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Resumen

Este trabajo explora la reflexion de la comunicacion desde la racionalidad andina
presente en acomunidad indigena Inga de Aponte, Narifio, Colombia. En este estudio se
pretende dar un acercamiento a una manera otra de concebir la comunicacion fuera de los
paradigmas y modelos tradicionales construidos en la matriz occidental, aportar a la justicia
cognitiva que se promueve desde otros focos de conocimiento teniendo en cuenta la
necesidad de una diversidad epistémica que contribuya a entender el mundo desde
diferentes Opticas, en este caso rescatar algo de lo que queda de la comprension y practica
de la comunicacion precolombina. Esto permite sefialar un camino a entender la
comunicacion propia desde otra matriz cultural y algunas diferencias de esta con la matriz
de occidente; entre otras como que la comunicacion para la comunidad Inga implica fuertes
lazos e interacciones espirituales, todo ello descrito por el simbolo andino de la chakana
como puerta a otros mundos y ordenadora de relaciones entre humanos, entre humanos y su
entorno fisico, y humanos y su entorno espiritual; todo esto leido y entendido desde una
racionalidad ritual y practica ancestral de la comunidad como lo es la ceremonia de Ambi
uaska. Por lo tanto, este caso representa una experiencia importante para explorar la
traduccion intercultural entre diversas perspectivas para construir una vision propia de algo

tan vital y constructor de sociedad como lo es la comunicacion.

Palabras clave: comunicacion indigena, racionalidad andina, didlogo de saberes,

traduccion intercultural, espiritualidad, chakana.
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Introduccion

En Colombia en los ultimos ocho afios ha tomado fuerza en el interior de algunas
comunidades indigenas el hablar de comunicacién propia, pero dentro de esta vision el peso
de lo mediatico sigue opacando la comunicacidn en esencia, si se analiza mas de cerca la
llamada comunicacion propia, ésta ha sido entendida como el manejo de medios propios,
medios en funcidn de la informacion de interés para la comunidad.

El pueblo Inga de Aponte, comunidad indigena ubicada en Narifio, que se auto-
reconoce como proveniente del Imperio Inca pues sus asentamientos y tradiciones
corresponden a ello, mantiene su forma de existencia y cosmovision correspondiente a lo
que desde la academia conocemos como racionalidad andina, segun ello, el planteamiento
de esta investigacion es que la comunicacion propia que la comunidad piensa y practica se
basa en dicha racionalidad, pues para esta comunidad ‘comunicar’ es compartir saberes y
ello implica una relacién estrecha y un intercambio dialdgico entre los niveles: didlogo
interior, didlogo persona a persona, didlogo persona-entorno y didlogo persona-
espiritualidad.

Si comprendemos la comunicaciéon como una producciéon de sentido, se puede
afirmar que dicha produccién es la materializacion de un cumulo de sentidos que
constituyen toda una matriz de pensamiento a través de la cual se lee y se construye el
mundo. Segun esto la comunicacion propia deberia comprender y estar atravesada por la
matriz de pensamiento con la que se la ha concebido, evidenciandose eso en sus practicas y
procesos comunicativos.

Segun esta hipdtesis ;Cudles han sido y son las précticas y procesos de produccion
de sentido, que evidencian una matriz propia para comprender la comunicacién? ;Qué
diferencias hay entre la comunicacién planteada desde la matriz Occidental y esta
comunicacion propia? (Esta lucha de produccion de sentidos hace posible el
reconocimiento y la afirmacion de epistemes ‘otras’?

El presente trabajo busca poner en evidencia, a través del analisis del conjunto de
discursos y practicas, una forma ‘otra’ de comunicacion entendida desde la relacion

hombre-naturaleza y la racionalidad andina presente en el pueblo Inga de Aponte a través
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de la experiencia espiritual del Ambi Uaska', elemento integrador y afirmador de su
identidad cultural.

Para ello se desarrollard en primera instancia un acercamiento a la comunicacion
clasica entendida desde occidente y a algunos aportes criticos desde Latinoamérica a la
comprension de la comunicacidon para notar cuanta distancia hay entre las formas de
comprender, estudiar y emplear el poder comunicativo dependiendo de cada racionalidad,
esto ocupara el primer capitulo.

En el segundo capitulo se hard una introduccion a la racionalidad andina y a la
autoenunciacion del pueblo Inga retomando planeamientos de la colonialidad del ser y el
didlogo de saberes, que abren campo a hablar de racionalidades otras y por ende
comunicacion propia, ésta entendida mas alla de la vision mediacéntrica que propone
occidente y que no ha tocado la critica Latinoamericana.

Tras hacer este recorrido se introduce como tal la comunicacion propia entendida
desde la misma comunidad Inga como Compartir Saberes, se expone ésta desde sus
diferentes esferas: didlogo persona a persona, didlogo persona-entorno y didlogo persona-
espiritualidad y se presenta también esencia ritual y espiritual, representada en la chakana.
Finalmente se describen algunas conclusiones referentes al recorrido investigativo y a la
perspectiva de la comunicacion hoy en dia.

Un Locus de enunciacion

En el campo de la comunicacidn las investigaciones han enfocado sus analisis en los
medios y en comunidades como objeto de estudio para fines de produccion de contenidos,
muchas veces lo étnico es tomado como un componente para mostrar una vision incluyente
y diversa pero aun no se ha ido mas alla de lo exoético, no ha sido de interés intentar
comprender cdmo se comunican y qué nos ensefian desde su cosmovision.

Abriéndonos a las posibilidades otras de comprender el mundo en este caso de
comprender la comunicacion desde un pensamiento indigena como lo es el del pueblo Inga
en Aponte, es necesario tener en cuenta que para abordar de este modo la comunicacién no
se recurrira a teorias sustentadas solo en interacciones interpersonales o grupales, ni a
teorias aplicadas a través de analisis lingiiisticos, ni a perspectivas que planteen la cultura

como una estructura fija y medible por estudios de recepcién y consumo, mas bien se trata

1 s 7 . r
O también conocido ayawasca o yagé.
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de comprender en primera instancia que su comunicacion estd basada en la comprension
del mundo andino como un todo, lo que se conoce también como cosmovision.

Ante un panorama de conocimiento “nuevo”, el sentir que dirige esta investigacion
es el de conocer estos saberes del pueblo Inga para aprender, valorar y en alguna medida
abrir un espacio para reflexionar en torno a la comunicacién, mas no el de conocer para
dominar, ni de extraer-explotar. Segin esto lo que se busca es visibilizar y apreciar esos
saberes otros que por el peso de la ciencia han sido invisibles, subestimados o tomados
como supersticion y que tal vez a causa de ello pueden estar en peligro de olvidarse.

Por otro lado se busca aportar desde este esfuerzo respetuoso, personal e intelectual,
a un principio que han buscado legitimar los estudios culturales y es la capacidad de los
pueblos de auto-determinarse y auto-enunciarse, de ser soberanos y de crear sobre si
mismos un discurso propio. Este fue el reto que la comunidad de Aponte asumio, el de re-
descubrirse y re-valorarse desde adentro, no desde lo académico o lo politico, esta vez
desde su propio pensamiento; es decir, desde un lugar de enunciaciéon propio.

Para Alban Achinte el locus de enunciacion es un lugar politico, ético y epistémico,
el le da importancia a estar fuera del lugar de la academia como lugar de enunciacion y la
accion continua de interrogar y criticar este lugar, desde el cual se piensa y se habla, para
evitar caer en el error de creer que tiene total validez por si mismo. Para ¢él, es necesario
revisar lo aprendido, escudrifiarlo para eludir sujeciones y capturas del discurso
hegemonico legitimado y predominante en la escuela y la universidad por ejemplo (Achinte
2012). Atendiendo a estas sugerencias la idea de este trabajo es situarnos en una
perspectiva diferente a la academia y sus formas legitimas de analisis, conocer y valorar la
legitimidad de un pensamiento indigena propio que aun hoy lucha por su pervivencia.

En cuanto al locus de enuncacion desde donde se realiza la investigacion resumo
que desde 2010 tuve acercamiento con la comunidad Inga de aponte de manera personal, y
ya en 2012 se realiz6 un trabajo conjunto con la poblacion de corte investigativo para la
formulacion del Plan Territorial de Cultura, en donde se plantearon programas y acciones
estrategicas para conservar y revitalizar la identidad cultural del pueblo, esto quedo
consagrado como documento para la comunidad y tesis de pregrado de administracion
publica de la presente investigadora. Para el afio 2013 se realiz6 una aproximacién a la

comunicacion propia de esta comunidad, ejercicio en el cual se construyd un mapa sonoro
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de la comunidad en conjunto con el cabildo menor de comunicacion, a partir del sonido se
retomd legados identitarios que permitieron vislumbrar la posibilidad de entender la
comunicacion misma desde una racionalidad otra, completamente distinta a las propuestas
nacidas desde occidente, desde donde nace la presente investigacion.

Sobre el método

Entendiendo que la validez de un saber no esta necesariamente determinado por los
pardmetros cientificos, sino que éste se legitima y valida conforme a las necesidades
pragmaticas de un contexto ya que ello es lo que explica las formas otras de construir y
vivir el mundo, la investigacion es abordada desde la perspectiva de la riqueza de los
saberes ancestrales de la comunidad Inga de Aponte, la idea ya no es privilegiar, como la
academia suele proceder, al canon eurocéntrico ya que este ha interpuesto una diferencia
colonial que minimizan y opacan otras propuestas que son validas, nos ensefian y ofrecen
también a la sociedad occidental/capitalista alternativas y aprendizajes.

La vision del eurocentrismo ha deformado la visién que se tiene con respecto a otras
matrices culturales, se subvaloran y se moldean de acuerdo a la coyuntura econémica y
politica, vaciando el significado de muchos saberes y llevando a estas culturas a marcos de
asimilacion y homogenizacion. En respuesta a estos procesos que se han repetido por
muchos afios, la ecologia de saberes propuesta por Boaventura de Sousa Santos ofrece
académicamente la posibilidad de la valoracion de los saberes de igual a igual, sin poner
uno superior a otro, sino comprendiendo que en cada conglomerado social el sentido es
diferente y cobra relevancia segin particularidades de cada uno. Esta metodologia de
investigacion busca un didlogo entre quienes poseen el conocimiento cientifico y otros
sectores sociales que poseen otros tipos de conocimiento, saberes populares, saberes
ancestrales o saberes artisticos. La ecologia de saberes ofrece a la academia escenarios para
replantear la “monocultura del saber cientifico” como propone de Sousa Santos y para ello
es necesario dejar de ocuparnos en las formas, medios, sino mas bien en el ser determinado
por su modo de “ubicarse”, de existir en el mundo (racionalidad) (Santos 2011).

Desprenderse de las concepciones previas sobre lo valido e investigable nos amplia
el horizonte para llegar a conocer mas a la especie humana y sus muy diversas formas de

existir y habitar el mundo.
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Por la naturaleza de la investigacion no se puede enmarcar dentro de la metodologia
de investigacion clasica o canodnica que es una vision occidental y no permitia establecer
contrastes y comparaciones que se plantean en este trabajo.

Lo que se puede establecer claramente es que es una investigacion que se enmarca
en lo cualitativo ya que no toma datos numéricos ni de tipo estadistico; sino que se
fundamenta en un andlisis critico, descriptivo contrastando visiones occidentaes de
comunicacion y los conceptos de la comunicacion construidos desde la racionalidad andina
de la comunidad Inga de Aponte.

Dicho contraste se hace en clave de traduccion intercultural planteada también por
De Sousa Santos (2007), para quien es:

Un procedimiento capaz de crear una inteligibilidad mutua entre experiencias posibles y
disponibles sin destruir su identidad (80). La traduccion es, simultdneamente, un trabajo intelectual
y un trabajo politico. Y es también un trabajo emocional porque presupone inconformismo ante una
carencia que surge del caracter incompleto o deficiente de un conocimiento dado o de una practica
dada (118). El objetivo de la traduccidon entre saberes es crear justicia cognitiva a partir de la
imaginacion epistemologica. El objetivo de la traduccion entre practicas y sus agentes implica crear
las condiciones para una justicia global a partir de la imaginaciéon democratica. El trabajo de
traduccion crea las condiciones para emancipaciones sociales concretas de grupos sociales
concretos en un presente cuya injusticia es legitimada en base a un masivo desperdicio de la
experiencia (127).

Esto se ha desarrollado a partir de textos representativos que abordan la contruccion
del concepto de comunicacion en occidente y también con los didlogos, el trabajo in situ y
la lectura de la cotidianidad y la cosmovision de la comunidad, desde donde se ha
desentrafiado la construccion de un concepto de comunicacioén desde una racionalidad otra

como lo es la racionalidad andina a partir del didlogo de saberes y la traduccion

intercultural.
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Capitulo primero

Pensar en comunicacion en el siglo XXI sigue siendo un blanco de cuestionamiento
para investigadores, politicos y profesionales de la comunicacién. Ya en 1989 el informe
McBride cuestiond los desequilibrios de los sistemas de informaciéon y comunicaciéon en
paises y se califico los resultados como tan perturbadores e inaceptables como lo pueden
ser las disparidades sociales, econdmicas, culturales y tecnoldgicas a nivel nacional e
internacional (MacBride y otros 1980). También existen cuestionamientos en torno a las
visiones tradicionales de la comunicacioén, ya que muchos conceptos han sido pensados
desde paises desarrollados que no calan en otras realidades, como las que ocupan a esta
investigacion, referentes a las comunidades indigenas de Latinoamérica. El mismo Informe
recomienda que para abandonar esos desequilibrios no sélo debe promoverse el desarrollo
de la comunicacion desde los poderes econdémico, politico y académico sino desde todas las
esferas sociales y que para ello se debe “superar el pensamiento estereotipado y promover
un entendimiento mejor de la diversidad y la pluralidad, con pleno respeto de la dignidad y
la igualdad de las personas que viven en condiciones diferentes y actuan en formas
diferentes” (MacBride y otros 1980, 210), este llamado se hizo a los gobiernos, organismos
internacionales, planificadores en las naciones, a los medios masivos, investigadores,
practicantes de la comunicacion, a los grupos sociales y al publico en general.

A continuacion se hace una sintesis de las corrientes, modelos y teorias de la
comunicacion mas destacadas en occidente y en el mundo académico occidental,
resumiendo su contructo tedrico para identificar en los siguientes esquemas sus alcances y
limitaciones, se considera necesario este ejercicio para tener claridades respecto a la gran
diferencia que hay de la vision occidental de la comunicacion y las practicas comunicativas
desde una racionalidad andina, en este caso el pueblo Inga de Aponte; donde en el
desarrollo de los siguentes capitulos se establece como esa comunicacidon esta inmersa en
una racionalidad ritual, mientras la comunicacidn occidental esta basada en la trasmision de

datos a través del uso de la tecnologia.
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1. Comunicacion clasica, modelos y aportes

Remontandonos a la cuna europea y a los padres del pensamiento moderno-ilustrado
encontramos a Aristoteles 384 a. C.-322 a. C. Fue Polimata, filosofo, l6gico y cientifico de
la Antigua Grecia, pensador de enorme influencia para la historia y fundamento intelectual
de Occidente desde su época hasta nuestros dias. En medio de todos sus aportes, Aristoteles
ofrecio el primer acercamiento a la comprensién de la comunicacion. El se refiri6 a la triada
del locutor, el discurso y el oyente, ello dentro del afan de describir o hablar sobre el
fenémeno de la persuasion; el locutor, el discurso y el oyente vinieron a ser una manera de
encontrar los caminos necesarios para persuadir (Aristoteles citado por Beltran 2007).

Si bien este fue un comienzo al analizar la comunicacién, con el paso del tiempo se
han nacido planteamientos que nos han ayudado a comprenderla desde diferentes
perspectivas. A continuacion se revisan algunos de estos planteamientos, modelos y
corrientes expuestos y recopilados por Armand y Michelle Matelart, Luis Ramiro Beltran y
Romina Schnaider y Mariano Zarowsky’, para trazar un hilo histérico de como se ha

venido comprendiendo la comunicacidon y como éstos aportes han delineado también a la

sociedad.
Tabla 1:
Modelos comunicativos
ALCANCES Y
MODELO PROPUESTA LIMITACIONES
Se estudian los mensajes y el
Modelo fisico Proceso que incluye Fuente — | efecto de los mismos.
Codificador — Mensaje — Canal —
Decodificador — Receptor — Efecto. La gran mayoria de estudios se
limita a la transmision.
Modelo Se vinculan al analisis los estimulos a la | Es una ViSiéP muy tecnologica
psicoldgico mente y sus respuestas. de la comunicacion.

* Han dedicado bastante de su trabajo a estudiar la historia de la comunicacion occidental haciendo
recuentos de ello muy detallados y enriquecidos.
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Modelo La comunicacion como un fendémeno
sociolégico social que se da en estructuras sociales.
Modelo La comunicacién se refiere a la
antropologico produccién de sentido de un colectivo.

Modelo socio-

Se toman en consideraciéon factores

psicologico personales de los comunicantes, se
toman en cuenta en las relaciones entre
dos 0 mas personas.

Modelo Los niveles sintictico, semantico y

semiologico pragmatico, en el uso cotidiano, no se

separan ni distinguen. No se pierde de
vista el significado de elementos ni el
efecto estético o emocional que produce
un mensaje.

La decodificacion se limita a la
comprension.

El proceso comunicativo visto
como interacciones entre redes.

Los actos, tradiciones pueden ser
decodificados a razén de una
identidad cultural.

La comunicaciéon se resume
como el proceso de transmision
de mensajes de emisor a receptor
a través de simbolos (cddigos
comunes) por medio de canales
idoneos.

Este paradigma clésico, proponia
que el proposito fundamental de
la comunicacion es el intento del
comunicador  por  producir
ciertos efectos sobre la manera
de sentir, pensar y actuar del que
recibe el mensaje (persuasion).

La retroalimentacion aun se
consideraba instrumental,
funcional al aseguramiento del
logro de los objetivos de quien
comunica.

Fuente: Varios
Elaboracion propia

En ellos se observa que las formas de comprender la comunicaciéon aun estaban

viciadas por el modelo matematico y mas adelante con la aparicion de la importancia de los

contextos sociales y personales de los presentes en el proceso comunicativo se

instrumentalizd dicha informacién hacia fines de infundir, dirigir, construir opiniones,

preferencias etc. En este respecto, hasta aqui encontramos que “la nocién de comunicacion,

centrada en las redes fisicas y proyectada en el corazén mismo de la ideologia del progreso,

ha abarcado al final del siglo la gestion de multitudes humanas” (Mattelart y Mattelart

1997, 13).
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2. Escuelas y corrientes en la comunicacion

Existieron también, corrientes y escuelas que cuestionaron y se dedicaron a analizar

desde diversas perspectivas a la comunicacion, sus usos, sus aportes y las apropiaciones

que hicieron varios sectores sociales para legitimar intereses particulares o de bien comun,

esto en didlogo con las nociones de desarrollo que se iban haciendo un espacio en la

sociedad.
Tabla 2:
Escuelas y Corrientes que abordaron la comunicaciéon
ESCUELAS Y
CORRIENTE PROPUESTA ALCANCES LIMITACIONES
S
Escuela de Se centra en el andlisis del | Los medios pueden | Los medios pueden
Chicago papel de la comunicacién y | promover emancipacion. | promover la
los medios en las relaciones superficialidad en las
entre el individuo y su relaciones sociales y
entorno. desintegracion.
Mass Asumia los medios como Propone el sondeo, la | Calificada de poner el
Communicatio | instrumentos indispensables | gestion de  opinidn, | potencial de los mass
n research para la “gestion prediccion y encuesta | media al servicio de

gubernamental de las
opiniones”.

como mecanismos de
estudio sistematico de la
gente.

visiones
instrumentales.

La Escuela de

Plante6 que la teoria

Enfatiza la relevancia de

Supone dificultad para

Palo Alto matematica concebida por estudiar la analizar las relaciones
ingenieros de comunicacion desde los | interculturales y poner
telecomunicaciones deberia | contextos propios de los | especial interés en la
reservarse a estos y que la sujetos, analizando la comprension de
comunicacion debe ser interaccion en su multiples lenguajes,
estudiada por las ciencias conjunto y no solo el codigos caracteristicos
humanas por un modelo que | andlisis de variables en | de cada cultura (para
le sea propio. forma individual. ese tiempo 1959).

Agenda Retoma el problema de los Afirma que los mass El mero hecho de

Setting efectos media producen efectos | publicar una noticia no

a largo plazo pues

implica que ésta se
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terminan organizando la
forma en que se percibe
al mundo

integrara a los temas
de “discusion” del
publico, asi que su
preocupacién es medir
la capacidad de los
distintos medios de
instalar temas de

interés.
Escuela de Se preocuparon por los | Se centraron en los La comunicacién en la
Frankfurt simbolos culturales y los | autoritarismos, la gran mayoria de los
medios y técnicas modernos | racionalizacion y la estudios se vio como
de comunicacion. tecnificacion de las un fendmeno
sociedades, y distorisionado por el
la relacion entre el otro.
conocimiento cientifico
y la critica social.
Opinion El espacio publico se Sefiala que cuando las Observa a los medios
publica re- caracteriza como un espacio | leyes del mercado se sean fabricas de
feudalizacion | de mediacion entre el Estado | introducen en la opinion.
de la esfera y la sociedad, esto permite la | “publicidad”, la
publica discusion publica en un persuasion reemplaza al

reconocimiento comun del
poder de larazén y la
riqueza del intercambio de
argumentos entre individuos.

intercambio de
argumentos.

Dispositivo de

Para Foucault los

Y la disciplina-bloqueo

Baudrillard ante ello

vigilancia dispositivos ejercen su creados por esta menciona que los
vigilancia a través de la vigilancia suspende, medios no solo no son
interiorizacion realizada por | prohibe, jerarquiza e revolucionarios por
el individuo por medio de su | interrumpe los procesos | destino, sino que ni
exposicion constante al ojo de comunicacion de los | siquiera  tienen la
de control. sujetos. posibilidad de  ser
neutros 0 no
ideologicos.
Escuela de Dedicaron especial atencién | Junto a aportes del Se analiza el proceso
Birmingham a la tendencia extendida en marxismo, la teoria de la | comunicativo desde los

los estudios en
comunicacion de
sobrevalorar la influencia de
los medios.

ideologia y la
semiologia, buscan
explicar la relacion entre
poder y dominacion en
los medios.

pasos: Produccion,
circulacion,
distribucién/consumo,
reproduccion.
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Economia Se centro la reflexion los Cuestiona el poner la La reflexion reposaba
politica de la | flujos de informacion y mirada solo en la en las industrias
comunicacién | productos culturales en los dimensién discursiva e culturares.
paises desarrollados y en via | ideologica medios,
de desarrollo. También se seglin esto es necesario
preguntaron por el salto también examinar el rol
tecnologico, la privatizacion, | econdomico y efectos de
la creciente concentracion de | la mercancia cultural de
los medios de comunicacion. | la cual son creadores.
El informe En el evento (1973) se Se critico del monopolio | El reducir esta brecha
Mac Bride denuncia por primera vez y a | de la informacion y la implicaba transformar
nivel gubernamental el tecnologia para las las relaciones
colonialismo informativo. comunicaciones. Se economicas y
reconoce y expone el culturales entre el
desequilibrio de los centro y la periferia.
flujos de informacion.
— Barbero propuso que es Estas propuestas Las preocupaciones de
Criticas al | imposible estudiar los promovieron el interés estas investigaciones y
imperialismo medios sin conocer las por la investigacion en criticas se centraron en
cultural tramas de sentido en las que | cuanto a los procesos observar los procesos

se inscribe la comunicacion.

— Canclini afirm6 que hay
prestamos reciprocos, lo
masivo atraviesa lo popular,
no termina necesariamente
subordinandolo; en el mismo
sentido, lo ‘popular’ o lo
‘culto’ tampoco son algo
‘incontaminado’.

— McLucjan se refirié a
Aldea Global para hablar de
transformaciones en la
comunicacion y los posibles
cambios en la produccion de
sentido.

— Castells reflexion6 de cara
a una transformacion en la
que el poder, la economia, o
la informacion se organizan
en forma de redes globales
que escapan a todo control y
que carecen de centro.

contextuales de las
sociedades. Sin
desvincular estos
contextos a los procesos
comunicativos.

medidticos y analizar
como esos delineaban
procesos.

Fuente: Varios
Elaboracion propia
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En cuanto a estas corrientes y escuelas que abordaron la comunicacion, se puede
inferir que luego de que se hablara de cuan dominantes podrian llegar a ser lo medios se
construy6 un especial atencion en analizar los efectos de dicha influencia y a asociar ello

con la dominacién promovida.

Algunas criticas latinoamericana

América Latina se ha distinguido por su reflexion sobre el vinculo entre
comunicacion y organizacion, pero esto fue el producto de un giro en las criticas, ya que se
hizo mas prominente el cuestionamiento a las teorias de modernizacion. Por eso nacieron
marcos de reformas agrarias, politicas de planificacién familiar, la ensefianza a distancia,
con ello y muchas otras propuestas se rompe el modo vertical de la trasmision de la
informacion, de los ideales del desarrollo. Esto lo apoy6 Paulo Freire en 1970 en su obra
Pedagogia de los oprimidos, la cual tuvo mucho influencia y desemboc6 en estrategias de
comunicacion popular en respuesta a las necesidades de una comunicaciéon mas horizontal y
algunas de la preocupaciones de los analistas de la comunicacion de le época. Freire
también consider6 a “los medios de comunicacion de masas como propagadores de los
mitos, normas y valores de las minorias oligdrquicas, usados como instrumentos de
comunicacion vertical y alienante encargados de ayudar al logro de la subyugacion de los
oprimidos” (Freire citado por Beltran, 2007). Basicamente, como se habia entendido la
comunicacion hasta ese tiempo, constituia o sigue constituyendo una amalgama de modelos
experienciales de Estados Unidos y Europa occidental que también en Latinoamérica se
acufaron.

Luis Ramiro Beltran preocupado por el fenémeno de la persuasion se refiere a esta
como un instrumento del Status Quo. También critico que la retroalimentacion sea usada
como mecanismo para asegurar de que el mensaje emitido sea acorde al receptor y éste lo
entienda y este sea el camino a que cumpla con los requerimientos de quien lo envid, como
explica a continuacion:

Lo que ocurre a menudo bajo el nombre de comunicacién es poco mas que un mondlogo
dominante en beneficio del iniciador del proceso. La retroalimentacion no se emplea para
proporcionar la oportunidad de didlogo genuino [...]Tan vertical, asimétrica y cuasi-autoritaria
relacion social constituye, a mi modo de ver, una forma antidemocratica de comunicacion ...
debemos ... ser capaces de construir un nuevo concepto de la comunicacion, un modelo
humanizado, no elitista, democratico y no mercantilizado (Beltran 2007, 71).
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Desde Lima en 1973, Gerace aportd que era urgente concebir otras teorias de la
comunicacion “que estén mas de acuerdo con esta region y con el Tercer Mundo en
general” (Beltran 2007, 13) y Juan Diaz Bordenave desde Paraguay se expresd que
“debemos superar nuestra compulsion mental de percibir nuestra propia realidad a través de
conceptos e ideologias foraneos y aprender a ver la comunicaciéon y la adopcion desde una
nueva perspectiva” (Diaz Bordenave y Carvalho 1978, 73).

Como respuesta a ello uno de los grandes y pocos aportes a ello ha sido el del Grupo
Abericom en cabeza de Luis Ramito Beltran, este equipo se dedico a indagar y compilar
practicas propias que existian en Mesoamérica y Los Andes antes de la llegada de Cristobal
Colon al ‘Nuevo Continente’, haciendo grandes aportes a aquella comunicacion propia de
nuestra Latinoamérica. Algunos elementos de esta investigacion del grupo Abericom sera
retomada mas adelante.

3. Comunicacion como campo investigacion.

a. La comunicacion como campo de conocimiento.

Como se conoce la comunicacidon en aras de consolidar su nicho investigativo y
ahondar en la reflexion sobre si misma, ha sido definida, y es la definicion mas actual dada
por AFACOM, como un campo de estudio. Tras derribar las posturas que se referian a ella
como una ciencia, una disciplina, un oficio, la conclusion es que hoy en dia la
comunicacion es un campo de estudio (2004). Y si bien ésta se sirve de aportes de la
lingtiistica, la sociologia, la semioética, el psicoandlisis e incluso el arte; no se trata de una
mera sumatoria de posturas afines. La comunicacion es trasversal al universo social y ha
buscado centrar sus andlisis en la relacion intersubjetiva y medidtica, “‘si la comunicacion
tiene algo que decir, lo hace dando cuenta de las actividades (interrelacion, expresion,
significacion) que permiten, a distintos niveles, tanto en una relacién intersubjetiva como
en los procesos mediatizados o mediaticos, estar en relacion con el otro” afirm¢6 José
Miguel Pereira, catedratico e investigador colombiano (Pereira 2005, 417).

Para Pereira, la nocion de comunicacion no se distancia de las ya mencionadas. Para
¢l, el campo de la comunicacion es :

Un tejido complejo (complexus: lo que estd tejido en conjunto) de constituyentes
heterogéneos inseparablemente asociados donde se presenta la paradoja de lo uno y lo multiple. En
relacion a esto, el autor retoma a Edgar Morin (1998) y enfatiza que la complejidad en este tejido se
centra en los eventos, acciones, interacciones, retroacciones, determinaciones y azares que
constituyen nuestro mundo fenoménico (Pereira 2005, 420).
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Esta vision establece una estructura que construye el campo de la comunicacion
como territorio donde confluyen multiples relatos y discursos que conllevan posturas

determinadas y por lo tanto albergan paradigmas.

b. Investigacion sobre comunicacion en América Latina.
Luis Ramiro Beltran también ofrecid su punto de vista y se refirié a la investigacion
comunicacional en 1976 afirmando que:

La investigacion sobre comunicacion en Latinoamérica ha estado, y todavia lo esta,
considerablemente dominada por modelos conceptuales fordneos, procedentes mas que todo de
Estados Unidos de América” y agreg6 que “...los investigadores de los problemas de comunicacion
en Latinoamérica (...) no se han comportado autdbnomamente y, hasta el momento, han fallado en
cuanto a formular conceptos enraizados en la experiencia particular de la vida en la region (Beltran
citado por Moragas 1982, 87).

En el area investigativa actual Migdalia Pineda nos muestra un panorama acerca de
las tendencias en investigaciones comunicacionales en América Latina, dentro del cual
estan:

Las posturas criticas y los enfoques que proponen una mirada actual a problemas como la
globalizacidn; las tecnologias de la informacion y la comunicacion; las implicaciones sociales y
comunicacionales de internet; la recepcion critica y la relacion entre comunicacion y educacion; las
revisiones a las teorias de la comunicacion y educacion; las revisiones a las teorias de comunicacion
dominantes; los retos para la formacion de los profesionales de la comunicacién y la informacion,
logrando articular un pensamiento latinoamericano en investigacion de la comunicacién que al
alejarse de las perspectivas asomadas por los paises desarrollados estd abriendo el camino para
nuevas busquedas teérico-metodoldgicas en este campo del conocimiento (Pineda 2012, 6).

Este capitulo contiene una sucinta revision teoérica de la comunicacion su proceso,
visto desde diferentes corrientes y personajes que se dedicaron a este analisis. Después de
explicar varios modelos en boga durante las ultimas décadas, es recurrente observar que
estos modelos estan permeados por las lecturas occidentales de la comunicacioén y no estan
situados a las realidades en cuanto a economina, politica y sociedad de cada contexto.
Frente a esto Juan Diaz Bordenave y Carvalho (1978) racalcan lo necesario de entender la
comunicacion “no solo como un instrumento de interaccion social, sino que viene a
construir la propia urdimbre de la cultura”(118).

El no ubicar a la comunicaciéon en su papel como emancipadora de los procesos

sociales es el fruto de desconocer lo propio y la confianza en pensamientos ‘mas
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avanzados’ de otros lugares. Ha sido mas facil acuiar lo ajeno que indagar y construir
desde lo propio, y estos pensadores lo manifiestan de la siguiente manera:

En resumen, una primera seflal de dependencia mental es la pereza de conocer nuestra
verdadera identidad, nuestra real estructura social y nuestra auténtica génesis nacional. Somos lo
que nos dicen que somos los historiadores de una determinada época y clase social...La segunda
manifestacion importante de nuestra dependencia mental es la aceptacion acritica de doctrinas,
ideologias y modelos de pensamiento que nos vienen de fuera. Esta sumision puede observarse en
todos los campos, desde el religioso hasta el tecnoldgico, pasando por el educacional, el politico y
el cultural (Diaz Bordenave y Carvalho 1978, 34).

En este recorrido vemos el comin denominador de una comunicacion al servicio de
la provocacion hacia determinados fines, por lo general, mercantiles o dominadores. Esta
comunicacion predominante operada por grandes industrias medidticas encargadas de
fabricar flujos, tendencias, dircursos, aceptaciones y rechazos, se ha encargado de
privilegiar a la fuente e influenciar a las masas, de ejercer este tipo de poder y control
invisible pero real. Aun los andlisis latinoamericanos se han dedicado a ello y han existido
pocos esfuerzos por estudiar la comunicacion desde una perspectiva propia. Si bien en
alguna medida existe algo de emancipacion social a través de los medios, lo que predomina
son los discursos medidticos que siguen promoviendo/provocando falsas conciencias,
necesidades creadas, homogenizacion de los comportamientos e individualismo. A este
punto es importante esta reflexion:

El estado actual de la comunicacion y la invencion de medios para el intercambio, en el
marco de todas las desigualdades habidas y por haber, expresa la paradoja brutal de un despliegue
financiero inédito dedicado a depauperar los discursos. Paradoja que pone en evidencia el poderio
de un armamento para la gran guerra ideoldgica incluso contra la clase trabajadora. Despliegue
ostentoso que manejado por ejércitos de periodistas, payasos, faranduleros y publicistas hacen pasar
por “industria del espectaculo™, del “entretenimiento”, la tactica y estrategia del capitalismo que
hizo de los mass media y de la “comunicacion” el pulpito desde donde se adoctrina al enemigo para
que se rinda, de cuerpo y conciencia, haciendo rentable su rendicion (Dominguez 2006, 72).

Desde mi punto de vista considero que el momento en el que vivimos es el
momento mas complejo para la comunicacion humana pues nunca habiamos estado tan
expuestos a ser moldeados por tantos discursos y sus tendencias. Es un tiempo en donde
hay mucha informacién con diferentes formatos y voces pero casi no hay espacio para el
silencio y para escuchar nuestro interior, hay conectividad permanente pero no relaciones
solidas, lo inmediato nos roba el sentir el paso del tiempo. La comunicacion global nacida
en el pensamiento de occidente (como la mayoria de dareas influenciadas por este

pensamiento) nos aleja de nosotros mismos, de nuestros cercanos y de nuestros territorios.
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De alguna manera el aporte de este trabajo busca expone el caso del pueblo Inga de Aponte
como un “recordar” y “re-existir” de una comunicacion desde nuestras raices
latinoamericanas tomando en cuenta elementos que no podemos olvidar como seres
humanos tales como: el estar en dialogo con nosotros mismos, con el entorno, con otras
personas en nuestro dia a dia y con nuestra espiritualidad.

Sino somos capaces de escuchar nuestra voz interior no nos pondremos de acuerdo con otra
persona, el dividir al hombre (silencio), pensar que s6lo es carne y no un conjunto con su mente,
espiritu y alma nos hace olvidar de nuestra propia humanidad, si a la hora de dar un mensaje se nos
olvida que se le habla a la mente, espiritu y alma y no solo a sus oidos fisicos, terminaremos por
pisotear la dignidad de quienes nos oyen y terminaremos acabdndonos unos a otros (L. Janamejoy
2012)
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Capitulo segundo

El sabio Valentin
Hace muchos afios aparecioé un misterioso hombre de estatura pequefia que era muy
sabio, tenia visiones en lo relacionado al cuidado del territorio que los habitantes del
territorio, lo bautizaron como taita Valentin, cuando el pueblo Inga estaba en peligro, ¢l por
medio de suefios advertia a la comunidad el peligro; ellos lo apreciaban tanto que como
homenaje a ¢l hicieron un adobe y le tomaron la huella de los pies para conservarlo como

recuerdo.

Contado por: Manuel Antonio Janamejoy Mujanajinsoy

Recopilado y traducido por: Edilma Liliana Jamioy Janamijoy
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1. El pueblo Inga de Aponte3

Cuando la gran nacion Inca se dedico a su expansion se extendid hasta el sur de
Colombia, se cree que algunos Incas vinieron desde Selva baja siguiendo la vertiente
oriental de la cordillera de los Andes, pasaron por los rios Saxo, Yaguarico y San Miguel
para seguir por el rio Putumayo y sus alrededores. Luego se dispersaron algunos hasta
llegar al Caquetd y otros al valle de Sibundoy en donde convivieron con los Comentzas.
Entre 1650 aproximadamente sucedio lo que a través de la tradicion oral se conocidé como
la migracion, encabezada por el cacique Carlos Tamabioy y 25 familias hasta el punto
conocido como Tamabioy, hoy se conoce como El Paramo. Luego descendieron hasta el
sitio denominado inicialmente Santiago de Aponte, el cual hoy en dia es el poblado
principal del resguardo Inga en Narifio, al sur de Colombia. Por eso estos Ingas son
conocidos como el pueblo Inga de Aponte.

Aun hoy Carlos Tamabioy es conocido como un espiritu que se reconoce como “el
taita de taitas”, siempre cuida a su pueblo y en honor a ¢él, se celebra el dia de la unidad en
el mes de febrero, este dia se celebra con el baile y cantos tradicionales pero el centro de la
celebracion es el perdon.

Aponte en la actualidad se encuentra ubicado a 85 km de la ciudad de Pasto, al
nororiente del Departamento de Narifio, sobre las estribaciones de la cordillera Centro
Oriental de los Andes, en inmediaciones del Volcan Dofia Juana y en limites con el
Departamento del Putumayo.

El mandato integral de vida de la comunidad describe al pueblo de Aponte y hace
referencia a la racionalidad andina. Reglamenta como principios de vida “no robar, no
mentir, no ser perezoso, ser digno”, tradicion que ha permanecido en las generaciones del
pueblo gracias a la oralidad que la ha transmitido. Asimismo este pueblo ancestral ha
podido pervivir en el tiempo con autonomia, territorio, usos y costumbres, lengua,
espiritualidad mediante el mantenimiento de sus propias normas y procedimientos, todos
ellos ligados a la racionalidad andina (Aponte 2009).

La racionalidad andina nos ayuda con varias de sus entradas a hacer una lectura del

pensamiento andino y en este caso especifico a comprender un poco mas de cerca cémo

? Informacion extraida del mandato integral de vida del pueblo Inga de aponte y complementada con
datos proporcionados por personas de la comunidad entre los afios 2011 y 2013.
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habita el pueblo Inga de Aponte y algunas de sus interrelaciones. A continuacion se
abordardn de manera general algunos planteamientos de esta racionalidad.

Para Joseph Estermann (2006), la racionalidad andina no es un constructo
homogéneo, de hecho lo andino se compone por una pluralidad étnica, a esta corresponden
los saberes y costumbres del pueblo Inga, con sus rasgos claramente marcados por lo
andino pero con su forma propia de existir hoy en dia. A lo andino también se refiere

Echeverria Orrego unos de sus aportes son:

Lo andino debe ser comprendido, como un fenémeno multicultural, también multiétnico, no
limitado meramente, aunque si mas evidente en las poblaciones indigenas de América Latina (44).
[...] Lo andino, superando cualquier “purismo” antropologico y/o romantizacion etnoldgica, asi
como todo abordaje posmoderno de los estudios culturales, estd presente en muchos elementos de la
tradicion Inca, pero no se reduce a la misma (Orrego Echeveria n.d., 45).

Antes de empezar a hablar directamente del pueblo Inga, es necesario abordar cémo
funciona esta racionalidad, no se trata de lo que conocemos como la “razén” desde el punto
de vista occidental, sino un conglomerado de sentidos que conforman un sistema de
comprension del mundo. Para Estermann, por un lado, la ‘razén’ viene de Occidente y no
es posible adaptarla a otra cultura. La ‘racionalidad’ es un concepto que supera la ‘razén’ y
permite el didlogo intercultural posibilitando encuentros que aumenten los ‘conocimientos’.
Adentrandose en el sentido de la ‘racionalidad’ se puede decir que tiene que ver con: un
marco de pensamiento, un paradigma de representacion del mundo, determinadas maneras
de concebir la realidad, una manera completa de entender los fendmenos, las maneras de
interpretar la experiencia vivencial (Estermann 2006).

Asi cada pueblo o cultura, en este caso el pueblo Inga de Aponte, posee en su
esencia un saber vital cargado de memoria y experiencia, de cercania consigo mismo y con
su territorio que le permite leerse y leer el mundo. Como lo menciona Estermann: “la
‘racionalidad’ es el producto o resultado de un esfuerzo integral (intelectivo, sensitivo,
emocional, vivencial) del ser humano para ‘ubicarse’ y orientarse en el mundo que le rodea
[...] Mas bien, la ‘racionalidad’ es todo este conjunto de manifestaciones, o mas
precisamente: es el armazon estructurado de ellas” (Estermann 2006, 101).

Para entender las interrelaciones comunicativas del Pueblo Inga de Aponte
podriamos hacer una descripcion répida de lo que conoceriamos como ‘espacios

comunicativos’ y encontrariamos que, dadas las posibilidades tecnologicas que han
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penetrado al pueblo en los tltimos afos, no se distinguirian mucho de una sociedad rural
contemporanea comun y corriente. Poseen sefial para mdvil, acceso a internet, no en cada
familia, pero hay establecimientos que permiten la conexion y también existe la emisora
indigena Inga Estéreo, en donde se emiten contenidos en lengua propia (Inga). A esto
varios grupos indigenas en Colombia lo han llamado comunicacién propia, tener medios
para crear contenidos propios, en lenguas propias. Esto es valido obviamente, ha sido muy
util en términos de informacion y alcance de la misma, en términos de visibilizacion hay en
la actualidad mas reconocimiento a las comunidades indigenas gracias a los espacios que se
han abierto en los medios, sobre todo en los comunitarios. Sin embargo esta apropiacion de
la tecnologia no significa necesariamente que se esté¢ haciendo un ejercicio comunicativo
con practicas, procesos y dindmicas realmente propias. La comunicacion en el caso del
pueblo Inga todavia se leia en términos mediaticos (una racionalidad ajena) mas no en
términos de su propia racionalidad.

Esto puede comprenderse en el contexto de las consecuencias de la colonizacion y
del proyecto civilizatorio. Los saberes ancestrales pasan a ser reducidos e invisibilizados,
pierden su validez frente a la idea de modernidad y progreso. Para este caso los espacios
comunicativos del pueblo Inga han sido reemplazados por los nuevos espacios que
promovieron los artefactos de comunicacion, ofreciendo nuevas plataformas, nuevas
narrativas y una forma ‘moderna’ de leerse comunicativamente, la del “tener medios =
progreso”. Desde la conquista se establecieron nuevos parametros para el ordenamiento de
la vida y la comprension del mundo, esto se fue profundizando hasta que poco a poco la
cultura dominante permed a la dominada y esto dio paso a la instalacion de un proyecto
colonial y de homogenizacion, con ello se logrd la asimilacion de las culturas descubiertas
al proyecto civilizatorio occidental (Noboa Vifian 2011).

Segun ello no se puede leer un territorio comunicativo desde una vision media-
céntrica propuesta por las ideologias que permearon al territorio, no se puede leer un
territorio con una racionalidad ajena a la propia cosmovisidn, en este caso e€s necesario
tomar en cuenta a esa comunicacidon pre-tecnoldgica que aun habita el territorio. {Como
entender la comunicacion en un territorio comunicativo en el cual todavia perviven y

resisten intervenciones esenciales como la del Taita Valentin, entre otras?
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Todorov nos plantea la comunicacion de los pueblos prehispanicos en dos
modalidades:

La de la interaccion de individuo a individuo, la comunicacién que tuvo lugar entre la
persona y un grupo social; y la de la relaciéon entre individuo y su mundo natural-religioso, esa
comunicacion establecida con los dioses y que sirvid asimismo para gobernar y guiar la vida; esta
ultima modalidad fue de preponderancia significativa en el desarrollo cultural precolombino [...]
asi, la comunicaciéon tenia un caricter publico, en la dimension que fue visible para todos -
gobernantes y gobernados- y se hallaba mediada por la concepcion religioso-mitica, aquella
busqueda de las causas y los principios de las cosas en poderes divinos, extrahumanos, bajo la
predestinacion y el inexorable cumplimiento del presagio o de la adivinacion previa [...] la mayor
habilidad de los jefes de gobierno fue la de hablar, la de comunicarse con el mundo natural-
religioso de donde recibian los augurios para encarar al futuro. A partir de ello, el mensaje era
comunicado al resto del pueblo (Todorov citado por Equipo Ameribcom 2008, 95-96).

En el afio 2013, una vez se habia provocado esta discusion entre Ingas habitantes
del territorio, principalmente integrantes del cabildo menor de comunicaciones del
resguardo, las reflexiones afloraron tras el reconocimiento de una comunicacion propia,
libre del discurso media-céntrico, una comunicacion que comprende las relaciones hombre-
hombre, hombre-naturaleza, hombre-espiritualidad. = Se  reconocieron  espacios
comunicativos que habian existido desde siempre, estos espacios fueron explorados y
descritos desde la vision comunictiva en la investigacion realizada en 2013 que tuvo como
base el mapa sonoro de la comunidad, en este recorrido fueron re-descubirtos espacios en
los que no ha intervenido la modernidad, espacios que ofrecen una comunicacion cercana a
su cosmovision y mas enriquecedora que la que necesita un artefacto de por medio. A

continuacion encontramos un esquema de practicas, procesos y dinamicas que se

reconocieron en este Pproceso.

Tabla 3
Estracto del cuadro Practicas, procesos y dinimicas
Précticas Procesos Dinamicas

Piedra iaku (el lenguaje de las

Minga Preparar alimentos piedras) comunicacion espacio-
monumental

. Emisora Inga .
Tejido . 82 | Ambi uaska
Estéreo
Ambi uaska Ambi uaska

Fuente y Elaboracion: investigacion ITuaichi Nucanchipa Alpa Mama, estrategia de comunicacion

alternativa (Enriquez y Ruano, 2013).



36

Como podemos ver en el esquema, a excepcion del proceso comunicativo de la
emisora Inga Estéreo, los otros elementos mencionados como practicas, procesos y
dindmicas no tienen aparentemente relacion directa con la comunicacion, esto es porque
para el pueblo Inga comunicacion es Compartir Saberes y ello implica relacionarse, las
relaciones son las que dan vida al &mbito comunicativo pero van mas alla de la relacion

hombre-hombre, que ha sido la mas estudiada o la més comun.

2. Dialogo de Saberes

Este compartir saberes como una suerte de concepto es lo que materializa las
relaciones al interior del pueblo Inga, van tan profundo como su cosmovision misma, ya
que por supuesto es el compatir saberes es la perspectiva desde la que habitan y se
relacionan con el mundo. Antes de adentrarnos en ella a continuacion se presenta un breve
recuento de reflexiones tedricas que apoyan y suman a la validez otorgada y legitimada por
el mismo pueblo a la comprension de su propia comunicacion.

El territorio comunicativo, como lo explica Eduardo Gutiérrez se refiere a lo que
geograficamente es estatico en conjunto con aquello que se mueve con el lenguaje de lo
simbdlico, de este modo el pueblo Inga de Aponte, posee unas practicas, procesos y
dindmicas comunicativas que se llevan a cabo en lugares fisicos y espacios simbolicos que
producen un sentido colectivo y tienen relevancia por su uso a través del tiempo, por su
tradicion y por la espiritualidad que guardan (Gutiérrez 2005). El desafio es partir de ese
sentido colectivo para vislumbrar una comunicacién diferente a como la habiamos
entendido desde Occidente, reconociendo su valor y su legitimidad.

En la lucha por reivindicar los saberes propios un tanto desligados de las logicas
dominantes, con otras visiones que nos permiten comprender que desde lo desconocido
para Occidente también hay validez, que desde lo incomprensible para Occidente también
hay propuestas; el pensamiento decolonial, las epistemologias del sur y los estudios
culturales han hecho visible que el reclamo por el poder cognitivo es evidente por parte de
las sociedades a las que el canon dominante determind vaciar, homogenizar, exotizar y
reducir a mera supersticion, sin valor o destinando estos saberes al olvido. Por eso fue

necesario replantear, al menos desde lo académico, quienes son los duefos y productores
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del conocimiento, no solo continuar privilegiando a Occidente, a la visién colonial y a los
intereses del capital. Algunos autores se han referido a esto:

La preocupacion principal de este proyecto de pensar compartido ha sido la coexistencia de
diferentes epistemes o formas de producir conocimientos entre intelectuales, tanto en la academia,
como de los movimientos sociales. Pone asi en cuestién el disefio colonial e imperial de la
geopolitica dominante del conocimiento y la subalternizacion epistemoldgica, ontoldégica y humana
que esta geopolitica ha venido promoviendo. Se entiende la geopolitica del conocimiento como una
estrategia medular del proyecto de la modernidad; la postulacion del conocimiento cientifico como
unica forma valida de producir verdades sobre la vida humana y la naturaleza —como conocimiento
que se crea “universal”, oculta, invisibiliza y silencia otras epistemes. También oculta, invisibiliza y
silencia los sujetos que producen ese otro conocimiento (Walsh 2005, 17).

Boaventura de Sousa Santos aporta a esta reflexion un cuestionamiento vital y
necesario: “;Por qué es necesario pensar desde nuevas epistemologias del sur? [...] Las
epistemologias del sur son un intento para pensar otra historia a partir del leopardo, desde la
perspectiva de los que han sufrido las injusticias del capitalismo, del colonialismo, del
patriarcado” (Santos 2011). El hambre de poder y de expansionismo llevoé a pensar en
blanquear la historia, otorgarle un valor “mayor” a lo primitivo pero esto también implicd
el dominio sobre aquellos que “necesitaban la modernidad”. Los parametros de abundancia
y escasez fueron colmando todas las esferas sociales y lo deseable y lo desechable fueron
claramente establecidos, dando lugar a necesidades creadas y a valores universales que se

traducen en superioridad/inferioridad (Todorov 1998).

...el individualismo posesivo [...], las separaciones entre los ambitos de la vida colectiva (lo
politico, lo social, lo cultural, lo econémico), y una concepcién de la riqueza y de la buena vida
asociada unilateralmente a la acumulacion de bienes materiales propias de la sociedad liberal, se
convierten en molde colonial para juzgar las carencias o deficiencias, atrasos o pobrezas de los
demas pueblos y culturas del planeta (Lander 2000, 2).

Las ideas del deber ser eurocéntrico se establecieron y configuraron una matriz de
pensamiento que seria la fuente dotada de las maneras validas de conocer, comprender y
dominar el mundo. Para Novoa esta matriz de poder o ‘matriz colonial’ es una estructura de
dominacion, una autoridad colectiva de orden global que observa las culturas del mundo de
forma homogeneizante y trabaja, mediante la violencia sistematica, en pro de “civilizar” el
planeta a la manera Occidental, asi lo explica a continuacion.

La Matriz Colonial es el resultado de la articulacion de los siguientes elementos: a) la
“europeizacion” de la subjetividad en tanto construccion y justificacion de un modelo referencial de
ser humano predominantemente masculino, racialmente blanco y religiosamente cristiano; b) el
dominio de la naturaleza y el capitalismo en cuanto modelo universal de produccion- distribucion y
consumo basado en la explotacion abusiva de la naturaleza; c) el ejercicio del poder teniendo al
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Estado-nacion como estructura naturalizada de organizacion social por excelencia, auto-sustentada
en la legalidad de su constitucion juridico-normativa; y d) el eurocentrismo que tiene como
referencia el uso instrumental de la razén occidental y su concepto de ciencia como tnico modo de
explicacion-comprension de la vida (Noboa Vinan 2011, 30).

El establecimiento de esta forma de configurar las sociedades bajo un solo
constructo trajo consecuencias en cuanto a como las comunidades se asumian a si mismas
(ser), como eran considerados sus saberes, visiones, si aportan al conocimiento o si su saber
es desechable (saber); como debian estar ubicados socialmente, poderosos o subyugados,
con opciones de opinion o sumisos (poder). Con lo revisado anteriormente se puede
aseverar que todo se determind-ordend a través de la matriz colonial alimentada por el
eurocentrismo apoyado por el capitalismo con pretexto de modernidad. Quijano (2000) nos
habla de dos implicaciones decisivas de ejercer el poder desde la perspectiva colonial, por
un lado las comunidades “fueron despojadas de sus identidades y singularidades, por otro
una nueva identidad racial, colonial y negativa” (221). De este modo las razas inferiores
solo producirian culturas inferiores. Esto también les dio una reubicacion en el tiempo
historico constituido con América primero y con Europa después, segiin esto su identidad
original era cuestion del pasado (Quijano 2000).

No hay que olvidar que también la colonialidad ejerci6 el control sobre la
organizacion geopolitica y el trabajo, esto ultimo a través del surgimiento de nuevas
relaciones sociales materiales de produccion y esto incluy6 la produccion cognitiva. Walter
Mignolo plantea que para comprender las relaciones coloniales dentro de la construccion y
aprobacion del saber es necesario entender que existe una diferencia colonial fundamentada
en una clasificacion como se explica en una clasificacion del mundo de acuerdo al
imaginario moderno/colonial (maquinaria, poder, etc.); este ordenamiento también avanza
hacia lo epistémico y lingiiistico que da como resultado una subalternidad de conocimientos
y lenguas (Mignolo citado por Garcés 2007).

Fernando Garcés también describe este panorama a partir de la diferencia colonial
que se ha hecho un lugar en las geopoliticas del conocimiento. Dada la diferencia colonial y
la colonialidad del poder, el conocimiento generado en las periferias coloniales no tiene
caracter de conocimiento. Asimismo “las lenguas habladas en dichas periferias no tienen
valia expresiva del conocimiento objetivo. La diferencia colonial ha constituido al otro

como un diferente no valido” (Garcés 2007, 224).
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Y por su parte Edgardo Lander explica este fendmeno y atribuye a esta colonizacion
del saber la promocion de una hegemonizacion de Europa y desde Europa que hace
invisibles otras representaciones. ‘“Por el cardcter universal de la experiencia histérica
europea, las formas de conocimiento desarrolladas para la comprension de esa sociedad se
convierten en las unicas formas validas, objetivas, universales de conocimiento” (Lander
2000, 23). De esta manera este dispositivo de poder, ya universalizado y naturalizado, hizo
que otras representaciones y saberes fueran relegados y sin tener la misma o la nula
posibilidad de autoenunciarse.

Este orden colonial fuertemente respaldado por occidente y la academia
configuraron un contexto violento en el que al otro se le despoja material y culturalmente,
se le homogeniza y unifica a un proyecto ajeno, negando y excluyendo lo propio,
avanzando hasta modificar las maneras propias de ser.

La idea era que si en adicion a la colonialidad del poder también existia la colonialidad del
saber, entonces, muy bien podria haber una colonialidad especifica del ser. Y, si la colonialidad del
poder se refiere a la interrelacion entre formas modernas de explotaciéon y dominacién, y la
colonialidad del saber tiene que ver con el rol de la epistemologia y las tareas generales de la
produccion del conocimiento en la reproduccion de regimenes de pensamiento coloniales, la
colonialidad del ser se refiere, entonces, a la experiencia vivida de la colonizacion y su impacto en
el lenguaje (MaldonadoTorres 2007, 129-130).

A lo que Mignolo hace claro en sus reflexiones sobre el tema:

La ciencia (conocimiento y sabiduria) no puede separarse del lenguaje; los lenguajes no son
solo fenomenos ‘culturales’ en los que la gente encuentra su ‘identidad’; estos son también el lugar
donde el conocimiento esta inscrito. Y si los lenguajes no son cosas que los seres humanos tienen,
sino algo que estos son, la colonialidad del poder y del saber engendra, pues, la colonialidad del ser
(Mignolo citado por MaldonadoTorres 2007, 130).

La colonialidad del ser propone un ser pre-configurado el cual al estar ya
establecido, busca instituirse con caracteristicas fundamentales que le han de otorgar o
quitan valor a las culturas que se asemejen o no a este disefo, se crea esta jerarquia de
valores que trata de homogenizar al ser pero a la vez cimenta contundentes diferencias.

Ante un panorama copado por opciones de dominacidn, surgen cuestionamientos a
dicho tamiz bajo el que se entiende el mundo, surgen visiones que proponen a las
particularidades, las subjetividades, la justicia cognitiva como caminos viables para pensar

un mundo de igual a igual procurando la coexistencia de todo lo particular. Fue necesario

pensar en un proyecto que subsanara los estragos de la diferencia colonial y planteara
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nuevos lugares de enunciaciéon como legitimos. El descolonizar y mas alld de ello la des-
colonialidad propuso retomar lugares reinstalar saberes con el objetivo de visibilizar y
valorar lo que habia sido indigno de reconocimiento, poniendo en cuestion la perspectiva
eurocéntrica imperante como lo explica Nelson Maldonado Torres:

La des-colonialidad es pues un proceso complejo que envuelve la descolonizacion del poder
y de sus aparatos institucionales (como el Estado y el mercado), la descolonizacion del ser (del
sentido mismo de las cosas, de la identidad, y del deseo de ser), y la descolonizaciéon del saber
(métodos de investigacion, pedagogias, e instituciones educativas) entre otras esferas de la
existencia humana que han sido marcadas por la modernidad. (Maldonado Torres 2007, 19).

Para este proyecto de descolonizacion, la principal preocupacion es la coexistencia
de diferentes epistemes tanto en el ambito académico como en los movimientos sociales,
esta perspectiva propone una mirada critica a la comprension del conocimiento como
estrategia medular de la modernidad que valida o invisibiliza experiencias otras y
considerar luchas subalternas y modos de vivir, y de poder, saber y ser distintos (Walsh
2005).

Sumado a ello, la ecologia de saberes y el pensamiento posabismal de las que nos
habla Boaventura de Sousa Santos, proponen la idea de una diversidad epistemologica del
mundo, el reconocimiento de la existencia de una pluralidad de conocimientos mas alla del
conocimiento cientifico legitimado por Occidente (Santos 2011). Y Estermann (1997) habla
de la posibilidad y existencia de racionalidades distintas a la razon occidental,
racionalidades que pueden estar permeadas hasta por épocas de la humanidad, segtn ello el

mundo se puede entender bajo racionalidades distintas:

Estas ‘racionalidades’ —aunque tengan su Sitz im Leben en la filosofia griega— pueden ser
aplicadas (mutatis mutandis) a distintas épocas y culturas. Es posible hablar de una ‘racionalidad
medieval’, de una ‘racionalidad china’, de una °‘racionalidad africana’ e inclusive de una
'racionalidad postmoderna’. Las ‘racionalidades’ tampoco se limitan al alcance del dominio de la
‘razén’; el mito tiene su propia ’racionalidad’, el corazén “tiene razones que la razoén desconoce”
(Pascal), y la fe tiene su ‘racionalidad’ peculiar (Estermann y Pefia 1997, 6).

Con la reflexion recogida hasta aqui, a partir de ella se puede reconocer en el
pensamiento andino una alternativa para la comprension del mundo de una manera otra, el
interés ya no reposa en los conceptos sino en las relaciones humano-entorno, ello implica
también la comprension de la comunicacidon de una manera otra pues esta forma particular

es legitimada desde la comprension que tiene el pensamiento andino de la realidad misma y

esto da la posibilidad de construir categorias del pensamiento que nos alejan de la logica
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lineal de Occidente. Para este caso en cuanto a la comprension de la comunicacion desde la
comunidad Inga, se trata de una propuesta alternativa que tiene el sustento del
conocimiento ancestral, cuya tarea primordial es revalorizar este conocimiento para que la
comunidad se “provea” de un sostén académico que rompa los paradigmas de cientificidad
y nos acerque mas a la comprension de su realidad.

Al ser la realidad, desde la perspectiva andina, algo que se presenta en forma
simbolica, entendemos que al runa o ser humano en este contexto lo que le da valor es su
relacién con su entorno mas no la comprension de este ultimo. Israel Orrego explica que:

En el caso andino, el arjé no es propiamente una sustancia, sino la relacion misma, de tal
suerte que la relacion es —para hablar en forma paraddjica— la verdadera ‘sustancia’ Andina [...] Es
tal la naturaleza de esta relacionalidad “primordial” que todas las cosas son, en si mismas,
entendidas como relacidon; no solo estan en relacién —como un accidente a la sustancia—, sino que
son relacion (Orrego citado por Echeverria n.d.).

Sumado a ello recordemos el aporte de Estermann referente a la relacion desde la
perspectiva andina:

En el distanciamiento gnoseolédgico clasico de Occidente se privilegia el sentido de la vista
pues esto permite mantener la distancia de lo observado. Pero desde la perspectiva andina se
privilegia otras facultades no visuales como el tacto y el olfato [...] “El runa/jaqui ‘escucha’ la
tierra, el paisaje y el cielo; ‘siente’ la realidad mediante el corazén [...] La sensibilidad y
sensitividad andinas no dan preferencia al ‘ver’, y por lo tanto, la racionalidad cognoscitiva no es en
primer lugar ‘teorética’ (theorein), sino mas bien emocio-afectiva” (Estermann 2006, 114).

Con ello hay un primer paso que nos acerca a entender el funcionamiento del
territorio comunicativo del Pueblo Inga de Aponte y nos acerca a un postulado importante
de la racionalidad andina, este postulado es la relacionalidad del todo. Dicho principio
asegura que todo se encuentra conectado, todo tiene vinculo con todo, aqui la relacion es el
fundamento: “la relacion es la entidad basica no el ‘ente’, para la filosofia andina existe una
red de interelaciones y conexiones, el todo es una estructura relacional, lo principal son las
relaciones primordiales de convivencia cosmica” (Estermann 2006, 96).

Para el pueblo Inga, el runa, que existe antes de nacer en el mundo material, se
encuentra en la fuente de la vida en donde existen saberes que sus mayores (antepasados) y
otros espiritus le comparten antes de nacer. Al venir a este mundo el ser humano comparte
esta sabiduria anterior con otros que a su vez comparten la de ellos, se establece un
compartir de saberes con otros Ingas, con su Alpa mama, con esto entendemos que no

siempre el interlocutor es alguien o algo palpable, también hay retroalimentacion cuando se
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regresa a conversar con la sabiduria de sus ancestros (L. Janamejoy 2012). Asi que desde
siempre el Inga posee un vinculo, una conexion que le permite moverse de una realidad a
otra, de una realidad fisica a una realidad espiritual, y es ésta, su espiritualidad la que
protege sus saberes, su pueblo, su existencia. Para el caso del pueblo Inga, esta
espiritualidad ha sido resguardada principalmente por su practica ritual y celebrativa de la
toma de ambi uaska.

José Jorge de Carvalho recalca la importancia de eso ultimo pues esta celebracion
suma fuerza a la cosmovision y a la pervivencia de los pueblos indigenas frente al mundo
globalizado.

Ese grupo (dominante) tiene un horizonte cosmogoénico muy pobre a pesar de que en sus
manos tiene el poder, tiene poder econdémico, militar, poder académico, pero no tiene poder
filosofico, psicologico, espiritual, ese trabajo interno el grupo dominante casi nunca lo tuvo y los
indigenas lo tuvieron todo el tiempo porque nunca dejaron de tomar yagé (Documental: Las Rutas
del Yagé 2010).

Es en este escenario en que podemos entender el “moverse de una realidad a otra”
pues para ello es necesario cruzar puentes/puertas a otros mundos, esto es logrado en las
ceremonias de toma de ambi uaska (Chindoy 2013).

Bueno en primer lugar la Iachai Uasi que significa Casa de la Sabiduria, es muy importante
para el pueblo Inga ya que esta es un lugar sagrado para los Ingas porque acé es en donde nosotros
vamos a recibir la sabiduria, la fuerza y a conocer mas acerca de nuestro territorio, donde se hacen
las sagradas ceremonias del ambi uaska. También esta pues seguird siendo nuestra escuela donde
nosotros noche a noche seguiremos aprendiendo guiados por la luz de Dios y de nuestros abuelos
(Chindoy 2013).

El ambi uaska es un ‘puente’, un canal importante de ‘conocimiento’. La
racionalidad andina que da a luz a una epistemologia andina, como ya revisamos “no parte
de la concepcion occidental en ‘sujeto’ y ‘objeto’, y tampoco limita el ‘conocimiento’ a los
aspectos intelectuales” (Estermann 2006, 183). Para esta vision: “En y a través del ritual,
se ‘presenta’ el conocimiento que no es un ‘deposito’ de la persona, sino una relacion
intrinseca del plan cosmico”(183).

Este tipo de contacto y el acceso a este puente entre los mundos se da en la
comprension espiritual, area fundamental en el pueblo Inga, y en general para los pueblos

andinos, en los que tienen muy presente la utilizacion de plantas sagradas que daban

apertura a ambitos espirituales. En el caso del pueblo Inga de Aponte, esta planta es el ambi
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uaska, este ritual permite este transito, se podria decir que es la chakana que abre transito a
otros mundos (L. Janamejoy 2012).

La palabra ‘chakana’ viene del verbo quechua chakay cuyo significado, para este caso, seria
‘cruzar’. El sufijo afiadido al verbo convierte el verbo en un sustantivo, lo que da como resultado la
palabra ‘chakana’ de significado: ‘cruce’, ‘transiciéon’ entre dos puntos, ‘puente’ que conecta dos
regiones, y/o ‘escalera’ a manera de nexo que une dos espacios. Asi, existe el término ‘tawa
chakana’ que significa cruz escalonada. Estos tltimos significados se refieren a la chakana como un
puente cosmico: un puente a lo alto, un cruce a lo superior (Estermann 2006).

Sumado a ello, el pensador Edward F. Moron Tone analizando la obra de Estermann
adiciona con respecto a la chakana que:

Esta es practicamente el simbolo de la relacionalidad del todo [...], la chakana ademas de
ser simbolo, es realmente lo simbolizado, o sea, ‘puente’, lo que ‘con-centra’ y ‘une’ y, por ende, un
canal importante de ‘conocimiento’. En el pensamiento andino, ‘conocer algo’ significa
primordialmente realizarlo celebrativa y simbolicamente (2009, 7).

Para los Ingas y en concordancia con la racionalidad andina, la chakana es el puente
a otros mundos. La chakana como simbolo es “ordenadora” en el mundo andino, describe
no solo ciclos y gran parte de la cosmovision, para el pueblo Inga representa y es lo que
mejor describe lo que conocemos como comunicacion, ya que la chakana representa, es y
permite el puente hacia el compartir de saberes (Enriquez y Ruano 2013).

El “moverse” de una realidad a otra es posible explicar desde la chakana, ofrece
cruces entre el tiempo, tiempo que para la comunidad es infinito, pues el Inga atin después
de morir continta existiendo, guiando y compartiendo sus saberes; y también cruces en el
espacio, pues espacios presentes, pasados y futuros son visitados espiritualmente (Enriquez
y Ruano 2013).

La chakana como simbolo y como ‘practica’ permite entender las relaciones Inga-
Inga, Inga-entorno y esa transicion que existe para la relacion Inga-espiritualidad, es en
estos niveles en los que se da el compartir saberes (L. Janamejoy 2012), asi que
encontramos aqui un tipo de comunicacion mas ‘elevada’ pues se relaciona también con lo
intangible, més alld del ser humano fisico, por eso la chakana también se conoce
popularmente en la cultura andina como ‘escalera hacia lo mas elevado’. En este cruce
relacional de conexion de todo con todo, encontramos que la relaciones no son
desordenadas, para ellas existe también un equilibrio, una complementariedad, una

correspondencia y una reciprocidad.
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Segun el pensamiento andino ‘estar en relacion’ es existir, “sin ella (relacién) no
existe nada” (Estermann y Pefia 1997) y nada de lo que existe en el mundo estd exento de
relacion (o vinculo). Asi que el runa andino existe en tanto estd ‘en relacion con’; de modo
que el existir implica inseparablemente la relacion Inga-Inga, Inga-entorno e Inga-
espiritualidad, el Inga con solo estar en relacion ya esta compartiendo y no solo en estos
niveles sino también en términos de relacionalidad, correspondencia, complementariedad y
reciprocidad.

Es asi que lo de arriba se conecta con lo de abajo, verticalidad que representa la
conexion entre lo grande y lo pequefio (correspondencia). Izquierdo y derecho,
horizontalidad que representan la oposicion (complementariedad). A su vez lo vertical y
horizontal crean una zona de transicion que tiene por tarea relacionar, dicha relacion
también es reciproca, ello significa que hay una interaccion en la que se da y se recibe de
manera armonica (reciprocidad). Todo esto enmarcado en la inheludible relacionalidad.
Esto es afirmado por la comunidad y se vive cotidianamente pues segun ellos estas
interacciones describen la actividad y territorio comunicativo del Inga a partir de su
concepcidn/cosmovision, ésta centrada en sus interrelaciones con su entorno fisico y en el
entorno espiritual (L. Janamejoy 2012). Esto nos explica como un territorio comunicativo
no es estatico, sino que es dinamico y todo en ¢l esta relacionado entre si, fisica y
espiritualmente.

De todo esto podriamos concluir:

* Por medio del ambi uaska se obtiene conocimiento de la chakana,

* El ambi uaska es una chakana, que ofrece abrir otras chakanas a otros tiempos y
espacios.

* Por medio del simbolo de la chakana se entiende como el cosmos esta ordenado,
ciclos, equilibrios, espacios, actores.

* Por medio del simbolo de la chakana entendemos el compartir saberes pues en ella
se encuentran los tiempos, espacios, actores en relacion, y dichas relaciones se dan
inga-inga, inga-entorno e inga-espiritualidad y se dan basadas en correspondencia,

complementariedad, reciprocidad y por supuesto relacionalidad.
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Lo que se describe anteriormente y tendra mayor desarrollo en el capitulo siguiente,
deja ver que los modelos occidentales ademas de estar incompletos al olvidar el escenario
espiritual, ha tomado el poder comunicativo del ser humano y los recursos economicos para
fines inmediatos, que no conectan al ser humano con su escencia al contrario lo alejan de
ella, obligandolo a poner los ojos en lo finito. El compartir saberes del pueblo Inga de
Aponte nos abre el panorama a entender un poco mejor, no solo nuestras interrelaciones

sino también el paso nuestro por esta Tierra.
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Capitulo tercero

Estadbamos ahi porque despues de mas de un afio de largas conversaciones, por fin se habia
descubierto un eslabon en la comprension de ese, su universo comunicativo. Segun la hipdtesis la
chakana representaba el proceso comunicativo de su pueblo. Eso lo sabriamos durante noches de
ceremonia y demas encuentros. Pero no siempre fue asi, se habia pensado en un animal sagrado, en
el loro, quiza el colibri para englobar todo lo que la comunicacion Inga implicaba. El detalle era que
nuestro ‘nivel’ espiritual permeado por nuestra ‘mente occidental’ no nos permitiria soportar este
conocimiento. Estabamos frente a ‘saber en demasia’ y tendriamos que esperar a que quienes si lo
soportaban (autoridades espirituales) lo comprobaran tras ceremonias y demds mingas de
pensamiento. Pero no fue asi. Fue la chakana, y la chakana por naturaleza se abriria ante nosotros.
Pero ademas, habiamos hecho todo para que ella y el pueblo Inga se abrieran para nosotros. Habia
un aire diferente pero nadie hablaba de ello. Asi que yo tampoco hice menciéon de nada. Empezamos
como se tenia la costumbre, las autoridades hablaron y desearon a todos una suma pinta (buena
pinta). Procedieron a desarrollar la ceremonia, cantaron en su Siona y en Inga, repartieron la
espumosa bebida y luego todo quedé en silencio (Ruano 2013)

Como se venia mencionando en el capitulo anterior, desde lo andino existe esta
forma especial de entender el universo y la existencia, la comprensiéon del mundo es
ordenada a través de esta vision. El presente capitulo fue contruido a partir de la
observacion directa en la comunidad entre los afios 2011 y 2014 y las mudltiples
conversaciones con autoridades espirituales del pueblo Inga, con el cabildo menor de
comunicaciones, entre otros participantes de la comunidad que se sumaron a esta reflexion
en torno a la comunicacion. Esto junto a aportes de autores que se han dedicado a construir
reflexiones desde lo espiritual y desde perspectivas otras. En este apartado se desarrollara la
funcion comunicativa de los principios de la racionalidad andina y como la chakana, que
aporta al proceso comunicativo, entendido este desde el pensamiento Inga como compartir
de saberes.

El pueblo Inga de Aponte ha cultivado sus herencias del pensamiento andino, y por
ello comprenden y practican su identidad, un ejemplo de ello para la comprension de este
didlogo entre mundos, es que dicho didlogo no fuera posible sin la apropiacion de su
espiritualidad, el transitar estos mundos no es posible sin la concepcion de uno de los
vinculos de comunicacidon que marca una guia en el pensamiento mas sagrado de los andes,
esta guia fue y es la chakana.

La cruz escalonada que marca sendero entre lo bajo, lo alto, la tierra y lo superior,

esta forma geométrica de astronomia sintetiza y representa el universo, contiene en si la
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cosmogonia del mundo andino, el sol y la luna, el hombre, la mujer, el ciclo de existencia
humano, el tiempo y el espacio, las cuatro direcciones; es el elemento que brinda el cruce,
el puente a otros mundos (Kontralnfo 2015). Esto nos ofrece una guia que ayuda a
identificar interlocutores, espacios, tiempos, canales, coédigos, contenidos, que estan
presentes en el compartir de saberes Inga.

En la cosmovisioén andina la chakana simboliza la relacién entre el mundo terrenal
(kay pacha) el mundo cosmico de los dioses (hanan pacha) y el mundo de los muertos (uku
pacha). Estos traslados dentro de la chakana o cruz escalonada permiten ascender o
descender dentro de estos tres mundos (Pinto 2012).

La chakana marca tiempos sagrados de siembra y cosecha, resguarda el territorio,
propicia reunion con los seres espirituales (Zamudio 2016). La relacion estrecha —vinculo
comunicativo-dialdgico con los dioses y demds seres espirituales les permitidé tener en
cuenta la existencia de sus tres mundos, mundo de arriba, mundo de aqui y mundo de abajo;
entablar conversacion con las montafas, volcanes, rios, cascadas, lagunas, entre otros
centros de energia (ambientes sagrados) y conexidon con seres sagrados desconocidos.
(Estermann 2006)

Este tipo de contacto y el acceso a este puente entre los mundos se da en la
comprension espiritual, en general para los pueblos andinos se tienen muy presente la
utilizacion de plantas sagradas que daban apertura a ambitos espirituales. Como ya se habia
mencionado, en el caso del pueblo Inga de Aponte, esta planta es el ambi uaska, este ritual
permite este transito, se podria decir que es la chakana que abre transito a otros mundos.

La ceremonia implica seguir patrones determinados para la realizacion de la misma,
en el caso de la ceremonia de ambi uaska, esta tiene una ‘guia’ a seguir aunque no siempre
se sujeta a un orden rigido. Lo que si sucede, segin Leandro Janamejoy, médico ancestral
de la comunidad, es la apertura de la conciencia humana a la realidad espiritual por lo cual
debe dirigirse por un Mayor de amplia experiencia en esta practica (L. Janamejoy 2012), se
puede decir que en dicha apertura se da lugar al intercambio de informaciones entre el
mundo fisico y el mundo espiritual. Luis Ramiro Beltran se refiere al ritual como “viene a
ser la intencién comunicativa de las fiestas y ceremonias, como un momento donde se
entabla la relacion hombres-seres divinos y/o hombres-naturaleza de acuerdo a un orden

especifico de entendimiento del mundo” (Equipo Ameribcom 2008, 221).
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El ambi uaska es una planta sagrada que tiene poder, voluntad y conocimiento
(Lozano y Romero 1994). Es la base espiritual para la apertura de caminos, desde miradas
interiores, individuales y colectivas, que a manera de espejo refleja lo vivido como ideal a
alcanzar, cohesiona y prepara para andar espiritual y fisicamente los iachai fiambikuna o
caminos de conocimiento. Mediante la ceremonia de ambi uaska se tienen la capacidad de
escuchar a la nukanchipa alpa mama®, y esto ofrece la palabra y la sabiduria para anticipar
y dar continuidad a estos caminos que dentro de su cultura y propuesta son caminos de
investigacion, construccion de conocimiento, afectos y solidaridades. A partir de esto
entendemos la crucial importancia de esta planta sagrada como ‘“camino a las
profundidades y bases de la identidad cultural de esta comunidad pues es una practica
milenaria” (L. Janamejoy 2012).

En términos de Mircea Eliade encontramos que: “el arbol sagrado o las plantas
sagradas revelan, una estructura que no es evidente en las diversas especies vegetales
concretas. Como ya habiamos observado, es la sacralidad la que desvela las estructuras mas
profundas del Mundo” (Eliade 1981).

La ceremonia del ambi uaska es un encuentro con los mundos espirituales propios y
del entorno, esto significa que este encuentro trasciende la barrera entre lo fisico y lo
espiritual. Basados en el principio de relacionalidad, esto permite comprender como la
limpieza individual implica una purificacion en el territorio también (L. Janamejoy 2012).
Si se cura el cuerpo se cura el territorio, si se cura el alma se cura el cuerpo espiritual de la
comunidad y gradualmente las cosas se van componiendo, esta ceremonia ayuda a alinearse
con lo espiritual y ello requiere de una conciencia espiritual. Boaventura de Sousa Santos
describe este fendmeno andino que expresa comunidad por encima de individualidad: “Los
seres son comunidades de seres antes que individuos; en estas comunidades estan presentes
y vivos los antepasados, asi como los animales y la Madre Tierra. Estamos ante
cosmovisiones que obligan a un trabajo de traduccioén intercultural para poder ser
entendidas y valoradas” (De Sousa Santos 2010, 29).

Las ceremonias de ambi uaska son dirigidas por sanadores como mediadores, que
llaman-convocan a los seres de la naturaleza, espiritus, animales de poder; esto a través de

canticos y movimientos de uaira (planta en forma de abanico presente en las ceremonias de

* Nuestra Madre Tierra
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ambi auska). Al ser este tipo de practica un momento en que hay transiciones entre mundos
y transacciones de energia y sentido, lo cual no es simple y al contrario se trata de algo
delicado y peligroso, por ello cabe anotar que la ceremonia debe ser dirigida por un lider
idoneo ya que estas transiciones cdsmicas necesitan de un guia fuerte, sabio, ético y con
mucha experiencia para guiar no solo al individuo sino también a nivel colectivo.

A continuacion se caracteriza la actividad de los ‘chamanes’ y sus funciones segin
estudio de Mircea Eliade:

Tienen la capacidad de trasladarse al mundo de los espiritus, interactuar con ellos, luchar,
pacificar o negociar sobre males y curas. Observan el mucho espiritual y al regresar al plano
terrenal lo relatan en palabras comprensibles a los demas [...] Son traductores espirituales. Tienen
la capacidad de hablar de temas espirituales en un lenguaje “terrenal”. Al regresar del “viaje” hacen
representaciones en un lenguaje adecuado para facilitar la interpretacion del mundo espiritual y
explicar su intervenciones en el plano fisico [...]La labor del ‘chamén’ es ser intermediario para
traer de lo espiritual elementos a lo terrenal, es descifrar,interpretar, traducir y describir los
elementos de ese mundo desconocido, estableciendo relaciones en una tentativa de reconstruccion
de sentidos que no pasa por buscar —a lo occidental- un discurso coherente internamente (Carneiro
da Cunha citado por Noboa Vifian 2011).

Leandro Janamejoy afirma que para los Ingas, el ambi uaska ha sido la guia que
heredaron de los mayores, es un camino de sabiduria, camino de medicina para el cuerpo y
el alma. Por medio de ¢l hallan direccion, proteccion, es un camnino que busca la justicia,
resguardar la moral y el pensamiento propio necesarios para la pervivencia de su pueblo.
Sin esto ellos son concientes de que se avanza a la destruccion de sus vidas y su pueblo, por
eso esta medicina brinda reflexion, consejo, introspeccion y exige disciplina a la hora de,
como personas, ser canalizadores de las acciones a tomar brindadas por el mundo espiritual
para mantener una armonia y pervivencia del Inga (L. Janamejoy 2012). Lo mdas importante
segun el mandato integral de vida de los Ingas de Aponte, es que este camino revela la ley
de origen, la cual se busca conocer, interpretar y aplicar para el buen vivir de la comunidad
y el “orden” del mundo (Aponte 2009).

El pueblo Inga de manera comunitaria participa de las ceremonias de ambi uaska,
esto ha hecho que como comunidad sean unidos, visionando un mismo pensamiento. Segin
las autoridades y la comunidad participante de las ceremonias de ambi uaska, la busqueda
del consenso vino a la comunidad gracias al estas ceremonias. Ello delineé y sigue

delineando desde hace més de 10 afios un ordenamiento, un organizar el pensamiento, para

habitar el mundo de una manera armoniosa. Ello en términos del investigador Schultes es
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descrito de la siguiente manera “...un bejuco continuo que se extiende hasta el principio de
los tiempos... y se lo compara con un cordon umbilical que vincula a los seres humanos...
con el pasado mitico” (Schultes y Raffauf 2004, 33).

Los mayores sostienen que aproximadamente en el afio 1990 con el inicio de
cultivos de uso ilicito (amapola) empez6 un grave debilitamiento de la identidad cultural.
En este contexto los jovenes del territorio se apropiaron de estereotipos, modelos y
practicas ajenas a su ser indigena, algunos ejemplos de ello se vieron en el cambio del
vestido propio por la ropa de marca comercial, en la pérdida de su lengua, en el desprestigio
de la medicina tradicional y en la desvalorizacion del pensamiento de los mayores. Sin
embargo algunas personas de la comunidad ante esta problematica plantearon una
propuesta participativa para fortalecer un proceso de recuperacion fortalecimiento de la
cultura Inga y en este proceso ha sido crucial el fortalecer la espiritualidad participando de
las ceremonias de ambi uaska en donde se han derrotado enemigos de la comunidad como
los cultivos de uso ilicito, la tala indiscriminada de arboles y ambiciones personales que
buscan desarticular a la comunidad de camino a la unidad y el bien comun (L. Janamejoy
2012).

1. Libres del cuerpo

“ANTES que cualquien medicina, fe religiosa, que el derecho romano, de la colonizacion,
que se inventaran la democracia, de la républica, del Plan Colombia...Toméabamos Yagé (ufa,
caapi, ambihuasca, ayawasca, remedio)” (Documental: Las Rutas del Yagé 2010)

Para el antropologo Jeremy Narby en su obra la Serpiente Cosmica (1997),
refiriéndose al ambi uaska, el contacto con los espiritus permite tal vez conocer las
propiedades medicinales de plantas y de curar pero esto también se presta para hacer el mal.
También afirma que este lenguaje del ambi uaska puede describir en un lenguaje racional
para un publico racional cosas no racionales como que las plantas comunican ya que esta
vision estd oculta de la vision ‘normal’. A continuacion una descripcion muy breve de una
ceremonia de ambi uaska construida a partir de la observacion directa y el didlogo con
autoridades espirituales del pueblo Inga’, en este breve recuento se mira en cada fase el

Compartir de Saberes del pueblo Inga.

> Leandro Janamajoy, Julio Chindoy, Jeison Chindoy.
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0- preparacion del ambi uaska y de la persona

Cuenta con una preparacion minuciosa ya que es necesario que la preparacion se
cocine durante varias horas o incluso dias. Esta se hace al interior de las selvas o montes.
La planta o mejor conocida como ambi uaska es una liana gruesa, dura, se enrosca como
serpiente en arboles. Esta se prepara junto con otra planta que la conocen como pinta, esta
es precisamente la que causa visiones y el ambi uaska purga. La combinacion de estas en
proporciones exactas da como resultado el brebaje a compartir. Ofrece limpieza y vision.
La persona que prepara también debe cumplir unos requerimientos, pues quien brinda el
yagé, brinda de si mismo a quienes lo toman. Esta persona por lo general procura caminar
en integridad, defiende el territorio y se dispone a entablar la mediacién en el ritual. Su
mente y su cuerpo limpios son importantes.

1- Apertura de la primera puerta

Lo primero que debe prepararse es el ambiente que ha de ser el escenario de este
ritual, esto es muy importante pues la interaccion con la planta dependera también de ese
lugar. Por ello es necesario limpiar el ambiente, para ello se enciende el fuego, el cual
debera ser custodiado durante todo el ritual, este ofrece luz, calor y para algunas personas
se convierte en una compaiiia durante este viaje.

El ambiente se limpia con el fuego y con la quema de esencias naturales, existen
varias pero cada una de ellas se usa dependiendo de los propoésitos con los que se lleva a
cabo el ritual. Estas esencias humeantes son llevadas por todo el lugar especialmente en las
esquinas y alrededor de todo el sitio.

El lugar a realizarse no so6lo tiene que corresponder al lugar apropiado, sino sobre
todo al momento oportuno, no cualquier lugar y momento son ideales para una ceremonia
de ambi uaska. La noche (simbolo de lo femenino) es el tiempo predilecto ya que el
ambiente de encuentra en quietud, libre de ocupaciones, distracciones, y también porque se
necesitan varias horas para desarrollarse cada fase del encuentro.

Las personas toman un lugar comodo y en algunos casos algunos mayores que
imparten la ceremonia piden que se ubiquen mujeres y hombres en lugares distintos.

El taita inicia con movimientos de uaira a cantar al ambi uaska, icaros y sonidos de

animales, inicia una convocatoria de seres espirituales que acompafiaran y dinamizaran el
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ritual. Esto sucede antes de repartir la bebida a mujeres y después a hombres. Una vez todos
han recibido su porcion la cual depende de cada persona.

2- Silencio

Una vez el ambi uaska estd dentro de los cuerpos viene un periodo de silencio, un
reposo, una paz que estd a punto de ser agitada pues es el previo a un volcan de
sensaciones, es en este punto en el que empiezan a desdibujarse los limites entre el mundo
fisico y un mundo invisible empieza a manifestarse. Se hacen presentes estadios otros,
niveles a los que usualmente no se accede y hay una contacto de la planta a nuestro cerebro.
Cada acontecimiento a partir de ello tiene un topos especial, lugares del pasado, del
presente, del futuro. Lugares que existen y que “no existen”. Este es el transito que se da a
un supramundo, el mundo que conocemos o espacio de vida o el inframundo- muertos.

Se inicia un transito en el que los sentidos espirituales se abren, se hacen sensibles
al contexto espiritual, una vez ahi se inician las interacciones, interlocuciones, didlogos
entre las partes y estos no tienen una forma definida, pues se dan a través de pintas,
simbolos, visiones, audiciones y demés formas sensibles en las que el mundo espiritual se
quiera manifestar. Todo ensefa, todo tiene algo para decir para construir algo colectivo.

3- Purga

También conocida como limpia, tiene unos efectos y sintomas dentro de los cuales
estan nauseas, vomito y a veces diarrea, llanto o descontrol. Esta fase es importante pues se
cree que a través de ella la persona se despoja de cosas que le son carga para su desarrollo
optimo como persona. Esta fase es de las mas temidas por las personas pues implica en
alguna medida la pérdida del control, eso es lo que confronta a cualquiera, pues estamos
acostumbrados a controlar nuestro cuerpo, impulsos, pensamientos y el no tener esto bajo
control altera el ego humano, pues en este momento el cuerpo se disuelve, la personalidad
se disuelve y las fronteras de nuestro ser desaparecen. En ese tiempo la persona esta
desprovista de todo, de bienes, seguridades, materialidades, hasta de si misma. La
existencia simplemente flota e interactia con la escena espiritual que estd viviendo que es
presentada por el ambi uaska dependiendo de cada persona. Es por eso necesario tener en
cuenta que ‘“cada ‘transicion’ tiene su propio riesgo, y por tanto, requiere de un

acompafiamiento ritual especifico” (Estermann 2006, 171).
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4- Vision:

Después de la limpia viene una etapa menos “agresiva” pero no menos compleja,
pues en este momento es donde mas se desarrollan los didlogos, se perciben presencias,
entidades inteligentes pero que carecen de corporalidad. Schultes y Raffauf citando a
Bauderaire se refieren a esta sensibilidad, “Los sentidos se vuelven extraordinariamente
agudos y finos. Los ojos penetran el infinito. El oido percibe el sonido mas imperceptible
en medio de los ruidos mas agudos. Comienzan las alucinaciones. Los objetos externos
asumen apariencias monstruosas [...] los sonidos tienen color y los colores son musicales”
(Bauderaire citando a Schultes y Raffauf 2004, 33).

Aqui pueden llevarse a cabo aprendizajes, recibir consejos, pasar pruebas, resolver
problemas inconscientes de la psiquis, abandonar miedos, pactos, ataduras, bloqueos
mentales, fobias y traumas. A muchos ayuda para recuperar el control de sus propios
cuerpos, mentes y vidas. Hernando Chindoy lider de la comunidad y exgobernador del
resguardo afirma que el caso de una comunidad indigena el ambi uaska brinda la forma de
resolver conflictos y escuchar estrategias para procurar la armonia comunitaria, asi como
también el fortalecimiento espiritual como pueblo y la preservacion de esta tradicion (H.
Chindoy 2013)

Cada uno de estos sucesos se desarrolla en un escenario especifico que se presenta a
cada uno dependiendo de su situacion particular. Sea que la vision se desarrolle en el
espacio de la vida (o el mundo que conocemos), en la region de abajo o el mundo de los
muertos o en la region del supramundo. Los escenarios no son estdticos y cambian
constantemente, se presentan en un orden que va dando forma al mensaje que la persona
necesita captar. El ambi uaska produce efectos alucinégenos y con estos pueden aparecer
alteraciones en la percepcion del tiempo, del espacio, de si mismos o de los demas; asi
como generar alucinaciones principalmente en el campo visual, aunque también se pueden
presentar en cualquier otro campo perceptual, es decir, a nivel auditivo, tactil y algunas
veces en el gusto y el olfato. Entre las alucinaciones que suelen presentar los consumidores
de yagé se encuentran las figuras geométricas, las imagenes selvaticas, misticas o religiosas
y siempre de colores muy fuertes y brillantes (Vélez y Pérez 2004).

Para el caso de la ceremonia comunitaria, en estos contextos se libra una batalla que

busca desarraigar del pueblo los intereses contraproducentes al bienestar general, esto no es
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violento como lo conocemos, es mas bien una lucha por transformar pensamientos
individuales en pensamientos colectivos. El didlogo se hace muy presente en este momento
pues hace muy posible llegar a consensos. Efectivamente, las autoridades y la comunidad
programan este tipo de ceremonias para ponerse en didlogo y armonizarse o ponerse de
acuerdo para tomar las decisiones mas convenientes para el interes general.

5- Medianoche. Reparticion, didlogos, consejo

Este transito de un dia a otro mueve el escenario espiritual, a la media noche este
cambio. Después de ello las personas que deseen pueden acercarse a tomar la bebida una o
varias veces mas. En las comunidades se aprovecha la noche para dialogar con la sabiduria
recibida con respecto a los asuntos que estén aconteciendo y también para aconsejar a
personas o a la comunidad en general.

Seglin Luna, el ambi uaska es una fuente proveedora de especialidades que brindan
al hombre un nuevo panorama para entender cuestiones de su existencia. “A ella acuden en
demanda de sabiduria, sea por aliviar el dolor de sus semejantes o descubrir lo desconocido
y alcanzar la esencia de las cosas” (Luna 1986, 9).

Encontramos entonces que hay unos contenidos que se trasmiten desde el plano
espiritual y estos pueden servir de guia para el plano comunitario. Dichos contenidos son
simbolos, figuras, lenguajes y lenguas de seres espirituales que entablan contacto. Esta
comunicacion permite no solo ver las situaciones con ojos espirituales, sino también
resolver problemas de forma espiritual, fortalecer sus raices culturales, fortalecer su
memoria colectiva y ordenar el territorio segun la direccidon espiritual dada, guardando el
equilibrio y la armonia.

6. Limpieza

Los taitas mayores que comparten en ambi uaska hacen una limpieza a las personas,
con movimientos de uaira, icaros, soplos, esencias y tabaco, expulsan las malas energias e
incluso enfermedades con que se cargue. Este momento va acompanado muchas veces de
musica, sonidos de instrumentos como ocarinas, diggeredu, maracas hechas con semillas de
los territorios. Aqui se finaliza la ceremonia y se celebra el nuevo dia y el transito de
oscuridad (noche, mal) a luz (dia, bien). Abandonar nuestras oscuridades para encontrarnos

con una nueva luz.
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Los instrumentos musicales permiten pronunciar, hacer audible un lenguaje con la
naturaleza, espiritus cuidadores, viajeros, etc. Esta musica guarda y vivifica tradicion y
lenguajes sagrados para la comunidad. La musica comunica y ademds estos sonidos,
percusiones, vientos, cantos, susurros logran la funcidon de conexion esencial y simbdlica, lo
que permite la transferencia y fluidez de los didlogos espirituales/ancestrales.

Para comprender el sentido profundo de la reunion de sonido y ritmo es necesario acudir de
nuevo al pensamiento ancestral. Alli, el pensamiento se concibe como un hilo invisible que viaja a
través de la energia (la fuerza que recrea la esencia de cada ser de acuerdo a su mision en el
universo); recorre todos los espacios recogiendo y plasmando memoria (informacién que queda
grabada en el universo); y es tejida por la conciencia (el espejo en el que La Musica nos podemos
ver, es decir, la contemplacidon que permite el acceso a esa memoria) (Bricefio 2014, 175).

La musica busca la materializacion de lo sublime y conecta lo terrenal o fisico con
lo divino o espiritual, la musica y el canto fortalecen identidad y la unién como pueblo,
gracias a ellos es posible a través de la musica, equilibrar la salud psiquica y fisica del ser
humano (Castillo 2015).

Sobre los taitas

Los sinchis® desempefian un papel muy importante en la identidad cultural del
pueblo Inga, no son solo autoridades espirituales sino también mediadores de la
espiritualidad. Para la comunidad ellos son sus guias y fuentes de conocimiento, a ello se

refiere Leandro Janamejoy, lider de la comunidad y médico ancestral.

Ellos son nuestros libros, poseen saberes que occidente apenas ahora intenta entender, y
todo porque nunca se desconectaron de la espiritualidad, del conocimiento de las plantas sagradas,
el respeto al territorio...esta ha sido la mayor lucha de resistencia. Por eso es vital trabajar el
interior del ser humano, el pensamiento, el alma y luego armonizar lo comunitario, primero
especializarse en lo interno para ordenar lo mas amplio (L. Janamejoy 2012).

Para Eliade el chaman es una persona que tiene la capacidad de abrir un portal entre
el mundo fisico y espiritual, y a su antojo puede entrar en el mundo espiritual para realizar
negociaciones, pactos con espiritus y asi obtener poder para utilizarlo en el plano terrenal.
Cabe resaltar que dichos acuerdos espirituales para obtener poder no hacen diferenciacion

entre el bien o el mal, asi cualquier expresion espiritual en el plano fisico puede provenir de

una fuente maligna o una benigna (Eliade 1976).

% Sanadores o sabios de la medicina tradicional Inga.
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También segun Eliade (1976) entre las actitudes o paradigmas perceptuales de los
chamanes que utilizan plantas o brebajes visionarios se incluyen los siguientes:

1.Las plantas se consideran sagradas (por ejemplo la coca, tabaco, yopo, peyote y yajé). 2.
Son utilizadas en ceremonias o rituales especificos que sostienen y renuevan la cosmovision del
grupo cultural. 3. Existe un mundo distinto a éste al cual se tiene acceso por medio de las plantas, en
ese ambito secreto de la existencia tienen lugar experiencias provechosas y se adquieren valiosos
conocimientos. 4. El empleo de estas sustancias forma parte reconocida de la membrecia del grupo,
o alglin subgrupo significativo. 5. Estas plantas pueden ser utilizadas por quienes tienen la habilidad
para curar y para producir cambios en el mundo ordinario mediante su aplicacion (Eliade 1976).

2. El modelo comunicativo de la chakana

El equipo de estudios de comunicacion Ameribcom en su investigacion La
comunicacion antes de Colon (Equipo Ameribcom 2008), hace un recorrido que describe
como se ha abordado la comunicacion desde América Latina y la necesidad de entenderla
desde el propio contexto. En este compendio investigativo se manifiesta que el estudio de la
comunicacion empezo en el siglo XIX bajo un enfoque historico, en 1920 surgieron escasos
estudios en periodismo. Hasta 1960 y 1970 surgié un aumento en la investigacion en
comunicacion con mayor destreza cualitativa y perspectiva critica. En medio de este auge
en 1959 con la creacion del centro internacional de estudios superiores en periodismo para
América Latina CIESPAL en Ecuador se logré6 promover estudios con el enfoque
funcionalista comunicacional estadounidense pero mas tarde esto se fue cuestionando para
concretar una investigacion acorde al escenario latinoamericano. Sin embargo eran muy
pocos los escenarios en los que la comunicacion era objeto de estudio. Leonardo Ferreira,
con la misma inquietud de Luis Ramiro Beltran’ en torno a la comunicacién precolombina

y reflexion6 sobre esto en el afio 2000:

De 28.000 estudios publicados en los ultimos 20 afios, segun la revista Communications
Abstracts, solo 58 de ellos (el 0.21) discutieron el tema de la comunicacién en México. Un solo
articulo Rebellion in Chiapas: Insurrection by Internet and Public Relations del latinoamericanista
Jerry W. Knudson (1988:82), se refiere al uso de medios en el antiguo centro comunicacional del
Mesoamerica. Imaginémonos por un momento cual puede ser la atencion prestada por esta ciencia a
otros paises y regiones histéricamente relevantes como la de los andes y sus notables sistemas de
informacion incas (Equipo Ameribcom 2008, 18).

7 Miembro principal del grupo Ameribcom, quien desde los afios 70’s expreso su inquietudes por
darle la importancia debida al abordaje de la comunicacién desde un modelo y perspectiva propia,
refiriéndose a nuestra realidad Latinoamericana.
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Algunas conclusiones de esta parte del estudio que describe muy bien un panorama
preliminar a la investigacion de la comunicacion precolombina por parte del equipo
Ameribcom (2008), afirma que:

“No se tomd como objeto de estudio la comunicaciéon antes de la llegada de Cristobal
Colén. Muestra de ello es que los estudios de cardcter histérico-comunicacional de la region
comienzan casi indefectiblemente con la introduccion de la imprenta, no antes” (17).

“La comunicacion antes de la llegada europea sigue siendo un mosaico ain no reconstruido
de pocas piezas que aisladamente han sido trabajadas, por antropdlogos, historiadores, lingiiistas,
arqueologos, etndlogos, entre otros. Extrafia que, en la literatura producida sobre comunicacion en
la region, la que corresponde a la fase precolombina no haya sido materia de estudio en libros que
se hayan dedicado a ella de modo exclusivo” (18).

“El saber documentad sobre los pueblos precolombinos conlleva asi un doble
desconocimiento: el de la dimensién comunicacional de las practicas culturales de América, por la
via de su subsuncién en otras de otra indole y el de las capacidades, recursos y aun sistemas de
comunicacion que preexistieron a los que fueron traidos por los conquistadores y colonizadores”

(19).

Esto fue lo que impuls6 a Beltran y su equipo a llevar a cabo un amplio recorrido
por esta fase de la comunicacidon que aliin es desconocida y plasmarlo en su investigacion,
en la que recoge comunicacion oral, comunicacién gesto-espacial-sonora, comunicacion
escrita, comunicacion iconografica, comunicacion espacio-monumental de dos areas que
definié como sus “areas geograficas” para trabajar, estas son Mesoamérica y los Andes.

No se puede juzgar ni conocer enteramente las razones por las que existe esta
laguna en el conocimiento de la cultura precolombina, pueden ser muchas, pero en vista de
los paradigmas que delinean lo investigable o de valor investigativo, hemos visto que los
saberes de los pueblos indigenas han permanecido subvalorados y sistematicamente
borrados de la educacion e incluso de la practica cultural y como se mencionaba
anteriormente otros enfoques han prevalecido. Con esto se observa que el objeto de la
comunicacion ha sido definido por intereses de la modernidad, el capitalismo y el
pensamiento de Occidente.

(Existe una consideraciéon o preocupaciéon dentro de los campos de estudio humano, sobre
el problema de la “humanidad” aun presente en los “sures” del Sur: la sobre - humanidad de
algunos y algunas, la sub-humanidad de otras y otros, y las practicas de deshumanizacién que, a la
vez, subordinan ciertos grupos humanos y sus culturas, literaturas y conocimientos? ;Cémo y por
qué pensar con estas literaturas y conocimientos y con las condiciones, luchas y contribuciones
socio-culturales humanas que revelan? ;Y de qué manera tal apuesta —de hecho pedagogica-
metodologica- investigativa- podria tender puentes, interrumpiendo y transgrediendo fronteras
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disciplinares y los poderios de “la cultura” desde Sur(es), hacia humanidad(es) radicalmente
distinta(s)? (Walsh 2013, 2).

El poder para autoenunciarse y autodeterminarse es algo que se procura a la hora de
dar paso en el mundo académico a conocimientos-saberes-experiencias que nacen en una
matriz cultural otra. Este pensamiento flotante que se hace real en la cotidianidad Inga
corresponde a la riqueza de su tradicién oral que ha sido un canal importante para dar
identidad a las nuevas generaciones compartiendo formas de vida, costumbres, rituales que
vivifican su identidad espiritual (O. Janamejoy 2013). Todo esto se convierte en una fuente
para investigar. Esterman nos indica que las fuentes de donde se absorbe el conocimiento
no son las mismas que se usan en occidente, no se recurre a libros fisicos, sino libros
espirituales, palabras de mayores, de antepasados, sabidurias que brotan de cada ambito del
mundo andino (Estermann 2006). A esto también se refieren Gloria Garay y Ernesto Pinzon
“se bebia incansablemente de las fuentes de otra historia: las lagunas sagradas, el espacio
ecoldgico, el sol, la luna, sus energias, constituyéndose todo esto en un universo escondido,
pero vivo” (Pinzén, Sudrez y Garay 2004, 75).

En el pueblo Inga hay diversas fuentes de este tipo que ofrecen conocimiento, de
saber y experiencia. Mediante tradicion, oral, costumbres, rituales se conocen formas de
comunicacion oral y gesto-espacial-sonoro, como el canto, la poesia y los relatos o cuentos,
también musica, ruido, grito, u otros sonidos ambientes (vientos, animales, etc.), palabras
antiguas, simbolos, interpretacion de sueios (Enriquez y Ruano 2013). Esto muestra como
el estar en contacto con los espiritus y ancestros es vital para la comunidad ya que estos
“dan” guia a la comunidad, y esto no se trata de una trasmision llana de informacién sino
que el “contenido” trae una gran carga de sentido y significacion que se transmite del
mundo espiritual al mundo fisico y ya en el mundo fisico se trasmite de generacion en
generacion®,

De Sousa Santos para explicar la necesidad de descolonizar el conocimiento y darle
el espacio que se merece el saber de las periferias, otredades o invisibles ya que ahi

encontrariamos visiones que aporten al mundo moderno formas diferentes y no

¥ Esto no quiere decir que esta transmision espiritual se da una vez cada tantos afios o que hay se dio
hace muchos afios, este es un didlogo permanente pero el mensaje puede ser propicio para el presente, el
mediano o largo plazo. Asi encontramos que por ejemplo, hay mensajes para dentro de un tiempo corto como
también para dentro de muchos afios.
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contempladas de vivir mejor, atenuando la linea que divide y diferencia el pensamiento
‘legitimo’ del que ni siquiera es contemplado, el autor se refiere a ello como el pensamiento
abismal.

Ello implica que las experiencias nacidas en otros contextos y bajo otras matrices
culturales fuera de la occidental no retinen lo suficiente para ser tomadas en cuenta, o al
menos no como lugares productores de conocimiento o lugares de enunciacion, hasta lo
maximo que se podria lograr es que sean analizadas desde el estatus sujeto-objeto, pues
estas maneras ofras no se ajustan a los pardmetros de la vision occidental-cientifica-
filosofica, estan mas bien bajo conceptos como creencia, opinidn, intuicion, subjetividad.

Este panorama exige en especial al mundo académico un cambio de perspectiva,
pues a lo largo de la historia ésta ha sido contada por quienes han tenido acceso al
conocimiento y lo han sabido ordenar de la manera que desde su punto de vista era la
mejor. Sin embargo encontramos hoy en dia perspectivas que a pensar de que la vision
imperante se impuso siguen latiendo en las comunidades de todo el mundo. Perspectivas
que ofrecen otras soluciones a la crisis humana y que por encima del capital que es lo que
mueve la vision moderna, buscan existir, revitalizarse y prolongarse. De Sousa Santos
propone para ello una sociologia de la emergencias, “ésta consiste en la amplificacion
simbdlica de muestras, de pistas, y de tendencias latentes que, a pesar de incoadas y
fragmentadas, dan lugar a nuevas constelaciones de significado en lo que concierne al
entendimiento y a la transformacion del mundo” (2009, 180).

Esto significa que debe haber un desapego, una ruptura con los modos occidentales-
modernos de pensar el mundo y analizarlo, pues hay otros modos que se han sostenido
hasta ahora que demuestran que hay méas, que no conociamos, que no valordbamos pero que
siempre han existido pues no derivan de otra fuente sino de su propia raiz. Es necesario
entonces reconocer la pluralidad de conocimientos mas alla de lo que conocemos como
‘conocimiento legitimo’ esto supone que la epistemologia general conocida queda en
cuestion pues no cobija todo lo conocido y tampoco puede analizar ni dar explicacion a
aquello que ha dejado por fuera, que no conoce.

De Sousa menciona que es necesario proveer una consistencia epistemoldgica para

un pensamiento propositivo y pluralista (2009). Y esto implica dar visibilidad a sociedades
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de la periferia del sistema mundo moderno donde otras formas de conocimiento no-
cientifico y no-occidental prevalecen en las practicas cotidianas.

El modo de comprension de la comunicacion del pueblo Inga de Aponte es muestra
de ello. Representa una vision contra-hegemoénica de la comunicacion entendida desde
occidente. Es un intento necesario de comprender algo inherente al ser humano como la
comunicacion desde una posicion periférica que sobrevive a la ciencia moderna y a la
inyeccion de informacion y modernizacion.

La traduccidn intercultural implica respetar el lenguaje matriz y reconocer que no se
puede ser completamente trasparente o exacto a la hora de expresar el sentido de algo que
se traslada de una matriz cultural a otra, pues no se trata de “lograr equivalencias”. Sin
embargo esta traduccion busca respetuosamente dar acercamientos a la comprension de
mundos otros que tienen mucho por ensefiar y compartir y que a la sociedad moderna-
occidental le hacen grandes cuestionamientos y aportes. La traduccion intercultural busca
dar herramientas a una lucha por el poder cognitivo, en este caso la comunicacion
entendida desde la experiencia cognitiva del pueblo inga intenta comprender las otras
maneras de “comunicar-se” y a su vez poder establecer diferencias con la comunicacion
desde occidente. Para esto es necesario saber que en el pueblo Inga no se habla de
comunicacion, sino de compartir saberes.

(Con quién comparte saberes el hombre Inga? ;como funciona el proceso de
compartir saberes? ;desde qué momento inicia el proceso de compartir?, ;Qué se
comparte? ;Coémo se comparte? ;Quiénes comparten y con quienes comparten? ;En qué
momentos comparte? jen qué espacios se comparte? ;cudles son sus codigos? ;Doénde
estan los saberes? ;Qué saberes se comparten?

Para el pueblo Inga la chakana es el puente que simboliza: el tiempo infinito, la
espiritualidad, la traslacion a otros espacios y como el Inga comparte sus saberes. El
modelo comunicativo del pueblo inga se desarrolla en el espacio fisico pero también en un
espacio sin lugar geografico, este es un espacio espiritual. Segun ello existen relaciones:

De Inga a Inga

De Inga y entorno

De Inga y el entorno espiritual
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La chakana o puerta a otros mundos permite conocer lo anterior y comprender que
en el mundo inga el compartir saberes (comunicacion) puede darse en lugares no fisicos
(espirituales) con interlocutores no humanos (espirituales).

Tomando en cuenta el esquema cosmografico general, podemos distinguir ‘fendmenos de
transicion’ o chakanas en direccion horizontal (complementariedad) y en direccidon vertical
(correspondencia). Las chakanas en direccidon vertical ‘relacionan’ o ‘conectan’ el espacio de
banag/alaxpacha con el de kay/akapacha, las chakanas en direccion horizontal tienden un ‘puente’
entre el ambito izquierdo o ‘femenino’ y el derecho o ‘masculino’. Evidentemente, el cruce de estas
dos ‘zonas de transicion’, con la forma de una cruz, es una chakana muy especial y tiene la funcion
primordial de ‘relacionar’ (Estermann 2006, 181).

El principio de relacionalidad se puede describir de dos maneras:

* “No puede haber un ente carente de relaciones por completo. Para el pensamiento
andino no hay entes absolutos (.absolvere: ‘soltar’, ‘des-conectar’) o sea sueltos o
desconectados” (Estermann 2006, 127)

* “Cada ‘ente’, acontecimiento, estado de conciencia, sentimiento, hecho vy
posibilidad se halla inmerso en miultiples relaciones con otros ‘entes’,
acontecimientos, estados de conciencia, sentimientos, hechos y posibilidades. La
‘realidad’(como un ‘todo’ holistico) recién ‘es’(existe) como conjunto de ‘seres’ y
acontecimientos interrelacionados” (Estermann 2006, 128).

Comunicativamente este principio manifiesta la interaccion, el dialogo permanente
de unos interlocutores con otros, y estas relaciones pueden ser inga-inga, inga-naturaleza o
inga-espiritualidad. Este principio recoge vinculos afectivos, ecoldgicos, éticos,
espirituales. Este principio implica el didlogo permanente del ser humano con su entorno, el
“todo comunica” desde la perspectiva andina se hace efectivo cuando se comprende la
existencia a partir de la relacion; algo existe en tanto estd vinculado con un todo. Asi el ser
inga no es un sujeto aislado sino que estd sumido en un didlogo permanente con su
espiritualidad, con su territorio y con otros humanos.

El principio de correspondencia

Se trata de una correlacion simbolico-(re-)presentativa entre dos ‘campos’ de la ‘realidad’.
Incluyendo nexos cualitativos, simbdlicos, celebrativos, de rituales y afectivos. Para el pensamiento
andino esta correlacion se persive desde muchos angulos, como por ejemplo la relacion entre
macro-y micro-cosmos, entre lo cdésmico y humano, lo humano y no-humano, lo organico e
inorgénico, la vida y muerte, lo bueno y malo, lo divino y humano, etc. Asi, la ‘realidad’ cosmica
de las esferas celestes (hanaq o alaxpacha) podria establecerse como la ‘realidad’ terrenal (kay o
aka pacha) hasta los espacios infra-terrenales (ukhu o mangha pacha). Para el runa/jaqi, el
principio de complementariedad se manifiesta a todo nivel y en todos los d&mbitos de la vida, tanto
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en las dimensiones cosmicas, antropoldgicas, como éticas y sociales. El ideal andino no es el
‘extremo’, uno de dos ‘opuestos’, sino la integracién armoniosa de los dos (Estermann 1998, 125).

Expresa vinculos comunicativos, interacciones entre lo macro y lo micro, existen
didlogos en cada ambito de la relacion desde lo mas grande como el universo, hasta por
ejemplo, un ser humano que puede representar una pequefia unidad. Esto se da de manera
cotidiana pues el principal motor de estos vinculos es salvaguardar el equilibrio universal.
Cabe resaltar que el inga ha pervivido gracias a la atencion que ha puesto a los mensajes
dados por el territorio y los antepasados para la bisqueda y consecucion de ese equilibrio.

En la relacion Inga-naturaleza, inga-espiritualidad e inga-inga, sus diversas
expresiones, se convierten en simbolos y lenguajes que se interrelacionan con el mundo de
los espiritus y el mundo terrenal, esto quiere decir que su comunicacion esta trasversalizada
por codigos, signos, geografias de su sacralidad.

El principio de complementariedad refiere a:

En los principios de correspondencia y relacionalidad. Ningiin ‘ente’ y ninguna accion
existe aisladamente sino siempre se existe en co-existencia con un complemento especifico. Ningin
‘ente o acontecimiento particular es una entidad completa, eso significa que para el runa/jaqi
andino, el ‘individuo’ auténomo y separado, es ‘vano’... e ‘incompleto’(un ente a medias). Recién
en conjunto con su ‘complemento’, la entidad particular se convierte en plenum (Estermann 1998,
135).

La filosofia andina insiste en el significado literal de lo “particular’: se trata de una

‘parte’ necesaria y complementaria, que se integra, junto a otra ‘parte’, a una entidad
‘completa’ o ‘complementada’ (Estermann 1998). El principio de complementariedad
enfatiza la inclusion de los ‘opuestos’ complementarios en un ‘ente’ completo e integral.
Las partes tampoco son antagonicas e irreconciliables, estas se requieren mutuamente, no
para elevarse a otro nivel, sino para completarse en el mismo nivel.

Ya que todo se encuentra relacionado, todo constituye una parte de un todo general,
cada elemento es complemento de otras partes para conformar el todo. Por ejemplo el dia 'y
la noche, el hombre y la mujer. El Inga es observador y participante de su realidad fisica y
espiritual, por eso puede moverse en dmbitos comunicativos de esas dos dimensiones
(fisica y espiritual). Otro ejemplo de ello es lo que nos amplia Estermann: “Dia y noche son
complementarios como lo son varéon y mujer; Para el runa/jagi, vida y muerte son
realidades complementarias y no opuestas o antagonicas: donde hay ‘muerte’(el fin de algo
viejo), ahi mismo también hay ‘nacimiento’ (el inicio de algo nuevo)” (Estermann 2006,

176).
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El principio de reciprocidad describe como a cada acto corresponde como
contribuciéon complementaria un acto reciproco. Este principio no sélo rige en las
interrelaciones humanas (entre personas o grupos), sino que esta presente en cada tipo de
interaccion, ya sea intra-humana, entre ser humano y naturaleza, o también entre ser
humano y lo divino (136).

El principio de reciprocidad “es universalmente valido y revela un rasgo muy
importante de la filosofia andina: la ética no es un asunto limitado al ser humano y su
actuar, sino que tiene dimensiones césmicas” (Zaruma 2006, 387). La reciprocidad se trata
de un ‘deber coésmico’ que refleja un orden universal del que el ser humano forma parte
(Estermann 1998), encarna el dar para que te den en la medida que has dado.

Este principio es el materializador de una ‘justicia cosmica’ en las relaciones entre
actores/as (humanos, naturales, divinos), esto constituye una normatividad profunda en
dichas relaciones. Por eso, la base del principio de reciprocidad es el orden césmico como
un sistema armonioso y equilibrado de relaciones. Esto significa que el equilibrio cosmico
(armonia) requiere de la reciprocidad de las acciones y la complementariedad de las y los
actores/as. Cabe anotar “que este principio impide que las relaciones entre los distintos
estratos y elementos sean ‘jerarquicas’. En el pensamiento andino, no existen jerarquias,
sino correspondencias reciprocas entre entidades del mismo valor y peso” (CHIRAPAQ
2012, 46).

Para los Ingas, la reciprocidad se debe practicar en todos los niveles de la vida, en el
trabajo, los afectos, hacia el territorio, en lo econdmico e incluso se cree que en lo espiritual
también opera este principio, el cual implica retroalimentacion. Comunicativamente esto se
traduciria como el intercambio dialogico o el feedback necesario para que la comunicacion
se desarrolle en doble via. Hay representacion de dominios espirituales entre lo terrenal y
lo humano, cada vinculo tiene una correspondencia con el universo, con la tierra y
promueve formas de comunicacion y logicas propias de un pensamiento-territorio esto
viene a ser su propio lenguaje del ser y existir. Esto desarrollado en sus interacciones
cotidianas como también en ceremonias y costumbres que personifican y celebran a los
antepasados, a los dioses y seres espirituales en sus sitios de poder.

Los Ingas en reciprocidad con los espiritus se conectan con el supramundo,

submundo e incluso con este mundo terrenal a localidades distantes. Los tres mundos
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constituyeron un todo como representacion del universo en correspondencia con todas las
fuerzas y puentes transicionales, moviles, de control del equilibrio propiciado en los rituales
y celebraciones sagradas. Se evidencia aqui que en contraste con la vision Inga, la vision
occidental de comunicacién queda incompleta puesto que no toma en cuenta la intervencion
de otros actores, de otros espacios y de las relaciones que podrian llevarse a cabo en estos
contextos “invisibles”, al dejar de lado todos estos elementos, mientras que en occidente
una conversacion se da en muchas ocasiones para obtener un fin, es decir, estratégica e
instrumental; mientras para los Ingas una sola interaccién puede convertirse en la apertura y
descubrimiento de una porcidon de universo real, vivo y entrelazado, con sujetos que operan
acciones e influjos que en esa intima comunicacion brindan secretos de pervivencia,

equilibrio, fortalecimiento de su identidad.

Figura 1.
Niveles y Transitos, Ascender y Descender.

Técnica: Vinilo. Pintura inédita realizada para esta investigacion.
Elaborado por Tomas Naspiran’.

? Artista Narifiense, maestro en artes visuales.
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Estas conexiones de complementariedad y correspondencia nos muestran que en
este universo Inga no existen divisiones tajantes que vuelven inaccesible al opuesto. Por el
contrario el punto de interseccion implica relacion, encuentro. Un ejemplo de ello es el
compartir saberes entre hombre y mujer, mientras en occidente se tiende cada vez mas a
enfatizar en las diferencias entre ambos volviéndolos irreconciliables, segun esta
perspectiva hay unidad armoniosa en el complemento a pesar de la diferencia. Segliin esto
en el compartir saberes entre hombre y mujer se toman el uno al otro como iguales y
valiosos para estar completos. La palabra de abuelos y abuelas es valorado por igual y

respetado por sus opuesto pues ambos armonizan el equilibrio.

Figura 2.
Bandera del Pueblo Inga, luz y sombra, noche y dia.

Técnica: Vinilo. Pintura inédita realizada para esta investigacion.
Elaborado por Tomas Naspiran.
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El camino del Inga estd determinado por cuatro momentos en su vida, dos son
ordenados por lo divino y otros dos son decididos por €l pero con la guia de lo divino
también. Asi el hombre inga es coparticipe del equilibrio con sus acciones, pensamientos y
también con rituales que lo ayudan a ordenar-se y atravesar su paso por esta tierra, ese
atravesar estd definido como una chakana, asi que el transito por este mundo es una
chakana que se abre con su nacimiento y termina con su muerte, estos son los momentos
que el Inga no decide.

Para los momentos en que el inga toma decision con guia divina esta viene también
a través de rituales sagrados que lo fundamentan a ¢€l, a su pueblo, a su cultura. Estos
momentos son su union al ser amado (matrimonio) y tener hijos, esta es la razén por la cual
ambos acontecimientos tienen gran importancia ritual. Para que una pareja se una como
compafieros de vida, deben hacerse ceremonias de ambi uaska en noches seguidas y las
necesarias para que ambos se hayan auto-evaluado y desnudado espiritualmente el uno al
otro y decidir si después de conocerse a ese nivel de profundidad pueden y quieren convivir
por el resto de sus vidas. Si su decision es si, el mayor que dirige las ceremonias procede en
una ultima ceremonia a tejer las vidas de ambos y juntos conforman una sola pieza.

Cuando se prolonga la descendencia desde el vientre los futuros hijos y herederos
son llamados a defender el territorio, una vez nacen se tiene la costumbre, aunque ya no
muy popular, de enterrar en junto a la tulpa o fogdn de la casa la placenta del recién nacido

para que si algtn dia sale del territorio no se olvide de ¢l y vuelva.
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Figura 3
Matrimonio, donde se tejen dos existencias.

Técnica: Vinilo. Pintura inédita realizada para esta investigacion.
Elaborado por Tomés Naspiran.

Sin embargo el humano no puede ni debe intervenir como quiera, con sus
pensamientos finitos, menos atribuirse el papel de ‘dominador’ en el equilibrio cdsmico, de
ser asi lo siguiente sera que se desequilibre, no porque el humano sea tan poderoso sino
porque todo obedece a un orden establecido, un ritmo, un plan que procura el fluir no el
destruir ni autodestruir, al alterar este orden el desequilibrio se manifiesta en enfermedad
fisica o del alma, enfermedad en la comunidad como corrupcioén, mentira, individualismo,

miedo. A nivel de territorio esto se manifiesta a través de desastres naturales y entre otras



69

demostraciones de vulneracion del orden y los ciclos. Es crucial que el ser humano respete

y se cina a los tiempos, ritmos, estaciones; tiempo de nacimiento, ritmos de crecimiento,

tiempo de reproduccion, tiempos de siembra y cosecha segun ciclos de la luna, del sol y

todo lo que regula el orden y esto sin olvidar el cuidado y compromiso con otros seres

vivientes como los vegetales y los animales los cuales son acompafiantes y coparticipes del

equilibrio, “el individuo concebido como ser particular y autdbnomo es para el pensamiento

andino algo sin lugar (u-tépico), sin fundamento (anarquico) y sin centro (ex-céntrico)”

(Estermann y Pefia 1997, 10).

El ciclo vital del hombre estd relacionado con el ciclo ritual agricola este depende

del ciclo estacional y se divide en cuatro temporadas:

Temporada de germinacion: comienza en el equinoccio de septiembre

Los rituales de compromiso de una pareja se relacionan con las practicas agricolas
de la siembra.

Temporada de crecimiento con las lluvias y la irrigacion: del solsticio de diciembre
hasta el equinoccio de marzo.

Los rituales del nacimiento que se relacionan con la cosecha

Temporada de maduracion: del equinoccio de marzo hasta el solsticio de junio.

Los rituales de la pubertad que van a la par con los rituales agricolas que marcan el
crecimiento de las plantas.

Temporada de descanso de la tierra: del solsticio de junio hasta la nueva cosecha.
Los rituales de muerte que asemejan a los ritos que marcan la temporada de

maduracion de las plantas.
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Figura 4
Transito a través de la chakana.

Técnica: Vinilo. Pintura inédita realizada para esta investigacion.
Elaborado por Tomés Naspiran.

Sobre la mediacion

En contraposicion a las visiones medidticas de la comunicacion planteadas por el
modelo de pensamiento occidental, para el pueblo Inga no solamente prevalece la
relacionalidad del todo, que indica que hay conexiones entre actores, fendémenos y
acontecimientos existentes en el universo o pacha; sino que dichas conexiones son posibles
por puentes o chakanas que hacen posible la comprension del mundo desde esta
racionalidad. La mediacion se lleva a cabo entonces por un sinnimero de chakanas que

transportan informacion espiritual que en el momento idoneo se manifiesta también en el
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plano material. Seglin esto para el pueblo Inga la mediacidon va mas alla del canal o medio
fisico por el cual se transmite algo, la mediacion es producto de la relacionalidad del todo y
del equilibrio del cosmos que permite acceder a la informacion espiritual a través de las
chakanas. Cabe resaltar que estas transiciones entre puentes y lugares espirituales no son ni
pueden llevarse a cabo por cualquier persona, es necesario que la persona sea entrenada y
aprobada para ello.

El tiempo

Para el pueblo Inga existe la eternidad, no hay un fin como tal sino mas bien
momentos, tiempos de, épocas que traen cambios o también periodos de transito. Para el
pensamiento Inga no existe el futuro sino ‘el presente de un manana’ lo que hace alusion al
eterno hoy que es preambulo de un después. Al respecto también ‘el hoy es el resultado de
la lucha de ayer’ es asi como el pasado nunca muere ni se va, pues los ancestros siguen
habitando el territorio y siguen interviniendo, mediando e influyendo al pueblo. En el
tiempo ceremonial, como por ejemplo en la ceremonia del ambi uaska pueden confluir el
presente, el pasado y el futuro de manera simbolica pues en el inconsciente colectivo existe
la nocién de que en un futuro habria una vuelta a la libertad que se perdio en el pasado.

El tiempo desde esta perspectiva no es de posesion del hombre es algo que fluye
como fluyen los acontecimientos y se llena de ellos. El tiempo es algo para vivir en un acto
y un espacio, es asi como se llena. Es el fluir de hechos en espacios que deben guardar un
orden por ejemplo tiempos para cultivo, tiempos para cortar madera, tiempos para
establecer un hogar, etc. De esta manera encontramos que hay tiempo que corresponde a
ciclos (que se repiten, como el lunar) y otro a etapas (procesos en el orden cosmico, como
la vida y la muerte).

Por otro lado en occidente hay una nocidn distinta del tiempo. Ademas de ser lineal
y progresivo se lo ha visto también como algo que el hombre posee y de lo cual debe tomar
ventaja. Desde la comunicacion y mas especificamente desde lo mediatico es tiempo es
dinero, el tiempo al aire es muy valioso, el tiempo de estar conectado a la web estd
sobrevalorado pues hoy en dia en la sociedad moderna casi nadie puede dejar de estarlo.
Esterman lo explica de la siguiente manera:

El tiempo es ‘medible’ y monetarizable: ‘el tiempo es dinero’. Uno puede ‘perder’ o
‘ganar” tiempo; el tiempo se nos puede ‘ir’; ‘tiempo’ es una posesion (lo tenemos o no lo tenemos)
y una obsesion (‘carrera contra el tiempo’). El instrumento preferencial y el modo de expresion mas
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elocuente es el reloj; es el dictador moderno de nuestra vida, el ordenador de todo lo que hacemos,
una vez desvirtualizado el calendario ‘natural’ (por la luz eléctrica, la ‘realidad virtual’ informatica,
la vida espacial) (Estermann 2006, 197).

Sobre la relacion hombre-hombre

El hombre existe en torno estd puesto en relacion con otros, en este caso en relacion
con otros de su comunidad. no solo porque habiten el mismo territorio sino porque tienen
lazos de hermandad, la comunidad es de mucha valia para el pueblo y esto hace parte de su
forma de habitar. Juntos viven una cosmovision, una cultura y esto hace que se hable en los
mismos cddigos, no solo en cuanto a la lengua propia Inga, sino en cuanto a prioridades
comunitarias, esto ha desarrollado un alto grado de conciencia a nivel espiritual y social.
Segun esto se comprende que el hombre desde el pensamiento Inga valore su territorio pero
también no se sienta completo sin sus iguales, sin su comunidad. pues aqui es donde se
construyen unos a otros. El valor de la lucha estd en que puedan pervivir en el tiempo y en
el espacio con todo lo que son.

Desde la comunicacion esta relacion hombre-hombre, hombre que reconoce a su
semejante como su igual y como parte de si mismo y de su comunidad, permite establecer
intercambios dialdgicos en donde la informacion es compartida, es transmitida de unos a
otros y de generaciéon en generaciéon para pervivir, la sabiduria ancestral y demas
conocimientos son colectivos para lograr fortalecer sus legados culturales y su union. Pues
no se puede pervivir con divisiones internas. En estos términos el conocer y el
conocimiento no se limitan a algunos individuos o algunas esferas pues ante todo se busca
el fortalecer a la comunidad y eso se hace a través del compartir de saberes y experiencias.
En occidente el acceso al conocimiento y el poseer conocimiento muchas veces es
sinébnimo de poder o de ventaja sobre otros.

Sobre la relacion hombre-entorno

Para el pueblo Inga y como lo indica la racionalidad andina el hombre y la
naturaleza o entorno estan estrechamente ligados, no se considera que haya una separacion
o una relacion de jerarquia en la que el humano esté por encima de otras especies. Al
contrario existe un aprecio contundente a la naturaleza pues se considera madre y a muchas
especies se las honra por su sabiduria y las cosas que ensefian a la humanidad.

El pensamiento Inga no considera el término ‘naturaleza’, para referirse a ello usan

el término Alpa Mama que es donde se desarrolla su realidad, un espacio, un regalo para
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vivir, cuidar, disfrutar, heredar, un hogar, algo sagrado que es invaluable. Se la concibe
como un organismo o sistema ordenado que posee vida y que se afecta por completo si se
afecta una de sus partes. Esterman describe estas relaciones del hombre con la ‘naturaleza’:

El runa/jaqi andino no tiene una relacion de ‘oposiciéon’ con la naturaleza; no se trata de un
‘adversario’ que hay que vencer. El ‘abismo’ abierto entre el ser humano y la naturaleza no-humana
en Occidente, empezado en la filosofia griega,- pero agudizado y llevado a un extremo por la
bifurcacion cartesiana, no existe en la filosofia andina. El runa/jaqi, antes de ser un ente racional y
productor, es un ente natural, un elemento que estd relacionado por medio de un sin ntimero de
nexos vitales con el conjunto de fendmenos ‘naturales’, sean éstos de tipo astrondmico,
meteorologico, geologico, zooldgico o botanico (Estermann 2006, 190).

A esto también ya se habia referido Quintin Lame y es algo que han tenido claro las
comunidades indigenas:

“el espacio no es un ente fisico, un accidente, pues seres humanos y espacio se compenetran
con la experiencia de lo sagrado (121); La relacion entre el indio y la naturaleza es una relacioén
simétrica; no existen seres superiores ni inferiores, pues todos comparten un mismo destino, un
mismo espacio y un mismo designio” (Lame citado por Romero 2004, 125)

La relacion del hombre Inga con la Alpa Mama no necesita de mediacion, es un
contacto comunicativo vital, la alpa mama es un ser vivo que se comunica, que
corresponde, no es un ente inconsciente, es un escenario de existencia. El Inga esta en
permanente comunicacion con la alpa mama, no solo cuando anda por ella sino cuando
interactua con ella, por ejemplo cuando le pide permiso para pasar a ciertos lugares,
permiso cuando se va a sembrar agradecer por lo que brinda en la cosecha. Esto denota un
vinculo que hace que no se vea al hombre y a la naturaleza como entes separados. Esta
separacion si se hace presente en el pensamiento occidental, (al menos en el lenguaje esto
se hace visible).

Yves Guillermot se refiere a lo anterior al afirmar que la idea de separacién en
Occidente genera ciertas aparentes oposiciones excluyentes, por ejemplo: lo vivo y lo
muerto, lo animado y lo inanimado, la naturaleza y el hombre. Propone usar el concepto de
‘Paqarina’ con el cual se evita usar las muy occidentales separaciones excluyentes. Ante
esto, se hace muy necesario desarrollar una “filologia” de las lenguas ancestrales andinas
pero desde los paradigmas indigenas (Guillemot 2006).

Uno de los principales choques de la cosmovision Inga con el pensamiento
occidental es que este ultimo asume que la alpa mama <no habla>, <no comparte saberes>

en términos occidentales <no se comunica>, <no tiene nada para decir>, <no siente>, <no
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piensa>. Todo esto producto del antropocentrismo que ciega al hombre en su trono y lo
vuelve sordo a su entorno, su familia, su comunidad, al espacio geografico en el que vive,
incluso a si mismo, a su propio espiritu. Estas ceguera y sordera han constituido en el peor
sabotaje que se ha hecho el ser humano. Que al hacerse dios y duefio, sabio y poderoso se
ha destruido a si mismo y a su casa la Tierra que le ofrece un hogar, sustento y medicina.
Ante este aspecto Esterman explica:

La pachamama es un ‘sujeto’ (para hablar en términos occidentales) que actia y reacciona.
El ser humano tiene que ‘escuchar’ la relacionalidad ordenada en la ‘naturaleza’, en el doble
sentido: ‘escuchar’ (audire) para descubrir la estructura simbdlica inherente, el misterio de la vida,
el ordenamiento cosmico; y ‘escuchar’ en el sentido- de ‘obedecer’ (ob-audire, ge-horchen), de dar
respuesta adecuada y correlativa (‘responder’) a través de su actitud y comportamiento. En este
sentido, el runa/jaqi es Horer des Seins (Heidegger), ‘escuchador/obedeciente del ser’, pero no de
un:‘ser’ anénimo y abstracto, sino de la pacha, la estructura relacional cosmica subyacente. Si el ser
humano no ‘escucha’ y cambia la topografia pachasoéfica a su gusto, la reaccion correlativa trae un
trastorno también para ¢l (desastres, cambio de clima, sequias, inundaciones) (Estermann 2006,
194).

Sobre la relacion hombre-espiritu

Segun el pensamiento Inga, el ser humano estd conformado por cuerpo, mente,
espiritu y alma siendo esta Ultima la mas elevada y profunda, quien direccione las otras
partes y comparte esencia con el universo. Es lo que no muere, es eterno, lo que da vida al
cuerpo, inspiracion al intelecto y direccion al espiritu. El alma no tiene una figura fisica
pero si tiene una representacion ‘corporea’ similar a nuestro cuerpo fisico en el plano
espiritual.

El plano espiritual es mas real que el plano fisico, de hecho el plano fisico es un
reflejo vago del plano espiritual, es en este Gltimo donde se gesta todo, lo que vemos con

ojos fisicos es la materializacién de muchas obras espirituales.

El plano espiritual también tiene muchos lugares o mundos

El lugar mas alto le corresponde a Dios, creador y a cargo del equilibrio, la fuente
originaria, original y sustentadora de todo cuanto existe. Un tanto mas abajo esta el polvo
de estrellas, unas detras de otras, en la profundidad del universo reposan los que tuvieron
vida y cuerpo en la tierra seres que por milenios y milenios han permanecido alli por tanto
estan llenos de sabiduria, son seres que desde su perspectiva ven mejor que los humanos y

ensefian-aconsejan seguin este conocimiento.
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Sobre la tierra existe diversidad de mundos que tienen su propia ‘gente’. Gente del
agua, gente de la tierra, sabios animales sagrados, espiritus guias ( muchas veces toman
forma de personas que existieron en la tierra), espiritus cuidadores, espiritus mensajeros,
espiritus que nutren a otros, todos tienen mas o menos jerarquia segiin su funcion y su radio
de accion.

Debajo de la tierra también existen otras criaturas, algunos pueden salir y otros no,
pues aun no lo pueden hacer y estan a la espera de ese tiempo. Viven en lo que se puede
conocer como el inframundo. Mucho mas profundo esta la bestia, encadenada y esperando
ser soltada también en su tiempo. Ruge con fuego y calienta la tierra, la azota y busca
propagar maldad para que la misma humanidad se destruya. Usa capitalismo, vanagloria,
divisién, egocentrismo, individualismo, indolencia, destruccion e irrespeto por el entorno y
muchas otras estrategias ejecutadas por las criaturas que pueden salir desde allé a la tierra,
estas estrategias son empleadas para que el ser humano se pierda. El gran engafio es hacer
pensar al hombre que en el mundo pasa sélo lo que podemos ver con los ojos fisicos. Todo
esto lo permite Dios pues ¢l lo cred todo y lo permite porque es parte de un plan cosmico
que un dia termina en la restauracion del equilibrio. Pero a ello se llega una vez en este
transito el hombre haya reconocido que necesita tal equilibrio y lucha por alcanzarlo.

El Inga desde mucho antes de nacer se encuentra en la fuente de la vida, junto a los
saberes que Dios y sus mayores le han dejado, son estos los que al nacer inicia a compartir
con otros Ingas, con su Cosmos, con todo lo que se encuentra a su alrededor visible y no,
palpable y no. La “retroalimentacion” inicia cuando los otros a su vez comparten sus
saberes y estos regresan a conversar con la sabiduria de sus ancestros. Desde el mundo
espiritual el Inga tiene un lazo, vinculo, una conexion con otros espiritus y Dios, es la
espiritualidad misma la que protege el compartir de saberes necesario para preservar su
existencia. Segun esta vision Dios puso en el hombre un espacio para ser llenado con
espiritualidad para conectarse con algo superior a ¢l pues la humanidad no proviene de si
misma sino de una potente inspiracion que ademas de materializar todo cuanto existe aun lo
sigue sosteniendo. Vivir sin esta conciencia para el pueblo Inga es vivir a ciegas y con
miedo a la muerte.

Pinto considera que para los pueblos ancestrales el conocimiento es cultural.

Generado por los antepasados el conocimiento viene a ser una corriente constante de ideas
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que fluyen en el espacio/tiempo renovandose siempre sin perecer. El conocimiento es
fluido, mana desde los espiritus de los ancestros, desde la tierra, hacia las nuevas
generaciones. Por esto los pueblos ancestrales luchan por la tierra, el territorio el
autogobierno y la autonomia, porque alli esta su arraigo para construir el futuro (Pinto
2012).

La cosmovision del Pueblo Inga invita a despertar, a reconocer, a compartir, ese
puente de la vida y la vida en si, las acciones del hoy movilizan lo que pasara en el mas
alla, invita a tener en cuenta que el tiempo es eterno e infinito, y que incluso hasta después
de la muerte fisica contintia la existencia. Esto es algo que la vision occidental ha borrado
de las sociedades, ha obviado el hecho de que antes que humanos-ciudadanos-sujetos de
derecho somos seres espirituales y que al olvidarnos de ello perdemos nuestro equilibrio y
hacemos que se pierda el equilibrio en nuestro entorno. La cosmovision Inga nos da
conciencia del espiritu y ensefia que lo cultural tiene mucho que ver con lo espiritual pues
esto da base a nuestra relacion frente a lo que nos rodea y a nivel individual da identidad.
La relacion personal con el entorno nos hace saber quien somos en este todo que pretende
ordenarse, nos otorga un propdsito, mientras que la relacion personal que prima en
occidente es de transacciones y flujos de capital. Lo més personal que conoce el sistema es
nuestra cuenta bancaria y nuestro patréon de consumo para sugerir oferta.

El modelo de comunicacion Inga/ compartir saberes corresponde a una busqueda
por el fortalecimiento no s6lo en el d&mbito comunicativo, sino también a la identidad
cultural del pueblo. Este modelo del pueblo Inga expresa la necesidad de darle otras voces
al conocimiento, rescatando el saber ancestral que no es producido por la academia pero se
alimenta de la legitimidad que las comunidades le otorgan a través de sus propias formas de

vida, es una experiencia que busca dar la lucha por el poder cognitivo.

Este compartir de saberes se hace con otros Ingas, Los Mayores, El Cosmos, La Madre

tierra, Los Seres cosmicos, La luna, El sol, Las estrellas, Seres espirituales de otros mundos.
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Conclusiones

Lugares de enunciacion

Esto evidencia que el contexto, en este caso el territorio del pueblo Inga de Aponte,
también determina la comprension del mundo. Més alla del lugar fisico también el espacio
social (en incluso politico) se lee a través de un cédigo cultural propio que deriva de una
forma propia de relacionarse con su entorno. Esto por supuesto también sera reflejado en la
produccion del conocimiento por parte de la comunidad.

La memoria, el territorio y lo sagrado atraviesan esta comprension y posteriormente
produccion de conocimientos, a partir de ello se determinan dindmicas al interior del pueblo
para salvaguardar su legado, su cultura, sus apuestas sociales y politicas de tal manera que
se materialice y dé frutos la lucha por su pervivencia en el tiempo y en el espacio.

Esto, muy contrario a lo que la modernizacion plantea en cuanto a recibir la guia e
ilustracion desde afuera, desde ‘lo avanzado’, permite que la comunidad se apropie de su
legado, su lucha, se autoanuncie y se autodetermine; contrarestando la desvalorizacion del
conocimiento propio y el olvido del mismo. Quien mejor que ellos para plantear soluciones
a sus problemadticas y retos a partir de su conocimiento local que difiere tanto de los
indicadores impuestos por las apuestas gubernamentales. Por lo cual la experiencia del
pueblo Inga de Aponte al ‘conceptualizar su comunicaciébn’  cimenta una posicion
epistemologica y politica que interpela a lo cientifico, hace visible, fortalece el poder
popular y logra ser una ‘reflexion desde otro lado’ como han buscado reivindicar los
estudios decoloniales.

Este esfuerzo de la comunidad por hablar de si mismos y hacer conciencia de su
conocimiento propio y legitimarlo en este caso en el &mbito comunicativo es un paso para
construir su apuesta epistemoldgica, fortalecer su apuesta politica y deconstruir lo que
habian asumido como comunicacion para valorar su ‘compartir de saberes’ que es aun mas
completo que los modelos occidentales; esto como un camino a la revitalizacion de su
pensamiento propio y como un aporte mas a sus suefios de pervivencia y por que no a la
descolonizacion del saber que la comunidad ha buscado desde otros espacios como el

educativo, el de la medicina y el administrativo.
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Sobre las politicas publicas

En Colombia se cuenta con experiencias que buscan enriquecer el didlogo, que
afirman lo comunitario, pero encontramos que estas experiencias si bien emiten contenidos
desde su propio contexto (comunidad indigena) y hacen visibles sus problematicas y en
algunos casos sus procesos comunicativos ayudan a la resolucion de estas, no hay una
comunidad o un proceso en torno a la comunicacion que parta de un modelo propio de
concebir la comunicaciéon. Hoy en dia se conoce como comunicacion alternativa o
comunicacion popular a procesos que emplean espacios y medios comunicativos para
visibilizar a las comunidades, sus problematicas y sus apuestas, pero el modelo como tal es
el mismo occidental.

El Estado ya ha reconocido la Comunicacion Propia y hoy en dia existe una politica
publica de comunicacion propia que ha buscado dar un poco mas de participacion y
recursos econdmicos a las comunidades, sin embargo no existe una reflexion comunicativa
profunda, aun prevalece la vision medidtica y hay poco en cuanto a produccion de
conocimiento y pensamiento propio en torno a la comunicacion, ni lecturas de la
comunicacion desde las cosmovisiones.

Esto ha hecho que en el devenir de la tecnologia, las estéticas y los discursos, las
comunidades indigenas sea hayan acoplado (de manera forzada o no) a estas narrativas. Por
su parte los grandes medios han dado mas visibilidad a las comunidades pero desde
visiones exotizadoras o mercantilistas y desde el Estado su aporte ha sido entregar
emisoras, licencias, tablets y kioscos digitales sin comprender las dindmicas comunicativas
de las comunidades, que con el caso del pueblo Inga de Aponte se evidencia que son
diferentes seglin cada cosmovision. Por ejemplo en Colombia, se propuso la utilizacion de
la Tablet multilingiie para alfabetizar a una comunidad indigena de Guainia'’. Esta es al
parecer la herramienta predilecta para tener una comunicacion fluida y global, propagando
severas contradicciones con las cosmovisiones y las apuestas propias de los pueblos
indigenas.'' Este se ha constituido como el panorama de politica piiblica en cuanto a la

comunicacion en Colombia.

" Ver noticia en: https://www.elespectador.com/noticias/educacion/de-canoa-tableta-articulo-444994
"' Ver Informe de esta iniciativa en:
http://rcientificas.uninorte.edu.co/index.php/investigacion/article/viewArticle/6791/8922
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La comunicacion ha sido permeada por artefactos y dispositivos del lenguaje que
aparecen ya en el circulo familiar, escolar y en general el ambito social, delineando y
haciendo suponer que el universo comunicativo es asi de pequefio'?, esto crea la ilusion de
que las problematicas comunicativas se solucionan con estrategias tremendamente
previsibles que buscan resolver todo tipo de problema comunicativo con tecnologia. Martin
Barbero se ha referido a estas situaciones y ha encontrado que en Colombia aiin es muy
escasa la reflexion e investigacion para el derecho a la comunicacion o un marco legal que
defienda a las comunidades, afirma que es precaria aun la participacion del y en el
conocimiento pues el reclamo es que el derecho de la ciudadania no es solo el acceso a la
informacion sino también a la produccion de contenidos a partir de si mismos (Martin
Barbero 2002).

Sobre la investigacion

Racionalidad andina, no hay objeto de conocimiento como en occidente o la logica
cientifica. Es un sujeto que interactuar para nutriste y darse no para saquear y dominar.

En cuanto a las tendencias de investigacion desde la academia tampoco se ha dado
la suficiente importancia a la comprension de la comunicacion desde otras racionalidades.
Este era el reclamo de Luis Ramiro Beltran que en varias de sus obras no habl6 de pensar la
comunicacion desde lo latinoamericano y sus fervientes raices (Equipo Ameribcom 2008).

Esto es producto de dos situaciones, la primera es que el paradigma modernizador
tiende a determinar que lo investigable, lo novedoso, lo que va a la par con los avances
tecnologicos, tic’s y demads plataformas que hoy en dia mueven al mundo desde lo digital.

Gran parte de las investigaciones se destinan a acoplar procesos comunicativos,
reflexivos, narrativos a la vanguardia tecnoldgica. Por esta misma linea los portales
académicos han promovido este tipo de investigaciones que ponen sus ojos en el potencial
movilizador de lo mediatico y las maneras de optimizacion de esto para instrumentales,
pero en poca medida, emancipatorios. La academia se ha enfocado en la produccion
intelectual y no en los procesos de acompafiamiento a las necesidades las comunidades

fuera del ambito digital. Y en cuanto a las racionalidades otras, la solucion no es insertarlos,

2 Al no ser esto el foco de esta investigacion, no se profundiza en este aspecto pero puede revisarse algo mas
detallado en la investigacion previa realizada en 2013, citada en la presente titulada Iuaichi Nucanchipa Alpa
Mama, estrategia de comunicacion alternativa (Enriquez y Ruano,).
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es entender y fortalecer sus formas propias para que ante esta era digital su saber y cultura
no perezcan.

La segunda situacion es que la academia no ha dejado de asumir un papel de
distancia con la realidad comunitaria, ciudadana, de construccion social. La academia
analiza todo y aun le cuesta articularse con los procesos sociales, sienta posiciones
politicas, pero no se involucra para movilizar el accionar social. La academia aun es duena
del conocimiento, en el caso de jovenes indigenas, son ellos quienes van a aprender a la
universidad y la universidad aprende poco o nada de ellos y sus comunidades, en el mejor
de los casos reconoceran sus saberes y reconoceran ello como una buena experiencia o
como un material exhibible por un tiempo pero aln falta un gran recorrido para que sus
conocimientos sean replicables y ensefables de una manera mas general. En resumidas
cuentas la academia es analista pero aun no es emancipadora. A esto De Sousa Santos se
refere diciendo que la universidad debe hacer “extencion al revés, no llevar la universidad
para afuera sino traer el conocimiento popular para dentro de la universidad...pensamos
que el conocimiento cientifico es el unico que es valido, este es muy importante, el
problema es cosiderar que es el unico que es valido” (De Sousa Santos 2014).

Segun esto es necesario seguir cuestionando bajo qué tipo de racionalidad se
expande y difunde el conocimiento y no olvidar que lo que se requiere es que haya justicia
social a través de la justicia cognitiva, como lo reclama Boaventura de Sousa Santos, esto
como algo vital para la democracia (De Sousa Santos 2009). Es preciso reconocer que en el
mundo y su diversidad aun no existe una diversidad epistemoldgica adecuada para leer
contextos desde otras racionalidades. De Sousa Santos se refiere a ello como que esa
diversidad todavia carece de una adecuada epistemologia. En otras palabras, la diversidad
epistemologica del mundo todavia esta por construir (De Sousa Santos 2009)

En esa diversidad en construccion encontramos la experiencia del pueblo Inga de
aponte hablando de su propia forma de construirse y relacionarse, su compartir de saberes
lejos de los planteamientos occidentales que son operativos se asemeja mas a un ejercicio
de conocimientos practico, factico, no técnico, no cientifico, es en definitiva una praxis
vital, esta entendida como se explica a continuacion:

Aquellas practicas que se gestan desde la y por la subjetividad del sujeto humano y que
encuentran vinculo en su desarrollo con la red que comprende el contexto intersubjetivo inmediato,
mediato y lejano. Dicha praxis vital entreteje la complejidad del mismo sujeto humano, en su
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cuerpo-sentidos y pensamiento, en un plano temporal y espacial que le son propios, esto es, su
cotidianidad vital, y que se ve continuamente reestructurada con su entorno intersubjetivo y fisico.
Las acciones que surgen desde el sujeto humano, son concebidas por una intencionalidad que es
conciente o inconciente de si, generada desde el conjunto de su estructura como persona; es decir,
desde su biografia propia, su experiencia vital en cada presente, y sus reflexiones en un espacio que
no es estatico y un tiempo no lineal (Muelas, Julio y Echeverri 2012) .

Intereses capitalistas que permean el proceso comunicativo

Las logicas que dominan la interaccion de los procesos comunicativos hoy en dia
estan permeadas por los intereses econdmicos que dominan medios, estéticas y discursos.
Estas logicas encaminan el consumo a partir de promocidon de mercancias que terminan por
determinar cultural e ideoldgicamente la estructura social, esto desembocd en la
mercantilizacion de casi todo. A ello se refiere Graham Murdock y retoma el planteamiento

que al respecto ya habia hecho Marx:

La ruptura definitiva con el pasado feudal viene marcada por la llegada de “un tiempo [...]
en el que las mismas cosas que hasta entonces habian sido comunicadas, pero nunca
intercambiadas; dadas, pero nunca vendidas; adquiridas, pero nunca compradas —la virtud, el amor,
la conviccidn, el conocimiento, la conciencia, etc.— llegaran final- mente al comercio [...] cuando
todo, moral o fisico [...] sea llevado al mercado” (Marx, 1976: 113).

Esta instrumentalizacion de la comunicacion nos ha llevado a estar en contacto con
el otro pero con una comprension pobre y una intolerancia abismal. Aunque hoy en dia la
internet y las redes sociales han abierto espacio a la promocion de acciones y propuestas
alternativas desde las comunidades y desde otros focos diferentes a los grandes medios, los
mass media siguen funcionando como una maquinaria que promueve el consumismo como
una plataforma a la libertad, expresion y realizacion. Este es el tiempo en que vemos frente
a nosotros lo que Graham Murdock sugiere como la mercantilizacion de casi todo
(Murdock 2006) lo que constituye para nuestra sociedad la destruccion de lo autentico, el
desplazamiento de lo vital. Y no se puede construir bienestar si nos olvidamos de ello, la
invisivilizacion de lo espiritual, de la conciencia hace que en lo material la vida no tenga un
sentido ni un desarrollo ni individual ni social y si lo que vemos hoy es que todo tiene un
valor monetario luego somos o seremos insensibles a ver como se compra y vende la
conciencia y esto es un mal sintoma para la humanidad.

Lo Eterno del espiritu o la descapitalizacion

Enfrentarnos a nuestro yo, que en esencia segun los Ingas, la mente, el espiritu y el

alma nos ubica en un plano en el que como todos afirman, no nos llevamos nada después de
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morir. El enfrentamiento a la muerte no solo fisica sino del ego antropocéntrico es una
experiencia que deja desprovisto de todo a cualquiera, no solo en cuanto a lo material sino
en cuanto a las ideas preconcebidas que se enquistan en nuestras vidas en la cotidianidad y
en el afan de la vida. La experiencia espiritual nos devuelve humanidad, perspectiva y
hermandad, frutos deleitosos, asi conseguirlos no sea un camino de rosas pues hallarnos
desprovistos de todo y perder el control sobre nosotros mismos provoca un terror que no
todos soportan o quieren soportar.

Para tener una idea de lo que sucede, Bruno Mazzoldi describe de su experiencia
con el Yagé como una experiencia de descapitalizacion asi:

Este vértigo de la inminencia del vomito, verse viéndose a uno mismo y desdoblarse como
en una galeria de espejos infinita y no aguantar la inmensidad de esta vision (...) te sale el exceso de
ti por todas partes, vomitas por la punta de los dedos, por la nariz, por las orejas, por la coronilla,
entonces te vuelves un erizo de chisguetes (...) una fuente obscena, y te cagas eventualmente, te
ensucias de ti mismo y claro te reconoces en tu vomito, en tus eses, es el reverso del capital (...)
descapitalizacion ciertamente, la experiencia del yagé es una experiencia de descapitalizacion
(Mazzoldi en Lépez Guevara 2010).

Ambi uaska es una experiencia de descapitalizacion, debilita el ego, cuestiona lo
que conocemos como verdadero, cuestiona incluso quienes creemos que somos, nos pone
frente a frente con lo que somos, sobre todo con lo que ocultamos o no aceptamos. Con el
ambi uaska se puede ser disminuido, se puede ser destruido, se puede ser vaciado. Es por
esto que las modificaciones perceptivas neuroldgicas implican grandes riesgos y es un
espacio y ocasion que no debe tomarse a la ligera. Este enfrentamiento con uno mismo
construye una facilidad para la accidon colectiva de un pueblo, pues entenderse como parte
de un todo y desprovisto de ambiciones personales se es mas facil llegar a consensos y
procurar el bien comun. Puede ser que la misma cosmovision se construya en esos espacios
y que ese sea el escenario en donde se teja la estructura una conciencia colectiva que dé
ordenamiento a la comprension del mundo y a su vez ésta sea puesta en comun,
comunicada, compartida a los participantes y a la comunidad en general.

Re existencia

Esto de volver a lo propio no debe entenderse desde una mirada esencialista, si bien
a lo largo de esta investigacion no me refiero a intersecciones e interacciones entre el

modelo Inga y los modelos tradicionales occidentales con no mencionarlas no afirmo que

no existen, claro que las hay, seria imposible que no; sin embargo por cuestiones de
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delimitacion investigativa y para efectuar mayores aportes a temas que no han sido tocados
a profunidad desde la comunicacion, consideré importante remitirme a aquellas esferas'’
que no han sido tan permeadas por la conquista y colonia modernizadora. No que hayan
permanecido intactas sino que existen y son vitales porque en ellas ha recaido la existencia
y hoy en dia la reexistencia'* de estos pueblos que entienden el mundo como humanidad,
planeta y espiritualidad en conjunto, en este caso el Pueblo Inga de Aponte.

Tampoco se trata de tomar el modelo indigena como el camino correcto y
abandonar todo lo que ya conocemos por retomar lo ancestral. Frente a esto es necesario
desertar del cliché de ‘volverse nativo’ y mas bien aunar esfuerzos para que sea posible el
reconocimiento, respeto y valoracion de saberes otros y construir en medio de la diferencia.
No poner una vision sobre otra de manera universalizante sino abrir espacios a otros lugares
de enunciacion fuera de lo occidental y/o académico.

Saberes

Para el Inga y quizad para nosotros también, lo real es lo espiritual. Lo real es lo
inmortal o sea el alma y el espiritu ya que el cuerpo es finito, se deteriora y muere. Bajo
esta racionalidad vive el pueblo Inga, nos comparten esta vision de pervivencia,
permanencia en el tiempo, en el espacio (no necesariamente fisico), nos ubica en una
realidad mas alla de lo material y més alld de los espacios geograficos. Su confianza y sus
decisiones no se basan en lo que ven con sus ojos fisicos, sino en lo que ven con 0jos
espirituales, en lo que oyen de su alpa mama y de sus ancestros, es asi como construyen su
mundo y sus conocimientos. Es asi que la naturaleza no tiene oposicion con el ser humano
mas bien lo natural se opone a la vision unifica de la razon pues esta es solo una version de
lo que muchos otros (no cobijados por esa razén) conocen como realidad.

Asi que mientras el pensamiento occidental en el que el conocimiento se obtiene a

través de métodos y de abordajes guiados por su perspectiva del mundo determinando qué

13 Estas esferas fueron comunicacién hombre-hombre, comunicacién hombre-entorno, comunicacion
hombre-mundo espiritual.

'* Es importante considerar que tanto los pueblos indigenas como los pueblos africanos esclavizados
no solo resistieron al poder dominante, sino que, por el contrario, desarrollaron formas altamente creativas
para continuar inventandose la existencia, incluso por fuera de los marcos legales, pero también jugando con
el sistema establecido. Tanto en el pasado como en el presente estos pueblos y comunidades mantienen y
desarrollan esas formas de produccion de existencia cotidianamente. A este acto lo he denominado re-
existencia. Adolfo Alban Achinte. Comida y colonialidad tensiones entre el proyecto hegeménico moderno y
las memorias del paladar. Articulo de investigacion. 2010
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es o no estudiable o digno de ser considerado como algo replicable, ensenable a otros las
visiones del mundo indigenas, por ejemplo, son negadas o invisibles, sobreponiéndose
sobre ellas unas formas hegemonicas de cultura y produccién de conocimiento. Esto da
como resultado un sistema rigido de comprension del mundo, ademas de logo-céntrico,
impersonal y lejano al lugar de vivencia.

Muchas veces o por lo general este conocimiento no se conecta con la sabiduria ni
con el discernimiento, cuando esto pasa el resultado es el conocimiento que autodestruye al
ser humano. Pues el conocimiento que viene de afuera acalla el didlogo interno, ensordece e
impide que se escuche lo que el entorno quiere decir. Por eso gran parte de tiempo de una
ceremonia de ambi uaska permanece en silencio, el sentido que privilegia la racionalidad
andina es el oido, porque el runa andino oye la realidad (Estermann 2006). Durante una
ceremonia de ambi uaska se deja de oir el mundo terrenal para en ese silencio oir la
realidad espiritual.

A lo largo de la historia se observa que el sistema moderno establecido por la
colonizacidn-modernizacion ha instituido la validez y sus criterios para considerar lo
admitido como conocimiento y lo que no alcanza a ser conocimiento y es mas bien
subjetividad o supersticion; frente a esto es importante y necesario replantear el hecho de
que sea un solo, el locus de enunciacion que legitime y/o sea la fuente del conocimiento.

Como ejemplo de ello tenemos el modelo comunicativo del pueblo Inga de Aponte
que corresponde a un recorrido por su territorio, su cosmovision y la implicacion que tienen
estos con sus practicas, procesos y dindmicas comunicativas que recogen su esencia como
pueblo y sus maneras de habitar y construir el mundo, las cuales estan basadas en la
premisa de que para ellos la comunicaciéon es “compartir saberes” y esto se halla
representado en el simbolo de la chakana.

Para los Ingas de Aponte la permanente relacion es vital, es el eje del compartir
saberes que les permite estar alineados a un proposito mayor y pasar de ser individuos a ser
parte de un todo que se relaciona y equilibra. El estar alineado a su cosmovision ha
permitido su pervivencia, esto es el resultado de que nunca perdieron su relacién/conexion
estrecha con su espiritualidad, para la comunidad esto es posible gracias a esta puerta a

otros mundos y la cual es atravesada en las ceremonias de ambi uaska.
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De este modelo se evidencia una relacion permanente con esferas espirituales a las
cuales los modelos occidentales y tradicionales no han contemplado. Por tanto para
comprender la ‘comunicacion’ para ellos Compartir Saberes fue necesario pensar en un
modelo propio que constituye la esencia y la pervivencia del pueblo.

El compartir saberes posee/ofrece unas virtudes que hacen que lo que nosotros
conocemos como procesos comunicativos, fluyan con mayor naturalidad, que el ponerse en
relacion y/o didlogo con otros humanos, con el territorio o con el mundo espiritual no sea
complejo.

Es importante valorar que siempre han habido estos contactos que alimentan y
siguen fundamentando su cosmovision, su identidad y sus procesos sociales, culturales e
incluso politicos como pueblo. Sin embargo si bien estos canales estdn abiertos y pueden
ser efectivos para la consecucion de resultados benéficos y del bien comun como el
equilibrio de la relacionalidad del todo lo ordena, el libre albedrio del ser humano puede
jugar en contra. La ancestralidad y los espiritus guias pueden pronunciarse sin embargo el
pueblo habitante de este tiempo puede obviar advertencias, tomar otras decisiones y hacer
caso omiso del orden natural y traer desequilibrios y consecuencias no deseables.

Al observar los modelos tradicionales que buscan explicar y describir la
comunicacion, vemos que el compartir saberes del pueblo Inga va mas alld de emitir,
recibir un mensaje o medir el impacto de este. Implica tener sentidos (canales) alineados a
una realidad espiritual que direcciona sus propdsitos como pueblo. Implica ser conscientes
de que los mensajes no vienen solo de otros semejantes sino que los mensajes pueden
provenir del entorno (tierras, vientos, truenos, animales) o del plano espiritual (espiritus
guias, ancestros, y demads seres que habitan en el espacio, esta tierra y debajo de la tierra).
Todos estos elementos tienen que tomarse en cuenta pues en esta cosmovision y después de
este recorrido se puede afirmar que la comunicacion esta atravesada y definida por la matriz
cultural. De hecho el indagar/entender una cosmovision y ver como ésta conduce el

pensamiento es un paso ineludible para comprender todo lo demdas en una comunidad.
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