siempre sometidas al
escrutinio publico. Es cuestion de comprender que siempre en la emocion
hay algo de razén y en la razén un montén de emocién (idem, p. 59). En los
Andes la presencia de mamas y taitas portadores de conocimiento -libros
vivos—, no se reducen a las practicas de sanacién o “compartir medicina”
que hoy salen aluzy se han puesto de “moda”; sino que en la vivencia de los
miembros de los pueblos han existido y existen estilos de vida y compren-
siones de la realidad validos para nuestros actuales dilemas. Es decir, en
estas culturas existen formas propias desde las que se conoce, comprende
y simboliza la realidad; y que ademas tienen capacidad de proponer -no
solo en términos conceptuales sino de forma vivencial- respuestas a sus
necesidades, porque razon-sentir-actuar constituyen una unidad en el
mundo de la vida. Relacionando esto con la educacién intercultural bilin-
glie, debemos decir, que no tiene en cuenta que su proceso educativo es
unicultural y hegemoénico en su esencia epistémica (occidentalizado), y que
los puentes que tiende hacia las culturas de los pueblos indigenas son un
relleno que pasa por el filtro de la ciencia, ahora muy explicito en la RCKS,
en la necesidad de otorgar cientificidad a los conocimientos de los pueblos
indigenas.

El sistema de EIB constituye una camisa de fuerza para los pueblos
indigenas, tanto el MOSEIB como el RCKS no permiten un proceso conti-
nuo de innovacion, creacion, imaginacion y participacion de los actores de
la educacién en cada comunidad. Es peligroso aceptar que existe un solo
modelo educativo o curriculo parala nacionalidad Kichwa de la Sierra ecua-
toriana, puesto que no hay uno o varios modelos pedagodgicos universales,
sino pedagogias relativas a cada mundo cultural-filoséfico, y que lo que
se requiere -no solo para los pueblos indigenas sino para nuestra actual
condiciéon de humanidad y humanismo- es un didlogo “inter-versalidad”
que construya una nueva conciencia; para lo cual requerimos otra forma y
calidad de educacidn.
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Por ultimo, pensando utépicamente en los pueblos indigenas y sus sis-
temas de organizacién sociopolitica, que aunque debilitados constituyen un
motor de cambios para la educacion, en la medida que los pueblos origina-
rios, como en algunas experiencias anteriores y actuales —junto al sistema
de EIB-asuman la educacion formal y no formal como una parte esencial de
sureproduccion cultural y se convierta ésta en un elemento articulador de
su reconstitucion -ya no solo en la busqueda de la reivindicacion y el acceso
a espacios de la vida publica-, podran construir una nueva conciencia que
configure una nueva condiciéon de humanidad y humanismo.

Esto implica para los pueblos indigenas reconocer su actual situacién en
relacidn a su contexto local-global, pues ya no podemos pensarlos como hace
medio siglo. Esta tarea implica tomar en cuenta varios aspectos como: a) su
acelerada incorporacidn a la vida nacional y el sistema capitalista, que ha
resultado en, b) la pérdida progresiva de sus formas de vida, conocimientos
y pensamiento, a la vez que integran formas nuevas de vida, conocimiento
y pensamiento del mundo externo que les estuvieron negadas, lo cual esta
configurando, c) el nuevo rostro, cuerpo y alma de ser indigena, donde
encontramos, d) diferencias marcadas entre: los pueblos indigenas, al inte-
rior de cada uno, dirigentes y “comuneros”, generaciones y géneros; resul-
tado en parte de, €) la presencia de por mas de medio siglo de instituciones
externas a los pueblos indigenas que pretendian civilizarles o desarrollarles,
y en las ultimas décadas sus propios deseos de alcanzar el desarrollo, y f)
la necesaria revision y problematizacion del sistema conceptual con el cual
les hemos pensado y se piensan a estos pueblos.

LA INTERCULTURALIDAD

La interculturalidad es un discurso y tarea en construccion, por ello
es dificil definirla, y depende mucho del grupo y el sentido que quieran
darle. Este mismo hecho constituye a la vez su fortaleza y debilidad. Tene-
mos propuestas que encuentran en la interculturalidad a) la posibilidad
de globalizar a las particularidades culturales; b) un medio “legitimo” de
construir o reforzar un universal desde la diversidad; c) una nueva mane-
ra de dar cuenta del sistema de relaciones en sociedades multiculturales
—-como si antes no existieran-; d) desde lo politico cuestiona y/o busca
replantear las nociones de ciudadania, Estado, democracia, y es integrada
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en las constituciones de los estados (Ecuador, Canada) o en las politicas del
mismo (educacion); d) constituye un discurso aglutinador en gobiernos
seccionales; e) en la ciencia el debate esta entre la intercultizacién de la
ciencia o una ciencia intercultural, de manera especial en la filosofia; f) en
el caso de varias organizaciones sociales es uno de los argumentos de sus
reivindicaciones y acceso a espacios publicos.

En el caso ecuatoriano, el tratamiento de la interculturalidad ha sido
visto como un asunto de “indios”, por que el uso del termino esta en rela-
cion a los pueblos indigenas; situacién que va cambiando en los dltimos
afios al ser debatido y empleado ampliamente en los espacios académicos,
politicos y sociales. En este trabajo trataremos sobre el uso y las nociones
de interculturalidad que se hacen el MOSEIB y en la RCKS.

En el MOSEIB se utiliza varias veces el término intercultural, pero sin
llegar a definirlo. Asf leemos:

fomentar la relacion intercultural entre los pueblos socio-culturales que
conforman el pais [...] promover en la educacién de habla hispana el
desarrollo de la inter-culturalidad como respeto a los pueblos indige-
nas [...] el espanol como lengua de relacién intercultural [...] conocer
la tradicién oral de la respectiva lengua nativa y promover su difusion
intercultural (MOSEIB, s/f, pp. 12, 13, 14, 15, 35).

Al no haber una definicion explicita, si se puede inferir que en el MOSEIB
lainterculturalidad esta circunscrita al ambito culturalista y concretamente
de la relacién entre-culturas, es decir entre las socioculturalidades indige-
nasy las socioculturalidades “blanco-mestizas”. Donde la interculturalidad
es un mecanismo de conocer a las culturas mestizas fundamentalmente y
éstas a su vez intentan conocer la oralidad de los pueblos nativos. Como
deciamos antes, la estructura del curriculo del MOSEIB es unicultural o
-en términos de la gente que trabaja bajo este sistema- es una traduccion
“mala” del sistema hispano, lo cual podria entenderse como una mediacion
politica intercultural para su aprobacién y no aparecer como una propuesta
centrada en sus culturas, en tanto mundos cognitivos y filoséficos.

En la RCKS encontramos un trabajo mas detallado de los elementos
que sustentan su modelo educativo. Desarrollan varias definiciones de
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cultura que corresponden a otras de interculturalidad, con lo cual centra
su reflexion en un debate culturalista, e inquietan la convivencia cotidiana,
como los veremos en adelante:

1. “lLa interculturalidad desde el conflicto [es una respuesta aj las rela-
ciones de subordinacion cultural. [Donde] el reconocimiento de las
diferencias en la confrontacion y el conflicto [es decir un posicio-
namiento donde las culturas indigenas] se van imponiendo en las
sociedades dominantes a través de la movilizacion [...] los valores
de la culturas son llevadas a la mesa de negociaciones en donde el
dialogo se constituye como la via diplomatica para imponer ante la
sociedad dominante los valores de las culturas dominadas” (DINEIB,
2004: p. 21).

En una clase sobre historia colonial con estudiantes de 1a EECA, algunos
alumnos indigenas -los intelectuales del grupo- de la mano de la nocion
“mundo al revés” del cronista Guaman Poma de Ayala proponian que en
el nuevo pachakutic (tiempo-espacio) el orden se invertiria a favor de los
pueblos indigenas. Uno de sus compafieros replicaba diciendo que él era
indio pero que sus hijos eran “cholitos” y que entonces la “marginacion”
que habian vivido él y sus abuelos de parte de los mestizos ahora les toca-
ria a sus hijos por parte de los “runas”; frente a lo cual respondieron: “a
que te has cambiado de cultura”. Este relato es una muestra de como la
lectura de fuentes historicas —en este caso un cronista-, y la re-elaboracion
de conceptos del pensamiento occidental (en el RCKS) constituyen para
los indigenas vehiculos de respuesta a su condicién y de construccién de
formas de relacion sociocultural. Planteamientos que se hacen desde una
posicion dura, es decir, sus respuestas a la dominacién son articuladas con
los mismos valores y acciones con los que son dominados: didlogo forzado,
imposicion, fuerza simbolica, exclusion. Desde hoy podemos comprender
que los indigenas, en la década anterior, no tuvieran otro camino a seguir,
pero que al mantener esas practicas no logran crear escenarios distintos
paralas relaciones entre culturas. Por ejemplo, pensar y construir para que
el didlogo entre las culturas dialogantes se dé en términos de asumirse y
valorarse como iguales, con las mismas posibilidades de expresiéon y en la
busqueda conjunta de respuestas que no sometan ni real, ni simbélicamen-
te a ninguna de ellas puede ser el contenido de la interculturalidad como
respuesta a las relaciones de subordinacién cultural.
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2. “lLa interculturalidad como fortalecimiento de la identidad [...] es
un proceso de convivencia humana en una relacion reciproca de
valores sin perder la propia identidad [...] es una practica cotidiana
y constante de respeto mutuo de valores que tiene cada cultura
[...] valora lo propio en términos de lengua, expresiones culturales,
filosofia, ética y pensamiento cientifico [...]” (idem, pp. 21-22).

3. “lainterculturalidad desde la lengua y la cultura [...] plantea que sin
lengua no hay cultura, peor relacion intercultural [...] la lengua y la
cultura son los principales elementos de su ser cultural. La diferencia
entre culturas viene dada por su lengua y por sus expresiones cul-
turales. El intercambio de lengua y cultura va conformando nuevas
identidades que se construyen mutuamente entre si” (idem, p. 22).

La preocupacion por la identidad y la cultura es muy explicita en los
pueblos indigenas de la Sierra ecuatoriana, pero lamentablemente les ha
llevado a reducirlas a contados elementos de identificaciéon/diferencia-
cién que deben mantener o rescatar: lengua, vestido, costumbres, fiesta y
ritualidad. Esto se refleja en acciones o propuestas impositivas dentro de
los pueblos, por ejemplo en la mayoria de los centros escolares EIB se obli-
ga a los alumnos indigenas a concurrir con su atuendo tipico y en el caso
de los dias lunes o eventos especiales, con el vestido de fiesta. O el festejo
obligatorio de las fiestas de equinoccios y solsticios. Lo cual muestra un
proceso interesante de dindmica cultural pero que en algunos casos marca
esencialismos peligrosos, como asumir “que sin lengua no hay cultura” o que
un pueblo “es mas indigena que otro” por que mantiene el vestido, musica,
danzas, lugares sagrados o ruinas. En esa perspectiva, el RCKS sentencia
tragicamente a pueblos como el Saraguro, el Afroecuatoriano y a todos
aquellos indigenas que tienen como lengua principal el castellano, de igual
manera a los pueblos amazonicos que desde hace unas décadas tienen una
manera nueva de vestir.

Es preocupante que la respuesta a los rapidos cambios que viven los pue-
blos indigenas se caracteriza por su esencialismo y neoindigenismo, cuando
el mundo da muestras imaginativas de enfrentar la globalizacion cultural;
en el caso de las lenguas vemos esfuerzos por conocer, rescatar e incorpo-
rar las diferencias locales en oposicion a la tendencia de estandarizacion.
La definicién de tradicional que se le da a muchas practicas culturales esta
nutrida de una perspectiva anacrénica de los procesos vividos, por ejemplo,
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no reparan en que la vestimenta actual de los indigenas es resultado de la
imposicion de sistemas de diferenciacién-control colonial y hacendatario,
y de los deseos de incorporar elementos culturales del “otro”; y que los
actuales cambios en el vestido son resultado de las condiciones variantes
de vida de estos pueblos, la relacién estrecha y su vivencia en occidente,
asi como de sus deseos, gustos estéticos y simbdlicos en las nuevas gene-
raciones. También es recurrente la identificacion de practicas culturales de
dominacién que se discute dejar y que en algunos casos se ven obligados
abandonar, por ejemplo las fiestas religiosas catélicas han perdido fuerza en
gran parte de la Sierray con el olvido de ellas también se pierden elementos
andinos que se tejieron a su alrededor:

4. “lLa interculturalidad desde la diferencia [...] propone la actitud
constante de valoracion de la diferencia constituyéndose [...] una
propuesta de superacion del racismo y valoracién del otro como
ser [lo que implica que] quien valora al otro se valore primero a si

s

mismo” (idem, pp. 22-23).

La ultima década nos ha mostrado una dinamica nueva en la vivencia
de las relaciones culturales, donde se combinan viejas y deshumanizantes
practicas —-como en la guerra de los Balcanes- junto al impensable interés
—hasta hace poco- en los valores y conocimientos de los pueblos originarios
mostrado por la ciencia occidental y las farmacéuticas. Esto nos demuestra
que su valoracién esta relacionada intimamente al contexto general de la
condiciones de vida que enfrentamos en estos momentos y de la relacion
con las culturas cercanas y lejanas. Los pueblos indigenas ecuatorianos
durante la década de 1990 hicieron explicitas para si mismos y para los
pueblos mestizos, las expresiones de sus culturas, y utilizaron su cultura
como un mecanismo de reivindicacion y acceso a espacios publicos y de
poder que les estaban negados. Pero este proceso va de la mano con la
continua pérdida cultural y asimilacién de un estilo de vida moderno. En
este nuevo tejido de relaciones radica el reto que debe enfrentar la EIB
o en general, la educacidén de los paises del “tercer mundo”; ya que no es
necesario solo conocer, valorar y representar lo propio para relacionarnos
en condiciones de igualdad con otras culturas, sino que desde la vivencia
de lo que somos accedemos a didlogos donde construimos respuestas de
beneficio comun y particular, superamos taras -ninguna cultura es per-
fecta- y aprendemos.
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5. “lainterculturalidad cientifica [...] considera la [...] interrelacion de
saberes de las culturas originarias con los saberes de las culturas
universales [donde] los conocimientos deben incorporarse al con-
cierto universal de las ciencias [...] encontramos ciencias que estan
profundizando la ciencia de los pueblos originarios [...] la investiga-
cién cientifica va encontrando los saberes en saberes de los pueblos
originarios aportes a la ciencia universal [...] permite la construc-
cion de nuevas teorias cientificas, de nuevos métodos cientificos”
(idem).

“La interculturalidad cientifica” se transforma en un método cientifico
para lograr que los conocimientos de las culturas se conviertan en ciencia
y darle “estatus cientifico”. Su procedimiento incluira una fase descriptiva
-siguiendo a Bachelard-, una fase paradigmatica -siguiendo a Kuhn-, en la
que buscan fortalecer los paradigmas indigenas en base alos de las ciencias,
la fase falsacionista -siguiendo a Chalmers-, y la fase pragmatica, que con-
siste en devolver esos conocimientos a las pueblos e incorporarlos en las
practicas profesionales e industriales occidentales (cfr. idem, pp. 23-26).

La ciencia, como la conocemos desde la ilustracion, es patrimonio de
una cultura que ha logrado globalizarse y que actualmente desde dentro
se halla profundamente cuestionada, por ejemplo, en su pretension de ser
conocimiento universal y valido para todos los tiempos y culturas. Por ello
resulta curioso que la EIB plantee la recuperacion de su sabiduria y cono-
cimiento por medio de la investigacion cientifica como tinico mecanismo
para alcanzar estatus, validez, universalidad y utilidad industrial; esto
reafirmaria la tendencia histérica a homogenizar el pensamiento de los
diversos pueblos en la légica del conocimiento occidental, concretamente
de la ciencia. Esta tendencia desconoce la valia de los proceso cognitivos,
los saberes y practicas de las culturas no occidentales para generar cono-
cimiento y aplicaciones practicas, no es raro pensar que en adelante, por
ejemplo, para ser yachay sea necesario obtener ese conocimiento y titulo
“cientificamente” en la universidad.

Los pueblos indigenas tienen un trabajo arduo en la recuperacién y
desarrollo de sus sistemas cognitivos, cosmo-visiones y racionalidades,
que fueron no solo desarticuladas sino destruidas, en muchos casos, con la
llegada de los europeos; y lo que permanecié esta siendo desplazado por la
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educacion actual. Si la ciencia occidental se esta replanteando su forma de
problematizacion de la realidad, los medios de investigacidon y la generacion
de respuestas, los pueblos indigenas con la EIB deben realizar un doble
esfuerzo para: revitalizar sus sistemas de conocimiento e interculturalizarlo
con la ciencia y las racionalidades de otros pueblos.

Los planteamientos de interculturalidad planteados en el RCKS -sefia-
lados arriba- son contenidos en la definicién del paradigma de la comple-
jidad desarrollado por el pensador francés Edgar Morin (idem, 2004: pp.
26-28).

En lo anterior podemos ver reflejada la confusiéon que conlleva la uti-
lizacién y definicidn de interculturalidad, asi como el dificil trabajo de su
aplicacion; ademas nos muestra las diversas posiciones y la ambigliedad
sobre el tema en los intelectuales indigenas que realizaron el RCKS. Al final,
no existe en la educacién intercultural bilingiie un “paradigma intercultural”,
o siaceptamos que su propuesta en conjunto es un paradigma, seria una de
esas construcciones subparadigmaticas por las posibilidades emancipado-
ras que desarrolla, la cual se hace dentro del paradigma dominante, lo que
conlleva convertirse en otras tantas estrategias reguladoras. Esto es muy
explicito en la forma en que fue construido el MOSEIB, los pocos cambios
que logra el RCKS, y de manera especial como se ha educado a los pueblos
indigenas.

Finalmente, el discurso y la propuesta politica de la interculturalidad son
un reto que nos convoca para tratar los dilemas comunes como humanidad
y en particular como grupos socioculturales, y no para hacer mas amplias
las distancias y las diferencias. Esto demanda, en primera instancia, distin-
guir las posiciones y propuestas de interculturalidad, pasar de la definicion
simple de interculturalidad como la relacién entre culturas —pues esta ha
existido siempre-y podria ser precisada como interculturas. La intercultura-
lidad demanda hacer hincapié en la calidad de las relaciones socioculturales
que vivimos, pues la evidencia, la denuncia y la toma de conciencia de las
mismas nos permitiran ver las formas de dominio, opresion, explotacion
y colonizacién que reproducimos entre nosotros y con los demas; no solo
en términos étnicos sino de género, generacionales, sexuales, religiosas, de
mercado y politicas por mencionar algunas.
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Se ha avanzado significativamente en la evidencia y sustentacion de los
limites de un pensamiento Unico, universal, homogenizador y arrogante
que coloniza el ser, hacer y conocer, que parte desde el horizonte diverso
que es occidente; pero que requiere ver expresiones similares en contextos
nacionales y regionales desde la perspectiva de actores locales -muchos
de ellos indigenas- es decir pensar esas mismas dindmica globales “casa
adentro”.

No olvidar que la propuesta de interculturalidad es una respuesta desde
partes de occidente sensibles a la crisis de un pensamiento y forma de vida
impuesta como verdad unica. El contexto de su surgimiento es un eslabon de
la cadena que piensa, problematiza y da respuesta a la emergencia y agencia
de las diversidades en los paises del llamado primer mundo, especialmente
asustados por la presencia creciente de inmigrantes de sus antiguas colonias.
Es decir, ha sido y puede convertirse en una forma de pensar y proponer
la administracion de la diferencia; entonces conscientes de aquello y de
las posibilidades y riesgos que plantea su origen, no caer en constituir un
paradigma regular sino convertirlo en uno emancipador.

Lo anterior me lleva a plantear la urgencia de definir los actores de la
interculturalidad. Sila propuesta sensible al didlogo de las diferencias hecha
desde occidente busca conocer a los otros para incorporar sus visiones y
conocimientos en un Nosotros, esto implica plantear una ofensiva de traba-
jos de investigacidon que pueda dar cuenta de las posibilidades que entrafian
los otros, o bien pensar escenarios posibles para ellos. Por ahora puedo
plantear algunas inquietudes: ;estamos construyendo un nuevo universal?,
;existe un solo proceso de interculturalidad?, ;los otros desean o ven en
su horizonte politico cercano a la interculturalidad como una opcién? Al
proponer el didlogo —por ejemplo, con los indigenas- sobre temas como la
politica o el medio ambiente, ;quienes son los interlocutores de ese dialo-
go?, ;bajo que racionalidad se daran esos encuentros?, ;nos interesan sus
conocimientos o ellos como sujetos y pueblos de carne y hueso?, ;sobre que
deseamos dialogar interculturalmente?

Los retos que enfrentan las culturas del mundo en la modernidad tardia
implican un desafio enorme de repensarse, recrearse, reinventarse y ser
vitales. En el caso de los pueblos indigenas del Ecuador, se debe dar atencién
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al asunto de sus culturas como elemento central de su quehacer -vivirla-y
replantear sus prioridades actuales: el acceso a espacios de poder -local,
regional y nacional- donde pocos resultados exitosos han tenido -ya sea
desde sus practicas culturales o desde la cultura politica nacional-; la gestion
de proyectos de desarrollo que han generado relaciones de dependencia
y segregacion acentuadas y que estan definiendo una légica y praxis de su
cotidianidad; y la bisqueda desaforada del desarrollo sustentable en el
turismo comunitario, turismo shamanico o la medicina andina.

La educacion paralos pueblos indigenas sigue siendo un desafi6 enorme
ya no solo frente a la dominacion econdmica, de clase, religiosa y cultural
de la sociedad dominante; sino desde las vicisitudes que viven adentro y
entre ellos. El construir una educacién nueva, vital y humana demanda de
la definicién de un horizonte amplio de lo que son y de lo que quieren ser
como pueblo e individuos. Debemos iniciar un proceso de reflexion seria
de lo vivido en las ultimas décadas, pues ser indio no se remite al vestido,
la lengua, unas cuantas fiestas, los ganados, un discurso elaborado de la
pachamama, taita inti,1a medicina andina, o de su capacidad de gestion. Ser
runa y educar en lo runa es vivir un “alma” que “cria y se deja criar” para
si, para y con los demas; que tiene un fuerte apego en la vivencia con, en
y para la tierra. Como dicen los taytas y mamas de nuestros pueblos “todo
esta vivo y donde se plante uno debe crecer y ser”, “estamos aqui y ahora,
y somos nosotros los que debemos plantar”.
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