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RESUMEN

La presente investigacion aborda, a partir de la utilizacion de las técnicas
de la Investigacion Accion Participativa, el disefio de un museo comunitario en
la comunidad indigena Mapoyo de El Palomo, en el Estado Bolivar, Venezuela.
Se hace referencia a realizaciones anteriores de museos comunitarios y de
otras experiencias de gestion cultural comunitaria en otros paises y en
Venezuela, asi como también se presenta una breve historia del contexto en el
que surgieron los museos comunitarios. Por otro lado, se revisa la relacion que
existe entre la elaboracion del museo, la memoria colectiva y la identidad de los

Mapoyo.

Para ello, se hace especial énfasis en las representaciones y utilizacion
gue hace este pueblo indigena del pasado a la hora de elaborar la museografia
del museo comunitario, lo que tiene implicaciones a nivel de identidad en el
grupo. Dichas implicaciones se enmarcan dentro de lo que se explica como un
actual proceso de reivindicacion identitaria entre los Mapoyo. Se describe
entonces, como ha sido el proceso de insercion Mapoyo a la sociedad
dominante, con el fin de dar a entender el actual proceso de reafirmacion

identitaria y el papel que juega el museo comunitario en su identidad.



INTRODUCCION

Esta investigacion estd enmarcada dentro del “Proyecto Arqueoldgico
Suapure-Parguaza (PASP)” que coordinan los antropélogos Kay Tarble y Franz
Scaramelli, y trata acerca del disefio de un museo comunitario en la comunidad
Cedefio, Estado Bolivar. Al mismo tiempo, se analiza el papel que juega el
museo comunitario en la memoria y la identidad Mapoyo, influyendo sobre el
actual proceso de reivindicacion identitaria que lleva a cabo el grupo indigena a
través de varias estrategias que han aprendido a aplicar a lo largo del proceso

de dominacion colonial.

Los Mapoyo también son conocidos en la literatura antropolégica como
los Wanai, debido a que en 1975 Paul Henley publicé una investigacion acerca
de ellos y noté que algunos autores confundieron a los Mapoyo con los Quaqua
(a los que les decian Mapoyes) que habitaban mas hacia el norte. Para evitar
confusiones, prefirié llamar a los Mapoyo “Wanai”, explicando ademas que,
segun el capitan de ese momento, Juancito Sandoval, su autodenominaciéon es
“Wanai”, mientras que el término “Mapoyo” es el nombre que utilizaban los
criollos de la zona para referirse a ellos (Henley, 1975; 1983). Igualmente,
argumenta que cuando Gumilla (Padre Jesuita misionero en la zona durante la
primera mitad del siglo XVIII) escribe que a los Mapoyo les gusta que los

llamen “Uruanayes”, esta tratando de transcribir el término Wanai “tan



precisamente como lo permite la escritura del castellano” (Henley, 1983: 223).
En las paginas que siguen se utiliza siempre el término Mapoyo debido a que

esa es la autodenominacién actual de este grupo indigena.

Segun la tradicion oral, los Mapoyo han habitado tradicionalmente el
territorio comprendido entre los rios Suapure y Parguaza, en lo que
actualmente es el Estado Bolivar. El paisaje de este sector del Orinoco medio
se caracteriza por las inmensas sabanas y llanos inundables que adquieren un
color verde entre los meses de invierno — de abril a octubre — debido a los
torrenciales aguaceros y un color amarillento o ceniza entre los meses de
verano — de noviembre a marzo — debido a la sequia y a los frecuentes
incendios que ésta causa 0 que son provocados como una técnica de
preparacion del terreno para el cultivo. También se distinguen los prominentes
cerros de granito que sobresalen del suelo por doquier, algunos de los cuales
fueron, y adn son, utilizados por los grupos locales (entre ellos los Mapoyo)
como depésitos funerarios. Especial importancia tienen los bosques de galeria
que florecen alrededor de los rios, cafios y lagunas que atraviesan la sabana
ya que éstos albergan gran variedad de fauna silvestre que es utilizada como

alimento por la poblacion local.

El Mapoyo pertenece a un subgrupo de la familia linglistica Caribe.
Zucchi y Tarble (1984) presentan un mapa de la distribucion de las lenguas
indigenas en el Orinoco medio para el momento del contacto (Ver mapa 1) en

el que muestran a los Wanai (Mapoyo) ocupando el territorio en el que hacen



vida actualmente. Igualmente, refiriéndose a los restos arqueoldgicos que
hallaron en la zona, explican que “los sitios (arqueoldgicos) que presentan una
mayor concentracion de material Valloide (...) coinciden con el antiguo territorio
de los Pareca y Wanai” (Zucchi y Tarble, 1984: 444), lo que deja abierta la

posibilidad de que estos grupos hayan producido o utilizado esta alfareria.

Complementando lo anterior, Tarble (1985) sugiere que los estilos
arqueoldgicos de la serie Valloide (ceramica de elaboracion prehispanica)
pudieron haber sido hechos por los antecesores de los pobladores de la zona
del actual Municipio Cedefio, especificamente los Caribe hablantes (Tarble,
2006). Teniendo en cuenta que los Mapoyo estan ocupando esta area del
Orinoco medio por lo menos desde la primera mitad del siglo XVIII (segun el
Padre Gumilla, misionero en la region en esa época y a quién se le atribuye la
primera mencidn que con certeza se refiere a los Mapoyo), se podria hablar de
Su existencia previa al contacto espafiol en este territorio, por lo que pudieron

haber sido los productores de esta alfareria.

En la zona del Orinoco medio habitaron desde por lo menos finales del
siglo XVII (cuando los Jesuitas intentaron fundar pueblos de misiones en el
area) varios grupos indigenas, entre ellos los Pareca (Caribe), los Ature
(Séliva); los Guamo (sin clasificar); los Otomaco (sin clasificar) y los Achagua
(Arawak) (Scaramelli, 2005). Otros grupos como los Mapoyo (Caribe); los

Saliva, los Woétuha (Saliva), los Pumé (Macro-Chibcha) y los Hiwi (Guahibo-



Pamiga), aun viven en la zona. Sin embargo, mas recientemente han llegado a

la zona los Panare, los Piapoco, los Kurripaco y los Bareé.

Hoy en dia, la mayoria de los Mapoyo vive en una comunidad llamada “El
Palomo”, que es el asentamiento principal y esta ubicado a ambos lados de la
carretera que va desde Caicara del Orinoco hasta Puerto Ayacucho,
gue se encuentra entre el cafio Caripo y el rio Villacoa, a aproximadamente 20
kilometros al SO del pueblo de Morichalito. (Ver Mapa 2). Otros Mapoyo viven
en pequefos caserios dispersos en la sabana cerca de El Palomo, de la
carretera o del cafio Caripo, que son: Piedra Raja’ (Piedra Rajada), Caripito,

Simonero y Las Pifas.

Segun la informacion dada por el Cacique de la comunidad, Simén
Bastidas, actualmente los Mapoyo asentados en Palomo llegan a ser
aproximadamente 400 personas (Simon Bastidas, comunicacion personal, 21
de marzo de 2008), lo que incluiria la poblacién total asentada en El Palomo y
en las comunidades aledafas de Caripito, Simonero y Piedra Rajada. Por otro
lado, existen personas de otros grupos indigenas que viven en la comunidad
que han formado alianzas matrimoniales con algunos Mapoyo y que para el
2006 formaban el 7,5% de la poblacion total de la comunidad. Para esa misma
fecha, el 16% de la poblacion total de la comunidad era criolla, sector que
también han formado alianzas matrimoniales con los Mapoyo (Hernandez,

2007).
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La migraciéon de Mapoyos es relativamente frecuente hacia lugares como
Caicara del Orinoco, Ciudad Bolivar o Puerto Ayacucho, ya que las
oportunidades de estudio en la zona son escasas. Aunque la comunidad
cuenta con un Preescolar y una Escuela Primaria, deben realizar la Secundaria
o Bachillerato fuera de ella, y la opcion mas proxima es el pueblo de
Morichalito. Sin embargo, el transporte publico es muy escaso, por lo que
algunos Mapoyo han preferido irse de la comunidad hasta culminar sus
estudios de Bachillerato, luego de lo cual vuelven a Palomo (Notas de campo

de la investigadora).

Igualmente, la busqueda de trabajo fuera de la comunidad es poco
factible debido a que muchos de los trabajos exigen que los empleados hayan
culminado el Bachillerato y la mayoria de las personas adultas de la comunidad
no lo han hecho. Los trabajos mas buscados por los Mapoyo y por otros
habitantes indigenas y criollos de la zona son los que ofrece BAUXILUM, que
es la empresa del Estado Nacional asociada a la CVG (Corporacion
Venezolana de Guayana) que se encarga de la explotacién de Bauxita en ese
territorio. Por las razones anteriores, siempre hay un flujo constante de
Mapoyos que van y vienen de la comunidad y las migraciones son casi siempre
temporales. Por otro lado, los Mapoyo que habitan en Palomo, tienen “la
comida asegurada” en la medida en que cultivan conucos (siembran yuca,

maiz, arroz, platano, pifia, caraota, aji, fiame, patilla, cambur, batata,
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quinchoncho, entre otros cultivos), pescan y cazan, y en menor medida

recolectan frutos de la sabana o las montafnas.

Todas estas actividades econOmicas las realizan los Mapoyo,
mayormente, para el consumo local, aunque pueden vender en los poblados
cercanos las cosechas o recolectas de frutos. En el caso de la recoleccion de
sarrapia (Dipteryx punctata), lo que llaman sarrapiar, esta fruta se seca al sol y
luego la semilla es vendida a criollos o extranjeros, ya que este producto es
utilizado en la realizacion de ciertos perfumes y cosméticos. Las actividades
econdémicas mencionadas hasta ahora son las que han venido practicando los
Mapoyo tradicionalmente desde hace varios siglos (Notas de campo de la

investigadora).

Estructura del Trabajo de Investigaciéon

A partir de los conocimientos transmitidos oralmente y de la informacion
arqueoldgica, etnogréafica y etnohistorica existente sobre los Mapoyo, se disefid
conjuntamente con los miembros de la comunidad de El Palomo, un Museo
Comunitario. Dicha concepcion viene del desarrollo que ha tenido la nueva
museologia a través del tiempo, la cual ha ido captando la atencidon de cada

vez mas museologos a nivel mundial, asi como también de las comunidades.
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El presente trabajo de investigacion consta de 6 capitulos, los cuales se
distribuyen de la siguiente manera: El primer capitulo es el planteamiento del
problema, en el que se presenta por qué y de qué manera se planted la
posibilidad de llevar a cabo el disefio de un Museo Comunitario en la
comunidad de Palomo. Entre el primer y segundo capitulo se exponen los
objetivos de la investigacion. En el segundo capitulo se presenta el marco
historico, en el que se exponen brevemente las transformaciones sociales y
culturales que ha ocasionado el (aun existente) proceso de colonizacién en el
Orinoco medio, con el fin de dar a conocer las dinamicas sociales y relaciones
de poder que se sucedieron desde el primer contacto con los europeos y sobre
las cuales se fundo lo que es, hoy en dia, el Orinoco medio, asi como también
para comprender las razones histéricas que hicieron de los Mapoyo lo que son

actualmente.

El tercer capitulo lo comprenden los antecedentes de la investigacién, con
los que se quiere dar a conocer experiencias anteriores en otros paises y en
Venezuela referentes a la realizacion de museos comunitarios. Luego, en el
Marco Tedrico (Capitulo 1V) se sientan las bases conceptuales sobre las cuales
se funda esta investigacion y sus resultados, haciendo referencia a temas de
gran interés para la antropologia en lo que se refiere a procesos identitarios, de
memoria y de tradicion, y su relacibn con la nueva museologia,
especificamente con los museos comunitarios como espacios propios de
identificacion de las comunidades. En este capitulo también se hace referencia

a la agencia que tienen las poblaciones indigenas en las situaciones coloniales,
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y como influye ésta en la redefinicion de identidades, para contrarrestar la
concepcion unilateral de la “aculturacion” como consecuencia de la

colonizacion.

Se expone luego el capitulo V (Marco Metodoldgico, a través del cual se
observa como fue concebida la integracion de las fuentes documentales,
arqueoldgicas y etnograficas con el trabajo de campo en las distintas fases de
la investigacion. Asi, se mostrara como fue el proceso de disefio del museo
comunitario en El Palomo y la incorporacion de la comunidad a este proceso,
desde la investigacion previa hasta el trabajo directo con la comunidad.
Seguidamente se muestran los resultados de la investigacion en el capitulo VI
junto a un analisis de los mismos, en donde se observa el papel que juega el

museo comunitario en la redefinicion de la identidad Mapoyo.

Finalmente se pasa a las conclusiones y reflexiones sobre el trabajo de
investigacion en general, en donde, luego de haberse abordado la construccién
gue este grupo indigena hace de su pasado en la actualidad (construccion vista
dentro del marco de los procesos de disefio del museo comunitario y de lo que
se interpreta aqui que éste significa para ellos en el momento de la
investigacién), se reflexiona sobre la gran importancia que tiene esta
construccion del pasado para la comprension del universo cultural del grupo y
de sus dindmicas identitarias, sobretodo en este momento en el que estan

ocurriendo cambios radicales a nivel politico, econdmico, social y cultural en
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todo el mundo, que afectan a todas

particularmente, a las indigenas.

las poblaciones humanas v,
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CAPITULO |

PLANTEAMIENTO DEL PROBLEMA

[E]l museo comunitario posibilita el reconocimiento cultural entre los
pueblos y la creacion de un mundo fraternal. Este tipo de museo difunde las
singulares expresiones y codigos de comunicacion de la comunidad, con el fin
de preservar y conservar el area social y territorial; fortalece el sentimiento de
pertenencia a un grupo al integrar y acercar a sus miembros individuales.
Impulsa la revalorizacion de su idioma, tradiciones, costumbres, condiciones
geogréficas, formas de producciéon y promueve ademas, una relacion mas
afortunada entre las comunidades, favoreciendo asi el intercambio cultural
(Arroyo, 1983, en Méndez Lugo, 2004).

Como parte del proceso de incorporacion a la sociedad criolla, hace
pocos afos, los Mapoyo se organizaron en una Asociacion Civil y, mas
recientemente (2006), en un Consejo Comunal. Los comités que conforman
este ultimo son diez: Comité de Salud, de Igualdad Social, de Educacion, de
Cultura, Recreacion y Deportes, de Tierra Urbana y Rural, de Informacion, de
Energia y Gas, de Agua, de Desempleados y de Paz y Seguridad. Aunque las
Asociaciones Civiles y los Consejos Comunales son formas relativamente
nuevas de organizacion social, ideadas desde el mundo criollo o el Estado
venezolano, los indigenas (entre ellos los Mapoyo) han decidido formar parte
de estas organizaciones, consultando primero con la autoridad “tradicional” de
cada comunidad, es decir, el capitan (quien debe estar dentro del C.C.), antes
de tomar una decision que afecte a la misma (Argenis Bastidas, Capitan de El

Palomo. Comunicacion personal, 18 de marzo de 2008).

16



Lo anterior evidencia no solo el grado de participacion Mapoyo en la
sociedad nacional dominante, sino la forma de hacerlo, es decir, insertandose
en las estructuras de organizacion social que estan actualmente legitimadas
por el Estado venezolano, al mismo tiempo que mantienen una parte de la
estructura “tradicional” de decision, al consultar primero con el capitdn o

cacique las decisiones que debe tomar la colectividad.

Por otro lado, en la comunidad existen ciertos elementos de consumo o
utilizacion colectiva que los Mapoyo han conseguido a través de la
organizaciéon comunitaria y el aprovechamiento de ciertas coyunturas politicas
(afos electorales, por ejemplo). Entre estos elementos poseen dos plantas
generadoras de energia eléctrica, otorgadas en 1998 por el candidato a
gobernador del Edo. Amazonas Bernabé Gutiérrez; un camion para el
transporte de materiales para la comunidad que obtuvieron a través del trabajo
de la madera; un autobus para el transporte de indigenas de su comunidad y
de las comunidades aledafias al que llaman “la ruta” y un camién cisterna que
lleva el agua hasta los pozos de las casas, que fueron otorgados por la alcaldia
y por la “Mision Guaicaipuro”, respectivamente. (Informacion dada por Argenis

Bastidas).

Desde el afio 2006, la comunidad también tiene una capilla catdlica
debido a un pedido que hicieron los Mapoyo a las autoridades eclesiasticas de
los Pijigliaos. Todos los sabados las Hermanas Concepcionistas de la

Enseflanza (ubicadas en el pueblo de Morichalito) recorren las comunidades
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indigenas cercanas, entre las cuales estd Palomo, para dar la misa.
Finalmente, los Mapoyo poseen un ambulatorio a medio terminar que fue
comenzado a construir en el 2006 por la Alcaldia y se par6 la construccion por
falta de presupuesto. Actualmente estan haciendo los tramites necesarios para
terminar su construccion. El nombre que le quieren colocar es “Primer Hospital
Indigena Chaman Juan Sandoval’, quien fuera el ultimo chaman Mapoyo

(Informacion dada por Argenis Bastidas y Carolina Bastidas).

Es evidente, por lo tanto, que en los ultimos afios ha habido un
incremento en la participacion politica de los Mapoyo, lo cual ha sido el
resultado de las multiples estrategias de mantenimiento y reproduccién cultural
que han aplicado durante afios de contacto con la sociedad dominante. Por
esta razon, se les propuso la realizacion de un Museo Comunitario en la propia

comunidad de Palomo, ya que:

1) Un Museo Comunitario constituiria otro elemento que les
proporcionaria herramientas para su organizacién y la autogestion, en este
caso, de su propio patrimonio; 2) el museo seria un producto de largos afios de
investigaciones y de participacién indigena en dichas investigaciones; 3) el
disefio y el posterior mantenimiento del museo permitiia aumentar la
participacion de la comunidad en las actividades que se desarrollan en cuanto
a investigacion y preservacion de su patrimonio tanto material como inmaterial,

lo que permitiria que se fortalezca el sentido de pertenencia y la conciencia
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participativa de los individuos para con su comunidad, costumbres y forma de

vida.

Por otro lado, el disefio de un museo comunitario no implica solo lo dicho
anteriormente, sino que se trata de todo un proceso de acompafamiento o
facilitacion a los miembros de la comunidad (los Mapoyo, en este caso) que
debe llevar a cabo la persona que posea las herramientas tedricas y
metodoldgicas necesarias para el disefio y la realizacion del museo comunitario
(en este caso, la investigadora), con el fin de transmitirles dichas herramientas
a la comunidad para que ésta se apropie de la idea del museo y consiga
autogestionar su patrimonio cultural tangible e intangible, como parte del
proceso de incorporacion a las dinamicas de la sociedad dominante que se

viene desarrollando desde los tiempos de la colonia.

Para lograr este fin, y para que los miembros de la comunidad aprobaran
el proyecto de disefio de un museo comunitario en Palomo, se les planteé un
plan de trabajo en conjunto entre ellos y la investigadora a través de lo que se
llama un “comité coordinador” de los trabajos del museo comunitario (Ver
Marco Metodoldgico), siguiendo las lineas de la investigacién accion
participativa y del Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH) de
México, institucion que lleva mas de 20 afios facilitando la realizacion de
museos comunitarios en ese pais. De la misma manera, un museo comunitario

debe ser un elemento capaz de mostrar, a través de un discurso museogréfico,
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la solida identidad indigena que poseen los Mapoyo, a pesar de los cambios

culturales ocurridos en su poblacion debido a la situacién colonial.

Dicha situacion colonial trajo consigo un complejo proceso de resistencia,
negociacion e incorporacion de las sociedades indigenas a la sociedad
dominante, que ha estado presente desde el primer contacto con los europeos.
Asi, los indigenas adoptaron estrategias que les permitieron no solo sobrevivir
como grupos étnicamente diferenciados, sino obtener ciertos beneficios de la
situacion de contacto (Ver Marco Histérico). Las estrategias adoptadas por los
grupos aborigenes del Orinoco medio (incluyendo los Mapoyo) para encarar la
situacion de contacto fueron, por una parte, la incorporacion, a sus sistemas de
valores y de consumo, de artefactos europeos (Scaramelli y Tarble, 2005) y por
otra, la resistencia que se expres6 tanto en la indisposicion para adoptar
nuevas tecnologias en la cultura material, como en el mantenimiento de
practicas cotidianas tradicionales prohibidas por los misioneros, como el

deposito de los difuntos en los abrigos rocosos (Scaramelli, 2006).

En el caso de los Mapoyo, su insercion a la sociedad nacional comienza
en el siglo XIX, mismo siglo en que nace la Venezuela Republicana. Segun la
tradiciéon oral Mapoyo, ellos participaron en una batalla en la que las tropas
patriotas derrotaron a las fuerzas espafiolas, por lo que Simoén Bolivar les
entregd los titulos de propiedad del territorio comprendido entre los rios
Suapure y Parguaza. Independientemente de la veracidad o no de elementos

de la historia 0 de sus personajes, lo que si es cierto es que con su
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reproduccion, los Mapoyo ratifican su incorporacion exitosa a la nueva
sociedad venezolana que nacid en el siglo XIX (Henley, 1983; Scaramelli y

Tarble, 2000).

Ya a finales del siglo XX, en 1992, a partir de un problema territorial que
tuvieron los Mapoyo con algunos Whothuja, los primeros pidieron a los
antropologos Kay Tarble y Franz Scaramelli que realizaran un trabajo de
documentacion de los sitios antiguos ubicados dentro de su territorio.
(Scaramelli, 2005). Durante los trabajos de campo de estas investigaciones
algunos miembros de la comunidad participaron activamente, asi como también
en un proyecto de revitalizacion linguistica llevado a cabo por la antropologa
Maria Eugenia Villalon, y desde entonces se han venido involucrando cada vez
mas en los asuntos oficiales y académicos asociados a ellos (Scaramelli y
Tarble, 2000), aunque ello no ha evitado que sectores criollos como
hacendados, ganaderos, inmigrantes y la CVG-Bauxilum invadan su territorio
hasta el punto que los Mapoyo actualmente, sélo controlan menos de la tercera

parte de lo que reclaman como su territorio ancestral (Ver Mapa 3).

Como se observa entre los Mapoyo, la insercion en la dinamica de la
sociedad dominante por parte de las poblaciones indigenas americanas se
mantiene hasta el dia de hoy. Asi, como parte del mismo proceso, desde hace
algunos afos, las comunidades indigenas de América estan cada vez mas
participando activamente en la toma de decisiones que los afectan

directamente como comunidades y como pueblos, en la medida en que han
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experimentado un proceso de insercion juridica en las sociedades nacionales
(Sierra, 1997) y, por lo tanto, un mayor conocimiento de las leyes y de los
procedimientos legales que les interesan para sus reivindicaciones politicas y

culturales.

Como consecuencia, han surgido movimientos indigenas en toda Ameérica
cuyo nucleo de exigencias para sus sociedades, como ha explicado Gutiérrez
Estévez (2001), tiene que ver mas con reivindicaciones politicas y culturales
que con demandas agrarias y sociales. En ese sentido, muchas comunidades
indigenas han logrado adaptar sus costumbres a las nuevas exigencias
politicas y administrativas del Estado (Sierra, 1997), logrando incorporarse
exitosamente (con las diferentes respuestas de cada grupo) a las nuevas

dindmicas del proceso colonial.

En Venezuela, los indigenas han tomado iniciativas de organizacion que
les han permitido insertarse en la dinAmica de la sociedad mayoritaria, desde el
surgimiento del movimiento indigena venezolano en los afios ‘70 del siglo
pasado, pasando por la creacion de la Organizacion Regional de Pueblos
Indigenas de Amazonas (ORPIA) en 1993 y la incorporacién de representantes
indigenas en las discusiones sobre la Asamblea Constituyente en 1999, hasta
la actual presencia de diputados indigenas en la Asamblea Nacional, donde se
logré la aprobacién de la Ley de Demarcacién de los Habitats y Territorios

Indigenas (Aguilar Castro, 2004) y de la Ley Organica sobre Pueblos y
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Comunidades Indigenas (LOPCI). Asimismo, en el 2007 se crea el actual

Ministerio del Poder Popular para los Pueblos Indigenas.
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OBJETIVOS DE LA INVESTIGACION

General:

Disefiar un Museo Comunitario conjuntamente con la comunidad
indigena Mapoyo de ElI Palomo a partir de los saberes transmitidos
oralmente por el grupo y de las evidencias arqueoldgicas, etnohistoricas
y etnograficas que se han relacionado con ellos desde el periodo

prehispanico tardio hasta el presente.

Especificos:

1. Compilar la tradicibn oral Mapoyo sobre su territorio
ancestral y sobre las actividades y acontecimientos que se han
desarrollado en éste con el fin de utilizarla como material para el disefio

del museo comunitario.

2. Documentar en el campo las actividades cotidianas, las
practicas rituales y otros conocimientos transmitidos oralmente por los
Mapoyo para utilizarlos como material en el disefio del museo

comunitario.
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3. Compilar aspectos reconstruidos del pasado y del entorno
Mapoyo por medio de la evidencia arqueoldgica, etnohistérica y
etnografica asociada a ellos para utilizar esa informacién como material

para el disefio del museo comunitario.

4. Disefiar conjuntamente con la comunidad Mapoyo un
bosquejo de la infraestructura del museo comunitario, sobre la base de

las propuestas de la propia comunidad.

5. Disefiar la museografia del Museo Comunitario
conjuntamente con los Mapoyo a partir de la documentacion previa de
sus actividades cotidianas, sus practicas rituales, otros conocimientos
transmitidos oralmente y las evidencias arqueoldgicas, etnohistoricas y

etnograficas asociadas a ellos.

6. Describir el papel que juega el museo comunitario en el
proceso de legitimacion identitaria que se viene produciendo entre los
Mapoyo como parte del proceso de contacto con la sociedad dominante

y de las politicas nacionales actuales.
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CAPITULO Il

MARCO HISTORICO

Estas atracciones para entrar al sistema de la misién resultaron en
profundas transformaciones de los modos de produccion tradicionales — tanto
econdémicos como simbolicos (...) En otras palabras, toda la “economia politica”
indigena (Riviere, 1983/1984) fue desmantelada y reemplazada con un
capitalismo incipiente, dirigido por los europeos y criollos (Scaramelli y Tarble,
2005: 149) (Traduccion libre de la autora).

Breve Historia de la Colonizacion y el Contacto Cul tural en el

Orinoco Medio

En el Orinoco medio, la colonizacion comenzd tardiamente, a partir del
siglo XVII, debido a que es una zona de dificil acceso, y también fue mas dificil
ya que no existian estructuras verticales de poder, mas susceptibles a la
manipulacion colonial, sino grupos diferenciados étnicamente con distintas
formas de organizacion socio-politica y diferentes lenguas. Como consecuencia
del periodo colonial en la zona (1730 — 1830), no solo las sociedades indigenas
y su cultura material fueron de una u otra manera incorporadas al mundo
occidental, sino que los europeos fueron “indigenizados” en la medida en que
fueron insertados en las visiones del mundo de los nativos (Scaramelli y Tarble,

2005; Scaramelli, 2005).

Pero esta situacion se dio con una dinamica muy compleja en la que los

diferentes sectores involucrados negociaron su posicion, identidad y poder con
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respecto a los otros. Asi, los espafoles se disputaban con los ingleses,
franceses, holandeses y portugueses la conquista de la zona de Guayana,
mientras los Caribe se aliaban con los holandeses y asaltaban y quemaban las
misiones jesuitas (y de otras érdenes religiosas presentes en Guayana como
los Capuchinos y los Franciscanos Observantes) en busca de esclavos. La
mision de Nuestra Sefiora de los Angeles de Pararuma, donde posiblemente
estuvieron congregados algunos Mapoyo, la quemaron dos veces. Por otro
lado, otras “Naciones” indigenas, buscaban refugiarse de los ataques Caribe en
los centros misionales, ademas de que en ellas tenian acceso a productos de
manufactura europea como herramientas, cuentas, bebidas alcohdlicas, entre
otros (Vega, 2000; Lucena Giraldo, 1991; Scaramelli, F. 2005, Scaramelli,

2006).

Aunque el contacto con los espafioles ayudaba a los indigenas a
protegerse de los ataques Caribe, la rapida dispersion de las epidemias traidas
desde Europa llevaron a la reduccion demogréafica de la poblaciéon local, la
extincion o lo que Scaramelli (2005) llama la absorcion de unos grupos por
otros. El Padre Agustin de Vega relata como, en el siglo XVII, “las biruelas y
sarampion arruynaron y consumieron mucho las gentes del Orinoco” (2000:

683), y haciendo mencidn especifica a los Mapoyo, cuenta que:

[Dlespues que paso la primera epidemia, pase yo a reconocer las tierras de los
Mapoyes, que empezaba a reducir a pueblo, visitando sus rancherias, las halle
desiertas, y entrando en los ranchos halle los muertos por el suelo, o los
chinchorros podridos, sin que huviese habido quien les hiciese la caridad de
enterrarlos (Vega, 2000: 685).
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Durante la época colonial también se evidencia un proceso de
concentracion urbana debido al involucramiento de los grupos locales en las
misiones. Los sitios ceremoniales fueron abandonados o utilizados de forma
secreta y las formas de representacion ritual cambiaron. “Estos procesos
resultaron en una fragmentacion y reintegracion de la poblacion sin
precedentes. Para aquellos que sobrevivieron, sin embargo, el colapso de la
intervencion colonial espafiola en el Orinoco, senté las condiciones para
nuevas formas de intervencidon, no con menos consecuencias” (Scaramelli,

2005: 49) (Traduccion libre de la autora).

Otra estrategia que utilizaron los europeos para dominar a los indigenas
ademas de reducirlos en misiones, fue el comercio. Les daban a los grupos
locales utensilios y herramientas de manufactura europea a cambio de
productos indigenas. Igualmente, los misioneros sembraban cafia de azucar y
obtenian aguardiente y se la daban a los indigenas para alejarlos de los
holandeses y, por otra parte, obtenian (probablemente por contrabando con
ingleses u holandeses) dichas bebidas para darselas a los indigenas, como
relata Eugenio de Alvarado, figura clave en la expedicion de los limites del

Orinoco en el siglo XVIII (Lucena Giraldo, 1991; Scaramelli y Tarble, 2005).

Ademas de las fuentes documentales, el registro arqueoldgico sostiene lo
anterior. La poca cantidad de botellas de vidrio y la variedad de formas
presentes en la alfareria local sugieren que, a principios del periodo colonial, se

mantuvieron los sistemas locales de consumo, con una incorporacién gradual
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de los productos europeos que incluye las bebidas alcohdlicas. Sin embargo, a
finales de este periodo es cuando ocurre un cambio significativo en estos
sistemas de consumo evidenciado en el aumento del numero de botellas de
alcohol y de artefactos de hierro y la reduccién de variedad de formas de
alfareria local en el registro arqueoldgico, lo cual sugiere que las bebidas
alcoholicas y otros productos foraneos se obtenian a través del intercambio con
los europeos. Esto creo un sistema de dependencia que obligaba a los
indigenas a “pagar” con trabajo lo que obtenian, es decir, recolectando
sarrapia, miel, quinina, latex y otros productos para los europeos (Scaramelli y

Tarble, 2005).

Mas adelante, para el periodo Republicano (1830 — 1920), no se tienen
muchas fuentes documentales debido a que es el periodo posterior a la Guerra
de Independencia en Venezuela y los misioneros, que eran los que habian
registrado en mayor medida la lengua, vida y costumbres de los pueblos
nativos, habian sido expulsados. Mas bien, la mayoria de la informacién
proviene del registro arqueoldgico, ademas de los relatos de algunos viajeros
gue a finales del siglo XIX y principios del XX exploraron la zona dejando

informacion etnografica y en algunos casos lingtistica muy valiosa.

En este periodo, aparecen nuevas formas de interaccion y se forma una
nueva estructura de dominacién, en la que los criollos lideres de las revueltas
independentistas les prometieron derechos de tierra a los indigenas y mestizos

a cambio de su participacion en la guerra. Esas promesas no fueron cumplidas
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debido a que la economia de los llanos y el Orinoco estaban devastadas por la
guerra y finalmente, los caudillos y los militares antiguamente expatriados
obtuvieron los titulos de tierras sobre los territorios indigenas, con el fin de
explotar y comercializar los recursos locales. Con la expansion de las industrias
extractivas, muchas comunidades indigenas del Amazonas, Guayana Yy los
llanos fueron sometidas a relaciones de peonaje, esclavitud, violencia y
etnocidio, asi que muchas abandonaron el area de las misiones y pueblos para
establecerse tierra adentro, lejos de la presencia criolla (Scaramelli y Tarble,

2000; Scaramelli, 2005).

La arqueologia puede dar luces acerca de las dinamicas entre europeos e
indigenas en este periodo. Una de las transformaciones mas significativas en
los materiales indigenas proviene de la incorporacion masiva de bienes de
comercio europeos, cuya obtencion probablemente se pagaba con trabajo en
las producciones de sarrapia y casabe. Scaramelli, (2006) explica que en este
periodo aumenta considerablemente la cantidad de ceramica importada en los
sitios arqueoldgicos, la cual termina sustituyendo casi por completo el uso de la

ceramica local.

Los fragmentos de botellas de vidrio indican que también aumenta el
consumo de cerveza, ron y aguardiente manufacturada. El incremento de
artefactos de metal como cuchillos, calderos y machetes, también es evidente
en este periodo. Se comienzan a utilizar los rallos de laton agujereados para

rallar yuca. Las cuentas de vidrio (tan preciadas durante el periodo colonial)
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desaparecen y son sustituidas por medallas catolicas y crucifijos de plata.
También se incorporan perfumes, lociones y esencias evidenciados por el

incremento de las botellas para este fin (Scaramelli, 2005).

Por otra parte, las concesiones que da el nuevo gobierno a criollos y
extranjeros para explotar productos como la sarrapia y el caucho, hacen que se
formen relaciones “amistosas” entre los indigenas y los primeros, ya que los
indigenas trabajaban para éstos en la fase de explotacion de los productos. Al
mismo tiempo, el registro arqueoldgico de los sitios del territorio tradicional
Mapoyo que estuvieron ocupados para el periodo Republicano muestra que
hubo cambios en la construccion y utilizacién de los espacios indigenas tanto
domeésticos como ceremoniales, lo que evidencia dos cosas: por un lado,
cambios en las respuestas que los grupos locales daban a la situacion de
contacto y, por el otro, las practicas coloniales en busca de poder (Scaramelli,
2005). De hecho, Chaffanjon, un explorador que visité la zona a finales del siglo

XIX en busca del lugar donde nace el Orinoco, cuenta que:

Los Mapoyos demuestran mas desconfianza y resistencia [que los Yaruro]. Ya
que temen las vejaciones de la gente civilizada, llamada racionales, se han
establecido tierra adentro y no bajan hasta el Orinoco mas que para pescar
tortugas y recoger sus huevos. Al igual que los Yaruros, se construyen
cobertizos en las playas, cerca de las desembocaduras de los cafios, y
desaparecen en cuanto se les sefiala la llegada de una embarcacion
(Chaffanjon, 1986: 158).

Igualmente, un patron de asentamiento de gran dispersion, con casas
construidas en la sabana y sin evidencias de utilizacion de materiales foraneos
en la construccion domino este periodo. Las cuevas fueron vueltas a utilizar

como depositos funerarios y para rituales ceremoniales a principios del siglo
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XIX (Scaramelli y Tarble, 2000). Dichas cuevas, especialmente la del Cerro de
las Pifias y Cerro de los Muertos juegan un papel importante en la memoria oral
de los Mapoyo, y la segunda de estas es todavia utilizada como depdsito

funerario (Scaramelli, 2005).

Después de la Guerra de Independencia, los hatos y haciendas de los
latifundistas se fueron expandiendo en la zona, lo que transformo
significativamente el paisaje y su utilizacion, a la vez que ocasionaba la
reduccion progresiva de los territorios indigenas. Muchos de los hombres
indigenas comenzaron a trabajar en las haciendas como peones, participando
activamente en el incremento de la actividad comercial en la zona, lo que hizo
que aspectos culturales locales importantes fueran redefinidos, reforzados o
modificados. Asi, emergieron nuevas orientaciones culturales como la
sustitucion de las cuentas de vidrio por la utilizacion de crucifijos de plata y

medallas catélicas. (Scaramelli, 2005).

Para principios del siglo XX, surgié la identidad “Criolla”, que eran
personas que vestian ropa occidental, hablaban castellano y practicaban el
catolicismo. Muchos de los grupos indigenas que estuvieron reducidos en las
misiones como los Otomaco, los Guamo, los Achagua y los Tamanaco, no
sobrevivieron como grupos étnicamente diferenciados debido a factores como
el matrimonio interétnico, la pérdida demografica, absorcion por otros grupos
indigenas o la decisibn de convertirse en Criollos (etnogénesis). Por el

contrario, otros grupos como los Mapoyo, Piaroa, Hiwi y Saliva habitan todavia
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en la zona, diferenciandose étnicamente de los otros grupos indigenas y

criollos de la zona (Scaramelli, 2005; Scaramelli, 2006).

Como relata Gumilla, los Mapoyo tuvieron mucha resistencia a ser

cristianizados desde la época colonial:

El mismo genio gastan los Mapoyes de Uruanay, y los indios Paos; tanto que
desde el afio 1731 hasta el de 1739 han sido recogidos éstos, y aquellos a
colonias regulares, y a enseflanza tres veces, sin mas logros que el de los
parvulos, y adultos, que recibieron el santo bautismo antes de morir (Gumilla,
1955: 110)

Pero a principios del siglo XX, un cura de la Urbana los bautizé a casi
todos (Henley, 1983), lo cual se refleja en el registro arqueoldgico sobre sus
practicas funerarias, ya que algunos comenzaron a enterrar a los difuntos en
cementerios al aire libre sobre los que colocaban cruces de metal o de madera.
Por otra parte, la recoleccion de sarrapia y la extraccion de balata y chicle se
volvieron actividades economicas importantes entre los indigenas de la zona,
entre ellos los Mapoyo, a principios del siglo. La preferencia por enterrar a los
difuntos se mantuvo aproximadamente hasta la década de los 80 (Scaramelli y
Tarble, 2000) pero, actualmente, segun los miembros de la comunidad, algunos
han vuelto a la practica de depositar a los difuntos en las cuevas. Por otro lado,
en los afos '50 el precio de la sarrapia callo y dej6 de ser una actividad
econdmica principal, aunque aun algunos Mapoyo trabajan como “sarrapieros”

durante el verano.

En la década de los '80, la Corporacion Venezolana de Guayana (CVG)

exploré la zona y encontr6 enormes depdésitos de bauxita en el territorio
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Mapoyo. Dichos depositos fueron casi inmediatamente explotados y como
consecuencia, los Mapoyo perdieron grandes cantidades de terrenos por
expropiacion oficial, dentro de los cuales se encuentran asentamientos
antiguos y cuevas-cementerios sagrados. La actividad minera en la zona
condujo a la construccion del “campamento minero” y del pueblo aledafio de
Morichalito, a donde han llegado inmigrantes de varias partes del pais en busca
de empleo como trabajadores de la mina, asi como también de servicios para

los nuevos pobladores (Scaramelli y Tarble, 2000).

Asimismo, la CVG-Bauxilum (antes, Bauxiven) ha financiado Ila
construccion de diferentes servicios que han contribuido a reducir, de cierta
manera, el impacto social que ha generado la construccion de la mina. La
carretera nacional o la troncal 19, que va desde Ciudad Bolivar hasta Puerto
Ayacucho, ha servido no sélo para la expansion industrial sino para mejorar las
comunicaciones entre los habitantes de la zona y su movilizacion. La
instalacion de este centro industrial también ha traido inmigrantes de varios
grupos indigenas que buscan aprovechar los centros educativos y de salud y
las oportunidades econOmicas que ha generado la empresa (Scaramelli y

Tarble, 2000).

Esta ultima situacion ha traido problemas a los Mapoyo puesto que en
1992, un grupo whéthuha se establecio en su territorio y comenzd a explotar
los recursos locales. Finalmente, entre los Mapoyo y los Whéthuha resolvieron

el problema con un acuerdo “entre hermanos indigenas” y después de eso, los
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Mapoyo formaron relaciones con los directores de la CVG y los gobiernos
locales, con lideres de movimientos indigenas tanto nacionales como
internacionales y pidieron la realizacion de estudios arqueologicos,
antropoldgicos y linguisticos (Scaramelli y Tarble, 2000), aumentando asi su
presencia en las esferas académicas y oficiales y el control sobre sus territorios

ancestrales.
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CAPITULO 1lI

ANTECEDENTES DE LA INVESTIGACION

Las colecciones y los museos no han sido ajenos al movimiento politico
de las naciones. De esta manera, los grandes museos del mundo occidental,
si bien surgen y se justifican en el desarrollo de las ciencias, su
desenvolvimiento e importancia estan vinculados a la expansion imperialista
europea que culmina en el siglo XIX, cuando las naciones del norte del
atlantico imponian su voluntad y su explotacion al mundo entero (Lacouture
Fornelli, 1994; en: DeCarli, 2003: 3).

Un Poco de Historia

Aunque el origen de los museos se puede remontar al siglo | A.C.
aproximadamente (origenes del coleccionismo en el viejo continente), el primer
museo con caracter publico no se crea sino hasta finales del siglo XVIII. Este
coleccionismo se fue desarrollando dentro del propio estado (coleccionismo
estatal u oficial) hasta que, con las monarquias absolutistas europeas, alcanzé
su mayor auge. Al mismo tiempo, se desarrollaba el coleccionismo privado, que
en América sirvi de base para la creacion de los primeros museos

(Hernandez, 1992).

Para el siglo XIX, el modelo museoldgico europeo era la concentracion del
patrimonio, por lo tanto, las nuevas naciones de América Latina, buscando
incorporarse al mundo “civilizado y moderno”, fundaron museos que trataban

de imitar a los grandes museos europeos, creandose asi los Museos
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Nacionales como el de Buenos Aires, creado en 1823, el de Bogota, en 1824 y
el de México, en 1825. Estos grandes museos nacionales se fundaron sobre la
base de un discurso histérico que buscaba fomentar las identidades y los
sentimientos nacionalistas, al contrario de lo que sucedia en Europa, donde el
discurso de los grandes museos se creaba sobre “patrimonios ajenos”, ya que
sus colecciones estaban formadas por objetos provenientes de otras culturas y

naciones (DeCarli, 2003: 3).

De hecho, Benedict Anderson explica que, en los Estados coloniales,
hubo tres instituciones de poder que moldearon la manera en que el Estado
colonial imaginé sus dominios: El censo, el mapa y el museo. Asegura que “los
museos Yy la imaginacidon museistica son profundamente politicos” (Anderson,
2007: 249) y que éstos representan la forma de pensar del Estado sobre
“pueblos, regiones, religiones, lenguajes, productos, monumentos, etc.” (Ibid.
257), lo que quiere decir que los museos fueron hechos para legitimar el papel
del Estado y de las élites de esas sociedades como los grupos dominantes,

quienes tienen el poder de decidir sobre la historia de dichas sociedades.

Estos grandes “mausoleos” o “santuarios” se fueron convirtiendo en
lugares de estudio y de investigacion, a fin de promover la historia oficial. No
obstante, tanto la influencia de éstos como sus objetivos museisticos de
legitimacion de la cultura homogénea y de silenciamiento de la pluralidad étnica
y linglistica caracteristica de Latinoamérica fueron golpeados por la creacion,

en los afios sesenta, de pequefios museos por exigencia de los gobiernos
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locales u organizaciones comunales y durante los setenta, los movimientos
politicos y culturales pusieron en tela de juicio las politicas educativas y
culturales, asi como la historia oficial. Entonces se realiz6 en Santiago de Chile
en 1972 la Mesa Redonda que llevé como titulo La importancia y el Desarrollo
de los Museos en el Mundo Contemporaneo, en la que se exigié un cambio en

los museos (DeCarli, 2003).

Luego de la Mesa Redonda de Chile y del desarrollo en esa misma
época, de una corriente tedrico-metodoldgica llamada “nueva museologia”, en
1974 el ICOM (Consejo Internacional de Museos), creado en 1946, redefinié al
museo en el titulo 2, articulo 3 de sus estatutos como una “institucion
permanente, sin fines lucrativos, al servicio de la sociedad y que adquiere,
conserva, comunica y presenta, con fines de estudio, educacion y deleite
testimonios materiales del hombre y su medio” (Hernandez, 1992: 88); con la
gue reemplaza a la antigua, primera y Unica definicion que habia hecho esta
institucion en el articulo 3 de sus estatutos de 1947 como “toda institucion
permanente que conserva y presenta colecciones de objetos de caracter
cultural o cientifico con fines de estudio, educacién y deleite” (Hernandez,
1992: 88), aunque ello no hizo que los museos orientados hacia la museologia

tradicional dejaran de funcionar.

En este sentido, aunque aun contindan habiendo museos que mantienen

la vieja vision del museo institucional, existen museos que se han enfocado

hacia la nueva museologia y se han redefinido para mostrar ahora un
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“patrimonio” a una “comunidad” desde un “territorio”, en vez de mostrar una
“coleccion” a un “publico”, desde un “edificio-museo”, como lo hacia la vieja
museologia tradicional (Diaz Pefa, 2006). Ademas, los nombres de los museos
definidos dentro de la nueva museologia varian. Asi, por ejemplo, en Europa y
en Canada se han llamado ecomuseos; en Estados Unidos, museos vecinales

o de barrio; y en América Latina, museos comunitarios.

Este ultimo término surgié de la propuesta del museo integral, producida
en la IX Conferencia Internacional del ICOM, en Grenoble, Francia, en 1971
(DeCarli, 2003). Por otro lado, René Rivard (1999), asesor en museologia y
valorizacion del patrimonio de la UNESCO, explica que los museos vecinales,
al igual que los museos comunitarios, nacieron como el equivalente urbano de

los ecomuseos, que es un movimiento esencialmente rural.

Museos Locales y Turismo Cultural. Experiencias en EE.UU.

En 1969, el grupo indigena Apache de Montafia Blanca (White Mountain
Apache Tribe: WMAT), en las tierras altas del este de Arizona, decidieron abrir
Su propio centro cultural en respuesta a la erosidén que ellos pensaban estaban
sufriendo sus tradiciones culturales y su lengua. Ellos llamaron a un
especialista en lengua Apache, quien grabé cerca de 600 historias y canciones
Apache y produjo el primer diccionario Apache-Inglés. El centro lo construyeron

en las ruinas de un antiguo fuerte Apache. Gracias a los recursos de la
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Sociedad Historica de Arizona (AHS) y otras fuentes de recursos locales y
nacionales, aun después del incendio que sufrio en 1985, el entusiasmo por
mantener el centro como un lugar para la perpetuacion de la cultura Apache y
para la educacion intercultural no murio, por lo que se reconstruyo el museo y
12 afos después (en 1997), reabrié sus puertas (Welch, J.; Hoering, K. y

Enfield, R., 2005).

El museo es llamado por los Apaches “Nohwike’ Bagowa” (La casa de
nuestras huellas) y esta dedicado a la continuacion y celebracion de la herencia
cultural Apache. El museo actualmente es financiado por la “National
Endowment for the Humanities” y las Huellas de los Apache “Ndee Biké” es el
nombre de la primera interpretacion museistica personal que hacen los propios
Apache de su historia cultural. Finalmente, los Apache crearon una oficina de
turismo cultural para desarrollar el turismo cultural sustentable en la zona y
lograr asi un desarrollo econdémico a partir de ello (Welch, J.; Hoering, K. y

Enfield, R., 2005).

Otra experiencia de trabajo con una comunidad indigena en Estados
Unidos es el Indian Pueblo Cultural Center, que fue abierto en 1976, esta
ubicado en Albuquergque, en Tierra Federal y tiene dos divisiones. Una division
pro-fondos llamada el Indian Pueblos Marketing, Inc. (IPMI) y una division sin
fines de lucro que es el Indian Pueblo Cultural Center (IPCC). El IPCC obtiene
apoyo financiero del IPMI y de donaciones y fundaciones, cuenta con un

espacio de exhibiciones temporales, una exhibicion permanente sobre la
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historia, el arte y la cultura de los 19 pueblos indigenas de Nuevo México y con
la Casa Pueblo, un museo interactivo para todas las edades. (Amy Johnson.

Curadora del museo. Comunicacion Personal, 2008).

Algunos de los programas ofrecidos por el museo son llevados a cabo por
los propios indigenas Pueblo, como muestras de danzas y exhibiciones de
artistas Pueblo. Actualmente trabajan en un proyecto que busca incorporar mas
a los indigenas Pueblo en el centro para obtener de ellos guia en las
actualizaciones de las exhibiciones, trabajar con historias orales y revitalizar los
estudios sobre los indigenas Pueblo (Amy Johnson. Comunicacién Personal,
2008). Este centro cultural también tiene una tienda, un restaurante, un centro
de viajes y un mercado al aire libre donde los indigenas venden artesanias y

comidas locales (Leco S/F; Indian Pueblo Cultural Center, 2007).

Estas experiencias son sélo dos de las muchas otras que existen en los
Estados Unidos, como por ejemplo en Chicago, donde hay museos vecinales
(neighborhood museums) creados por los propios habitantes de una localidad,
gue muestran la diversidad cultural de esta ciudad ya que la mayoria se
centran en herencias étnicas particulares como la mexicana, la lituana, la judia,
la griega y la polaca.

(http://egov.cityofchicago.org/city/webportal/portalContentltemAction.do?content

0OID=536892567&contenTypeName=COC EDITORIAL&topChannelName=Exp

loring&channelld=-536884593&blockName=Promo+Iltem). Es evidente que en

este pais la idea de la participacion comunitaria o vecinal (a nivel institucional y
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local) esta cobrando sentido en cuanto a la apropiacion y gestiéon de lo que

cada comunidad considera como su patrimonio.

América Latina. Los Museos Comunitarios

Luego de la realizacion de la Mesa Redonda de 1972 en Santiago de
Chile y de otras reuniones que culminaron con varias declaratorias sobre la
definicion y funcién de los museos, en la década de los ochenta en México
comenz6 un debate sobre los avances y limitaciones de los museos
tradicionales. Estas reflexiones desencadenaron finalmente en la realizacion de
unos museos de caracter local que se llamaron “museos comunitarios”. Desde
1983, el Instituto Nacional de Antropologia e Historia (INAH) de México
comienza a promover la creacion de museos comunitarios en varios estados
del pais. Para 1994, se crea la Unién Nacional de Museos Comunitarios y
Ecomuseos A.C. en el estado de Oaxaca. (Museo Regional Comunitario
Cuitlahuac, 2002a). Mas tarde se fueron creando uniones y delegaciones
estatales que representaban a los museos de cada estado de México ante la
Union Nacional de Museos Comunitarios, la cual se encargé de apoyar, junto
con esas otras delegaciones, la creacibn de mas de estos museos en

diferentes partes de América Latina. Algunos ejemplos son:

En la comunidad indigena de Sutiaba, Leon, en Nicaragua, fue fundado

en 1985 con la colaboracion de la comunidad, el Ministerio de Educacion y el
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Instituto Nicaragiense de Cultura, el Museo Indigena Adiact, cuyo nombre es el
de un famoso cacique de Sutiaba, que es mantenido gracias a la comunidad y
que aloja mas de 300 piezas arqueoldgicas que los habitantes de la zona
reconocen como piezas “de gran valor histérico de nuestros antepasados”
(Manfut, 2001). Lamentablemente, desde hace algun tiempo el museo se ha
ido deteriorando y actualmente tanto la infraestructura como las piezas que
mantiene estan en muy malas condiciones y a punto de perderse debido a la
falta de atencion por parte de las autoridades locales y nacionales (Gonzélez,

2007).

Por otro lado, en el afio de 1999 se cre0 el primer museo con sentido
comunitario de Guatemala, el Museo Comunitario Rabinal Achi, en la
comunidad de Rabinal, luego de que en 1998 la Union de Museos
Comunitarios de Oaxaca le proporcionara los conocimientos basicos acerca de
la creacién y mantenimiento de un museo de este tipo. En esa poblacion la
mayoria de los habitantes pertenecen a la etnia Maya-Achi. Luego del apoyo
que recibié por parte de la poblacién, una exposicién temporal inaugurada en
ese mismo afio en el salén parroquial de la comunidad, se acordé que el
museo tuviera un caracter permanente, y se cred con el objetivo de recordar a
las victimas indigenas de la violencia por parte del ejército guatemalteco entre

1981 y 1983. (http://www.enlacequiche.org.gt/centros/rabinal/historia.html).

La comunidad de Rabinal, en el sitio web del museo

(http://www.enlacequiche.org.gt/centros/rabinal/) escribe refiriéndose al museo:
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Se caracteriza por ser comunitario porque las comunidades son
miembros participativos e incluyentes ya que la labor esta en y para las
comunidades. Es cultural porque promueve la cultura viva, valora y fortalece la
rigueza cultural. Es histérico porque da a conocer los acontecimientos
histéricos del pueblo de Rabinal con énfasis al periodo del conflicto armado
interno desde 1960 que concluy6 con la firma de la paz el 29 de diciembre de
1996. Es histérico porque aporta con la recuperacién de la memoria histérica
con el fin de promover la reconciliacion local y nacional para que las futuras
generaciones tengan conciencia para no repetir la violencia del pasado,
ademas es una forma para dignificar a las victimas sobrevivientes. Es
educativo porque promueve el respeto mutuo a través de seminarios, talleres,
encuentros y conferencias con personas de diferentes etnias y generaciones.
También las personas participan en el proceso de la formacion y
funcionamiento del museo al donar piezas arqueoldgicas.
(http://www.enlacequiche.org.gt/centros/rabinal/historia.html).

Finalmente, en Panama, en la comarca indigena de Kuna Yala existen
tres museos comunitarios: el Museo Comunitario Olomaili de Ustupu, el Museo
Comunitario Galu Dubbis de Niadup y el Museo de la Nacién Kuna, que se
concretizaron en el afio 2004, después de 14 afios de gestiones por parte de
las tres comunidades interesadas con diferentes organizaciones
internacionales. Estos museos fueron creados finalmente con el apoyo
financiero de la Fundacion Interamericana (FIA) de los Estados Unidos y el

Congreso General de la Cultura Kuna. (Merry Lopez, 2003).

El apoyo moral y técnico de la Unién de Museos Comunitarios de las
Américas fue de gran ayuda para la realizacibn de estos tres museos
comunitarios puesto que dicha organizacién capacitd a los representantes de
estos nuevos museos de la cultura Kuna en relacion al concepto, disefio e
importancia de los museos comunitarios, asi como también en técnicas de

recoleccion de historias orales. (Merry Lopez, 2005).
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Finalmente, es en México (donde hoy en dia hay mas de 250 museos
comunitarios en comunidades tanto indigenas como mestizas), donde se
concentran la mayoria de los Museos Comunitarios de América Latina. En este
pais, casi todos los estados tienen uno 0 mas museos comunitarios. Entre
dichos estados estan, en primer lugar, Nayarit, que para el 2005 contaba con
veinticinco museos comunitarios (CONACULTA-INAH, 2005), todos ellos

pertenecientes al programa nacional de museos comunitarios.

Oaxaca es otro estado que cuenta también con casi veinte museos
comunitarios. Segun el directorio electronico de museos y parques del ILAM
(Instituto Latinoamericano de Museos) otros estados que también poseen
museos comunitarios en México son: Aguas Calientes con 4, baja California
con 7, Chiapas con 15, Chihuahua con 12, Coahuila con 6 y Colima con 2

(Fundacién ILAM, 2007).

Los museos comunitarios de México poseen un gran valor para las
comunidades que los hicieron posibles y todos cuentan con una gran cantidad
de piezas arqueolégicas y etnograficas, fragmentos de memoria oral y
colectiva, tradicién oral, lenguas y otros elementos tangibles e intangibles que
representan la identidad de las comunidades. Por esta razon, se consideran
importantes antecedentes de este trabajo de investigacion. En vista de las
limitaciones de espacio, s6lo se discutirdn aqui tres experiencias de museos

comunitarios mexicanos.
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En primer lugar esta el museo comunitario de Teotitlan del Valle, ubicado
en el valle de Tlacolula, donde las poblaciones indigenas que habitan alli
poseen ancestralidad zapoteca. Este museo, como todos los demas museos
comunitarios de México, fue creado a través de la metodologia que utiliza la
Union Nacional de Museos Comunitarios (UNMC), asi como las otras uniones,
es decir, la creacion (en asamblea comunitaria) de un comité que coordina los
trabajos siguientes de creacion y mantenimiento del museo. Las personas que
forman parte del comité trabajan para el museo sin recibir dinero a cambio.
Segun ellos, es en el trabajo desinteresado y que privilegia el bien comunitario
sobre el individual “donde radica la sabiduria y la riqueza espiritual, el legado

de nuestra antigua civilizacion, que sigue viva y vigente” (Marin, 2006).

En segundo lugar, esta el Museo Regional Comunitario de Cuitlahuac,
que fue el primer museo comunitario del Distrito Federal de México. Inaugurado
en el afo 2002 en la delegacion Tlahuac del D.F., se encarga, entre otras
cosas, de resguardar y mantener el patrimonio histérico y cultural de la
comunidad. Ademas organiza exhibiciones temporales y talleres de danza y
musica prehispanica y realiza actividades de recuperacion, conservacion y
difusiébn de los conocimientos tradicionales de esa y otras comunidades.
Igualmente, el museo fomenta la realizaciéon de proyectos autosustentables de
tipo cultural y de desarrollo econémico que tengan que ver con el uso
adecuado del patrimonio tanto natural como cultural. (Museo Regional

Comunitario Cuitlahuac, 2002b).
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Por dltimo, el Museo Comunitario de Shan Dani (que significa bajo el
cerro), ubicado en el valle de Santa Ana, Tlacolula, Oaxaca, abrié en 1986 en
una antigua casa que funcionaba como escuela primaria. Los habitantes de
este valle se auto-identifican como zapotecas y se dedican a la agricultura y a
las artesanias textiles. Este museo comunitario se caracteriza por su
dinamicidad y alta participacion social (Gonzalez Cirimele, 2002). EI museo
tiene una sala de arqueologia que posee piezas que, como en casi todos los
casos de museos comunitarios, han sido donadas por la propia comunidad; una
sala sobre la revolucion mexicana en el valle de Santa Ana; una sala sobre la
danza de la pluma y otra sala sobre las artesanias de tejidos en lana que hace

la gente de la comunidad.

Museos Comunitarios y Otras Experiencias de Gestion Cultural

Comunitaria en Venezuela

En Venezuela, los museos institucionales estan caracterizados dentro de
la museologia tradicional, aunque actualmente hayan intentos de convertir a la
nueva museologia algunas salas, como en el caso del Museo de Ciencias (en
Bellas Artes, Caracas), que desde el 2007 ha abierto una sala para que el
publico interactie (manipule) con las exhibiciones; o también hay propuestas
de instituciones completas, como es el caso del Museo Jacobo Borges (en

Gato Negro, Caracas), el cual ha permitido que las comunidades aledafas
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participen en la realizacion de exhibiciones museograficas dentro del museo, a

partir de estrategias como la investigacion participativa.

En nuestro pais también existen museos que han ido mas alla de los
muros del museo tradicional y se han creado al aire libre como el museo de
sitio de Taima-Taima, ubicado en el estado Falcon, en donde se exhiben al
publico restos paleontoldgicos y arqueoldgicos que han sido excavados en el
propio lugar. Por otro lado, varias experiencias de gestion cultural comunitaria
se han venido desarrollando en ciertas regiones a nivel nacional desde hace
algunos afos, las cuales profundizaremos como parte de los antecedentes

nacionales de esta investigacion.

En primer lugar, en mayo del afio 2004 se inauguré un museo comunitario
en la comunidad de Sicarigua, en el Edo. Lara, después de afios de
investigaciones arqueoldgicas (desde 1998) llevadas a cabo por el antropélogo
Luis Molina, arquedlogos del Museo de Quibor, estudiantes de la Universidad
Central de Venezuela, y del trabajo con la comunidad, y con un antecedente
del montaje de una exposicién temporal de arqueologia en el afio de 1998
“como una forma de dar respuesta a la necesidad de devolver a los habitantes

parte de su historia y de su patrimonio cultural” (Molina, S/F: 116).

El museo comunitario de Sicarigua abrid sus puertas gracias al apoyo

financiero del Museo Antropoldgico de Quibor, que aportd el dinero para

reparar una casa perteneciente a una hacienda que anteriormente se utilizaba
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como “campamento”, “depadsito de piezas”, y “laboratorio” arqueoldgico para los
investigadores que llegaban a la comunidad y convertirlo en la sede del Museo

Comunitario (Molina. Comunicacion Personal. 07 de mayo de 2008).

En esta experiencia ha sido muy importante la participacion y dedicacion
que ha tenido la propia comunidad ya que, aunque “teéricamente” no se
corresponda con los principios de los museos comunitarios debido a que la
idea no surgio de la comunidad y la museografia no fue disefiada por ellos, los
habitantes de Sicarigua siempre han sentido sensibilidad e interés hacia los
objetos arqueoldgicos que surgen constantemente bajo el suelo de los patios
de las casas y en otras zonas de la comunidad. Varias personas se han
incorporado a las excavaciones arqueoldgicas que se han venido realizando
desde 1998 y, hoy en dia, dos personas se estan encargando del
mantenimiento del museo, mientras que el Consejo Comunal de la comunidad
ha ido tomando en sus manos progresivamente el museo. (Luis Molina.

Comunicacion personal, 07 de mayo de 2008).

En segundo lugar, estan las experiencias en dos de las comunidades de
la parroquia Caruao, Edo. Vargas, dirigidas por la antropéloga Yara Altez, que
han sido el producto de afios de trabajo arqueoldgico y etnografico. Esta es una
zona costera que esta habitada por pobladores, en su mayoria, afro-
descendientes, cuyos antepasados eran, segun los documentos antiguos,
mayormente los esclavos de las haciendas cacaoteras que funcionaban en la

zona en los tiempos de la colonia (Altez, 1999).
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La primera experiencia en Caruao se dio entre los afios 1994-1995 en la
comunidad de La Sabana, donde se realizd, a partir de la memoria oral de sus
habitantes, una “sala de antigiiedades” que buscaba recrear lo que seria una
tipica “casa sabanera” de mediados del siglo XX, de bahareque, con techo de
cafia amarga, piso de tierra y “muy rudimentarias en cuanto a los utensilios
cotidianos”. Esta experiencia museografica se realizdé en una de las salas de la
Escuela Artesanal e incluia artefactos de la vida cotidiana de aquel entonces y
vestidos de fabricacion casera (muy tipicos también en esa época). (Yara Altez.

Comunicacion personal, 29 de mayo de 2008).

Esta sala tuvo el apoyo directo de la Casa de la Cultura de la comunidad,
la Asociacion Cultural El Panecillo (de la misma comunidad), algunos maestros
y la comunidad en general que aporté objetos y vestidos viejos para la
recreacion de la casa. El montaje de la exhibiciébn se hizo con la Asociacién
Cultural El Panecillo, quien estuvo encargada ademas de “cuidar” la exhibicién,
pero la misma se fue deteriorando porque no se le daba utilidad, y como
resultado, “se lo comié el tiempo” (Altez. Comunicacion personal, 29 de mayo

de 2008).

La otra experiencia se realizdé en la comunidad de Osma, también en la
Parroquia Caruao y la idea, esta vez, era abrir un pequefio museo local a partir
de los restos arqueoldgicos de los periodos prehispanico y colonial que se

habian conseguido en la zona. Esta exhibicion contaba con reproducciones
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artesanales de algunas vasijas arqueoldgicas, fotografias y mapas de rutas
migratorias indigenas en la zona. Le dieron el nombre de “Memorias de Osma”
y la poblacion aporté también objetos antiguos como badles, ropa, escopetas, y
otras cosas que ya no utilizaban y que habian pertenecido a sus padres o
abuelos. En esta oportunidad, la exhibicion se monto en la biblioteca publica
del pueblo, la cual pertenece a la Biblioteca Nacional. Esta ultima pidié que se
eliminara el museo de la biblioteca de la comunidad ya que esta no era el
espacio adecuado para hacer una experiencia museografica, por lo cual esta
experiencia tampoco tuvo éxito (Altez. Comunicacion personal, 29 de mayo de

2008).

En tercer lugar, la comunidad campesina de la poblacion de Socopd, en el
Municipio Antonio José de Sucre en el Estado Barinas ha realizado un gran
trabajo de “rescate” del patrimonio arqueoldgico de contextos en los que, de
otra manera, se habrian perdido. En el municipio se estaba viviendo una
situacion de pérdida de este patrimonio debido a la falta de politicas publicas
con respecto a las piezas y sitios arqueoldgicos. La remocion parcial de
monticulos para la construccién de carreteras y viviendas y la sustraccion ilegal
de piezas de ceramica de sus contextos originales preocuparon a la poblacién,

por lo que decidieron actuar en favor de lo que consideraban su “herencia”.

A raiz de ello nace el Museo Arqueoldgico Antonio José de Sucre en el

2006, con el objetivo de “propiciar el rescate, resguardo y conservacion de la

arqueologia del municipio Antonio José de Sucre, a fin de solventar las
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diversas irregularidades que amenazan estos vestigios, y por consiguiente
darle la valoracion comunitaria que se merece” (CONAC y Otros, S/F). Este
museo es una propuesta socioeducativa que procura informar y sensibilizar al
publico visitante a través de visitas guiadas por las dos salas de exhibicidon con

las que cuenta el museo actualmente.

Dichas salas son: a) la sala de exposicion fotogréafica, que presenta a
través de un registro visual las 17 zonas de monticulos y calzadas de la
Reserva Forestal de Ticoporo (donde se produjeron varias de las destrucciones
mencionadas anteriormente), asi como también las areas de Bum-Bum, Las
Lajitas y La Acequia, donde se encuentran los petroglifos y b) la sala de
exposicion de material litico y ceramico, en donde se exhiben distintas piezas
de esta indole que han sido encontradas y donadas al museo, en su mayoria,
por los campesinos, ya que los afloramientos de materiales arqueoldgicos
prehispanicos en las orillas de las quebradas y rios son abundantes (CONAC,

S/F).

Por dltimo, existe un museo comunitario en el Estado Truijillo,
especificamente en el pueblo de Niquitao, llamado Museo Comunitario
Monsefor Jauregui. Este museo se concretd gracias a los trabajos de “rescate”
y “mantenimiento” de las tradiciones que ha hecho la comunidad de Niquitao,
gue llevan afos en el pueblo. Aunque el museo ha tenido que cambiar de sede
varias veces debido a la falta de financiamiento para el mantenimiento ademas

de la falta de una infraestructura permanente, la comunidad ha sido constante
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en la busqueda de recursos e infraestructura. Las actividades que ofrece el
museo son talleres de realizacion de artesania tipica de Niquitao dictados por
los propios pobladores. Ademas se ha encargado de reproducir y mantener las
tradiciones del pueblo (Rosa Pérez. Encargada del museo. Comunicacion

Personal, 2008).

Como se puede observar, los museos comunitarios y otras experiencias
comunitarias de gestion patrimonial vistas aqui, se han llevado a cabo teniendo
todos los mismos objetivos: la revitalizacion, el mantenimiento y la proteccion
de la cultura, las tradiciones y el patrimonio. Sin embargo, y a pesar de la
popularidad que cada dia es mayor con respecto a los museos comunitarios,
en nuestro pais no se conocen experiencias de este tipo en comunidades
indigenas como los hay en otras partes de América Latina, a excepcion de una
especie de museo que existe en la comunidad Yekuana de El Playon, en el
Edo. Bolivar, en el que se exhiben y se venden objetos de cultura material
Yekuana, pero lamentablemente, este sitio no ha sido documentado. (Franz

Scaramelli. Comunicacion Personal, 2008).

Por esta razon, el disefio de un museo comunitario en la comunidad
indigena de Palomo constituiria un proyecto piloto a la vez que un incentivo
para los Mapoyo de organizarse y desarrollar estrategias de autogestion de su
patrimonio cultural y desarrollo sustentable, asi como también para otras
comunidades indigenas del pais que quieran realizar proyectos de igual escala

0 parecidos.
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CAPITULO IV

MARCO TEORICO

Esa preferencia por la virginidad y la asepsia ideoldgica y pragmatica,
¢, Qué sentido tiene? ¢ Para qué queremos aumentar el acervo del conocimiento
sobre la sociedad, si esto no posee ningln viso de utilidad para la misma? Este

debate adopta su forma mas virulenta en la antropologia donde,

histéricamente, se habia practicado un brutal etnocentrismo desde una
supuesta vocacion de objetividad (Mass6 Guijarro, 2005: 4)

En este capitulo se discute el marco conceptual que rige esta
investigacién. Los variados conceptos que se presentan aqui son de gran
interés antropoldgico en la medida en que todos ellos se entretejen para formar
una red en la que cada tema se comunica con otro directamente o a través de
los demas para asi poder entender las dinamicas sociales y culturales que
rigen una situacion colonial en cualquier poblacion humana en general,
haciendo referencia especifica a las indigenas y en especial a la de los
Mapoyo. Se exploran, en este sentido, temas como la memoria colectiva, las
dindmicas de identidad y la “invencion” de la tradicion, como procesos que

evidencian el cambio cultural en estas sociedades.

Asi, se presenta una discusion, sobre como la disciplina antropolégica ha
tratado de explicar el fenbmeno del cambio cultural en las sociedades
subordinadas a partir de una relacion colonial con la sociedad dominante. Para

esto, se discuten tres teorias, la aculturacionista, la teoria del sistema mundial y
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la antropologia/arqueologia del colonialismo y del Consumo. Se propone la
altima de estas teorias como la que mejor explica este fenbmeno ya que,
presta especial atencibn a la utilizacion de estrategias culturalmente
diferenciadas (agencia) por parte de las sociedades subordinadas que les han
permitido negociar, resistirse o incorporarse a las dinAmicas de la sociedad
dominante. Esto permite, por lo tanto, una mejor comprension del fenébmeno del
contacto cultural, que ha condicionado durante afos, la definicién y redefinicion
de las identidades, memorias y tradiciones de los agentes involucrados, sin

significar por ello, la pérdida de los valores culturales.

Se discute luego el proceso de Ila memoria colectiva, que
indiscutiblemente estad fuertemente vinculado a otros dos procesos que se
tocan aqui, que son la identidad de un pueblo y su reafirmacion vy, la tradicion
de un pueblo y su re-invencién. Seguidamente, se muestra cémo los museos
comunitarios nacen de una corriente museoldgica llamada “Nueva Museologia”,
qgue se dio a conocer por su caracteristica de renovar las bases sobre las
cuales se fundaba la vieja museologia, incluyendo a las comunidades en la

produccion museoldgica y museografica.

De esta manera, se muestra cOmo estan interrelacionados cada uno de
los temas presentados en esta seccion. Los procesos de memoria, identidad y
tradicion pueden verse reflejados en los museos a través de la instalacion de
diversos dispositivos museograficos en la medida en que los museos re-

producen y re-presentan memorias, identidades y tradiciones colectivas. Lo
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mMAas importante para esta investigacion es que los museos comunitarios
también conservan las vivencias pasadas, la cultura material y la informacion
pasada de generacion en generacion, pero de las propias personas que los
realizan, presentado al publico, de esta manera, los procesos de cambio, los
conflictos, la resistencia y la lucha de poder que ha caracterizado la historia de

los pueblos subordinados, en este caso, la de los Mapoyo.

Teoria Aculturacionista, Teoria del Sistema Mundial y Antropologia
del Colonialismo y del Consumo: Tres Percepciones s obre el Contacto y

el Cambio Cultural.

El colonialismo puede definirse como “el proceso por el cual una ciudad —
o un Estado-Nacion ejerce control sobre las personas — llamados indigenas —y
territorios que estan fuera de sus fronteras geograficas” (Silliman, 2005: 58).
(Traduccion libre de la autora). En las situaciones coloniales, los grupos
dominados suelen desarrollar estrategias de sobrevivencia cultural debido a las
relaciones desiguales de poder que surgen. Independientemente de cual sea la
estrategia, lo cierto es que va a darse un cambio cultural como consecuencia
directa de la relacién de poder, ya que los grupos implicados deben adaptarse
a las condiciones de la nueva estructura que implica la situaciéon colonial ya
que, la hegemonia “no es una formacion ideoldgica finiquitada y monolitica,
sino un proceso politico problematico y contestado de dominaciéon y lucha”

(Roseberry, 1994: 358) (Traduccioén libre de la autora).
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Sin embargo, aunque hoy en dia la antropologia esta conciente de lo
anterior, hasta los afios sesenta del siglo pasado, algunos autores de la
antropolégica cultural hablaban de aculturacién para referirse a los cambios
ocurridos en las sociedades de pequefa escala frente a una situacién colonial
impulsada por la sociedad occidental (entre ellos Barnett, 1940; Redfield et al.
1936 y Lesser, 1933, entre otros, en: Cusick, 1998). El problema con la teoria
aculturacionista era que los actores sociales de la cultura dominada,
frecuentemente las comunidades indigenas, eran vistoS como unos sujetos
pasivos que recibian a la cultura dominante sin ninguna capacidad de accion
sobre ella o sobre la situacion de dominacién que vivian, como si antes del
contacto con Europa las sociedades indigenas eran culturas no cambiantes,
estaticas, y como si el cambio hubiera sido introducido a partir del contacto

(Dietler, 1999).

De hecho, detras de este enfoque tedrico existe la nociébn de que las
culturas no occidentales que estaban en contacto con la cultura occidental
“perdian” los “rasgos caracteristicos” de su cultura, lo que pasaba por alto el
dinamismo propio de cualquier interaccion social en la que los actores de
ambos bandos producen agencias. Esta perspectiva lleva implicita la idea de
gue la cultura es estatica, y que la transformacién implica inequivocamente una
erosion o degeneraciéon de la cultura tradicional (Dietler, 1999; Tarble y

Scaramelli, 2000).
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Por otro lado, durante los afios sesenta y setenta se desarrollé en
Latinoamérica lo que se conoce como Teoria de la Dependencia, cuyos
mayores exponentes fueron A. Frank y F. Cardoso (Roseberry, 1988). Dicha
teoria fue tomada por estudiosos de los Estados Unidos (especificamente
Wallerstein), desarrollada y llamada Teoria del Sistema Mundial. También se le
conoce como la teoria del Centro-Periferia (Roseberry, 1988). Esta teoria
buscaba explicar el desarrollo de un sistema mundial que permitia mantener
una dominacién economica, colonial o postcolonial gracias a una dependencia
regional generada a partir del constante flujo de materias primas y bienes, todo
esto frente a una aparente autonomia politica entre las naciones-estado. La
aplicacion de esta teoria en la antropologia trajo como beneficio que las
culturas indigenas no se vieran mas como pristinas, aisladas y estaticas y que
muchas de sus practicas fueran entendidas en relacién a su participacion en la

economia del sistema mundial (Rice, 1998; Dietler, 1999).

Sin embargo, aunque entre 1980 y 1990 el modelo del sistema mundial se
volvi6 muy popular en la arqueologia y otras disciplinas, muchos estudiosos
han tenido serias criticas a su aplicacion en la arqueologia, ya que consideran
que dicho modelo es esquemético y reduccionista, a la vez que las
explicaciones se hacen al nivel de macro estructuras de poder econdémicas y de
modos de produccién, y la agencia solo se considera en las sociedades del
nacleo o del centro (Dietler, 1999), mientras que los desarrollos en la periferia
parecen depender de las iniciativas tomadas en el ndcleo debido a que las

periferias son consideradas como “victimas pasivas de de la explotacion” (Rice,
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1998: 46). Finalmente, las explicaciones de los eventos que suceden en el
sistema giran en torno a las funciones que sirven al mantenimiento y desarrollo
del nucleo y del sistema como un todo, en términos de la acumulacion de

capital (Roseberry, 1988: 167).

En fin, estas afirmaciones un tanto eurocentristas pudieron haber
respondido a necesidades académicas propias del tiempo en que fueron
producidas pero, a partir de la celebracion de los quinientos afos del
descubrimiento de América (1992), los antropélogos y arquedlogos, sobretodo
de los paises que habian sido colonias europeas, centraron su atencion en el
contacto cultural entre las sociedades autdctonas y los europeos y las
implicaciones del mismo (Tarble, 2000). Esta nueva situacion y las criticas al
aculturacionismo y al modelo del sistema mundial llevaron a varios
investigadores a proponer nuevas posiciones tedricas para el estudio de las

culturas en contacto.

Asi, Dietler (1999) explica que la antropologia histérica del colonialismo y
la antropologia del consumo, dejan claro su objetivo con respecto de los dos
enfoques anteriormente mencionados: contrarrestar Su mecanicismo Yy
reduccionismo buscando maneras mas sensibles de situacionar lo local dentro
de lo global, viendo a la cultura como un producto histérico y como un agente.

Lo que busca esta corriente es:

identificar la l6gica local, social y cultural del consumo de bienes y practicas
foraneas y entender las consecuencias imprevistas de tal consumo en el
enredo [entanglement] de la situacién colonial. El énfasis esta en entender la
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experiencia local del encuentro y las transformaciones sutiles de la cultura, la
conciencia y la identidad. (Dietler, 1999: 483) (Traduccion libre de la autora).

En este sentido, hay que tener en cuenta que no es lo mismo el simple
contacto cultural que el colonialismo, ya que este ultimo envuelve relaciones de
poder institucionales y personales, jerarquia laboral y econdmica, ataques
sobre las practicas culturales y creencias y, generalmente, racismo, el cual
tiene efectos directos sobre los indigenas, como es el caso del Orinoco medio,
y sobre sus estrategias o habilidades para sobrevivir. Pero aunque estas
relaciones asimétricas ocurran, la situacion de colonialismo no impide que los
grupos dominados apliquen sus propias estrategias de sobrevivencia culturales

(Silliman, 2005).

De alli pues, que Scott afirme que “ciertas situaciones mas o menos
forzadas producen una reaccion” (Scott, 2000: 137) que puede tomar formas
tan simples como complejas. Dicha reaccién corresponde a los esfuerzos que
realizan los grupos subordinados por defender sus espacios, mientras que las
élites tratan de destruirlos o de infiltrarse en ellos. De esta manera, una de las
formas mas eficaces que los europeos encontraron para infiltrarse en el
espacio de los indigenas fue la evangelizacion, la cual sirvié para insertar a
estos ultimos en las formas de pensamiento occidental. No obstante, los grupos
indigenas del Orinoco medio, entre ellos los Mapoyo, desarrollaron estrategias
de sobrevivencia durante los periodos colonial y republicano que les
permitieron no soOlo evitar la evangelizacion durante la colonia sino que
pudieron integrarse selectivamente y con éxito en la sociedad venezolana del

siglo XIX (Scaramelli y Tarble, 2000).
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Ahora bien, los estudios arqueoldgicos de situaciones coloniales pueden
dar cuenta de los cambios y adaptaciones sociales y culturales que sufrieron
estos grupos indigenas. Por ejemplo, a través de ellos se puede determinar el
papel que juega la cultura material en “la colonizacion de la conciencia”
(Comaroff y Comaroff, 1991; en Dietler, 1999). De esta manera, Scaramelli y
Tarble (2005) demuestran a través de la cultura material como los grupos
indigenas del Orinoco medio incorporaron ciertos objetos europeos a su
cultura, lo que transformoé tanto las estructuras nativas de consumo como sus
sistemas de valores, trayendo al mismo tiempo, ciertos beneficios tanto a los

colonizadores como a los colonizados.

Para los europeos, se logré la dominacion y conversion de los indigenas;
para estos ultimos, se manifiesta un aumento de prestigio, poder y belleza, que
acompanfa la adquisicion de ciertos bienes. Con el tiempo, en la medida en que
los sistemas de valores y de estatus aborigenes se iban incorporando a los
sistemas europeos, por medio del comercio, se iba creando mas desintegracion
y dependencia, sin contar el papel que jugaron las enfermedades, la guerra, la

esclavitud y el deterioro ambiental (Scaramelli, 2005).

Finalmente, es preciso destacar que los cambios sociales, culturales,
econdémicos y politicos que pudieran darse a partir de la implementacion de una
estrategia de sobrevivencia cultural por parte de una sociedad dominada,

pueden también producir cambios a nivel de las identidades y/o memorias
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colectivas de la sociedad que la implementa. Este es el caso de los nacientes
paises de América Latina luego de sus independencias, en donde el nuevo
orden politico republicano instaurado produjo un olvido o rechazo del periodo
colonial, lo que produjo a su vez que las élites dominantes de la época
buscaran una nueva identidad para los paises nacientes fundada en las ideas
del nacionalismo y de la poblacion mestiza. En adelante, se discutira el tema de
la memoria colectiva, y de como ésta estd relacionada con los procesos

identitarios de una poblacion.

Memoria Colectiva y Construccion/Representacion del Pasado

Antes de hablar de memoria colectiva, se debe tener claro primero lo que
es la memoria como fenédmeno individual y sus bases bioldgicas. Joél Candau,
antropodlogo francés especialista en el campo de las ciencias sensoriales,
explica que la memoria consiste en un conjunto de técnicas de memorizacion y
rememoracion y, basdndose en estudios recientes de las neurociencias explica
que el cerebro estd caracterizado por tener un “desarrollo idiosincratico que
culmina en una absoluta diversidad somatica” (Candau, 2002: 12), lo que
quiere decir que cada cerebro es Uunico y diferente. Igualmente,
fundamentandose en estudios sobre las bases bioguimicas de la memoria
humana, explica que ésta no es una memoria que replica (como las memorias

electrénicas de las computadoras), sino que es dinAmica y nunca es la copia
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exacta del objeto recordado; mas bien, se modifica segun las nuevas

experiencias adquiridas.

Asimismo, escribe este autor que las “conductas mnemonicas” no pueden
comprenderse sin tener en cuenta que tras la memoria subyacen fines, valores,
simbolos y significaciones por lo cual, el recuerdo, como imagen del
acontecimiento pasado, va a ser eventualmente alterado, ya que el mismo es
una “construccion narrativa” del evento pasado (Welser, 2002; en Bohleber,
2007). Asimismo, recordar “consiste en configurar en el presente un
acontecimiento pasado” (Candau, 2002: 31), aunque el presente sélo pueda
ejercer esa funcidn de foco bajo el que se percibe y estructura el pasado “de
forma muy limitada”. Con esto se entiende que el proceso habitual de
reconstruccion de recuerdos desde el presente, no es el mismo cuando se

evocan experiencias traumaticas (Bohleber, 2007: 115).

Por otro lado, la memoria “compartida” por un grupo de personas 0 por una
sociedad ha sido estudiada desde varias perspectivas. Memoria oficial,
memoria vernacula, memoria publica, memoria popular, memoria local,
memoria familiar, memoria histérica, memoria cultural, entre otros, son algunos
de los nombres que se le han dado. (Olick y Robins, 1998). Al respecto, estos
autores ofrecen un buen resumen historico sobre las posiciones adoptadas y
los autores que han escrito al respecto, mientras que ellos hablan de distintos
tipos de “practicas mnemonicas” para referirse a la memoria, es decir, “las

variedades de formas a través de las cuales somos modelados por el pasado,
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conciente o inconciente, publico y privado, material y comunicativo, consensual

y cambiante” (Olick y Robins, 1998: 112). (Traduccion libre de la autora).

Para los efectos de este trabajo de investigacion, se adoptd el término de
memoria colectiva porque se considera una nocién practica en la medida en
que permite designar “ciertas formas de conciencia del pasado (o de
inconsciencia en el caso del olvido), aparentemente compartidas por un
conjunto de individuos” (Candau, 2002: 61), aunque se esté conciente del
relativismo del término. A su vez, se entiende a la memoria (tanto individual
como colectiva) no como una cosa, Sino como un proceso, en el que los grupos
sociales comparten los recuerdos colectivos y lo que olvidaron de su pasado en
comun. Asi, tanto los recuerdos como los olvidos, al formar parte de las

dinamicas de la memoria, permiten hablar de memoria colectiva.

El concepto de memoria colectiva fue utilizado por primera vez por Hugo
Von Hofmannsthal en 1902, pero fue Maurice Halbwachs quien, en 1925 con la
publicacion de Los Marcos Sociales de la Memoria, lo hace famoso (Olick y
Robbins, 1998). Este término, segun lo explica Halbwachs (2004), tiene que ver
con el hecho de que los recuerdos individuales sélo pueden ser adquiridos en
la medida en que cada persona esté inserta en una sociedad y se apoya en los
recuerdos de los demas para poder evocar el pasado, es decir, para recordar.
Esto es lo que él llama los marcos sociales o colectivos de la memoria, y es asi

gue la memoria colectiva existe.
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De la misma manera, el autor explica que los recuerdos seran mas ricos en
la medida en que reaparezcan en el punto de encuentro en el que se cruzan los
marcos sociales (los recuerdos de los otros), los cuales cambian en el tiempo a
la par que la sociedad va modificando sus convenciones y representando su
pasado de diferentes maneras para adaptarse a las circunstancias del
presente. Muchas veces, al mismo tiempo que los individuos reconstruyen su
pasado, lo deforman. Existen hechos, y detalles de ciertos hechos que el
individuo olvidaria si los otros no los conservaran para €l (Halbwachs, 2004:

336).

Sin embargo, se debe acotar que en este trabajo se comparte la idea de la
indispensable utilizaciéon de los marcos sociales de la memoria para que la
memoria individual exista; pero no se comparte la idea de Halbwachs de que
las memorias acufiadas por las élites son compartidas por todos los miembros
de un Estado-nacién. Mas bien, se considera que las memorias de los grupos
dominantes pueden tener distintas versiones o0 pueden ser contestadas,
reformuladas o reutilizadas por los grupos subalternos, lo que les da la

capacidad de formar memorias e identidades alternativas (Aquino, 2003).

Por su parte, Ingrid de Jong en su reflexion sobre historia, memoria e
identidad indigena, afirma que la memoria colectiva debe ser entendida como
una construcciéon del pasado hecha desde el presente, pero, a la vez, como un
producto histérico en si mismo. Esto se debe a que, por una parte, las

representaciones del pasado son instrumentos en los procesos de formacién
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de identidades, pero, por otra, las potencialidades de invencién o construccion
del pasado dependen de su consideracion por grupos dominantes o
subordinados, “ya que no todos los grupos sociales tienen el mismo poder para
definir los sentidos de su identidad y de su historia” (de Jong, 2004: 134). En
otras palabras, todos los integrantes del conjunto social participan durante la
produccion social de la memoria, pero lo hacen de manera desigual (de Jong,
2004), al igual que las diferentes versiones del pasado no compiten de manera
igualitaria para ser aceptadas por todos como “la version” del pasado

(Navarrete, 2005).

Ahora bien, como se puede observar, todos estos autores coinciden en
tratar a la memoria y a los recuerdos como interpretaciones, construcciones o
moldeos del pasado. Dicha posicién se adopta en esta investigacion, viendo a
la memoria también como un proceso que trabaja de diferente manera en
diferentes puntos en el tiempo. Asi, queda claro que la manera en que la
memoria construye el pasado es desde el presente, ya que el primero se sujeta
a los intereses de este Ultimo en la medida en que los grupos sociales
producen “relatos histéricos” que dan sentido a su presente. Esto, a su vez, va
produciendo la identidad étnica del grupo que ha producido el relato. De esta
manera, las sociedades no sélo construyen y reconstruyen, también revalorizan
su pasado, recortando, omitiendo o agregando, con todo el derecho que les da
el ser duefios de su propio pasado, pedazos a los relatos preexistentes

(Amodio, 2005).
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El mismo autor escribe que en las sociedades occidentales y en las otras
sociedades que de alguna manera estan influenciadas por su cultura, las
identidades se fundan en una “existencia temporal de tipo lineal” o secuencial,
es decir, que las identidades son sustentadas por el pasado, en la medida en
que éste se construye desde el presente segun las necesidades e intereses de
los individuos y de los grupos. Todo esto implica que la identidad viene dada
por la posibilidad que tiene el individuo o el grupo de vivir en un presente que
es fundado por la reconstruccion del pasado (que se hace desde el mismo
presente) y que, a su vez, prepara lo que podria ser en un futuro el individuo o
el grupo. Es decir, que “la identidad étnica o la nacional se produce a través de
‘relatos’ historicos que dan sentido al presente del grupo productor [del relato]”

(Amodio, 2005: 142).

Esos relatos (o las imagenes de la memoria colectiva), como se vera mas
adelante, recrean el pasado en la medida en que son seleccionadas segun las
coyunturas politicas, sociales o culturales y los intereses colectivos del
presente para re-producir una “tradicion”. Como afirma Navarrete, “las visiones
del pasado conforman un sustrato politico de referentes conceptuales y
simbdlicos necesarios para la legitimacion, continuidad — o, por el contrario,
trasgresion y transformacién — de las condiciones socioculturales existentes”

(2005: 127).

Pero en las sociedades occidentales actuales los individuos pertenecen a

diferentes grupos, por lo que se hace imposible la construccion de una
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memoria unificada, lo cual provoca una fragmentacion de las memorias
(Candau, 2002). Esta pertenencia a distintos grupos provoca también la
fragmentacion de las identidades, en el sentido que es igualmente imposible la
construccion de una identidad unificada en el marco de una sociedad global en
la que los individuos pertenecen al mismo tiempo a grupos religiosos, grupos
etarios, grupos politicos, grupos étnicos, etc., y por lo tanto, tienen memorias e

identidades diferentes.

El fendmeno anterior ocurre también en las sociedades no occidentales,
aungque en menor escala. Como ya es sabido, todas las sociedades construyen
0 representan su pasado. Estas representaciones o construcciones ayudan a
formar las expectativas que la sociedad tiene para su futuro, en el sentido que
las experiencias pasadas reproducen o modifican las instituciones sociales. En
dichas representaciones, aunque no son siempre necesariamente orales, el
lenguaje entra en juego inmediatamente al ser comunicadas. En las sociedades
orales, el hecho de contar una historia es una accion social que busca
mantener la sociedad a través de la utilizaciébn de una narrativa, ya que su
contenido esta estructurado por, y ademas reproduce la estructura social.

(Tonkin, 1995).

La tradicién oral, en la medida en que se refiere a la transmisién verbal de
ciertos sucesos 0 acontecimientos pasados, mas alla de la generacion del
presente, del periodo de vida del informante, estd innegablemente relacionada

con la memoria colectiva de una sociedad. La diferencia entre la tradicion oral y
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la historia oral es que esta Ultima hace referencia a los sucesos o
acontecimientos que ocurren y se transmiten durante la vida del informante
(Vansina, 1985). En todo caso, la transmision de los conocimientos 0 memorias
orales garantiza, a través de la interaccion oral, la perpetuacion y adquisicion

de conocimientos y, por ende, la continuidad de una identidad.

Al crear un sentido del pasado, las memorias ayudan a la experiencia de la
identidad del grupo debido a que el sentido que tiene una sociedad de su
pasado es indispensable para su propia reproduccion en el tiempo. Pero
también hay que tener en cuenta que las historias orales son producidas por
individuos que deben “recordar, reconstruir, ordenar y dirigir” lo que van a
contar, a veces con mejores o peores resultados (Tonkin, 1995: 101). Las
practicas discursivas pueden ‘“re-presentar, modificar, negar y conservar el
pasado como una experiencia vivida y como un modo de entender” (Tonkin,

1995: 111), re-organizando asi el presente del grupo.

A partir de lo anterior, es posible entender que la utilizacién de la memoria
como un instrumento que, desde el presente reconstruye el pasado, es una
accién propia tanto de las sociedades que utilizan la escritura como
instrumento principal de transmisién de conocimientos como de las que utilizan
la oralidad con el mismo fin. A través de dicha accién, el pasado puede “existir”
en el presente a través de la memoria colectiva del grupo social y las imagenes
significativas que la forman. De esta manera, la identidad del grupo se

mantiene y se reproduce.
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Se puede resumir entonces, que la memoria y la identidad son conceptos
que estan ligados, que no pueden separarse ya que la facultad de la memoria
es la que le permite a los sujetos tener conciencia de si mismos. De hecho:
“...La memoria no es otra cosa que el nombre que se le da a esa facultad
constitutiva de la identidad personal que permite que el sujeto se piense
idéntico en el tiempo. Asi se comprende que todo lo que amenaza la memoria
‘provoque panico™ (Torodov, T. 1995: 112; en Candau, 2002: 116). Del mismo
modo, la memoria no puede existir sin que los individuos y los grupos sociales

tengan conciencia de que ésta puede significar algo para ellos.

Identidad y Cultura: ¢ Entidades Estaticas o Proceso s Dinamicos?

Al igual que la memoria, la identidad no se puede definir y no puede existir
sin los otros, sin la otredad, porque la una y la otra se construyen en oposicién
a, 0 en asimilacion con, otras memorias o identidades. Al mismo tiempo, ni la
memoria ni la identidad pueden definirse sino como procesos que involucran
cambios en si mismos. Dichas afirmaciones se consideran fundamentales para
la caracterizacion de los conceptos de cultura y de identidad de esta
investigaciéon en vista de que el cambio es considerado aqui como un elemento
definitorio de las culturas y, por lo tanto, también de las identidades. De hecho,

Tveskov escribe que:

La cultura, la tradicion y la identidad no son substancias estaticas o reificadas;
mas bien, ellas son activamente y continuamente reforzadas y refutadas por
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los individuos durante la negociacion de relaciones sociales estructuradas a
través del uso innovador de las practicas culturales aprendidas y compartidas
(...) Las decisiones hechas por los individuos para reproducir o refutar
acuerdos sociales aceptados (y sus consecuencias) continuamente refuerzan,
cambian o establecen nuevos precedentes que moldean las experiencias
sociales y la identidad de la actual y la siguiente generacién de actores.
(Tveskov, 2007: 432). (Traduccion libre de la autora).

Sin embargo, es importante sefalar también que la cultura no puede ser
concebida como algo que siempre y so6lo cambia, porque entonces no habria
nada que pudiera llamarse identidad, continuidad, ni cordura (Sahlins, 1993), lo
que quiere decir que, aunque el cambio es un elemento que esta presente
siempre en todas las culturas, también hay que estar concientes de que no se
pueden ver a las sociedades como “s6lo cambiantes”, mas bien se debe pensar
en cambios pero hasta cierto punto, para que siempre haya una continuidad y
puedan seguir existiendo las identidades, las memorias, las culturas y otras

cosas que sin la continuidad, evidentemente, no existirian.

Asi, la identidad podria definirse como “una representacion ideal por
proyectar. No es algo hecho, transmitido por la tradicion, sino un proyecto
renovado en cada momento por el que se interpreta el pasado para darle
sentido en funcion de fines elegidos” (Villoro, 1993; en Sierra, 1997), a la vez
que actia como “un sistema en el que coexisten distintas dimensiones
identitarias que corresponden a diferentes tipos de agrupamientos en los que
se reunen los sujetos (Ruiz, 1996: 25) dependiendo de sus creencias, cultura,
nacionalidad, grupo étnico, edad, profesion, género, etc.” (Gonzéalez Cirimele,

2002: 2).
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Como se vera en adelante, el término “dinamicas de identidad” propuesto
por Pinxten y Verstraete (2004) implica precisamente esta idea. Igualmente,
estos autores presentan un modelo que revisa y critica el concepto tradicional
de cultura definido por los antropologos y proponen utilizar el término de
“culturalidad”. Segun ellos, la cultura, como se ha definido en la literatura
antropoldgica, no puede verse simplemente como “un conjunto de rasgos
culturales”, ya que esto seria esencializar el concepto. Mas bien se debe ver
como parte de un proceso de dindmicas identitarias que ocurren siempre entre

los individuos, los grupos y las comunidades.

El modelo de las dinamicas de identidad se refiere a que entre esos tres
ambitos (individuos, grupos y comunidades) existen diferentes esferas de
interaccion social que cambian, toman prestado de las otras, se vuelvan a
mezclar, etc., constantemente, “con una permanencia mas o menos durable en
el caso de cada rasgo cultural” (Pinxten y Verstraete, 2004: 14), lo que hace
gue los individuos, los grupos y las comunidades posean diferentes identidades
segun el contexto en el que se encuentren (género, edad, religién, posicion

social, grupo étnico, etc.).

Las dinamicas de identidad operan segun tres dimensiones que son
complementarias: la personalidad (relacionada con los rasgos de la
personalidad como introvertido, extrovertido, inteligente, etc.), la socialidad
(referida a las caracteristicas transpersonales que organizan la interaccion

social) y la culturalidad, que seria la dimension que incluye todos los procesos
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de produccién de significados (significados contextualizados en relacion con las
coyunturas sociohistoricas y politicas del momento), cuyos valores propios se
van a manifestar de diferente manera segun el conjunto de identidades de los
individuos, los grupos y las comunidades. (Pinxten y Verstraete, 2004). En

resumidas cuentas:

Consideramos que todo individuo, grupo o comunidad cambia y crea nuevas
identidades. Debido a elementos intrinsecos y a contextos concretos, estos
cambios se producen en su particularidad. (...) Segun este modelo, cada
constelacion momentanea de identidad es una combinacion de valores de los
parametros de personalidad, socialidad y culturalidad en un momento
determinado. La combinacidon es bastante especifica para cada interlocutor.
(Pinxten y Verstraete, 2004: 20).

Por otro lado, en lo que se refiere a los pueblos indigenas, en muchos
casos hubo un proceso de definicion hegemonica de identidades durante la
formacion de los Estados-Naciones en América Latina (Brown y Fernandez,
1991; Aquino, 2003), aunque se podria decir que este proceso comenzo
durante la conquista y colonizaciéon. Como los europeos no comprendian las
fronteras que definian a los diferentes grupos, pasaron a definirlas ellos
mismos, asi que les daban nombres genéricos a los grupos, los vinculaban con
lugares, les daban el nombre de algun lider local conocido, o utilizaban los
nombres que les daban sus vecinos indigenas cuyas lenguas hablaban los
espafoles. Finalmente esos nombres pasaron a ser de uso general y
terminaron por reemplazar a los numerosos nombres que aparecian en las

cronicas mas tempranas (Brown y Fernandez, 1991).

Pero por uno u otro medio, los grupos indigenas han logrado negociar con

la dinamica colonial e influir en la estructuracion de esas identidades, en
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muchos casos, impuestas por los grupos dominantes. Las acciones concretas
gue han tomado los indigenas varian segun sea el caso (Brown y Fernandez,
1991; Turner, 1991; Scaramelli y Tarble, 2000 y Tveskov, 2007 amplian mas
este tema refiriéndose a casos especificos), lo que ha hecho que hayan podido
mantener o redefinir esas identidades a pesar de la situacion colonial que ha
caracterizado todos estos afios de contacto. Asi, es necesario notar que el
mundo, que parecia ser globalizante, se esta retribalizando (concepto que
incluye la revitalizacion cultural de los pueblos indigenas), lo que quiere decir
que esas vias alternas para resistir o dar cabida a la cultura occidental que
estuvieron (y aun estan) disponibles para los pueblos indigenas fueron, hasta

cierto punto, fructiferas (Tveskov, 2007).

Por citar so6lo algunos ejemplos, los Kayap6 han mantenido sus
“tradiciones” y su identidad a través de la utilizacién de elementos tecnoldgicos
de la cultura occidental como camaras de video y radios de comunicacién
(Turner, 1991); los Ashaninkas han resistido o luchado contra el nuevo orden
social establecido por los “blancos” para tratar de implantar su antiguo orden
indigena a través de movimientos mesianicos (Brown y Fernandez, 1991); los
indigenas de Oregon en EU han mantenido su identidad a pesar de las
extremas presiones externas contra ellos, negociando las relaciones sociales
de género, espacio doméstico y espacio comunitario (Tveskov, 2007) y los
Mapoyo se han integrado con éxito a la sociedad nacional venezolana mientras

mantienen su identidad indigena. (Scaramelli y Tarble, 2000).
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La Reafirmacion de la Identidad

Sea lo que sea, lo importante para esta investigacion no es si las
identidades fueron impuestas o0 no, sino la forma en que han sido mantenidas,
reivindicadas, reafirmadas o redefinidas por los pueblos indigenas, ya que los
Mapoyo no han escapado a estos procesos identitarios que son inherentes a
todas las culturas humanas. En este caso, como se vera en los resultados de la
investigacion, el disefio del museo comunitario entre los Mapoyo ha funcionado
como una estrategia de reafirmacion identitaria, al igual que sucede en los
museos comunitarios de San José de Mogote y Santa Ana del Valle, los dos en
Oaxaca, donde “la comunidad reinterpreta su pasado y su presente, se
reconoce y refuerza cada etapa como grupo con un pasado, una tradicion, un
patrimonio y una identidad cultural compartida” (Gonzalez Cirimele, 2002: 6).

En este sentido:

El caracter colectivo de la identidad cultural se evidencia porque permite
garantizar la continuidad y permanencia en el tiempo de un grupo o sociedad, y
establece los limites de ese grupo en relacién con su entorno social, definiendo
quiénes son y quiénes no son miembros de esa colectividad que comparte y se
reconoce en su patrimonio cultural, lo que [se] ha denominado su “historicidad”,
es decir, la presencia de rasgos de continuidad de la cultura a lo largo de la
historia mediante la memoria colectiva, proceso que califica como elemento de
cohesion social. (Gonzalez Cirimele, 2002: 5).

Asi, los procesos de reafirmacion identitaria podria decirse que suceden
debido a la necesidad de garantizar esa “continuidad y permanencia en el
tiempo” de la cultura propia, rescatando y transmitiendo de generacion en
generacion la herencia cultural indigena, asegurando asi un vinculo que

mantenga unida a la identidad con la tradicion y la modernidad. Asi, mientras la
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globalizacion supone una homogeneizacion de las formas sociales y culturales,
en realidad lo que surgen son cada vez mas diferenciaciones a nivel local
(Sahlins, 1993; Sahlins, 1999; Strathern, 1995a, 1995b, en Sahlins, 1999;

Tveskov, 2007) que hacen énfasis en esa afirmacion y reafirmacion identitaria.

Por otro lado, existe algo llamado self-cultural consciousness o cultural
consciousness, término que se refiere a la caida en cuenta de las poblaciones
no occidentales, que ellos tienen algo que los occidentales llaman “cultura” y
gue ademas representa un instrumento politico de gran peso en la relacion con,
0 en la lucha contra la sociedad dominante (Turner, 1991 y Sahlins, 1993), lo
que les ha permitido configurar estrategias de legitimacion identitaria en la
medida en que poseen también un alto nivel de conciencia histérica. No debe
pensarse entonces que las culturas aborigenes suramericanas absorben los
“eventos historicos” dentro de las “estructuras miticas”, sino que, mas bien ellos
tienen sus propias formas de conciencia histérica o conciencia social, como el
mito, que en el caso de las sociedades occidentales, esas formas de

conciencia estan representadas por la historia (Turner, 1988).

De hecho, Fogelson afirma que para que puedan existir la recuperacion,
la reconstruccion y la revivificacion del pasado, es necesario que existan
formas de conciencia histérica y social particulares en la sociedad (que las
poblaciones indigenas han desarrollado con un alto nivel) y, a su vez, explica
que “la historia no es algo que les pasa a los indigenas; ésta debe mejor ser

concebida como una potente fuerza que ellos activamente utilizan, recrean y
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manipulan como un mecanismo de sobrevivencia” (Fogelson, 1989: 140)

(Traduccion libre de la autora).

Lo anterior se explica debido a que, en lo que se refiere a las poblaciones
indigenas de las tierras bajas de la Amazonia y mas especificamente a los
Mapoyo, durante el siglo XX se publicaron escritos antropolégicos que
predecian su pronta “extincion” cultural (Cruxent, 1948: 65-66, en Henley, 1975:
51; Henley, 1975: 52; Perera, 1992). A pesar de ello, actualmente los procesos
de reafirmacion y reivindicacion de las identidades no sélo entre los Mapoyo
sino entre otros pueblos indigenas del mundo se hacen cada vez mas
evidentes (Strathern, 1995a, 1995b; en Sahlins, 1999). Estos procesos, que
son el producto del rapido desarrollo de la conciencia historica, social, cultural y
politica por parte de las culturas indigenas, dan fe de la utilizacion politica de la
nocion de “cultura”, en este caso, como instrumento de reivindicacion

identitaria.

Otro elemento que puede ser utilizado de la misma manera, como
instrumento para legitimar una identidad, es el territorio que, en el caso de las
sociedades indigenas amazonicas, esta muy relacionado con la memoria, en la
medida en que los sucesos pasados y los relatos de tradicion oral se
desarrollan mas en relacibn a referencias espaciales que a secuencias
temporales. Tal es el caso de los Mapoyo, en donde el espacio “sirve como
resumen contempordneo de diferentes momentos en el pasado, desde el

tiempo mitico, en que cerros se desplazaban por el paisaje como si fueran
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humanos, hasta acontecimientos mas recientes, cuyos protagonistas han
permanecido en la memoria a través de la tradicion oral” (Tarble y Scaramelli,

2007).

En este sentido y, considerando que la memoria historica se plasma en el
paisaje fisico y crea el paisaje cultural mediante los significados (Gonzalez,

2003: 79), vale la pena acotar que:

hay espacios de interaccién directa con el pasado, que constituyen signos
visibles de tiempos pretéritos: [los sitios arqueoldgicos]. Junto a ello, y como
consecuencia de una necesidad humana universal por crear espacios de
interaccién con los tiempos pasados y con nuestros antecesores, [viene] la
resemantizacién de espacios arquitectdénicos y naturales, proceso que permite
socializarlos y convertirlos en hitos espaciales en torno a los cuales es posible
desplegar los relatos sobre el pasado. (Gil Garcia, 2007: 10).

La idea anterior la presenta Santos-Granero con otras palabras, es decir,
para €l, tanto en las sociedades occidentales como en las no occidentales la
memoria se “escribe” en los referentes espaciales o “topogramas”, lo que hace
que la historia pueda ser “leida” por las personas que conocen los relatos que

posee cada “topograma”, es decir, que poseen esa memoria. Por lo tanto:

si la conexidn entre paisaje, memoria y conciencia historica es importante en el
contexto de las sociedades occidentales letradas, es mucho mas importante en
el contexto de las sociedades no letradas, donde el paisaje no sélo evoca la
memoria, Sino que es escrito sobre ella, volviéndose por lo tanto, memoria
(Santos-Granero, 1998: 138) (Traduccién libre de la autora).

A patrtir de lo anterior, se puede decir que una de las formas en la que la
identidad cultural se reafirma, es a través de la apelacién del grupo social a
ciertos hitos espaciales para hacer referencia a sucesos de su propio pasado,
sean historicos o miticos. De esta manera, se constata la existencia pasada por

medio de la presencia de sitios a los que se les atribuyen sucesos pasados (Gil
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Garcia, 2007). En fin, “los paisajes son experimentados en la practica diaria y
se humanizan tanto a través del reconocimiento de los significados actuales,
como por su relacion con eventos pasados que ocurrieron alli” (Tilley, 1994; en
Gonzalez, 2003: 80). Dicho de otro modo, esa constante referencia a sucesos
pasados en los paisajes fisicos, transforma el simple espacio en un paisaje
cultural cargado de significados que, gracias a la relacion del presente con la

memoria, implican la re-afirmacion de la pertenencia a una identidad.

La “Invencion” de la Tradicion

Podria pensarse que los obstaculos a los que se enfrentan las tradiciones
pasadas se encuentran en el presente. Unas nuevas necesidades han nacido,
gue la sociedad no se encuentra mas en capacidad de satisfacer. Hace falta
gue modifique su estructura. Pero ¢Ddénde encontrara la fuerza necesaria para
separarse del pasado? ¢Y en qué términos podra reconstruirse? ... Se podra
criticar las opiniones reinantes, demostrar que no responden a la situacién
actual, denunciar los abusos, protestar contra la opresién o la explotacion. La
sociedad so6lo abandonara sus viejas creencias si ella estd segura de
encontrar otras (Halbwachs, 2004: 342).

Esta cita de Maurice Halbwachs resume muy bien lo que se intentara
explicar en los parrafos siguientes. La reflexion que sigue gira en torno a lo que
se ha llamado la “Invenciéon de la Tradicion”, término que ha sido utilizado (a
veces de forma critica) en varias ocasiones por autores como Hobsbawm
(1995, quien dio origen al término en 1983), Linnekin (1983), Hanson (1989),
Williams (1977, en Aquino, 2003), Sahlins (1993; 1999) Tveskov, (2007), entre
otros, y que se refiere a que la “tradicion” debe ser vista como una seleccion de

ciertos elementos especificos del pasado que un grupo social necesita para la
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construccion de su identidad presente. En este sentido, Hobsbawm explica

que:

Las tradiciones inventadas (...) son respuestas a nuevas situaciones que
toman la forma de referencia a viejas situaciones. (...) Es el contraste entre el
constante cambio e innovacién del mundo moderno y el intento por estructurar
al menos algunas partes de la vida social dentro de este, como no cambiantes
e invariables (Hobsbawm y Ranger, 1995: 2) (Traduccion libre de la autora).

Asimismo, Williams escribe:

Lo que tenemos que ver es no solo una tradicion sino una tradicion selectiva:
una version del pasado elegida intencionalmente que da forma al presente, la
cual a su vez opera de manera muy poderosa en los procesos de identificacion
y en los procesos de definicion social y cultural (Williams, 1977: 115. En:
Aquino, 2003: 74).

Hanson por su parte, en su trabajo The Making of the Maori: Cultural
Invention and Its Logic, advierte que los antropélogos e investigadores del siglo
XIX y XX influyeron en la “invencion” de la cultura Maori. Aunque deja bien
claro que “las invenciones son componentes comunes en el desarrollo
constante de las culturas auténticas” (Hanson, 1989: 899) y que las mismas
son tan normales en todas las culturas como los procesos de la vida cotidiana,
recibié muchas criticas por parte de algunos estudiosos de la cultura maori y de
los maori mismos, quienes pensaron (también gracias a la ayuda de los medios
de comunicacion impresos de Estados Unidos y Nueva Zelanda) que Hanson

estaba diciendo que la cultura Maori no era auténtica, sino inventada.

Al respecto, Linnekin (1991) hace un comentario titulado Cultural invention
and the dilemma of authenticity, en el que explica que el concepto de la
invencién cultural ha tenido muchas criticas dentro y fuera del gremio

antropolégico, debido a la misma razén por la que fue atacado Hanson: la
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autenticidad. Linnekin explica que Hanson construye su concepto de invencion
cultural sobre la base de autores como Clifford (1988), Handler (1984) y
Wagner (1975), quienes ven a la construccion cultural como la construccion
simbdlica de la vida social y afirman “explicita y repetidamente” que la cultura (y

por lo tanto la tradicion) es una creacion humana constante (Linnekin, 1991).

En este sentido, explica que “la autenticidad es de esta manera equiparada
con la transmision a través del tiempo de una tradicion, que es, una esencia o
ndcleo objetivamente definible de costumbres y creencias” (Andel, 1986;
Handler and Linnekin, 1984, en: Linnekin, 1991: 446). Precisamente es alli
donde esta el error, en ver a la tradicion como algo que ha sido heredado a
través del tiempo, pero que es estatico, quitandole asi la propiedad intrinseca
que tiene de cambiar en el tiempo, segun el contexto politico en el que esté

insertada.

Handler y Linnekin lo explican de la siguiente manera: “las culturas
construidas simbdlicamente no son inauténticas sino que todas las tradiciones -
occidentales e indigenas - son inventadas porque son construidas
simbdlicamente en el presente y reflejan preocupaciones y propdsitos
contemporaneos en vez de un legado heredado pasivamente” (Handler y
Linnekin, 1984; Linnekin, 1983, en: Linnekin, 1991). Lo que se debe tomar en

cuenta es que:

Donde las viejas maneras estan vivas, las tradiciones no necesitan ser
revividas o reinventadas. Aunque se debe sugerir que donde ellas son
inventadas, no es, con frecuencia, porque las viejas maneras no estan mas
disponibles o no son viables, sino porque fueron deliberadamente dejadas de
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usar o de adaptarse (Hobsbawm y Ranger, 1995: 8) (Traduccion libre de la
autora).

La tradicion entonces, sera definida para este trabajo de investigacion
utilizando las palabras de Aquino, como una tradicion selectiva, es decir, como
“una fuerza selectiva que forma presentes significativos en la construccion de
identidades” (Aquino, 2003: 74), es decir, una version del pasado que ha sido
elegida con una intencionalidad definida para modelar un presente especifico.
De la misma manera, Aquino, volviendo a la discusion sobre la memoria, define
lo que él llama la memoria histérica de las poblaciones indigenas, con un
enfoque hacia las relaciones de poder y la hegemonia, como “la capacidad de
individuos y colectividades de actualizar y de maniobrar con el pasado a partir
de sus luchas cotidianas dentro de las instituciones que el colonialismo y el
Estado han constituido en hegemoénicas” (Aquino, 2003: 72). De esta manera,
el pasado se actualizaria mediante las tradiciones o los “relatos histéricos”, que
serian utilizados segun las necesidades sociales, politicas o culturales del
presente del grupo local, que actuaria como productor de relatos o como

inventor de tradiciones.

Ahora bien, para evitar que se utilice el término “invencion cultural” en
contra de los Mapoyo, como han afirmado Sacaramelli y Tarble (2000) que
otras veces ha sucedido, cuando se han utilizado “argumentos antropoldgicos”
qgue afirmaban su pronta extincién y su “no pureza” indigena para arrebatarles
parte de su territorio, es preciso aclarar que si bien la invencion de la tradicion o
de la cultura es un término que es perfectamente valido a nivel antropolégico, el

mismo no se refiere a la autenticidad o no de la cultura, sino a su caracteristica
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intrinseca, y propia en todas las sociedades humanas de cambiar, de re-
crearse. “Las invenciones son precisamente las cosas de las que esta hecha la

realidad cultural” (Hanson, 1989: 898).

Asi, la invencion cultural ocurre en todas las sociedades. El problema esta
en que el etnocentrismo es tal que, cuando se trata de la cultura occidental, no
se le llama invencion sino “Renacimiento”, como bien ha afirmado Marshall
Sahlins (1993; 2002) sobre esa época en Europa que sigue inmediatamente al
llamado “Oscurantismo” de la edad media. El “Renacimiento” es el periodo de
la historia europea en el que los filosofos y cientificos buscaron “las raices” de
la civilizacion europea en los antiguos griegos, y sobre esa base se funda el

llamado “Renacimiento” Europeo (Sahlins, 1993, 2002).

Esa busqueda de las raices griegas y el renacimiento de una nueva
Europa que niega a la edad media y que enaltece a la antigua Grecia, implica
también un proceso de invencion cultural, un proceso de invencion de la
tradiciéon, el cual es valido de la misma manera que existe entre todas las
sociedades del mundo. Reinventar, resignificar, resemantizar, revalorizar,
reconstruir, todos esos procesos han existido siempre y han contribuido a la
sobrevivencia cultural e influenciado las transformaciones identitarias por las

gue han pasado todos los pueblos del mundo, occidentales o no.

Una vez entendidos los procesos de identidad, memoria colectiva y

tradicion, asi como las dinamicas sociales que los producen y los reproducen,
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se pasara ahora a la definicion de otros conceptos igualmente importantes para
esta investigacion, que son los de nueva museologia y museo comunitario, ya
que en este trabajo se produjo una museografia a partir, en parte, de la
memoria oral de los Mapoyo. Dicha museografia, como se vera en el capitulo
dedicado a los resultados, refleja aspectos de las tradiciones y de la identidad
étnica de este grupo indigena. Asi, se discute como la teoria museoldgica ha
evolucionado hasta llegar a lo que hoy en dia se conoce como nueva
museologia y, como nuevos conceptos museisticos, entre ellos los museos

comunitarios, surgen de esa propuesta teorica.

“Contemplar” Vs. jParticipar!: De la Museologia Tra  dicional a la

Nueva Museologia

La museologia, entendida como una ciencia aplicada relacionada con las
funciones del museo y sus objetivos, no aparece en escena sino hasta
principios del siglo XX, cuando surge un movimiento dentro de los museos que
busca renovar los mismos en pro de una funcién educativa y comunicativa.
Hasta ese momento se hablaba sélo de museografia (término surgido en
Europa) como “la teoria y técnica de la colocacion de piezas” (Caballero
Garcia, 2004: 328). A partir de este movimiento se despliega una teoria
expositiva que no se limitaba a los aspectos cientificos/taxonémicos de una
exhibicidén, sino que tiene en cuenta que las caracteristicas de la misma pueden

actuar como un medio de comunicacion.
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En los afos 30 del siglo XX, se desarrolla una museografia que se
basaba en tres principios: la seleccion de los objetos a exponer de la coleccién
del museo; la informacion complementaria que debia llevar cada obra exhibida
y la sobriedad en la presentacion, que buscaba facilitar la contemplacién de las
obras. Mas tarde en la década de los 60, se comienzan a aplicar nuevas
practicas museograficas y en Europa, se exponen obras que luego de la
segunda guerra mundial no se habian vuelto a exhibir, por haber sido
resguardadas de los bombardeos. Estas practicas museograficas dieron como

resultado el nacimiento de la museologia como tal.

Al mismo tiempo, el ICOM (International Council of Museums) seguia
intentando definir lo que queria que fuera la ciencia del museo (continuando la
labor que habia comenzado afios atras la Oficina Internacional de Museos), la
cual llamé museologia y se desarrollo primeramente bajo un paradigma
funcionalista (analisis contextual del objeto para comprender su funcion social).
Esta museologia primaria es llamada cientificista porque entendia al museo
como un sistema coordinado y a la museologia como la coordinadora de las

experiencias museograficas (Caballero Garcia, 2004).

Por otro lado, aunque se ha definido a la museologia como la ciencia
aplicada que se ocupa de la teoria o el funcionamiento del museo, y a la
museografia como la que se encarga de los aspectos técnicos del mismo, es

decir, de la instalacién de las colecciones, de la climatologia, de la arquitectura,
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etc., lo cierto es que las dos disciplinas se complementan, por lo que
Hernandez afirma que la una y la otra tienen “tantos puntos de contacto y de
interseccion que, finalmente, pueden ser considerados como una sola y Unica
materia” (Hernandez, 1992: 92). Sin embargo, en los ultimos afios ha habido
cambios en las teorias museoldgicas (como producto de los intensos debates
sobre sus objetivos y funciones) que han traido como consecuencia la creacion
de nuevas corrientes tedricas como la nueva museologia, definida por

Hernandez como:

Un conjunto de movimientos cuya idea principal es el museo visto como ente
social y adaptado, por tanto, a las necesidades de una sociedad en rapida
mutacién. Desde este punto de vista, se ha intentado desarrollar un museo
vivo, participativo, que se define por el contacto directo entre el publico y los
objetos mantenidos en su contexto. Es la concepcién extensiva del patrimonio,
gue hace el museo de sus propios muros. (Hernandez, 1992: 93).

Es preciso acotar que, aunque el movimiento de la nueva museologia
surgi6 como tal entre los afios 70 y 80 del siglo XX, el mismo se ha ido
gestando desde finales de la década de los 50, cuando el término comenzo a
publicarse en diferentes ocasiones por museotlogos reconocidos a nivel
internacional (Diaz Pefa, 2006). Mas tarde, cuando el ICOM organizé la Mesa
Redonda de Santiago de Chile en 1972, se formul6 el concepto de Museo
Integral, es decir, una “institucién al servicio de la sociedad, que persigue
formar dinamicamente la conciencia de las sociedades en que se integra a
través de la gestion compartida de la institucion y el didlogo pasado/presente

que ésta propicia” (Caballero Garcia, 2004: 330).
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Luego, durante la Declaracion de Québec de 1984 que se tituld Principios
Basicos de una Nueva Museologia, se reafirmd el papel social que debian
tener los museos (Fernandez, 1999 en Diaz Pefa, 2006), mientras que en
América Latina ha habido un crecimiento de la conciencia sobre este mismo
aspecto que se evidencia en las diferentes declaratorias que han surgido de
distintas reuniones a nivel regional (Declaratoria de Oaxtepec, 1984;
Declaracion de Caracas, 1992; Declaraciéon de Barquisimeto, 1995; Yunén,

S/F), como bien escribié Maure:

En la perspectiva de la nueva museologia, la funcién esencial del museo
es ser un instrumento de desarrollo social y cultural al servicio de una
sociedad democrética. Dentro de este panorama, pareciera esencial que
se desarrollara un “nuevo museo” caracterizado por otros objetivos y
practicas diferentes a los del museo tradicional (...) profundamente
marcado por el objetivo de construccion de una cultura nacional basado
en el mito de la homogeneidad cultural (...) la cultura de los “obligados”
u “oprimidos” se convierte en la opcion dominante de los “nuevos
museos”. Sus objetivos se basan en que los grupos existentes dentro
del cuadro de estado tengan los mismos derechos y posibilidades de
preservacion, valorizacion, utilizacion y difusion de su propia cultura
(Maure, 1996 en Diaz Pefia, 2006: 164).

De esta forma, los museos inclinados hacia la nueva museologia
proponen una transformacion del antiguo paradigma Museo-Coleccién-Publico
hacia el nuevo triangulo Territorio-Patrimonio-Comunidad, propuesto por el
museodlogo francés Hugues de Varine-Bohan (Méndez-Lugo, 2004), uno de los
promotores fundamentales de la nueva museologia. Dicho triangulo traspasa
los muros del museo tradicional, entendiéndolo como un territorio; considera
qgue la coleccién es ahora un patrimonio colectivo y reconoce no a un publico
sino a una comunidad que debe ser participativa y que, a su vez, esta dentro
de ese territorio y posee ese patrimonio. En este sentido, la nueva museologia

entiende al museo como “un medio que establece una relacién dinamica entre
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las piezas del museo y la sociedad, para el desarrollo de ésta” (Caballero

Garcia, 2004: 331).

Caballero Garcia (2004) también presenta las caracteristicas que definen
a la nueva museologia, entre las cuales estan:

1. Su objeto de estudio son las relaciones entre los seres humanos y la
realidad, por lo tanto concibe al museo como un medio que facilita una
vision prospectiva y global de la realidad.

2. El nuevo museo amplia sus limites e incorpora sus dos referentes: la
cultural material y la comunidad.

3. Posee un nuevo concepto de publico que es la comunidad, entendida
como un agente activo en la construccion del museo.

4. Tiene una nueva forma de entender al objeto, lo cual implica nuevos
criterios expositivos (todo objeto es museable y contextualizacién del
objeto exhibido).

5. El museo de la nueva museologia es un museo territorial, es decir,
involucra al territorio como elemento indispensable del museo.

6. Es una ciencia aplicada al museo, entendido éste como un
instrumento interdisciplinario que busca la comunicacion.

7. Es una ciencia que se trasforma constantemente para mantener su

funcién de servicio social.
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Asimismo, Yunén (S/F) explica que toda nueva museologia debe tener
una nueva museografia, por lo que resalta las caracteristicas de esta ultima

diferenciandola de la museografia tradicional:

1. Fuerza al visitante a complementar lo dado porque se le entregan solo
los marcos de referencia.

2. Es cientifica y multidisciplinaria.

3. Las obras interactian con el espacio, inclusive involucrando al cuerpo
y reconstruyendo la realidad. Esta interaccion hace que la exposicion
como instalacion forme parte de la obra de arte.

4. Las exposiciones son pensadas para todo tipo de publico, y se basan
en emociones y no en conocimientos previos, por lo que producen un
impacto sensorial que genera vivencias y afecciones.

5. Estimula el conocimiento y la interactividad.

6. Las exposiciones no necesariamente terminan en la sala de exhibicion.
Pueden haber actividades complementarias a la salida de ésta.

7. Las buenas exposiciones cambian al visitante, porque estan pensadas

para ser instrumentos de cambio social.

El Museo Comunitario

Ahora bien, definida ya la nueva museologia y sus caracteristicas basicas,

gueda por exponer el concepto de Museo Comunitario como concepto que
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surgio de las propuestas de la nueva museologia. Este planteamiento nacié en
México en los afios 80 a partir de los debates antes mencionados. Cabe
destacar que en este pais se han creado la mayoria de los museos
comunitarios de Latinoamérica y que el mismo posee las organizaciones
promotoras por excelencia de experiencias de este tipo (Union Nacional de
Museos Comunitarios, Union de Museos Comunitarios de Oaxaca, Programa
Nacional de Museos Comunitarios, Red de Museos Comunitarios de las
Américas), las cuales también se han encargado de apoyar la creacion de
museos comunitarios a nivel continental. El museo comunitario implica el
reconocimiento y el respeto por igual de todos los que participen en el disefio,
la realizacion y el mantenimiento del mismo, asi como también del patrimonio

de la comunidad involucrada.

En el sitio web del Museo Regional Comunitario de Cuitlahuac

(www.cuitlahuac.org), ubicado en México, aparece la siguiente definiciéon de lo

que es un Museo Comunitario, redactada por la misma comunidad propietaria

del museo:

El museo comunitario es la vida de un pueblo donde dejamos plasmado
nuestro pasado y asi; dejar huella a las futuras generaciones.

Un museo comunitario; Es un espacio donde la comunidad realiza acciones de
adquisicién, resguardo, investigacion, conservacion, catalogacion, exhibiciéon y
divulgacién de su patrimonio cultural y natural, para rescatar y proyectar
nuestra identidad fortaleciendo el conocimiento de su proceso histérico a
través del tiempo y del espacio.

El Museo Comunitario fue concebido desde sus inicios como un espacio
participativo, cuya premisa era conjugar las preocupaciones de las
comunidades indigenas, rurales y urbanas para ofrecerles la oportunidad de
reconocerse con su patrimonio cultural, para descubrir y afirmar su valor,
investigarlo, resguardarlo y disfrutarlo, estimulando la generacién de proyectos
de desarrollo basados en un aprovechamiento adecuado de su propio
patrimonio, y propiciando la creacion de un terreno comuin en el que las
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comunidades pudieran encontrarse y apoyarse. (Museo Regional Comunitario
Cuitlahuac, 2002c).

Asimismo, la guia llamada Pasos para Crear un Museo Comunitario, del
INAH (Instituto Nacional de Antropologia e Historia) de México, explica que un
museo es comunitario cuando responde a las necesidades y derechos de la
comunidad, y se crea y desarrolla con la participacidon comunitaria. Afirma
también que una instancia organizada de la comunidad (llamada comité en
muchos casos) debe dirigir y administrar el museo durante su realizacién y una
vez que abra sus puertas al publico (lo cual se aplicé a esta investigacion. Ver
marco metodoldgico), para que de esta manera se fortalezcan las bases de la
organizacion y la accion comunitaria. Asimismo, la caracteristica mas
importante de un museo comunitario es que la comunidad es su duefia y no las
instituciones, como ocurre en los museos tradicionales”. (Morales, Camarena y

Valeriano, 1994).

Teniendo ya una idea de lo que una comunidad puede entender como
museo comunitario (lo que le da total validez a tal definicidn), resulta necesario
precisar ahora, el papel que juega este (tomando en cuenta que los museos,
comunitarios o no, son una creaciéon occidental) en una poblacion caracterizada
por pertenecer al bando de los dominados a lo largo del proceso de
colonizacion, especificamente en una comunidad indigena. Los museos
comunitarios deben ser vistos como espacios de contestacion politica en los
que el discurso museografico se opone al discurso hegeménico de los museos

institucionales del Estado (Gamboggi y Melville, S/F).
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Asimismo, los museos comunitarios ubicados en poblaciones indigenas,
son espacios en los que estos grupos subordinados incorporan a su cultura una
forma de dindmica institucional propia de la sociedad occidental dominante,
gracias a la cual consiguen reafirmar o revalorizar su identidad étnica y sus
tradiciones, por medio de la utilizacion de discursos propios, respondiendo de
esa manera a la situacion de dominacion actual. En ocasiones, como explica
Aquino, la agencia de los grupos subordinados referente la construccion de
memorias e identidades alternativas “implica una participacion activa en el uso
de medios que son considerados ‘externos’, espurios 0 no ‘propios’ de las

sociedades indigenas” (2004: 73).
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CAPITULO V

MARCO METODOLOGICO

No deseo estudiar, como antropdloga, los hechos sociales como si
fueran muebles, como si la realidad constituyera un museo de actos por el que
transitamos estUpidamente extasiados los conservadores. Para participar y
transformar, junto con los actores, necesitamos de perspectivas tedéricas como
la IAP y de una discusion vigorosa, ya que todo lo humano acarrea
inexorablemente terrenos pantanosos y porosos, impidiéndonos huir de la
complejidad (Mass6 Guijarro, 2005: 3).

Enfoque Metodologico: La Investigacion-Accion Parti cipativa (IAP)

Actualmente, las investigaciones, especialmente las sociales, se estan
conectando cada vez mas con los actores dentro de la sociedad, en la medida
en que estan involucrandose con aspectos como el marketing, el disefo, la
produccion, entre otros. Esto significa que una significativa parte de las
investigaciones estan operando en contextos que estan definidos por otros.
Son contextos distintos que hacen que los objetos y temas de investigacion
difieran, lo que implica la necesidad de nuevas estrategias. Por ello, la
investigacion debe explorar las practicas de los actores y sus nuevos
contextos, pero no soélo escribiendo sobre ellos, sino trabajando con ellos. Esto
es, precisamente, lo que define lo que hace la moderna investigacion-Accion

(Gustavsen, 2003).

93



De hecho, la Investigacion-Accién (IA) tuvo sus origenes en el trabajo del
psicologo Kurt Lewin, quien en 1946 propuso la utilizacion de este término para
referirse al método de investigacion que combinaba la teoria y la practica por
medio del analisis del contexto, la categorizacion de prioridades y su
evaluacion en las mismas comunidades estudiadas. Mas tarde, en 1972, Fals-
Borda, Bonilla y Castillos dieron lugar a la investigacion-accion participativa
(como se la conoce hoy en dia). Este método de investigacion hacia énfasis en
la resolucion de problemas sociales a través del compromiso de los
investigadores con las comunidades estudiadas, por lo que lo llamaron

“investigacion militante” (Balcazar, 2003).

Asi, se entiende que el enfoque tedrico de la IAP supone una conjuncion
entre practica politica e investigacion social, sabiendo que los datos “se
construyen” y que, por tanto, toda investigacion social va a tener un sesgo y no
puede ser neutra ni totalmente objetiva (Montes, 2000, en Massé Guijarro,
2005). En este sentido, la idea de politica se entiende aqui como la ha
seflalado Massé Guijarro en su articulo titulado Fundamentos Teoricos y

Derivaciones Practicas de la IAP en Espaifia, es decir:

La nocién de politico que aqui manejo traspasa las fronteras de la politica
institucionalizada y partidaria, asumiendo su sentido mas etimoldgico y original
“de referente a la polis”, es decir, la accién social de los ciudadanos en clara
referencia a las relaciones de poder. Y la insistencia en la necesidad de
considerar e incluso promover un aspecto politico fundamental en la
investigacion antropolégica se deriva de la defensa de que no hay
investigacion fuera de un contexto socio-politico ni exenta de connotaciones
en este sentido (Masso Guijarro, 2005: 6).

De esta manera, la Investigacion-Accion Participativa (IAP) busca

desarrollar un nivel de conciencia en los miembros de la comunidad estudiada
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para que desarrollen grupos de accion y asi mejore su calidad de vida,
involucrandolos en el proceso de investigacion como “agentes de cambio” con
una perspectiva critica y no como “objetos de estudio” pasivos que no juegan
ningun papel en este. La idea es que se incremente el grado de control que las
comunidades tienen sobre aspectos relevantes de su vida. Esto se puede

traducir como “accién social en el plano comunitario” (Balcazar, 2003).

Ahora bien, la IAP puede ser utilizada en la antropologia como una
herramienta para el conocimiento y la resolucion de problemas sociales, lo que
bien podria llamarse antropologia aplicada. No se quiere decir con esto que no
se pueda llevar a cabo la IAP en otras areas no definidas como “problemas” o
como “probleméticas” de las sociedades. En este sentido, el hecho de que los
Mapoyo estuvieran de acuerdo con la propuesta de un museo comunitario en
su comunidad (como se verd mas adelante), que no tuvieran las herramientas
tedricas ni técnicas para llevarlo a cabo y que existiera la posibilidad de
ofrecerles no sélo ese apoyo sino también las herramientas para ser
protagonistas en ese disefio y, mas adelante, en la autogestion de su
patrimonio, era una buena oportunidad para utilizar el método de la IAP en esta

comunidad.

Este tipo de investigacion (IAP), cuando se hace en el seno de la
antropologia, esta orientada hacia, y pone énfasis en, lo que es su funcién
social, por lo que aboga para que los objetivos y receptores de las acciones

antropolégicas sean replanteados: ¢Para qué y para quién hacemos
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antropologia? (Masso Guijarro, 2005). En este sentido, la IAP, al promover que
los actores de la comunidad estudiada, independientemente de su posicion
social o grado de educacidon, participen activamente en el proceso de
investigacion, les hace entender que la experiencia de cada persona
involucrada es valiosa en si y permite contribuir a dicho proceso, que a su vez
busca generar acciones para la transformacion de la realidad social (Balcazar,

2003). De hecho:

Las lineas basicas de la IA son la relacion entre teoria y praxis (la produccion
de conocimientos se realiza mediante la transformacion social), la cuestion de
la objetividad y la neutralidad (tan importante es la relevancia cientifica, o
hacer avanzar el conocimiento sobre las sociedades humanas, como la
relevancia social, o generar conocimientos Utiles para mejorar las condiciones
de tales sociedades e impulsar el cambio social) y la dicotomia sujeto-objeto
(ruptura de esta disociacion, heredada de las ciencias naturales, mediante la
incorporacion del grupo investigado al proceso de investigacion y accion)
(Masso6 Guijarro, 2005: 5).

Ahora bien, es importante destacar que el “mejoramiento” de las
condiciones de vida de las sociedades, debe darse en funcion de lo que los
actores sociales creen que es mejor para ellos, y nunca se debe actuar segun
lo que los antropdlogos u otros investigadores creen que es mejor, es decir, las
acciones que se tomen deben ser siempre consultadas con los afectados
directos a fin de que las consecuencias de dichas acciones no puedan ser
recriminadas por los mismos actores o por otros, dentro de la academia o fuera
de ella. De esta manera, se debe asegurar mantener una “objetividad” o
“neutralidad” en las investigaciones antropologicas, mientras se contribuye a
una transformacion social en funcién de lo que los propios actores piensan que

debe cambiar, y si es que debe cambiar algo. Asimismo, el involucramiento del
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antropologo en las decisiones comunales debe hacerse so6lo con permiso de la

comunidad, solo si esta lo permite.

Por otro lado, se ha dicho que la mayoria de las propuestas de
investigacion-accion (IA) se han enfocado sélo a responder sus propias
preguntas de investigacion, haciendo de la IA un método muy heterogéneo que
varia segun la poblacion en estudio y los investigadores. Pero lo cierto es que
cada contexto especifico requiere de un proceso de investigacion diferente.
Entonces, todo proceso de investigacion siempre estard condicionado por
factores externos a este (Gustavsen 2003), por lo que ello no debe ser visto
como una caracteristica Unica de la IAP, sino de todas las investigaciones
cientificas. Ademas, lo que mas importa en las investigaciones que aplican el
método de la IA es lo que tienen en comun, que es precisamente, la
introduccién de la nocion de participacion del sujeto de estudio (los actores

sociales) en el proceso de investigacion.

Método de Investigacion

La metodologia utilizada en esta investigacion se desarrollé6 para cumplir
los objetivos especificos propuestos anteriormente. Para ello, se utilizé el

método etnografico, que:

es aquel mediante el cual el investigador produce datos que constituyen la
evidencia de un tipo particular de texto, la etnografia. Una etnografia es, en
primer lugar, un argumento acerca de un problema teérico-social y cultural
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suscitado en torno a cémo es para los nativos vivir y pensar del modo en que lo
hacen (Guber, 2001:123).

La investigacion estuvo orientada también hacia la aplicacién de aspectos
del método de la Investigacién Accién Participativa (IAP), asi que el método
etnografico se combind con dos de las técnicas utilizadas en la IAP, es decir, la
Asamblea Participativa (Mass6 Guijarro, 2005) y el Grupo de Investigacion-

Accidn Participativa (GIAP) (Basagoti y Bru, 2003).

Técnicas de Investigacion

Con respecto a la investigacion de fuentes existentes sobre el pasado y
presente de los Mapoyo, la técnica de investigacion consistié en la revision y
contrastacion de las fuentes bibliograficas, etnohistoricas y arqueoldgicas
disponibles, no sélo para utilizarlas a la hora de disefiar el museo comunitario y
la museografia del mismo, sino para reconstruir aspectos de su historia como
grupo étnico indispensables para el mejor entendimiento de su situacién
sociocultural y politica actual. La informacion recopilada de estas fuentes se
apoyo en la recoleccién de datos etnogréficos (incluida la tradicién oral) durante
tres viajes de campo realizados entre los meses de septiembre del 2007 y
marzo del 2008 en la comunidad de Palomo. Igualmente, se revisaron fuentes
bibliograficas sobre historia de los museos y los museos comunitarios en
especifico. En adelante, se describe el proceso de revision de las distintas

fuentes.
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Revision y contrastacion de los datos bibliogréafico s: La recopilacion
de la informacion bibliografica se hizo sobre investigaciones pasadas que
guardaban relacion con el tema de los museos comunitarios, sobre los
fundamentos teodricos de los temas abordados en esta investigacion (ver Marco
Teorico) y sobre la metodologia de investigacion en el campo. La investigacion
bibliografica ocurrié durante todo el proceso de realizacion del trabajo final, y se
ve reflejado en todas sus partes, desde la definicion del problema hasta el

analisis de los resultados.

De la misma forma, se consultaron fuentes bibliograficas con contenidos
etnograficos, historicos y arqueoldgicos sobre la zona y sobre los Mapoyo,
sobre contacto cultural, tradicién oral, memoria colectiva, identidad, invencion
de la tradicién y sobre museologia, museografia y museos comunitarios, asi
como también referencias electronicas y trabajos de grado y postgrado
relacionados con los mismos temas. Asimismo, se consultaron fuentes
primarias que se consideraron importantes para el desarrollo de esta
investigacibn como los escritos y descripciones de los exploradores y
misioneros que visitaron la zona y tuvieron algun contacto con los indigenas en

siglos pasados.

Finalmente, se utilizaron algunas grabaciones con datos de tradicion oral
mapoyo del proyecto del CONICIT N° S1-2786, recogidos por las antropologas
Maria Eugenia Villalon y Francia Medina. Igualmente, se utilizaron dos

entrevistas hechas por la antropéloga Ananda Hernandez al capitan de la
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comunidad Simén Bastidas y a la sefiora Maritza (Justa) Reyes donde también
aparecen datos de tradicion oral. Estas informaciones fueron suministradas
amablemente por las investigadoras para complementar la informacion que se

tenia sobre este tema para proceder al disefio del museo comunitario.

Revision de los restos arqueoldgicos: La revision del material
arqueoldgico se llevo a cabo en varias etapas realizadas paralelamente que
incluyeron: en primer lugar, la participacion de la investigadora en las visitas a
la comunidad y los trabajos de prospeccion y excavacion arqueoldgica que los
antropologos Tarble y Scaramelli llevaron a cabo en la zona en agosto del afio
2006 y en febrero del afio 2007. En segundo lugar, el andlisis en el Laboratorio
de Arqueologia de la Universidad Central de Venezuela, bajo la supervision de
la antropdloga Kay Tarble, de restos de ceramica local prehispanica,
especificamente de los sitios pre-contacto tardios Simonero (BO-118) y El
Rincén del Perro Enrrollado (Bo-125), y de las cuevas Jacobero (BO-122) y
Pérez (BO-115), todos esos sitios estan ubicados dentro de lo que los Mapoyo

reconocen como su territorio tradicional y, ademas, figuran en su tradicion oral.

En tercer lugar, se examinaron los restos arqueoldgicos de la coleccién
del Proyecto Arqueoldgico Suapure-Parguaza (PASP) que permanecen en el
Instituto Venezolano de Investigaciones Cientificas a cargo del antropélogo
Franz Scaramelli. Dicha coleccion estd compuesta por objetos de vidrio, metal,
cerdmica local, cerdmica importada y litica, con fechas que varian (segun el

material) desde el siglo XVI hasta el siglo XX y que fueron recolectados de la
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zona geografica que se encuentra entre los rios Suapure y Parguaza en el

Estado Bolivar, y que los Mapoyo reclaman como su territorio tradicional.

Varios de los objetos mas representativos de la colecciéon fueron
fotografiados para mostrarselos a los Mapoyo durante una primera reunion con
la comunidad (aunque varios de ellos ya los conocian puesto que han
participado activamente en las actividades de prospeccion y excavacion de
este proyecto). Los Mapoyo decidieron incluir algunos de estos objetos en la
museografia propuesta para el Museo Comunitario. (Ver anexos 7 y 8: restos
arqueoldgicos en la museografia). Igualmente, los Mapoyo, durante el disefio
de la museografia, dejaron abierta la posibilidad de incluir mas adelante nuevas
piezas arqueologicas en las exhibiciones del museo comunitario, ya que
decidieron que el mismo deberia realizar exposiciones temporales en vez de

que se mantuviera una sola exhibicion permanente.

Recoleccion de los datos etnograficos en el campo: Para poder
“producir los datos” de la evidencia etnografica, se utilizaron las técnicas
cualitativas de investigacion, es decir, la observacion participante y la entrevista
etnografica no directiva, como la han llamado algunos investigadores (Thiollent,
1982 y Kandel, 1982, en Guber, 2001) o entrevista informal, como la han
llamado otros (Kemp, 1984 y Ellen, 1984, en Guber, 2001), ademas de las
conversaciones con los miembros de la comunidad y la “asamblea participativa”
o “comunitaria” y la conformacibn de Grupos de Investigacion-Accion

Participativa (GIAP), o “comités”. Estas técnicas fueron las que guiaron la
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recoleccion de los datos, ya que permitieron fijar la atencion en los fenbmenos
complejos que siempre estan desarrollandose en la vida cotidiana de cualquier
sociedad, y los que se desarrollaron durante los trabajos de disefio del Museo
Comunitario. El registro de los datos obtenidos por medio de estas técnicas se

hizo a través de las anotaciones de campo, ya que estas:

representan el método tradicional usado en etnografia para registrar los datos
procedentes de la observacion. De acuerdo con el caracter de la observacion
etnografica, las notas de campo consistiran en descripciones mas o menos
concretas de procesos sociales y sus contextos. La finalidad es captar los
procesos sociales en su integridad, resaltando sus diversas caracteristicas y
propiedades, siempre en funcién de cierto sentido comdn sobre lo que es
relevante para los problemas planteados en la investigacion. (Hammersley y
Atkinson, 1994: 162).

Igualmente, el registro de los datos en el campo estuvo complementado
por la utilizacion de grabaciones de audio y de fotografias. Asimismo, la
observacion participante tuvo como objetivo “detectar las situaciones en que se
expresan y generan los universos culturales y sociales en su compleja
articulacion y variedad” (Guber, 2001: 56). Por otro lado, las entrevistas se
realizaron siempre como si fueran conversaciones con la gente mas que
“entrevistas” como tal, debido a que “el sentido de la vida social se expresa
particularmente a través de discursos que emergen constantemente en la vida
diaria, de manera informal por comentarios, anécdotas, términos de trato y

conversaciones” (Guber, 2001: 75).

Ademas, las entrevistas y las conversaciones informales con los actores
locales se entendieron como un tipo de observacion participante ya que las
primeras consisten en un intercambio discursivo entre el investigador y la

persona entrevistada en el que puede existir tanto la observacion directa como
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la participacion. Las preguntas realizadas en las entrevistas y conversaciones
fueron de tipo abiertas con el fin de no limitar el marco de perspectivas que
pudiera dar el informante acerca de cierta realidad, y de que interfiriera menos
la investigadora, aunque hay que tener en cuenta que el sélo hecho de que el
investigador haga las preguntas, implica que el marco interpretativo de las

respuestas ya lo establece €l mismo (Guber, 2001).

Por otra parte, es necesario destacar que, en lo que respecta al acceso a
ciertas informaciones por medio de los y las informantes, no se observaron
diferencias de género en cuanto a la capacidad de proveer informacion a la
investigadora, es decir, si bien las mujeres siempre estaban mas dispuestas a
“sentarse” a hablar que los hombres (probablemente por la condicion femenina
de la investigadora), no se notd que los conocimientos estuvieran
marcadamente divididos por sexo, aunque si por edad. Tanto hombres como
mujeres podian dar informaciones acerca de casi cualquier tema que se les

preguntara (rituales, tradicién oral, vida cotidiana).

La diferencia se notaba cuando la informacion ofrecida se referia a
actividades que practican sélo los hombres, como la caza, o sélo las mujeres,
como cocinar y, sin embargo, tanto hombres como mujeres pueden dar
informacion basica sobre la realizacion de actividades propias del sexo
opuesto. Por otro lado, las diferencias en conocimientos por edad se mostraban
cuando debian informar sobre algun ritual o actividad que actualmente no se

practica, que es cuando buscan alguna persona mayor para que lo relate, como

103



precisamente sucedid cuando se les preguntd por la manera en cOmo
depositaban a los difuntos en la “casa de piedras” anteriormente. De la misma
manera, algunos de los mas jovenes no tienen conocimientos sobre la mayoria
de las historias de tradicion oral, y cuando se les preguntaba, especificaban
que son los mayores los que saben, remitiendo a la investigadora a

preguntarles a ellos.

En este sentido, se debe destacar que existen diferencias en la
informacion dada por los informantes (sobre todo si pertenecen a generaciones
distintas) en cuanto a vida cotidiana y rituales, asi como también con respecto
a la tradicion oral, ya que pueden existir diferentes versiones de una misma
historia, y las mismas son reconocidas y legitimadas por las personas que las
cuentan. En algunos casos las versiones no difieren mucho, mientras que en
otros se nota una gran diferencia pero, en el caso de la informacién recogida
para esta investigacion, generalmente, las diferencias en las historias tenian
que ver mas con la disposicion de contar el relato completo (es decir, la

omisiéon de fragmentos) que con el contenido de las mismas propiamente dicho.

Asimismo, las conversaciones informales con la gente, ademas de aportar
informacion indispensable para la realizacion del museo, fueron de gran
importancia para poder desarrollar las propuestas e iniciativas en relacién al
museo que surgieron tanto por parte de la investigadora como por parte de los
propios Mapoyo. En ese sentido, la toma de decisiones sobre el Museo se tratd

de mantener siempre en los Mapoyo, ya que se debe recordar que el propésito
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de un Museo Comunitario no se refiere a la tutela sobre los actores sociales o
sobre su patrimonio, sino a iniciar un proceso que le permita a la propia

comunidad protegerlo, conservarlo y difundirlo por ellos mismos.

La realizacion de asambleas participativas, por otro lado, como una de las
técnicas de investigacion que utiliza la IAP y que contribuye a la “participacion
consciente de un grupo social en un proyecto de investigacion de su propia
cultura mediante su incorporacion a las diferentes etapas del mismo” (Montes,
2000: 222; en Mass0O Guijarro, 2005: 7), consistieron en reuniones abiertas y
publicas en las que los miembros de la comunidad expresaron y debatieron
sobre sus ideas y necesidades dentro del marco de la investigacion planteada.
Esta técnica se corresponde con la técnica aplicada en México para realizar los
Museos Comunitarios, llamada en este caso, “asamblea comunitaria”, donde lo
gue se plantea son las cuestiones referentes a la creacion del museo y a la
participacion de la comunidad en este proceso (Morales, Camarena y

Valeriano, 1994), que fue precisamente lo que se hizo con los Mapoyo.

Finalmente, la conformacién de un Grupo de Investigacion-Accién
Participativa (GIAP) tuvo una gran importancia en lo que a participacion y
aportacion de ideas por parte de la comunidad se refiere. Esta técnica de
investigacion fue aplicada porque esta intimamente relacionada con la nocién
de “comité” que manejan los Museos Comunitarios de México. Mientras el
GIAP hace referencia a una agrupacion de personas (investigadores y

miembros de la comunidad) con la que es posible trabajar continua, involucrada
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y permanentemente en la investigacion (Basagoti y Bru, 2003), la idea de
comité implica que un grupo de personas de la comunidad (y posiblemente un
facilitador externo a ella) sirvan como coordinadores de la participacion de
todos los miembros de la comunidad en los trabajos del museo (Morales,

Camarena y Valeriano, 1994).

En esta investigacion se utilizé el nombre de “comité”, el cual trabajé en
conjunto con la investigadora, funcionando también como un GIAP. Asi, se
realizaron tanto asambleas comunitarias como reuniones con el comité,
precisamente para promover la incorporacion de los Mapoyo al trabajo de
investigacion y su apropiacion de la idea del museo mediante la aportacion de
ideas por parte de ellos durante todo el proceso de propuesta y disefio del
museo comunitario. Este proceso se presenta en la seccion siguiente,
Descripcion de los Viajes de Campo, con el fin de describir como fue la
incorporacion de la comunidad en el trabajo de investigacion y su participaciéon

activa en este.

Descripcién de los Viajes de Campo

Los viajes de campo para los fines de la investigacion fueron tres, aunque

anteriormente se habian realizado varias visitas a la comunidad, dentro del

marco de los proyectos arqueoldgicos que los profesores Tarble y Scaramelli

vienen desempeiiando en el territorio mapoyo desde hace varios afos, en
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donde se le habia propuesto la idea del disefio de un museo para Palomo al
capitan. Al mismo tiempo, esas visitas anteriores permitieron que la
investigadora se familiarizara con la comunidad, estableciera un rapport con
sus habitantes y se formara un vinculo de trabajo entre ambos. A continuacion
se describiran los tres viajes de campo realizados para esta investigacion y la
forma en que se realizaron los trabajos de disefio del museo y como fueron

registrados los datos etnograficos.

Primer viaje de campo: Este viaje se hizo con el objetivo de realizar una
reunion general con toda la comunidad de Palomo para proponerles
formalmente el disefio de un Museo Comunitario en conjunto entre la
investigadora y ellos, y para obtener el consentimiento informado de la
comunidad para involucrarlos en la realizacion del proyecto (Ver anexo 1: Acta
de aprobacion de la comunidad del proyecto de museo comunitario). El dia 28
de noviembre de 2007 se llevo a cabo dicha reunién, que fue la primera de tres
reuniones (todas grabadas con una grabadora digital Sony IC Chip, modelo
ICD-U60) realizadas sobre el tema de la investigacion en sus diferentes etapas.
Esta fue convocada por el Capitan de la comunidad Simén Bastidas y alli se
explico el proyecto de tesis que la investigadora queria desarrollar. También se
buscaba establecer un dialogo continuo con los Mapoyo que propiciara el
intercambio de ideas y la participacion protagonica de ellos durante la

realizacién conjunta (investigadora/comunidad) del proyecto.
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Las fuentes de las que se sac6 la informacion que se le dio a los Mapoyo
en la reunidn fueron: las paginas web en las que se encuentran las
experiencias mexicanas de realizacion de museos comunitarios indigenas; la
guia Pasos para Crear un Museo Comunitario de los antropélogos Teresa
Morales, Cuautemoch Camarena y Constantino Valeriano (1994); y las
experiencias, sobretodo nacionales, de museos comunitarios que se
observaron en el Encuentro Internacional de Comunidades y Experiencias de
Gestién Cultural realizado en el Museo Jacobo Borges, Catia, Caracas, en
noviembre del afio 2007, asi como también las propuestas e ideas de sintesis
que surgieron de las mesas de trabajo instaladas en dicho encuentro, realizado
en el Museo Jacobo Borges, Catia, Caracas, en el mes de noviembre del afio
2007. Toda esta informacion fue vaciada en una presentacion con diapositivas
hechas en el programa Power Point, que contenia material fotografico y escrito,
para presentarselo a la comunidad. Al mismo tiempo, se disefié una guia para
esta primera reunion con la comunidad Mapoyo (Ver anexo 2: guia de la

reunion).

A la reunion asistieron alrededor de 30 personas pertenecientes a dicha
comunidad indigena. La introduccion fue hecha por el sefior Alexis Joropa,
quien explicé el motivo de la reunién y presento a la investigadora, a la vez que
explico el proyecto de Tesis que se quiere llevar a cabo en la comunidad. Una
vez hecha esta presentacién, la investigadora plante6 los puntos a los

presentes de la reunion, al tiempo que se les abrian espacios de intervencién
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para que ellos opinaran y propusieran ideas, lo cual hicieron de manera

satisfactoria, llenando las expectativas de la reunion.

Por otra parte, la idea era realizar la reunion con ayuda de la presentacion
de Power Point, que contenia imagenes del Museo Etnolégico de Puerto
Ayacucho (referencia museistica mas cercana a los Mapoyo), para ejemplificar
lo que es un museo tradicional; imagenes de los museos comunitarios en
México, en donde aparecian fotos de comunidades reunidas para la toma de
decisiones con respecto al museo y trabajando para construirlo, asi como
también imagenes de las exhibiciones de dichos museos; finalmente,
fotografias de objetos arqueoldgicos encontrados en su territorio con el fin de

darles un ejemplo de los objetos que podrian mostrar en el museo.

Lamentablemente, las imagenes y textos contenidos en la presentacion
de Power Point no pudieron ser pasados debido, aparentemente, a un
problema con la generacién de energia eléctrica en la comunidad, por lo cual la
computadora portétil que contenia la presentacion no encendié al momento de
la reunién. A pesar de ello, la reunién fue grabada para dejar un registro de la
decision de los Mapoyo con respecto a la creaciéon del museo y su compromiso
de involucrarse en el disefio del mismo. Los puntos que se tocaron se
presentan a continuacion. El orden en el que estan escritos no corresponde al
orden en el que fueron tratados durante la reunién, ya que muchos de los
puntos fueron tocados varias veces. Mas bien las vifietas se colocaron por

razones metodoldgicas, para reconocerlos y separarlos.
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— Al comienzo, la investigadora dijo nuevamente el motivo de la reunion,
haciendo hincapié en que la propuesta del museo estaba dentro del
marco del Trabajo Final de Grado de la investigadora y que se trataba
del disefio del museo, no de la construccion del mismo, aunque se
comprometio a buscar recursos en las instituciones en Caracas.

— Se les explicé la diferencia entre los Museos Tradicionales y los Museos
Comunitarios, haciendo referencia a experiencias de realizacién de
estos Ultimos en comunidades indigenas de paises como México y en
comunidades rurales y campesinas de Venezuela.

— Se les inform0 acerca de las caracteristicas que debe tener un museo
para que pueda llamarse “comunitario” y se les dio a entender que no
necesariamente el lugar que se disefie deberia llamarse Museo, de
hecho ellos propusieron nombres como “Casa de la Cultura”, “Casa de
los Ancestros” y “Casa de la Memoria”.

— El Capitan de la comunidad pregunté si la experiencia del museo podria

“figurar también en Caracas”, puesto que:

Nosotros los... los indios... los indigenas Mapoyo, no figuramos en ningln
museo, no tenemos ninguna cultura en ningdn museo como lo tienen los otros
indigenas. No figura porque yo he ido en los museos de Caracas, museos de
Bolivar, hemos ido a to... y ahi no hay ninguna mdusica... los museos de los
Mapoyo, no hay el lenguaje ‘e los Mapoyo, no hay la cultura ‘e los Mapoyo, jno hay
nada pues! (Simon Bastidas, 28 de noviembre de 2007)

- Por ello, la investigadora afirmé que podrian hacerse exposiciones
itinerantes y moviles, para que llegaran a otros museos del pais, y asi

llevar la experiencia del museo mas alla de las fronteras de Palomo.
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Asimismo, se les hablé sobre el Encuentro Internacional de
Comunidades y Experiencias de Gestion Cultural que se habia llevado a
cabo la semana anterior en Caracas, en la cual se discutio la posibilidad
de conformar un Red Nacional de Museos Comunitarios. En este sentido
se les explicé la importancia de pertenecer a dicha red una vez
terminado el museo para compartir conocimientos y experiencias con
otras comunidades organizadas.

Con respecto a los objetos que contendria el museo, los Mapoyo
recalcaron que las piezas antiguas que se habian extraido en los
proyectos arqueoldgicos debian retornar a la comunidad, ya que son

parte de su pasado:

...y la otra sala seria la sala donde van a estar todos los restos de... como lo dije
anterior, de los antropdlogos que han pasado por aqui que han, sacado de... de la
corteza terrestre, y... lo tienen en su poder y que... estan dispuestos a retornar
eso a nuestra comunidad pues (Alexis Joropa, 28 de noviembre de 2007).

Todo lo que es ya... ya lleva’o regresa pa'tras. To'o eso va a queda’ aqui otra vez
(Simén Bastidas, 28 de noviembre de 2007).

Se les explico también que los recursos para la construccion y
mantenimiento del Museo Comunitario debian ser buscados por ellos
mMismos como gestores de su propio museo.

Los Mapoyo querian estar seguros de que alguna institucion se
encargaria de financiar el proyecto (ya que lo reiteraron varias veces en
la reunién), asi que la investigadora se comprometié a buscar apoyo
moral, econémico o logistico para llevar a cabo la construccién del

Mmuseo.
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Ellos propusieron disefiar un espacio que fuera hecho con materiales
tradicionalmente indigenas, “un caney con algunos compartimientos”,
como dijo Alexis Joropa, pero luego decidieron disefiarlo con materiales
mas duraderos como “bloques o adobe bien trabajado”, al darse cuenta
de que uno de los riesgos de hacer el museo es que se pierda el
patrimonio cultural y la informacién documental de los Mapoyo por el mal
trato o mal cuidado del mismo, lo que podria suceder si se guardan esos
objetos y documentos en un lugar hecho con palmas y madera.
Igualmente, se les habl6 sobre los beneficios que el Museo podria
traerle a la comunidad, como el fortalecimiento de las raices indigenas,
la conservacion y revitalizacion del patrimonio, el fomento del trabajo
comunitario, el hecho de que la informacién sobre el grupo se encuentre
en la propia comunidad, la generacion de iniciativas culturales entre los
diferentes grupos indigenas de la zona y de otras regiones de Venezuela
y el posible desarrollo econémico al que podria llevar el desarrollo del
turismo en la zona a partir de la construccién del museo.

Por su parte, Carolina Bastidas propuso que el museo funcionara como
una “Casa de Cultura”, en donde las personas que saben sobre tejidos,
sobre “tinajas”, “todo lo que es cultura indigena” ensefien a los demas
gue no saben, con lo cual estuvieron de acuerdo.

La investigadora les informd que era preciso conformar un comité que
estuviera encargado de informar a los demas miembros de la comunidad

sobre los trabajos que se estuvieran haciendo en torno al museo, asi
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como también de fomentar la participacion de la comunidad y de lidiar
con las instituciones que podrian ayudar a la construccion del museo.

Al respecto del punto anterior, Carolina Bastidas mencioné que el
Comité de Cultura, Deporte y Recreacion del Consejo Comunal existente
en la comunidad podria ser el comité encargado del museo. En la
reunion habian dos personas de dicho comité (Eloy Joropa y José
Reyes) y ambos estuvieron de acuerdo en realizar ese trabajo.

La investigadora se comprometi6 a redactar un proyecto para el
Ministerio de Educacién Superior con la finalidad de conseguir apoyo
financiero para la construccién del museo y luego a enviarlo por Internet
a Alexis Joropa, para que se lo ensefie a la comunidad, ya que ese fue
uno de los puntos mas presentes en la reunion, el financiamiento del
proyecto para la futura construccion del museo.

Al finalizar, los Mapoyo afirmaron que estaban dispuestos a aportar su
trabajo desinteresado para construir el museo pero resaltaron que
necesitaban ayuda institucional en cuanto a materiales de construccion,
logistica, etc., y Simén Bastidas agregd que “si la institucion nos va a

ayuda’ que nos ayude con un corazon bien puesto pues”.

Ahora bien, sobre la base de las propuestas, reflexiones y planteamientos

de la reunién con los Mapoyo es que se disefid el museo comunitario en

Palomo (Ver segundo viaje de campo). Siempre se discuti0 cada idea

previamente con la comunidad, ya que la misma es la que tiene la autoridad

para decidir sobre el desarrollo de su autogestion cultural. Ademas, como se
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vio en la reunién, los Mapoyo se refieren a los objetos arqueolégicos como
objetos de sus ancestros que deben retornar a su territorio. Actualmente las
comunidades se sienten con todo el derecho de reclamar de vuelta el

nl

patrimonio “expropiado”™ por los museos nacionales, para ser gestionado por

ellos mismos como comunidad.

Segundo viaje de campo: Esta visita a la comunidad durd dieciséis dias
(del 31 de enero al 15 de febrero de 2008), y su objetivo principal fue disefar
los planos y la(s) sala(s) de exhibicion del museo comunitario propuesto y
aceptado durante la reunion de noviembre de 2007, a partir de la recoleccion
de datos orales sobre actividades cotidianas y rituales realizadas en la
comunidad y de los datos etnograficos, arqueoldgicos e historicos sobre los
Mapoyo. Para este fin, se realizd6 una segunda reunion con la comunidad el 03
de febrero del 2008, en donde se plante6 la necesidad de elaborar un
cronograma de trabajo para que entre la investigadora y la comunidad se

disefiara el museo comunitario.

El plan de trabajo que se acord6 consistid en realizar reuniones en las
horas de la tarde y, en lo posible, diarias, (debido a los compromisos laborales
de las personas de la comunidad), entre el Comité de Cultura, Deporte y
Recreacién del Consejo Comunal, que se habia propuesto en la reunion de
noviembre como el grupo de personas que se encargarian de coordinar los

trabajos del museo, y la investigadora. Igualmente, se acordé que a dichas

! Término utilizado por los representantes comunitarios durante el Encuentro Internacional de
Comunidades y Experiencias de Gestion Cultural, que se encuentra en las propuestas e ideas
de sintesis surgidas de alli. (Ver anexo 3: ideas de sintesis y propuestas del encuentro)
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reuniones podria asistir cualquier miembro de la comunidad que quisiera

participar en los trabajos de disefio del museo.

El Comité de Cultura, Deporte y Recreacion del Consejo Comunal de la
comunidad estaba compuesto, para el momento de la investigacion, por dos
voceros: el vocero de cultura, el sefior José (Candecho) Reyes, también
maestro intercultural bilingtie de la comunidad; y el vocero de deportes, el
sefior Eloy Joropa, maestro de la comunidad. En total se realizaron cinco
reuniones para cumplir el objetivo de disefar el museo comunitario, segun el
plan de trabajo, a las cuales asistieron estas dos personas y la investigadora,
pero también se unieron al trabajo las sefioras Carolina Garcia, Carolina

Bastidas y Charitza Carrero.

Durante las reuniones y en los horarios del dia que no se estaban
realizando las reuniones con el comité, se hacia un registro de actividades
cotidianas vy rituales del presente y del pasado y de memoria oral relacionada
con algunos sitios arqueolégicos y actividades del pasado, como parte de la
investigacion etnografica para conseguir la informacién que iria en las salas de
exhibiciobn del museo, asi como también para registrar la informacién
concerniente a las transformaciones culturales que han tenido lugar a partir del

proceso de contacto con la sociedad dominante.

Esto se logr6 mediante la observacion participante y el disefio de una guia

para recolectar datos etnograficos en el campo (Ver anexo 4: Guia para
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recolectar los datos etnograficos en el campo), por lo cual todo fue registrado a
través de las anotaciones en la libreta de campo y de las fotografias. La
documentacion de la tradicion oral se realiz6 por medio de una grabadora
digital Sony IC Chip, modelo ICD-U60. Por lo general, las grabaciones ocurrian
sin haber planificado una entrevista, es decir, cuando el informante se proponia
contar alguna historia oral de interés para la investigacion se procedia a la
grabacion de la misma (previa autorizacion del informante). Asimismo, las
fotografias para los tres trabajos de campo de esta investigacion fueron
tomadas con una Camara Digital Sony Cyber Shot, de 4.1 Megapixels, modelo

DSC-S80.

Por otra parte, los planos del museo fueron hechos entre todos los
miembros del comité (Eloy Joropa, Charitza Carrero, Carolina Bastidas, José
Reyes, Carolina Garcia) y la investigadora (Rommy Duran) en hojas de papel
Bond, mientras que los dibujos de la museografia de las dos salas de
exhibicién fueron hechos por la investigadora (debido a compromisos laborales
de tres de los miembros del comité de disefio del museo, que les impidieron
reunirse después del dia 07 de febrero, ademas de que para el dia 10 de
febrero se habia pautado una reunion con la comunidad a fin de presentar el
disefio completo, por lo cual el tiempo apremiaba), pero siempre a partir de las
propuestas y observaciones del trabajo en conjunto con los Mapoyo. A
continuacion se describe cada una de las reuniones de trabajo con los

miembros del comité para el disefio del museo.
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Primera reunion: 04 de febrero de 2008: Carolina Bastidas mostré a los

presentes el boceto de un plano del museo que habian disefiado la mafiana
anterior durante una reunion del Consejo Comunal. A la estructura decidieron

llamarla “Museo Comunitario Murukunt”, que significa “Palomo” en lengua

Mapoyo. Dicho boceto estaba compuesto por una estructura de una planta de
12m x 4m, con ocho divisiones internas (Ver anexo 5: Boceto de disefio
presentado por la comunidad): una “sala de ensefianza del idioma”, una “sala
de ensefianza de tejidos y cerdmica”, una “sala de documentacion” una “sala
de eventos culturales, reuniones, etc.”, una “sala de exposicidn”, una
“recepcion” y dos “bafios”. Asimismo, pidieron que el techo fuera de
machimbrado, que las paredes fueran de lajas de piedras, encontradas
facilmente en el territorio mapoyo, que el piso fuera de terracota y que las

puertas fueran de dos hojas.

Durante la reunion se discutieron esos requerimientos y se hicieron
algunas modificaciones a ese primer boceto y finalmente, se llegd a un
consenso en relacion al plano del museo (Ver anexo 6: foto del plano final), el

cual se comenzé a dibujar por los presentes de la reunion ese mismo dia.

Primera reunion : Miembros del
comité realizando el boceto de los
planos del museo comunitario.
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Segunda reunién: 05 de febrero de 2008: Casi se termind de hacer el

plano del museo a partir del boceto mostrado por ellos el dia anterior y de las
modificaciones propuestas por los reunidos. En esta reunion el sefior José
Reyes relatd la historia (registrada a través de la libreta de campo) del lugar
llamado “El rincén del perro enrollado”, nombre local de un sitio arqueoldgico
con materiales prehispanicos que, segun la tradicion oral del grupo, fue un

asentamiento mapoyo.

Tercera reunion: 06 de febrero de 2008: En las reuniones anteriores los

Mapoyo habian propuesto colocar una churuata al lado del museo, como una
muestra de “la tradicion indigena” (Carolina Bastidas, 04 de febrero de 2008),
pero Eloy Joropa propuso cambiarla por un caney porque “los Mapoyos no
hacemos churuatas sino puro caney” (Eloy Joropa, 06 de febrero de 2008). Se
disefid entonces un caney con seis kioscos adentro a fin de que las personas
puedan vender artesania, comida, “sus plantas medicinales como estan en la
plaza del indio de Ayacucho” (Eloy Joropa, 06 de febrero de 2008), o cualquier

otra muestra de productos indigenas.

Tercera reunién: Miembros del
comité realizando el boceto de los
planos del museo comunitario.
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Cuarta reunién: 07 de febrero de 2008: Una vez terminado el disefio de

los planos del museo, se debia definir lo que ellos querian exhibir en las salas
de exhibicion para proceder luego a dibujarlo. La realizacion de los dibujos en
laminas de papel bond fue una estrategia para que ellos tuvieran una idea de
como quedarian las salas de exhibicion. Después de varias conversaciones
con los miembros de la comunidad, asi como también durante las reuniones
con el comité, se decidi6 que la museografia de ambas salas estaria
compuesta por dos dispositivos museisticos: las vitrinas con objetos
arqueoldgicos o etnograficos y los escritos, dibujos y/o fotografias en las

paredes.

En la sala I, se decidio colocar: La “vestimenta Mapoyo” (vitrina), el “ritual
funerario Mapoyo” (vitrina con fotografia gigante en la pared), la historia de la
“Batalla en el Cerro Castillito” (escrito en la pared), junto con la espada y la
lanceta otorgada por Bolivar a los Mapoyo (vitrina), los “instrumentos de
guerra” (vitrina), la historia del “Sacrificio Mapoyo en el cerro las Pifias” (escrito
en la pared), los “instrumentos del chaman” (vitrina), los “collares tradicionales”
(vitrina), la “dramatizacion del ritual de la eleccion del nuevo chamén” (escrito
en la pared) y la descripcion del juego del “pestokoko” (escrito en la pared) con
el pestokoko (vitrina) (Ver anexo 7: Dibujo de la museografia de la sala |
completa mas todos los detalles, y ver anexos 9 y 10: Textos de las paredes y

vitrinas de la sala l).
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En la sala Il, al igual que en la I, los dispositivos museisticos constan de
vitrinas y escritos, fotografias o dibujos en las paredes de la sala, pero a
diferencia de ésta, la tematica tiene que ver mas con las actividades cotidianas
de la comunidad que con las actividades rituales representadas alli. En esta
sala se acordo colocar: una “maqueta de vivienda Mapoyo” (vitrina), la “historia
de cuando se oscurecié el mundo” (escrito con dibujo en la pared), la historia
de “La creacion del Orinoco” (escrito con dibujo en la pared), los instrumentos
de “caza y pesca” (vitrina con fotos en la pared de dichas actividades), la
“agricultura” (escrito en la pared con fotografias), un pilén (en tamafo real
afuera), las “manos de moler y piedras de amolar’ antiguas (vitrina), las
“bebidas autéctonas”, la “cria y liberacion de los tortuguillos” (vitrina con foto en
la pared) y la “recoleccion de la sarrapia” (vitrina). (Ver anexo 8: Dibujo de la
museografia de la sala Il completa mas todos los detalles, y ver anexos 11 y

12: Textos de las paredes y vitrinas de la sala II).

Quinta reunién: 09 de febrero de 2008: Esta fue la uUltima reunién entre la

investigadora y el comité designado para el disefio del museo. Aqui, se le
mostré al comité los bocetos de las salas de exhibiciébn que se habian hecho a
partir de sus propuestas. Finalmente, el comité acepté la propuesta de
museografia y decidié presentarlo el dia 10 de febrero como se habia

designado en una reunion con toda la comunidad.
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Una vez en la plenaria con la comunidad (que fue grabada y fotografiada),
Carolina Bastidas les explicé el disefio a los miembros de la comunidad y fue

aprobado por ellos unanimemente.

Reunién con la comunidad (10 de febrero ): Carolina Bastidas, miembro del comité
coordinador de los trabajos del museo, presentando el disefio de los planos y la
museografia a la comunidad.

El mismo dia, luego de la reunién, el sefior José Reyes se reunié con la
investigadora para registrar algunas palabras y frases en lengua Mapoyo
relacionadas con la exhibicién debido a que el comité habia decidido colocar
(en los casos en los que fuera posible) los nombres de los objetos a ser
exhibidos en el museo en castellano y en mapoyo, asi como los titulos de las
vitrinas y de los escritos y/o fotografias de las paredes. (Ver anexos 8, 9, 11y

12: Los textos de las vitrinas y paredes con las palabras en Mapoyo).

Tercer viaje de campo: Fue realizado entre los dias 17 al 23 de marzo (8
dias), durante el asueto de Semana Santa del afio 2008. En este viaje se
tomaron fotografias de actividades cotidianas y rituales, y de la celebracion de
las festividades de Semana Santa por parte de los Mapoyo. Todo ello para

complementar tanto informacién referente a las transformaciones culturales del

121



grupo como a la museografia propuesta durante el disefio del museo
comunitario. Al igual que en los dos viajes anteriores, la observacion
participante, las entrevistas no dirigidas y las conversaciones informales con la
gente de la comunidad fueron principalmente las técnicas que se

implementaron para poder acceder al mundo simbdlico de los actores locales.

En este sentido, se hizo un registro de actividades de la vida cotidiana y
practicas rituales que, al igual que otros tipos de conocimientos en las
sociedades indigenas, se transmiten oralmente (incluyendo la tradicién oral)
por dos razones: 1) para realizar el disefio de la museografia sobre la base de
un discurso propio, indigena y 2) para saber cuales son los cambios que estas
actividades han sufrido en el tiempo. Por otro lado, durante las reuniones con el
comité coordinador de los trabajos del museo y las conversaciones informales
referidas al mismo con dicho comité y con otros miembros de la comunidad, iba
surgiendo poco a poco el significado que tenia el museo para los Mapoyo, lo

cual se discutira durante el analisis de los resultados.
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CAPITULO VI

RESULTADOS Y ANALISIS

Después que nosotros nos vayemos, les queda la historia a los
muchachos que en estos momentos pues no... hay muchos que no... no
saben pues esa historia, pero ya en un futuro habiendo esa casa (el museo
comunitario), se les den esas informaciones a ellos, ellos van a conocer su
historia de dénde vienen, sus raices, esa es la opinion que yo le puedo dar...
(Rafael Garcia, Palomo, 28 de noviembre de 2007).

En esta seccion se presenta lo que se interpreta que fue el significado
para los Mapoyo del museo comunitario, a partir de los resultados que arrojo la
metodologia utilizada durante el disefio del mismo con la comunidad, es decir,
de la participacién de los Mapoyo en el disefio del museo. Al mismo tiempo, se
compara esta interpretacion con otras que se han hecho sobre su evolucién en
el tiempo como pueblo indigena, relacionadas con sus propias estrategias de
resistencia a la sociedad dominante o su incorporacion a ella, y finalmente se
explica como estos procesos han contribuido a la redefinicion de la identidad
Mapoyo a lo largo del tiempo, especificando el papel del museo comunitario

como legitimador de la identidad del grupo.

Los Mapoyo, como consecuencia del contacto cultural con los europeos y,
mas recientemente con los Criollos, han logrado desarrollar y aplicar
exitosamente estrategias de sobrevivencia cultural que les han permitido tanto
resistir como incorporarse a la sociedad dominante (Scaramelli y Tarble, 2000).

Dichas estrategias deben ser vistas como respuestas Unicas y exclusivamente
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propias de los Mapoyo, tomando en consideracion que cada grupo subordinado
tendra sus propias respuestas en cara a las relaciones de dominacién segun
sean éstas y que cada respuesta debe ser considerada como propia, mas alla
de los supuestos aculturacionistas que manejaban la mayoria de los
antropologos hasta no hace mucho tiempo, que hablaban de “absorcion” de
ciertos rasgos culturales de la cultura dominante por la cultura dominada, hasta
la “pérdida” total de los valores y costumbres de la dltima, debido a su
reemplazo por los valores y costumbres de la primera (Barnett, 1940; Redfield

et al. 1936 y Lesser, 1933, entre otros. Todos ellos en Cusick, 1998).

En este sentido, Sahlins (1993) y Turner (1991) explican como la literatura
antropoldgica habia condenado a las poblaciones indigenas de las tierras bajas
tropicales a la extincion, basandose en un “pesimismo sentimental”. Un ejemplo
de esto lo dan las publicaciones antropolégicas del siglo XX que describieron a
los Mapoyo como un grupo indigena que iba en decadencia y que, por lo cual
no tardaria mucho tiempo en extinguirse (Cruxent, 1948: 65-66, en Henley,
1975; Henley, 1975; Perera, 1992). Sin embargo, esa imagen construida por la
antropologia de los Mapoyo como un grupo en extincion, puede verse hoy en
dia despedazada no sélo por el aumento poblacional que han vivido en los
altimos afios, sino por la innegable reafirmacién identitaria que vive este grupo

indigena en la actualidad.

Esta reafirmacion identitaria puede verse manifestada en la realizacion de

ciertas actividades que buscan reivindicar la identidad indigena a través de la
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legitimacion del pasado. De esta manera, el museo comunitario, el territorio
ancestral y la tradicion oral son los instrumentos a partir de los cuales se llevan
a cabo las estrategias de legitimacion del pasado. Estas estrategias (que se
llevan a cabo gracias a la utilizacion de los instrumentos antes mencionados)
entre los Mapoyo son: aparecer en escenarios publicos realizando actos
“propios de la cultura, tradicionales” (especificamente la dramatizacion de la
eleccion del nuevo chaman), colocar en la museografia del museo comunitario
las actividades pasadas y los sitios arqueoldgicos asociados s sus dos historias
orales mas representativas y, finalmente luchar por lo que ellos consideran que

son sus territorios ancestrales.

Dichas estrategias se describen a continuacion, tomando en cuenta que
no pueden ser concebidas como elementos que funcionan independientemente
unos de otros, sino mas bien como fendbmenos que tienen la capacidad de
fusionarse y actuar en conjunto, por la relacién que poseen (memoria colectiva,
tradicion oral, practicas cotidianas y rituales, territorio, identidad). Se han
separado aqui sélo por razones metodoldgicas de identificacion y mejor manejo

en la lectura.

Apariciones en Escenarios Publicos: La Dramatizacio n de la Eleccién

del Nuevo Chaman:

Todos los afos para la segunda semana del mes de diciembre se realizan

en la comunidad de Palomo las Ferias Culturales Indigenas en Honor a la
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Virgen de Guadalupe, la cual fue escogida como la Patrona de la comunidad
“porque ella le apareci6 al indio Juan Diego en México” (Carolina Bastidas, 18
de marzo de 2008). Es interesante notar que cuando se le preguntd a la
informante por qué se habia escogido a la Virgen como la Patrona de la
comunidad esta respondi6 lo siguiente: “Uno siempre siguiéndole los pasos a
los criollos” (Carolina Bastidas, 18 de marzo de 2008). Las ferias comenzaron
hace diez afios celebrandose como el aniversario de la comunidad, luego se
convirtieron en las Ferias Culturales Indigenas y finalmente se introdujo a la
Virgen de Guadalupe “como complemento” (Informacion dada por Carolina

Bastidas, el 18 de marzo de 2008).

r =

Altar a la Virgen de Guadalupe en
la capilla de la comunidad

El hecho es que, en esas ferias se invita a diferentes pueblos indigenas
de la zona e incluso de otros Estados de Venezuela para que hagan “actos
culturales” en los que muestren parte de su “cultura”, y los Mapoyo deben

cumplir también con este requisito. También invitan a cantantes de musica
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criolla reconocidos de la zona y hacen festivales de canto.

Tarima en el caney de wuso
comunitario. La pancarta es del
festival de canto de musica llanera
gue se realiza durante las Ferias de la
Virgen de Guadalupe.

Pdéngase especial atencion en la frase
“Rescatando nuestros valores”.

Ahora bien, debido al propio proceso de definicion identitario, los Mapoyo
(nosotros) necesitan ser reconocidos por los otros grupos indigenas y criollos
de la zona como tal, es decir, como indigenas y como Mapoyos, cosa que
logran mediante la demostracion publica (en este caso, en las ferias) de una

parte de su cultura.

La estrategia consiste en que un grupo de nifios varones Mapoyo,
dirigidos por el maestro de la escuela de la comunidad, realizan una
dramatizacion de lo que fue en otros tiempos la eleccién del nuevo chaman.
Los niflos se visten con guayucos y coronas (vestimenta antigua, que ya no se
usa entre los Mapoyo) y beben carato de maiz o batata para simular estar
bebiendo el Kashiri (bebida de yuca fermentada utilizada antiguamente en las
ceremonias). Entretanto, los nifios danzan. El que representa al antiguo
chaman elige a uno de los otros nifios como su sucesor, rezando y pidiéndole a

los espiritus que le den la fortaleza para poder llevar a la comunidad por el
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camino del bien. EI maestro de la escuela, Eloy Joropa, explica que esta
dramatizacion sigue “al pie de la letra” lo que fue esta ceremonia en tiempos
antiguos. De esta manera, los Mapoyo llevan a cabo una estrategia que
reafirma su identidad y su pasado indigena, pero sobre todo Mapoyo, frente a

un publico tanto indigena como criollo.

El Disefio de un Museo Comunitario:

Comité Coordinador de los
trabajos del museo mostrando el
wmemed  disefio del museo comunitario a la

' comunidad.

=~

“
&

Durante los trabajos de disefio de la museografia del museo comunitario,
en varias ocasiones la investigadora le propuso al comité coordinador incluir en
la museografia la forma actual en la que se desempefian algunas actividades
cotidianas como la pesca, la caza o la agricultura, pero la respuesta siempre
era que “asi no se hacia antes” (Carolina Bastidas, 05 de febrero de 2008) y
que las formas actuales de hacer las cosas no podian exhibirse porque en el
museo iban a estar “las cosas de nuestros ancestros” (Eloy Joropa, 06 de
febrero de 2008), entre ellas, decidieron colocar el relato de la eleccion del

nuevo chaman, descrito anteriormente.
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Un ejemplo concreto de esto se ve en el momento en que se les propuso
incluir en el museo el relato de la practica de cria y liberacidon de la tortuga del
Orinoco que realizan todos los afios los Mapoyo en conjunto con el Ministerio
del Poder Popular para el Ambiente, a lo cual afirmaron que “eso es algo mas
nuevo” (Carolina Bastidas, 06 de febrero de 2008) y no creian que debia ir en
el museo. Después de varios intentos por parte de la investigadora, finalmente
aceptaron incluir esta practica en la museografia de la sala Il, donde también

se encuentran las actividades cotidianas de caza, pescay siembra.

El hecho de que los Mapoyo no quisieran exhibir las actuales formas de
reproducir la vida social cotidiana, priorizando mas bien las antiguas formas de
hacerlo, se consider6 importante ya que, a la hora de analizar el significado que
tiene la coleccion de un museo para el publico (qQue en este caso también es el
disefiador del museo), hay que tener en cuenta tanto lo que estd en la

museografia como lo que no se exhibe.

Por esto, se hizo necesario preguntarse: ¢A qué se debia el interés por
colocar sélo las actividades pasadas y dejar de lado la inclusién de actividades
actuales en el museo? La respuesta es muy sencilla: Un Museo en Palomo
constituiria un elemento indispensable para legitimar el pasado y la identidad
indigena Mapoyo. El pasado, para los Mapoyo (pasado manifestado en los
artefactos y practicas exhibidos en el museo, en los restos arqueoldgicos y en

la tradicion oral) constituye la clara evidencia de que ellos son indigenas y que
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habitan en ese territorio desde hace mas de 300 afios, y por lo tanto, les

pertenece.

Los procesos de “revitalizacion” cultural de los pueblos indigenas son
comunes en todas las regiones de América, pero especificamente en México,
estos procesos han tenido mucho que ver con la realizacion de museos
comunitarios, como bien escribe Gonzalez Cirimele en su trabajo sobre el
discurso identitario y los museos comunitarios en dos poblaciones indigenas

del valle de Oaxaca:

En este sentido, para cada poblacién el museo comunitario esta intimamente
asociado a la idea de defender sus identidades. El espiritu colectivo esta
dirigido a resistir el olvido de lo propio, convirtiéndose asi en el museo de
grupos sociales que tratan de reconocerse, reconstruirse y perdurar en el
tiempo, independientemente de las intervenciones de otros sujetos
culturalmente diferenciados, que bajo la forma de asesorias determinan el
sentido museografico de las exposiciones. (Gonzalez Cirimele, 2002: 5).

Es asi como el museo comunitario de Palomo (Museo Comunitario

Murukun#) se ha entendido como un instrumento de legitimacion del pasado

Mapoyo. A su vez, a través de este pasado — el cual ha sido seleccionado
intencionalmente — se construye la identidad en el presente, identidad que
luego se manifiesta publicamente mediante la exhibicién de ese pasado en el

museo y mediante apariciones en escenarios publicos.

Es de notar que estos procesos no se estan realizando sélo en
poblaciones indigenas que tienen museos comunitarios sino que es algo
mucho mas generalizado y que tiene que ver con varios factores. Asi, Tveskov

(2007) explica que:
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Los pueblos indigenas americanos de Oregon, como muchos otros alrededor
de Norte América, estdn experimentando una revitalizacién en desarrollo
econdmico, activismo politico, e identidad cultural (Wasson 2001; Younker
2003). Esto también incluye la reconstitucion de las practicas culturales
tradicionales a través de referencias a la historia oral y a través de la
participacion activa en investigacién académica — historica, antropoldgica y
arqueoldgica. (Tveskov, 2007: 431) (Traduccién libre de la autora).

La Lucha por sus Derechos Territoriales:

En las revitalizaciones culturales que estan sucediendo a nivel general en
las poblaciones indigenas, la tradicion oral juega un papel importante. En el
caso de los Mapoyo, los sitios arqueoldgicos ubicados dentro de lo que ellos
reclaman como su territorio ancestral estan estrechamente vinculados a su
tradicion oral. Estos sitios son considerados por ellos como “pruebas” de su
existencia en el pasado (Ver Mapa 4). Por esta razon, se considerd que los
Mapoyo han utilizado su tradicion oral y su territorio en la reivindicacion de su
identidad indigena. Para entender como lo han hecho, se debe hacer referencia

a la forma en que los Mapoyo construyen su pasado.

Entre las comunidades indigenas en las que el conocimiento se transmite
de manera oral, entre ellas las de las tierras bajas tropicales de la Amazonia, el
pasado funciona de manera distinta al occidental, es decir, los fenomenos no
se ordenan necesariamente de manera lineal, para desembocar en la
construccion de una cronologia; mas bien, “el presente se extiende de manera
indefinida y los hechos y personajes del pasado continlan existiendo en el

mundo mitico” (Amodio, 2005: 141). Entre los Mapoyo, mas especificamente, el
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pasado se relaciona mas con referencias espaciales que con secuencias
temporales (Kay Tarble, 2007. Comunicacion Personal). Como estas
referencias espaciales estan asociadas a su tradicion oral, Tarble y Scaramelli
hablan entonces de las “memorias paisajisticas” que les sirven a los Mapoyo
para “construir” y “rememorar” su pasado social (Tarble y Scaramelli, 2007).

Esto es posible entenderlo de la manera en que Gil Garcia lo explica:

Hay espacios de interaccién directa con el pasado, que constituyen signos
visibles de tiempos pretéritos... Junto a ello, y como consecuencia de una
necesidad humana universal por crear espacios de interaccion con los tiempos
pasados y con nuestros antecesores, [viene] la resemantizacion de espacios
arquitectonicos y naturales, proceso que permite socializarlos y convertirlos en
hitos espaciales en torno a los cuales es posible desplegar los relatos sobre el
pasado. (Gil Garcia, 2007: 10).

Ahora bien, los dos sitios arqueoldgicos a los que los Mapoyo le dieron
mayor importancia durante el disefio del museo comunitario fueron: el Cerro las
Pifias y el Fortin de San Francisco Javier de Marimarota. A estos dos sitios los
Mapoyo les atribuyen dos historias orales que son las mas conocidas por los
vecinos criollos e indigenas de la zona y por los mismos miembros de la
comunidad, es decir, son las historias mas representativas de la comunidad y

por las que mas se conoce a los Mapoyo en la zona.

La primera historia sucede en el Cerro Las Pifias, lugar donde, segun la
tradicion oral, una familia entera de Mapoyos se vio obligada a lanzarse desde
la cima de dicho cerro debido a que una muchacha “safrisca” sac6 la mano de
la casa durante una ceremonia de chamanes, violando asi la norma que
prohibia a las mujeres tener alguna presencia en las ceremonias de este tipo.

De esta historia existen varias versiones, pero todas coinciden en que la
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desobediencia de una o varias mujeres causé el suicidio colectivo de los

Mapoyo. (Ver anexo 13 para una de las versiones de esta historia).

La segunda historia se ambienta en las ruinas del antiguo Fortin de San
Francisco Javier de Marimarota, que fue una “fortaleza” construida por los
soldados, misioneros espafoles y por los indigenas en la desembocadura del
rio Parguaza, encima de una laja de piedra llamada Masrumaruta en lengua
Saliva, pero los espafioles le decian Marimarota porque no podian pronunciar
bien la palabra (Gumilla, 1955). Dicha fortaleza tenia el fin de controlar el trafico
de esclavos y de mercancias por parte de los Caribe y evitar sus continuos
ataques a las misiones jesuitas. (De Vega, 2000; Gumilla, 1955; Perera, nota al

pie N°99, en: Chaffanjon, 1986: 158).

Segun cuenta la historia, en los tiempos de la independencia de
Venezuela, en ese lugar se libr6 una batalla entre el Ejército Espafiol y el
Ejército Realista o Patriota comandado por el General José Antonio Paez y
ayudado por los Mapoyo. Dicha batalla fue ganada por el Ejército de Paez, por
lo que Simén Bolivar (como Jefe del Ejército Realista) le obsequié al Cacique
Mapoyo Paulino Sandoval por su ayuda su espada, una lanceta y, lo mas
importante para los Mapoyo, los titulos de propiedad del territorio que va desde
las barrancas del rio Suapure hasta las barrancas del rio Parguaza. Esta
historia también tiene varias versiones, pero en lo que si coinciden todas es en

que el titulo de propiedad de las tierras se quemé cuando se quemo la casa de
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Paulino Sandoval, en donde habia sido guardado (Ver anexo 14 para una de

las versiones de esta historia).

A partir de lo anterior, se puede comprender el importante papel que tiene
la relacion entre la tradicion oral y el territorio tradicional Mapoyo dentro de su

proceso de legitimacion identitaria. Como dice Tveskov con respecto al paisaje:

Los paisajes son poderosos campos de la experiencia social, y el acto de
manipular fisicamente o intelectualmente un lugar o paisaje e inscribirlo con
significado, experiencia comun y presencia ancestral recursivamente refuerza
o cambia aquellas experiencias comunes que sobre un largo periodo crean el
precedente y la estabilidad de significados que ayudan a constituir la identidad
social. (Tveskov, 2007: 432). (Traduccién libre de la autora).

El papel fundamental que juega el territorio tradicional en la vida social y
politica de los Mapoyo, sobre todo en lo que se refiere al reconocimiento de los
derechos territoriales y a la legitimacion de la identidad Mapoyo, se hace
evidente en ciertas afirmaciones del capitan de la comunidad, como la

siguiente:

El trabajo que ha hecho Franz (se refiere a los trabajos de arqueologia que
han realizado en la zona los antropélogos Scaramelli y Tarble), es un trabajo
gue nos lleva muy adelantao bastante, a uno... porque tenemos ya... nos falta
poquito el mapa que va a presentar jto’'o el territorio Mapoyo!, y ese es un
trabajo grande que no lo hacen asi en un dia. (Sim6n Bastidas, 28 de
noviembre de 2007).

O como esta otra:

Ya... ya yo tengo 60... 65 afios ya... mi papa murié... mi mama es la que
queda, bueno y asi nos vamos acabando todos pero queda la... queda la
historia de los nifios jmira lo que nos dejaron... los viejos de nosotros! Como
nos dejaron los antes de nosotros, nos dejaron estas tierras, lucharon
bastante, murieron... ganaron esta tierra fue matandose unos con, con los
espafioles, que Bolivar no les regalé a ellos y... esas tierras aqui, y... y
entonces... es un recuerdo que dejé Bolivar pues, y dejaron ellos mismos que
lucharon, murieron varios pero... quedamos, nos dejaron aqui esto. Y eso...
les queda pues a ellos (a las futuras generaciones) (Simén Bastidas, 28 de
noviembre de 2007).
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Estos sitios del territorio Mapoyo pueden categorizarse dentro de lo que
Pierre Nora (1984-1992, en Candau, 2002) ha llamado “lugares de memoria”,
es decir, lugares simbalicos, significativos para una determinada comunidad, en
este caso los Mapoyo. Estos lugares pertenecen a la memoria y son producto
de ella, vienen de ella. Son “los lugares en los que la memoria se encarna”
(Candau, 2002: 113) y consolidan su identidad en la medida en que la historia
de la comunidad se crea y se recrea alrededor de ellos. Esto sin duda esta
ligado con la memoria generacional de los Mapoyo, es decir, “la conciencia de
pertenecer a una cadena de generaciones sucesivas de la que el grupo o el
individuo se siente en mayor o menor medida el heredero. Es la conciencia de

ser los continuadores de nuestros predecesores” (Candau, 2002: 54).

A partir de lo anterior es posible ver la conexién que hay entre espacio,
memoria, identidad y tradicién entre los Mapoyo, asi como ocurre con la
memoria sobre las capitanias anteriores y su secuencia. El reconocimiento de
estas capitanias es otro elemento cultural que ha jugado un papel importante
en la definicion de la identidad cultural Mapoyo contemporanea. La memoria
sobre ellas llega siete generaciones atras, y la mas vieja que recuerdan es la
de Paulino Sandoval en las Bateas, contemporanea a la de Alejo Sandoval, su
hermano, en Pueblo Viejo. Las siguientes fueron las de José Bonifacio y
Demesio Sandoval, luego la de Juan Sandoval y actualmente la de Simon

Bastidas (Scaramelli, 2005).
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Ahora bien, el proceso de incorporacion selectiva a la sociedad dominante
no es algo nuevo entre los Mapoyo, ya que Henley (1983) y Scaramelli y Tarble
(2000) explican que la tradicion oral que cuenta como los Mapoyo ayudaron en
la guerra de independencia de Venezuela podria interpretarse como una
estrategia para incorporarse con éxito en la nueva Republica que naci6 en el
siglo XIX. De esta forma, podria decirse que el proceso de reafirmacion
identitaria entre los Mapoyo responde a dos fenomenos. El primero, ya
explicado antes, se debe a la larga lucha que enfrentan los Mapoyo por los
derechos sobre sus territorios ancestrales, mientras que el segundo es
relativamente mas reciente, que es la cada vez mayor participacion que tienen
los indigenas dentro de las instituciones gubernamentales del pais, asi como

también en las decisiones que los afectan directamente.

Igualmente, los Mapoyo han incrementado su presencia en esferas
politicas y se han involucrado en las investigaciones que se hacen sobre ellos
(a raiz de la expropiacion por grupos criollos, de parte de su territorio, que se
llev6 a cabo luego de los sucesos de 1992, cuando un grupo de indigenas
Piaroa se introdujo en su territorio), logrando asi participar activamente en
ciertas decisiones sobre planeacion territorial, a la vez que se han interesado
cada vez mas en mantener ciertas tradiciones como la oral, y en menor

medida, su lengua (Scaramelli, 2005).

Como producto de toda esta participacion y del self -cultural

consciousness de los Mapoyo, actualmente, estos se han dedicado a “rescatar”
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algunas de sus tradiciones, entre las cuales sobresalen: a) el juego de la
zaranda y el trompo que realizaban todos los afios durante la Semana Santa,
pero que tenian tiempo sin realizar. Este mismo afio, todos los miembros de la
comunidad se reunieron para volver a hacer el mencionado juego, que consiste
en que, después de que cada persona fabrique su instrumento de juego (los
hombres el trompo y las mujeres la zaranda), las mujeres lanzan la zaranda y
los hombres deben partirla lanzando el trompo sobre ella mientras baila; y b) la
ensefianza de los tejidos con palma a los nifios y nifias, que se habia dejado de

hacer, incluso los mas viejos ya no tejian, por lo que decidieron “rescatar” esta

costumbre Mapoyo.

e

Juego tradicional Mapoyo de Semana santa. Las mujeres lanzan las zarandas y
los hombres las tratan de partir con el trompo mientras las zarandas bailan.

Es asi como los festivales culturales indigenas, la dramatizacién de la
eleccion del nuevo chaman por los nifios, la realizacion de los juegos
tradicionales en semana santa, la ensefianza de los tejidos a los mas pequefios
y cualquier otro intento de ‘“rescatar” las tradiciones entre los Mapoyo,
constituyen el material esencial a través del cual este pueblo indigena legitima

su pasado, reivindica su identidad y “reinventa” sus tradiciones.
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Asimismo, existen otros elementos culturales de los Mapoyo que han
permanecido a través del tiempo pero que también actian como marcadores
identitarios. Estos son: las actividades econémicas tradicionales (agricultura de
roza y quema, pesca, caceria, recoleccién), las actividades rituales que estan
volviendo a realizar como el depdésito de los difuntos en las “casas de piedra”, y
las que no han dejado de hacer como la cura del ombligo de los bebés recién
nacidos con ceniza de verada, el ritual de “desahume” con una resina de un
arbol llamada carafia de los nifios y nifias recién nacidos y de los que son
“yelados” por los muertos, asi como también de las casas al terminar de

construirlas y antes de habitarla.

Cura del ombligo de un recién nacido Ritual de “desahume” con carafia de un
con la ceniza de la verada. Recién nacido.
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CONCLUSIONES Y REFLEXIONES

La valoracion de identidades tradicionales en el discurso indigena
contemporaneo se debe mas a un interés politico, histéricamente justificado,
de controlar recursos y cuestionar una dominacion politica y cultural, y no
tanto a la busqueda por si misma de una identidad en abstracto (Sierra, 1997:
133).

En los capitulos anteriores, se han descrito las estrategias utilizadas por
el pueblo indigena Mapoyo que les han permitido garantizar la permanencia de
su identidad, desde el primer contacto con los europeos hasta el presente, y se
ha hecho énfasis en su actual proceso de reafirmacion identitaria.
Evidentemente, el pasado Mapoyo ha sido construido a partir de la necesidad
que tienen ellos en el presente de mantener su identidad y de ser reconocidos
como indigenas. A su vez, este pasado ha sido legitimado a través de
representaciones publicas de rituales ancestrales, exhibiciones museograficas,
realizacion de practicas en algin momento olvidadas por la comunidad y sitios
arqueoldgicos (referentes espaciales) asociados a la tradicion oral en el que se
legitima no tanto el pasado como tal, sino la existencia Mapoyo en el pasado
dentro de ese territorio, “demostrada” por su participacion en los sucesos
ocurridos en dichos sitios, como la tradicion oral que habla sobre la batalla en
el Fortin del Parguaza, que es una forma de re-afirmar el derecho ancestral que

tienen sobre ese territorio.

Pero ¢por qué hacer tanto énfasis en legitimar el pasado cuando en el

presente hay tantos elementos que refieren a una cultura y una identidad
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Mapoyo que no tiene nada que ver con el debilitamiento cultural del que
hablaban los antropologos anteriormente? Pareciera entonces que los Mapoyo
visualizan su pasado como la unica forma de demostrar que son indigenas,
como si las practicas actuales que han sido tomadas del mundo occidental no
correspondieran con la “manera indigena” de hacer las cosas. Cabria entonces
preguntarse si esta forma de pensar a los indigenas como sujetos “aculturados”
o globalizados, que actualmente tienen poco o nada que aportar a la diversidad
cultural del pais y del mundo debido a la “sustitucion” de las “propias” practicas
y los “propios” artefactos por las practicas y artefactos occidentales, se ha ido

transfiriendo a los indigenas, hasta el punto que ellos mismos se piensen asi.

Ahora bien, para responder a esa pregunta es necesario hacer una
investigacion que profundice sobre esos aspectos, ya que el actual trabajo no
se penso para ello, por lo cual no los considera. Aun asi, se mencionan debido
a que es una pregunta/reflexion que surgié de la investigacion y que deja el
campo abierto para que en el futuro se trabaje sobre ella. Por otro lado, el
interés de esta investigacion no es si resulta cierta o no la respuesta a dicha
pregunta, sino las respuestas dadas por los indigenas ante la situacién del
colonialismo, que son las que los han llevado a ser lo que son hoy en dia, con
todo y sus particulares sincretismos religiosos y culturales. Porque como dicen

Brown y Fernandez:

Los indigenas identificaron la llegada de los europeos, quienes portaban
terribles epidemias y actuaban como agentes de radicales cambios sociales,
con las transformaciones instantaneas ya bien establecidos en los mitos y
leyendas amazébnicos. Entre tal caos, los nativos encontraron necesario
repensar sus propias instituciones y creencias (Brown y Fernandez, 1991: 212)
(Traduccion libre de la autora).
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En este sentido, lo que se ha llamado aqui la re-invencion de la tradicion
Mapoyo, es vista como un recurso cultural totalmente valido que han utilizado
para legitimar su identidad, pero no como algo que evidencie el deterioro
cultural de este grupo indigena puesto que, como se ha mencionado con
anterioridad, todos los grupos humanos inventan y re-inventan sus tradiciones
para poder re-producir su cultura. Por lo tanto, siempre llega la hora en que la

tradicion debe ser “re-inventada”.

Reflexiones

La idea de disefiar el Museo Comunitario en un trabajo en conjunto con la
comunidad, era que el resultado fuese un lugar de esparcimiento e interaccién
entre los Mapoyo, los grupos indigenas aledafios y los grupos criollos vy
foraneos de la zona, con el que se impulsara la difusiébn de las expresiones
culturales de esta etnia a nivel regional, en principio, esperando que pueda
crecer a futuro llevando a nivel nacional esta experiencia, para que ellos
mismos se den a conocer a través de este espacio para la organizacion y la
participacion comunitaria. Al parecer, esto se podra lograr ya que los Mapoyo
se han mostrado muy dispuestos a colaborar con el proyecto y han demostrado

su gran interés en el mismo.
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De hecho, durante los trabajos de campo en la comunidad, los Mapoyo
siempre hablaban de que ya se habian “perdido” muchos valores y costumbres
indigenas, que tenian que rescatarse y que el museo era un espacio ideal para
ello. Durante la primera reunion en noviembre de 2007, se habla un poco
acerca del rescate de las costumbres a través del museo. Las alusiones al
pasado como: “Todo ha cambiado”; “ya las cosas no son como antes”; “esas
eran las creencias de ellos, de antes, ahora no”, etc., siempre estuvieron
presentes en el discurso Mapoyo cuando se les preguntaba por la forma de

realizacion de alguna actividad cotidiana o ritual.

Aunque se les preguntara por la forma en la que se hacen actualmente
ciertas actividades, generalmente hacian alusiones a su forma de realizacion
en el pasado, lo que confirma que el pasado para los Mapoyo es un elemento
importante dentro de su identidad étnica porque a través de éste pueden
conocerse y re-conocerse y los “otros” pueden conocerlos y re-conocerlos
como un pueblo indigena que no se ha extinguido y que, por los vientos que

soplan, no lo hara préximamente.

Por otro lado, aunque el Museo Comunitario contribuya a la reafirmacion
identitaria de los Mapoyo, hay que tener en cuenta que “todo espacio
museistico descontextualiza y sacraliza a los objetos” (Mendez Lugo, 2004: 2),
aun cuando estos no se hayan considerado sagrados por sus creadores o por
quienes los utilizaron. Asi que hay que tener conciencia de que el significado

de ciertos objetos podria, eventualmente, cambiar de profano a sagrado al
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incluirse dentro de la exhibicion museogréfica y, si eso sucediera, tendria que
ser visto como un proceso propio y legitimo Mapoyo de respuesta a una nueva
situacion con unas nuevas caracteristicas ya que, el museo comunitario
constituye una respuesta mas, una estrategia mas de los Mapoyo para

incorporarse en la dinamica del funcionamiento del mundo occidental.

De igual manera, si bien es cierto que no debemos seguir hablando de
pueblos aculturados, como si no existiese agencia ni transformaciones en las
sociedades subordinadas, tampoco podemos quedarnos de brazos cruzados
mientras los pueblos indigenas piensan que van a terminar de perder sus
tradiciones. Digo esto porque, si los pueblos indigenas no pensaran que puede
ocurrir su extincion cultural, no existirian tantos movimientos indigenas
reclamando derechos de todo tipo (territoriales, politicos, culturales, sociales,
educativos, econdmicos, etc.) a las sociedades dominantes y a sus gobiernos

de turno.

No quiero decir con esto que creo que los pueblos indigenas se
extinguiran, pero es necesario darse cuenta de que “lo que antes era tratado
como una imposicion unidireccional de los conquistadores sobre los
conquistados, ahora debe ser analizado como una consecuencia compleja y
reflexiva de multiples y a menudo contradictorias estrategias, puestas en juego
por los diferentes grupos de intereses envueltos en la situaciéon colonial”

(Scaramelli, 2005: 22) (Traduccién libre de la autora), en la que los grupos
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indigenas estan cada vez mas involucrandose activamente en defensa de sus

derechos.

En este sentido, si los Mapoyo (asi como muchos otros pueblos indigenas
del mundo) estan luchando continuamente para rescatar sus valores porque
estan seguros de que los han perdido, ¢quiénes somos nosotros para decirles
gue no se preocupen, puesto que eso es un proceso “normal” de todo contacto
cultural en el que una cultura dominante se impone sobre otra? Hay que tener
en cuenta que esa construccion de la identidad Mapoyo, asi como ocurre entre
los Mapuche de los Toldos, en Argentina y entre otros pueblos indigenas de
Ameérica “responde a los parametros de ‘autenticidad’ que la misma hegemonia
reclama para reconocer la condicién indigena” (De Jong, 2004). Entonces
¢Debe el antropologo actuar para “resolver” o “mediar’” cuando existan
conflictos como estos, o simplemente debemos observar (como el camarégrafo
impotente en la filmacion de un documental sobre animales donde un le6n se
come a un venado) lo que sucede y producir un conocimiento (texto) “objetivo”
y “cientifico”? Vale la pena preguntarse por el papel del antropblogo en esos

Ccasos.

Finalmente, debo decir que esta fue una buena experiencia de
antropologia aplicada. La metodologia de la Investigaciéon Accidon participativa
fue de utilidad a la hora de aprender cémo aplicar los conocimientos tedricos
adquiridos durante la formacién profesional. De igual manera, la facilitacion o la

asesoria en el disefio museografico fue una experiencia productiva para ellos
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como comunidad y para mi como profesional. Pero mas alla de lo obvio, me di
cuenta también de que la antropologia debe repensarse. Se debe seguir
insistiendo en tratar de buscar la manera de llegar a comprender lo que esta
pensando el otro que esta haciendo, y no imponer lo que el antropdlogo o
antropologa como “cientificos” cree que estan haciendo los otros, y aunque hay

muchas discusiones y propuestas al respecto, esto se sigue haciendo.
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MAPA 1
MAPA DE DISTRIBUCION DE LAS LENGUAS INDIGENAS PARA EL

MOMENTO DEL CONTACTO EN LA ZONA DEL ORINOCO MEDIO

@ Caribe Castero E:'I Caribe de o Guoyona Oecidental E Sdliva ﬁ Lenguas Independientes
¥ Posibles onlecesores de los Ponores | Henley, 1982)

Figura 6. h*m*ﬁmmudmm:md momeito de contacto.

Fuente: Zucchi y Tarble 1984: 439
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MAPA 2

MAPA DE UBICACION GEOGRAFICA DE LA COMUNIDAD Y DE L OS

PUEBLOS VECINOS
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Mapa elaborado por: Franz Scaramelli
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MAPA 3

CONTROL ACTUAL MAPOYO SOBRE SU TERRITORIO

(Las lineas roja y verde muestran sus territorios actual y ancestral respectivamente)

MAPA DE SITUACION RELATIVA 5__5KM- Id !Gaw‘m lfm? Tipo de Sitio Nombre
LEYENDA 1721000 722000 Cueva Sarrapia Cueva Pintada 1
1 2 720000 727300 Cementerio Cueva de los Muertos
@ Cementerio 3 685500 713700 Cementerio Cueva Piedra Mapoyo
. Cueva Funeraria 4 714000 704550 Fortin Espariol El Fortin del Parguaza
0O cueva Sarrapia 5 728900 732650 Cueva Funeraria Cueva del Cerro Las Pifias
X Fortin Espatiol 6 727600 750700 Sitio Ceremonial Piedra del Cerro Mufieco
7 727200 750100 Sitio Ceremonial Piedra del Mufieco 2
5 Limite NE 8 705500 703200 Sitio Habitacion Pueblo Viejo (Parguaza)
A Sitie Caramonial 9 728094 751029 Limite NE Las Bateas (Botalén)
@ sitio Habitacion 19 Y18:00 71a200 10 ) o ‘
11 714800 714500 Sitio Habitacion La Montanita {sitio)
Territorio Mapoyo 12 718900 710350 Sitio Habitacién Pueblito del Villacoa
A " 13 728766 717986 Sitio Habitacion Corozo: casa y tumba de Juan Sandoval
Beade eetitn 0 TenitoRg A 14 725300 721500 Cementerio Caripito (cementerio}
P Territorio Ancestral 15 724600 722700 Sitio Habitacion Caripito (sitio)
Hidrografia 16 722900 724900 Sitio Habitacion Corocito de Caripito
J Cuerpos de agua 17 719700 712800 Sitio Habitacion San Isidro
18 722173 713989 Sitio Habitacion Piedra Rajada
pon, Rios 19 725800 717260 Sitio Habitacion La Achaguera
e Topografia 20 723000 720146 Sitio Habitacion Palomo
P2 Montarias 21 721500 728200 Cueva Sarrapia Cueva de Pérez
22 725015 721878 Sitio Habitacion Los Mangos de Caripito
23 721500 730055 Sitio Habitacion Simenero
24 718600 709819 Sitio Habitacion Pueblo de los Espanoles del Villacoa
25 710843 708176 Sitio Habitacion La Parrilla del Pilon
26 719479 725578 Cueva Sarrapia Casa de Piedra de Jacobero
27 735255 718992 Sitio Habitacién Caripo Viejo
28 727840 724436 Sitio Habitacion ElLedn A
29 727351 724438 Sitio Habitacion Elleon B
30 713206 721433 Sitio Habitacion Piedra Rajada 2
31 746308 746308 Sitio Habitacion Rincén del Perro Enrollado
32 722093 721302 Sitio Habitacién Comunidad actual de Paloma

Mapa elaborado por: Franz Scaramelli
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SITIOS QUE FIGURAN EN LA TRADICION ORAL MAPOYO

MAPA 4

Sitios que Figuran en la Tradicién Cral Mapoyo
i . =i =

EFro e
e e e

Mapa elaborado por: Franz Scaramelli

163



ANEXOS

164



ANEXO 1
ACTA DE APROBACION DEL PROYECTO DE MUSEO COMUNITARI O POR

LA COMUNIDAD

BEPUBLICA BOLIVAREANA BE VENEZUELA
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pafroquia ks Piplguses, Mumiciplo General Masuel Cedefio del Estado Bolivar,
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proyecio comunitaric  tidsde  comer  CONSTRUCCION  DE  “MUSEQ .
COMUNITARIO mmmnm En sefial de aoentiesbsl de b presente,
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ANEXO 2
GUIA DE LA PRIMERA REUNION CON LOS MAPOYO

(28 de noviembre de 2007)

GUIA DE LA PRIMERA REUNION CON LOS MAPOYO
(28 de noviembre de 2007)

1. Presentacion y explicacion del motivo de lareun  i6n a los Mapoyo

2. Presentacion del Proyecto de tesis: ,Qué es un museo comunitario?
Diferencias entre éste y los museos institucionales. (La explicacion fue
acompafada con ejemplos y fotografias del Museo Etnolégico de Puerto

Ayacucho, referencia museistica mas proxima a ellos).

3. Presentacion de experiencias de museos comunitar i0S en otros
paises: Presentacion de experiencias exitosas de museos comunitarios en
poblaciones indigenas mexicanas con fotografias y textos. Por ejemplo, M.C.
San Pedro Lagunillas, Nayarit; M.C. de Jalisco; M.C. de Nuu Kuifii, Oaxaca;
M.C. de Teotitlan del Valle, entre otros.

4. Caracteristicas del Museo Comunitario:  El disefio de la exhibicion de los
objetos (museografia) debe realizarse por la propia comunidad, con la
posibilidad de recibir asistencia técnica por parte de la investigadora.

El Museo Comunitario es propiedad de la comunidad, aun cuando se reciba

ayuda econdmica por parte de instituciones externas.

5. Recursos y/o financiamiento para la construccion y mantenimiento del

museo: La comunidad y la investigadora se comprometen a buscar recursos
por medio de instituciones publicas y privadas para la construccién del museo.
El mantenimiento debe correr por cuenta de la comunidad para el

aseguramiento del desarrollo de los planes de autogestion comunitaria.

6. Beneficios y riesgos de la construccion de un mu seo en la comunidad:
Las ideas de esta seccion fueron aportadas tanto por la investigadora como
por miembros de la comunidad durante la reunion (Planteadas mas adelante

en los puntos tocados durante la reunion).

7. Espacio para las opiniones y aclaratoria de duda s. Aprobacién o
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rechazo del proyecto de Museo Comunitario: Una vez presentadas las
opiniones de los miembros de la comunidad, aprobaron el proyecto y se pasoé

a la siguiente seccion.

8. Eleccion de un Comité Coordinador de los trabajos del Museo
Comunitario: La idea de nombrar un comité es que:

Al ser nombrado en asamblea (...) tendra la gran ventaja de fungir
como el ejecutor de la voluntad comunitaria de desarrollar el museo.
Esta laborando en beneficio de su comunidad y no por un interés
particular. Como acepta el cargo desinteresadamente, tiene la autoridad
moral para pedir la participacion igualmente generosa y desinteresada
de sus vecinos (Camarena, 1994: 26)

El comité nombrado por la comunidad fue el Comité de Cultura del Consejo
Comunal.

9. Presentacion de los restos arqueolégicos recuper ados durante el
Proyecto Arqueoldgico Suapure-parguaza: Fotografias de los materiales
arqueoldgicos encontrados en el territorio Mapoyo, con el fin de darles un

ejemplo de los objetos que podrian incluir en la exhibicién.

10. Elementos necesarios para el disefio y la constr  uccién del Museo
Comunitario. (Explicado més adelante, en los puntos tocados durante la

reunion).
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ANEXO 3

ENCUENTRO INTERNACIONAL DE COMUNIDADES Y
EXPERIENCIAS DE GESTION CULTURAL COMUNITARIA.
Caracas. Museo Jacobo Borges, 21, 22 y 23 de noviembre de 2007

Documentos producidos a partir de la discusion en las distintas mesas de

trabajo y discutidos en plenaria:

SINTESIS DE LAS DISCUSIONES EN LAS MESAS DE TRABAJO

Es muy importante entender que los museos comunitarios son parte de
un contexto con una historia. Donde el problema no es si se exhibe o0 no
un objeto, sino que sea la gente de la comunidad quien decida qué se
exhibe

Se hace necesaria la capacitacion en el manejo y gestion del patrimonio
cultural de las comunidades

En funcion de esto decimos que los museos comunitarios son la gente,
no los objetos, por ello deben poner énfasis en el reconocimiento del
proceso histérico, en el colectivo, en sus relaciones internas y con el
medio

En el museo comunitario el eje central son los sujetos colectivos
comunitarios, lo cual quiere decir que es un espacio para crear nuestra
propia historia, donde nos interpretemos y no nos interpreten otros. En
ese sentido debemos debatir quién toma las decisiones. En el museo
tradicional es el Estado, en el comunitario debe ser la comunidad

Los museos tradicionales estan hechos a base de la expropiacion del
patrimonio cultural de los pueblos, especialmente de los pueblos
indigenas, que han sido los méas expropiados histéricamente. Por lo
tanto el museo comunitario debe tener en sus manos sSu propio
patrimonio

En el momento de cambio que vivimos es necesario impulsar la revision

y el debate acerca de la legislacion vigente y propuesta en el tema de
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Patrimonio Cultural en funcién de que el Estado legisle para fortalecer la
democracia participativa y protagonica

Es fundamental un proceso de intercambio entre museos comunitarios y
sus respectivas comunidades para conocer nuestras experiencias y asi
articularnos en redes

Asi como necesitamos un proceso de capacitacion integral y
permanente para dichas redes

Debemos tener siempre presente que nos debemos a nuestras bases,
este proceso es de las comunidades por lo tanto no debemos crear
asociaciones por decreto. Toda forma organizativa debe salir de la
articulacion de nuestras comunidades

En tal sentido debemos promover espacios de encuentro periddico entre
las bases en la perspectiva de la creacion de comités u otras formas de
organizacion donde se practique la democracia participativa y
protagonica

Los resultados de este y cada encuentro nacional deben llevarse a
nuestras comunidades y discutirlas para traer propuestas al siguiente
encuentro y que sirva esto de proceso preparatorio

Las instituciones deben apoyar y facilitar la creacion de museos
comunitarios, pero deben ser las comunidades las que tengan la
iniciativa y que las motoricen

Los papeles de trabajo que se constituyan de estos espacios de
encuentro deben llegar también a donde no haya experiencias de
organizacion cultural y/o de museos

La propuesta de las redes va orientada a fortalecer la articulaciéon
organizativa entre las experiencias de museos comunitarios, es
necesario promover la discusion al respecto. Pero en principio parte del
respeto a lo comunitario enddgeno, donde las instituciones son un factor
exdgeno de apoyo

Todos somos parte del Estado y la comunidad establecer los enlaces

entre Estado y comunidad
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El museo comunitario lo vamos a construir nosotros y lo vamos a pensar
nosotros. Los aspectos politicos, técnicos e ideoldgicos deben estar
unidos. Los museos tradicionales fueron hechos por tecndcratas.
El museo comunitario debe ser a imagen y semejanza de su comunidad
El museo debe ser transformado por la comunidad y por su personal
Las comunidades deben asumir la corresponsabilidad en los estaciones
institucionales de servicios publicos para lograr un trabajo comunitario
integrado
Es importante transmitir el “por qué” del museo comunitario sin
imposiciones
Debemos discutir como entendemos el museo comunitario tomando en
cuenta la experiencia de la comunidad
Las experiencias nos vienen ensefiando que desde los museos
comunitarios el personal técnico en su contacto con la comunidad vive
un proceso ensefianza-aprendizaje muy beneficioso en la construccién
de las nuevas relaciones
Los museos comunitarios deben desarrollarse y ubicarse en la nueva
geometria del Poder Comunal

1- Que sea cogestionario

2- Que en su politica de desarrollo plantee formas de intercambio y

coordinacion (sentido de red) que alimente a cada una de las
partes

Después de la aprobacion de la Reforma tendremos que incidir en la
implementacion de las leyes respectivas
Es necesario establecer un Sistema Nacional de Museos que responda
a una politica de Estado y redes de museos comunitarios para el
intercambio de experiencias locales, regionales, nacionales e
internacionales
La actividad cultural institucional no llega a las comunidades ni interpreta

sus necesidades e intereses. Es generalmente espectaculo
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Tenemos que buscar mas respuestas en las comunidades que en las
instituciones. Ahi estan los elementos para el debate y para la

comprension de la Nueva Institucionalidad y los Valores Socialistas

PROPUESTAS DE LAS MESAS DE TRABAJO
Propiciar el Encuentro Nacional de Museos Comunitarios con la finalidad
de:
» Intercambiar experiencias entre las comunidades, para fortalecer los
museos comunitarios
» La conformacion de una Red de Museos Comunitarios, previa
discusion en las comunidades
» Acto preparatorio para el encuentro internacional 2008
» El préximo Encuentro Nacional realizarlo en Niquitao, Edo. Truijillo
Conformar una Comisién Provisional que sirva de enlace entre los
museos comunitarios y el museo Jacobo Borges como institucion de
apoyo para la preparacion del Encuentro Nacional de Museos
Comunitarios
Crear un grupo en Internet para comunicarnos (correo electronico).
Responsable
Los comparfieros y compafieras del Zulia ponen a disposicion de las
comunidades el diplomado en museologia comunitaria
Descentralizar los recursos presupuestarios de los museos hacia las
demandas comunitarias
Que la programacion de los museos sea elaborada conjuntamente con

las comunidades, a partir de diagndsticos colectivos
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ANEXO 4

GUIA PARA RECOLECTAR DATOS ETNOGRAFICOS EN EL CAMPO

En cuanto a las actividades econémicas:

Siembra:

1.

2.
3.
4

o

©oxo~NOo

Pesca:

o0k w

~

Caza:

oA WNE

7
8.
9.
1

¢, Quiénes van a los conucos, quién los acompafian?

¢, Cada cuanto tiempo van?

¢,Cuando siembran y cuando cosechan?

¢, Cual es la técnica de sembrado, y si siempre la han utilizado o es
nueva?

¢, Qué siembran, y de lo que siembran, qué consumen localmente y qué
venden, y si venden, donde lo hacen?

¢, Cuantas personas de la comunidad tienen conucos?

¢,Cuadles son los instrumentos utilizados para sembrar?

¢, Donde estan los conucos?

¢Las personas que no tienen conucos compran alimentos?

¢, Quiénes van a pescar y donde lo hacen?

¢,Cuando van a pescar, cada cuanto tiempo y durante cuanto tiempo
pescan?

¢,Hay una época del afio que sea mejor para pescar?

¢ Hay una época del afio que sea peor para pescar?

¢, Cudles son los instrumentos para pescar?

¢,Cual o cuéles son las técnicas de pesca, y si las han utilizado siempre
0 son nuevas?

¢, Qué especies son las que pescan, cuales consumen localmente y
cudles venden, y si los venden, donde lo hacen?

¢, Quiénes son las personas que cazan y donde lo hacen?

¢, Cudles son los animales que cazan?

¢,Cada cuanto tiempo van de caceria y durante cuanto tiempo?

¢, Hay una época del afio que sea mejor para cazar?

¢Hay una época del afio que sea peor para cazar?

¢, Cuales son los instrumentos para cazar, y si van acompafiados de un
perro?

¢, Cual es la técnica de caceria, y si siempre la han utilizado o es nueva?
¢La existencia y variedad de animales varia segun la época del afio?
¢,Cuales animales consumen localmente?

0.¢venden el producto de la caza? ¢Donde lo hacen?

Cria de animales:

1.
2.

¢, Qué animales crian?
¢, Desde cuando crian animales?
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¢, Quiénes estan criando animales?

¢,Donde estan los corrales?

¢Para qué crian los animales, para el consumo propio o para la venta, y
si los venden, donde lo hacen?

Recoleccion de sarrapia:

1.

2.

3.
4.

¢, Quiénes con las personas que recogen sarrapia y donde estan los
sarrapiales?

¢Hay una época del afio especifica en la que hay que recoger la
sarrapia o esta disponible todo el afio?

¢, COmo es el proceso de obtencion y procesamiento de la sarrapia?

¢A quién le venden la sarrapia?

En cuanto a la cria de tortugas:

1.
2.

3.
4.

¢, Cuando comenzaron a criar tortugas y por qué?

¢, Como es el proceso de la cria de tortugas y su liberacion? ¢Coémo las
alimentan?

¢, Reciben alguna remuneracion por criarlas?

¢, Quién las lleva al Orinoco en la época en que estan listas para irse?

En cuanto al consumo y la preparacion de los alimen  tos. Gastronomia:

NGO~ WNE

9.

¢, Qué es lo que mas les gusta comer?

¢, Qué es lo que mas les gusta beber?

¢, COmo preparan el carato de yuca o de maiz?

¢, Como preparan la naiboa?

¢, COmo preparan el casabe?

¢, COmo preparan el mafioco?

Nombres y preparaciones de otros alimentos y bebidas tradicionales

¢, Qué comen mas, los alimentos comprados o los obtenidos mediante la
caza, la pesca, la siembra y la cria?

¢, Cudles son los condimentos utilizados, usan mucho picante? ¢ Cuéal?

10. ¢ En qué ocasiones utilizan el aji en las comidas?

En cuanto a sus costumbres funerarias:

1.

2.

3.

Cuando muere alguien ¢ Qué se acostumbra hacer? ¢ Es igual para todo
el mundo?

¢,Hacen velorios para los difuntos? Si es asi, ¢Como son esos velorios,
cuanto duran, qué hacen, qué rezan, qué cantan?

Sé que hay algunos Mapoyo enterrados bajo tierra y no en la casa de
piedras. ¢ A quienes entierran y a quienes meten en la casa de piedras?

En cuanto a la introduccién de ciertos elementos de ntro de la comunidad:

1.

2.

¢, Desde cuando tienen la planta eléctrica? ¢ Cémo la obtuvieron? ¢ Como
ha afectado la vida de la comunidad esta planta?

¢Desde cuando tienen las antenas de Directv? ¢ Por qué las tienen?
¢, Cuales son los programas mas vistos?

¢, Desde cuando esta la capilla en la comunidad? ¢Quiénes hicieron las
gestiones para su construccion?
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¢,Desde cuando estan construyendo el dispensario en la comunidad?
¢, Quiénes hicieron las gestiones para su construccion?

¢,Desde cuando esta la escuela en la comunidad? ¢Quiénes hicieron las
gestiones para su construccion?

En cuanto al trabajo dentro de la comunidad:

1.

2.

3.

¢, Cual es el trabajo de las mujeres y cual es el trabajo de los hombres
dentro de la comunidad?

¢ Los nifios o nifas realizan alguna actividad o ayudan de alguna manera
en los quehaceres del hogar?

¢ Los nifios o niflas pueden ir al conuco, o de pesca o de caceria?

En cuanto a las fiestas

1.

2.

¢, Cuantas fiestas en las que participa toda la comunidad hacen al afio?
¢,Cuales son?

¢ Qué festividades que celebran consideran indigenas y cudles criollas?
¢Por qué?

En cuanto a los juegos

1.
2.
3.

¢, Qué juegan los nifios de la comunidad?
¢, Cuales son los juegos de los adultos de la comunidad?
¢ Los juegos se realizan en fechas especificas?

En cuanto a la realizacién de artesanias

1.

2.

¢, Qué tipo de artesania realizan las personas de la comunidad? Madera,
tejidos, ceramica, etc.
En caso de realizarlas, ¢ Las venden o las utilizan localmente?
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ANEXO 5

PRIMER BOCETO DEL PLANO DEL MUSEO COMUNITARIO HECHO POR

LA COMUNIDAD
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ANEXO 6

PLANO FINAL DEL MUSEO REALIZADO POR EL COMITE COORD INADOR

DEL DISENO DEL MUSEO
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ANEXO 7

MUSEOGRAFIA COMPLETA DE LA SALA DE EXHIBICION | Y D ETALLES

Sala de exhibicién I: Detalle A Sala de exhibicion |: Detalle B
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Sala de Exhibicién I: Detalle C Sala de exhibicion |I: Detalle D

Sala de exhibicién I: Detalle E Sala de exhibiciéon |I: Detalle F

Sala de exhibicion I: Detalle G
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ANEXO 8

MUSEOGRAFIA COMPLETA DE LA SALA DE EXHIBICION Il Y DETALLES

Sala de exhibicion Il. Detalle A Sala de exhibicion Il. Detalle B
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Sala de exhibicion Il: Detalle C Sala de exhibicion Il: Detalle D

Sala de exhibicién Il: detalle E Sala de exhibicién Il: Detalle F

Sala de exhibicion Il: Detalle G
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ANEXO 9

MUSEO COMUNITARIO MURUKUN

SALA DE EXHIBICION |
TEXTOS DE LAS PAREDES

TITULO DE LA PARED

TEXTO

SACRIFICIO MAPOYO EN EL
CERRO LAS PINAS

Cerro Las Pifias
(karakara ipiri O karakara jipi)

Historia contada por Maritza (Justa)
Reyes, el 06 de marzo de 2006.

(El texto podria ir acompafado con
uno o varios dibujos de la historia)

Cuenta la historia que un dia, los
hombres de una familia mapoya
estaban celebrando una fiesta.
Sorbian yopo y tomaban yarake
(bebida de yuca fermentada) para que
bajaran de kapu (del cielo) unos
espiritus que eran muy pequefios. Las
mujeres no podian salir de la casa
mientras durara la  ceremonia,
tampoco podian participar en ella ni
observarla.

En la ceremonia, uno de los espiritus
le dijo al capitan que queria karapifia
(rollitos de hojas de tabaco secas
machucadas y mezcladas con ceniza,
gue se metian bajo los labios),
entonces el hombre le dijo a su mujer:
“Mire traigame un poquito de karapifia
gue la gente de arriba, de kapu, la
gente de kapu esta pidiendo karapifia,
apurese y traiga”, entonces una de las
muchachas que estaba dentro de la
casa que era “safrisca” quiso salir a
llevarle la karapifia a los hombres, y
aunque la mama le dijo que no lo
hiciera porque las mujeres nada
tenian que hacer ahi, la muchacha
decidi6 sacar la mano para
entregarles la karapifia.

Entonces los espiritus, al ver su mano
afuera de la churuata se la arrancaron
con los dientes y se la comieron. El
papa, al ver eso, regafié a la mama
por no haber evitado que la hija
sacara la mano de la casa, pero la
mama aseguraba que la hija no quiso
obedecerle. Entonces el papa, que
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era brujo, le escupié la mano y le
cruzdé los hombros a la muchacha y
asi la mano dejo de sangrar.

El espiritu que le habia comido la
mano a la muchacha le dijo al papa
gue esa muchacha ya era suya
porque él se habia comido su sangre
SACRIFICIO MAPOYO EN EL y que se la tenia que llevar para

CERRO LAS PINAS arriba, para kapu con él, y que todos
se podian ir con él para que no se
Cerro Las Pifas guedaran abajo.

(karakara ipiri O karakara jipi)
El espiritu le orden6é al viejo que
Historia contada por Maritza (Justa) | hicieran una escalera de bejucos por

Reyes, el 06 de marzo de 2006. la que debian treparse todos al cerro
las Pifias y lanzarse luego porque
(El texto podria ir acompariado con |iban a salir volando hacia kapu. El

uno o varios dibujos de la historia) | viejo debia ir de dltimo y llevar un
machete para cortar el bejuco, para

lanzarse luego todos.

Y asi lo hicieron. Subieron al cerro
cantando todos alegres “whihit
wistéré kapu” (yo me voy al cielo) y

cortaron el bejuco con la esperanza
de subir a kapu y cayeron todos. No
se salvo ninguno de esa familia.

Se juega con una pelota llamada
“pestokoko”, tejida con hojas de maiz.
Se juega de cuatro personas.

Modo de jugar: Se colocan dos
personas frente a frente, y otras dos
personas también frente a frente, pero
formando una cruz entre todos.

1
J4 —’— 2
13

EL JUEGO DEL PESTOKOKO

Juegos (jonkopani O jonkoni) El pestokoko (la pelota)

debe lanzarse con la

cabeza y ser recibido de igual forma.
El jugador 1 (J1) le lanza el pestokoko
al jugador 3 (J3), que esta en frente.
El J3 se lo lanza al jugador 2 (J2), que
esta a su lado derecho, el J2 se lo
lanza al jugador 4 (J4), que esta en
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EL JUEGO DEL PESTOKOKO

Juegos (jonkopani 0 jonkoni)

frente, el J4 se lo lanza al J3, que esta
a su lado derecho, el J3 se lo lanza al
J1, que esta en frente, el J1 se lo
lanza al J4, que esta a su lado
derecho, y asi continda el juego hasta
gue a algun jugador se le caiga el
pestokoko, quien pierde, y asi entra
otro jugador.

Al mismo tiempo, el pie izquierdo de
los jugadores debe estar mas
adelantado que el derecho, y en el
momento en que un jugador pase el
pestokoko a su compafiero de en
frente, sblo los pies de estos dos
jugadores deben cambiar de posicidn
y llevar hacia atras el pie que tenian
adelante, y llevar hacia delante el pie
gue tenian atras. El jugador que se
equivoque 0 gue pise a otro jugador
pierde y sale para que otro entre.

DRAMATIZACIQN DEL RITUAL DE
LA ELECCION DEL NUEVO
CHAMAN

(El texto podria ir acompafiado con un
dibujo o una fotografia que lo ilustre)

En esta danza, los nifios dramatizan
un antiguo ritual que se hacia para
escoger al nuevo chaman de la
comunidad. En dicha danza, el nifio
gue representa al antiguo chaman,
redane a su pueblo para comunicarles
gqgue ¢él vya no puede seguir
protegiéndolo debido a que ya no
tiene las condiciones necesarias
porque esta viejo y cansado.

Para el ritual, el viejo chaméan reune a
un grupo de jévenes muchachos, que
son los mas capacitados para realizar
el trabajo del chaman. Entre las
cualidades que debe reunir el nuevo
chaman estan la valentia, el coraje y
la capacidad para dirigir a su pueblo.
Entonces el viejo chaman bebe su
kashiri (bebida de yuca fermentada) y
s6lo le da de beber al muchacho que
fue escogido por él mismo, a la vez
gue le coloca su corona como simbolo
de respeto.

Finalmente, el antiguo chaman realiza
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la danza de la ceremonia y se dirige a
su pueblo para que los espiritus le
den sabiduria, guia y proteccion al
nuevo chaman y a todo el pueblo. La
eleccion del nuevo chaman se
celebraba con una semana entera de
fiesta, durante la cual bebian kashiri.

En los tiempos de la guerra de
independencia de Venezuela, cuando
los jévenes indigenas salian a cazar y
no volvian a su casa, era porque los
habian capturado como esclavos los
espafoles.

Ellos habian escuchado sobre un
hombre que estaba liberando a los
indigenas de los espafioles, asi que
les pidieron a sus dioses que trajera a
ese hombre para liberar a sus hijos.

Un dia, estaban unos Mapoyo
pescando en una playa del rio
Parguaza, cuando de repente llegaron

BATALLA EN EL FORTIN DEL unos hombres y cruzaron el rio
PARGUAZA EN EL CERRO montados en caballos, porque el rio
PARARUMA estaba seco, pero los Mapoyo
corrieron asustados pensando que

Cerro Pararuma eran los espafioles que venian a
(pararuma ipiri O pararuma jipi) capturarlos, asi que los hombres los

detuvieron y les dijeron que no
Historia contada por Simén Bastidas, | corrieran, que no se asustaran porque

el 07 de marzo de 2006 ellos no les iban a hacer dafio, que no
eran espanoles.

Entonces el hombre al mando
preguntd coémo se llamaba ese lugar
en el que estaban. “Laja Larga”,
respondieron los Mapoyo. También
les dijo que llamaran a su cacique,
porque €l queria hablarle. Los
indigenas fueron a Pueblo Viejo, que
era donde estaba la comunidad en la
gue ellos vivian, buscaron al cacique
Alejo Sandoval que era el cacique de
esa comunidad.

Cuando Alejo llegé a Laja Larga, le
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BATALLA EN EL FORTIN DEL
PARGUAZA EN EL CERRO
PARARUMA

Cerro Pararuma
(pararuma ipiri 0 pararuma jipi)

Historia contada por Simon Bastidas,
el 07 de marzo de 2006

dijo a esos hombres que él habia
mandado a llamar era a Bolivar para
gue liberara a los muchachos que
estaban cautivos. Entonces el hombre
dijo que €l no era Bolivar, pero que
Bolivar venia en un barco por Santa
Maria, en el rio Orinoco, y que él era
el segundo al mando de Bolivar, el
General José Antonio Paez.

“Yo lo mandé a llamar para que me
indique si esa serrania tiene subida”,
le dijo Paez a Alejo Sandoval. Este le
respondid que si se podia subir el
cerro, por lo que Paez le dijo que lo
llevara hasta arriba, que desde alli
iban a combatir a los espafioles que
estaban en el Fortin de Marimarota.
Subieron el cerro y Paez iz6 la
bandera como una sefial para avisarle
a Bolivar que podian atacar.

Los espafioles ya habian hundido uno
de los barcos que venian con Bolivar,
asi que Paez les pidio ayuda a los
Mapoyo para combatir a los
espafoles. Asi, los Mapoyo rodearon
el lugar por la serrania, mientras que
las tropas de Paez atacaban por
arriba y las de Bolivar por el agua. La
batalla terminé con la derrota de los
espafoles, asi que Bolivar mand6 a
llamar a Paulino Sandoval, hermano
de Alejo Sandoval, que era el cacique
de los caciques, para ofrecerles algo
por la gran ayuda que le habian
prestado los Mapoyo en esa batalla.

Le preguntdé que si querian ser
comerciantes, y el cacique dijo que
no, porque de eso ellos no sabian
nada. Le pregunté que si querian ser
ganaderos, y el cacique dijo que no,
porque de eso ellos tampoco sabian
nada. Entonces Bolivar le pregunt6
gue qué queria él, y Paulino Sandoval
respondi6 que lo UGnico que ellos
guerian era tierras para ellos vivir en
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BATALLA EN EL FORTIN DEL
PARGUAZA EN EL CERRO
PARARUMA

Cerro Pararuma
(pararuma ipiri O pararuma jipi)

Historia contada por Simon Bastidas,
el 07 de marzo de 2006

paz, cazar, pescar y sembrar para
gue comieran sus hijos.

A ese pedido, Bolivar les preguntd
gue de dénde a donde querian ellos
tierras, asi que respondid el cacique
gue desde las barrancas del rio
Parguaza hasta las barrancas del rio
Suapure, y Bolivar les entregd
entonces el titulo de propiedad de ese
territorio y una espada suya como
regalo y agradecimiento, y Paez les
dio una lanza.

El titulo de propiedad de las tierras
estaba guardado en una casa, pero
esa casa se quemo y junto con ella el
titulo, y la lanza dicen que se la llevd
un chacharo pegado en la espalda
porque cazaban con ella, pero la
espada ha permanecido en manos de
los capitanes Mapoyo de generacion
en generacion.

Todas las palabras en Mapoyo que aparecen en los textos de las vitrinas y
paredes fueron proporcionadas por el sefior José Secundino Reyes.
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ANEXO 10

MUSEO COMUNITARIO MURUKUN

SALA DE EXHIBICION |

TEXTOS DE LAS VITRINAS

TITULO Y MEDIDAS OBJETO A MOSTRAR TEXTO
DE LA VITRINA Y SU NOMBRE EN
LENGUA
MECHON DE CARANA | Instrumento  fabricado

RITUAL FUNERARIO
1m x 3m

PALO DE MANACA
(asai)

ESTERA O ESTERILLA

CHINCHORRO (ebaté)

con la corteza de un
palo llamado carafia que
utilizaban para alumbrar
en los velorios. A veces
también utilizaban un
mechon de cera de
abeja, al que amarraban
con un trapo y luego
encendian para
alumbrar.

El velorio se realizaba
so6lo si la persona moria
de noche. Colocaban al
difunto sobre unos palos
de Manaca hasta que
amaneciera.

Entre 4 hombres
sacaban la concha de
un arbol llamado
caimito, con la cual
tejlan una esterilla del
largo del cuerpo del
difunto en el cementerio.
Las hojas de la palma
de cucurito también eran
utilizadas para tejer la
estera.

Sacaban al difunto de la
casa y le daban 3
vueltas alrededor de la
misma. Después lo
ponian en el patio para
que todos en la

188



RITUAL FUNERARIO
1m x 3m

DIFUNTO ENVUELTO
EN LA ESTERILLA

CASA DE PIEDRAS O
DEPOSITO
FUNERARIO

(tororo abai jebeté)

comunidad le pasaran
por encima 3 veces,
para aconsejarle que
cuidara a la familia y no
los asustara. Luego el
chaman se iba solo
hasta la “casa de
piedras” o cementerio, le
cantaba y le rezaba,
cuando él volvia,
envolvian al difunto en
su chinchorro, y Ilo
llevaban cargado al
hombro con una vara
hasta el cementerio,
donde estaba la
esterilla.

Los hombres envolvian
al difunto en la estera
gue se habia tejido con
anterioridad y lo subian
para acomodarlo con los
deméas. Dentro de la
estera metian todas las
pertenencias del difunto,
desde collares y ropa,
hasta platos, totumas y
vasos.

En la casa de piedras no
permitian llorar a nadie
ya que la persona que
llorara era el siguiente
en morir. Al regresar, no
podian  voltear para
atras porque si no, iban
a esperar a otro muerto.
Las mujeres no podian
entrar al depdsito
funerario porque creian
gue se enfermarian por
lo frio y contaminado del
lugar asi que ellas
esperaban en la casa
haciendo mafoco o
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carato para dejarle al
difunto ya que era
costumbre que la familia
se fuera de la casa y
volviera a los 8 dias, y
no querian que la
persona se fuera con
sed.

VESTIMENTA
MAPOYO
2Zm x 1m

VESTIMENTA
MAPOYO
2m x 1m

VESTIMENTA
MASCULINA:

CORONA (jarokort)

GUAYUCO (kariport)

VENDAS DE ALGODON

VESTIMENTA
FEMENINA:

CORONA (jarokort)

GUAYUCO (karipu)

VENDAS DE ALGODON

Tejida con palma de

cucurito o  moriche.
Llevaba plumas de
Piapoco, Loro y
Guacamayo.

Tejido con algodén de
cerro y teflido con onoto.
Llevaba cuatro borlas de
algodon.

Se hacian de algodon
de cerro y se tefiian con
onoto. Se colocaban
alrededor de los brazos
y las canillas.

Tejida con palma de

cucurito o  moriche.
Llevaba plumas de
Piapoco, Loro y
Guacamayo.

Tejido también  con
algodon de cerro vy
tefido igualmente con

onoto. Llevaba sélo una
borla de algodon que se
colocaban sobre las
piernas al sentarse.

Se hacian también de
algodon de cerro y se
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tedian con onoto. Se
colocaban alrededor de
los brazos y las canillas.

OBSEQUIOS DE PAEZ
DADOS A LOS
MAPOYO POR SU
PARTICIPACION EN
LA BATALLA
(La vitrina estara
compartida con la
siguiente. El largo total
es de 1,5m y cada mitad
sera de 0,75m. El ancho

ESPADA (ka'bara)

LANCETA (pua)

Esta espada y esta

lanceta fueron los
obsequios dados por
Paez a los indigenas
Mapoyo en

agradecimiento por su
participacion en la
batalla en el Cerro
Castillito, en el Fortin de
San Francisco Javier de

es 1m) Marimarota.
INSTRUMENTOS MACANA Este instrumento era
UTILIZADOS PARA hecho de un tronco del

LUCHAR mismo nombre y con

(La vitrina estara
compartida con la
anterior. El largo total es
de 1,5m y cada mitad
sera de 0,75m. El ancho
es 1m)

ARCO (aka'ra) Y

FLECHA (reu)

CERVATANA (rahasa)

éste se atacaba
directamente al
oponente.

Se coloca la punta

trasera de la flecha en la
cuerda del arco, ésta se
tensa y se apunta con la

flecha el objetivo. Al
soltarla, ésta se
disparara y lo
atravesara.

Palito hueco en el que
se introduce una varita
de palma de cucurito
lleno de un veneno
mortal llamado curare.
Se sopla el palito por un
extremo y por el otro
sale la varita disparada.
Al dar en el blanco, éste

cae muerto
inmediatamente. Los
Mapoyo no las
fabricaban. Se las

compraban a los Piaroa
o0 a los Pareca.

CHAMAN (omore japoni)

El Chaméan era el lider
religioso y politico del
pueblo indigena. Era el
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INSTRUMENTOS DEL
CHAMAN
1,5m x Im

INSTRUMENTOS DEL
CHAMAN
1,5mx 1m

MARACA (maraka)

PLATO PARA
MACHACAR EL YOPO
(karapi akuspa io'manu)

MACANILLA (siripu)

YOPO (akuspa)

jefe, pero también el
curandero, por lo que
poseia varios
instrumentos que eran
necesarios para ver el
porvenir de su pueblo y

para realizar las
curaciones a los
enfermos.

Es un instrumento hecho
con una totuma a la que
se le colocan adentro
semillas de capacho, las
cuales suenan con el
movimiento de la
totuma. También se
utilizaba para curar o en
las ceremonias.

Aqui el chaman
colocaba el yopo y lo
molia hasta hacerlo
polvo para luego
aspirarlo.

Instrumento  fabricado

con palo de carrizo y
hueso de garza morena.
Con éste los chamanes
sorbian el yopo por la
nariz. La parte que tiene
un extremo se colocaba
sobre el platico que
tenia el yopo molido y la
parte con dos extremos
se colocaba sobre las
fosas nasales para
aspirar el yopo.

El yopo es una planta de
la cual sacan el polvo
gue utiliza el chaman
para drogarse y asi
poder ver el futuro de su

pueblo y realizar las
curaciones a los
enfermos.

192



SUIPA (tuipa)

Bebida utilizada por los
chamanes que proviene
de la corteza de una
planta que ha sido
secada y machacada
para que le salga un
agua que al beberla
emborracha.

PESTOKOKO PESTOKOKO Pelota tejida con hojas
0,5m x 0,5 de maiz para jugar el
juego del pestokoko.
TANTO LAS CUENTAS | Los collares eran
COMO TODOS LOS |utllizados tanto por
ADORNOS hombres como  por
CORPORALES mujeres. Unos se los
REALIZADOS CON | colocaban alrededor del
CUENTAS COMO | cuello y otros eran mas
COLLARES, largos. Estos Ultimos
PULSERAS, ETC, | pasaban cruzados por
TIENEN EL MISMO | debajo de los senos (en
NOMBRE (waura) el caso de las mujeres) y
subian para pasar por
detras del cuello.
COLLARES Otras realizaciones con
Imx1m cuentas eran las

CUENTAS DE COLLAR
ANTIGUAS

pulseras que usaban
alrededor de los brazos
y las tobilleras alrededor
de los tobillos.

Estas cuentas fueron
rescatadas de
yacimientos
arqueolégicos ubicados
dentro del territorio
tradicionalmente
Mapoyo. Las mismas
eran traidas desde
Europa y los indigenas
las intercambiaban a los
europeos por productos
indigenas para hacer
adornos corporales.

Todas las palabras en Mapoyo que aparecen en los textos de las vitrinas y
paredes fueron proporcionadas por el sefior José Secundino Reyes.

193



ANEXO 11
MUSEO COMUNITARIO MURUKUN #

SALA DE EXHIBICION Il
TEXTOS DE LAS PAREDES

TiITULO DE LA PARED

TEXTO

HISTORIA DE LA CREACION DEL
ORINOCO

“Y asi fue la prueba que hizo Dios
Cuando los perros de agua taponaron
el agua, taponaron la laguna, porque

la payara le cazo el hijo”

Historia contada por José Secundino
Reyes, el 07 de febrero de 2008

Maiwaka (Dios) tenia toda clase de
pescados en una laguna, pero habia
prohibido cazar a la payara. Mientras
tanto, él estaba elaborando una
curiara para hacer el rumbo del
Orinoco, que no iba a esbarrancarse
ni a regarse, como efectivamente lo
es, mas bien iba a ser derecho, sin
curvas.

Entonces Maiwaka dej6 a su hijo
cuidando de los peces de la laguna y
lo disfraz6 como si estuviera enfermo
(hizo magia para que se le vieran
ronchas en la piel) porque él sabia
gue vendria una gente a cazar a la
payara y no queria que su hijo les
prestara ayuda.

Efectivamente, las personas
convencieron al hijo de Maiwaka y
éste los quiso ayudar a cazar a la
payara. Pero cuando el muchacho la
arponié6 ésta nadd en seguida
llevandoselo arrastrado por toda la
laguna, la cual incluso rompié con su
fuerza, y asi fue como el Orinoco se
origind lleno de curvas y barrancos, y
no derecho y encajonado como lo iba
a hacer Maiwaka al principio.

Cuando Maiwaka se dio cuenta de
gue la payara se llevo a su hijo, éste
se convirtid en toda clase de pajaros
(carpintero, garza, gaban) para poder
cazar al pez y rescatar a su hijo pero
no podia agarrarla. Finalmente se
convirtié6 en gaban, levanto el vuelo y
cuando estaba bien arriba diviso a la
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payara, bajo rapidamente y la cazé.

Cuando el hijo iba a explicarle lo
ocurrido a su padre, éste no lo quiso
reconocer mas como un hijo porque él
habia dado instrucciones de no cazar
a la payara.

Como castigo por su desobediencia,
Maiwaka convirti6 a la gente que
gueria cazar a la payara en perros de
agua diciéndoles que por su ambicién,
de ahora en adelante vivirian del
pescado. Y por eso es que el perro de
agua vive en el agua todo hediondo.

MAIZ (énai): Se siembra en mayo-
junio y se da en agosto. Se siembra
de nuevo en agosto y se da en
octubre-noviembre. Para sembrarlo se
surca el suelo con un palo llamado
“surco” y se mete el granito en la
tierra.

YUCA (amaka): Hay dos formas de
sembrar la yuca:

AGRICULTURA Se pica el palo de la yuca en diagonal
y se coloca dentro de la tierra cuando
retofe.

También se puede cortar la mata aun
sembrada, y ésta retofia.

PINA (énure): Se siembra al mismo
tiempo que el maiz, pero comienza a
cargar en enero y madura en abril-
mayo.

QUINCHONCHO: Es un grano
parecido al frijol. Se siembra en junio
y florea en enero. No hay que cuidarla
ella crece sola. Para sembrarlo se
meten entre 2 y 4 granitos en
huequito en la tierra. Hay que
recogerlo temprano en la mafiana
porque el calor del sol los tuesta y se

195



abren al recogerlos.

NAME (waraimé): Se siembra en
junio y esta listo en enero-febrero. A
veces en diciembre. Para sembrarlo
se mete en la tierra un pedazo de
flame con los hijos y nace.

El pilbn es una especie de mortero
gue se utiliza para moler granos, en
especial el maiz o el arroz. Esta
compuesto de dos instrumentos: El
pilon como tal, que es un cilindro
hecho de madera ahuecado en el
PILON DE MAiZ centro para colocar los granos
adentro.
(El pilon seré exhibido en tamafio
real) El segundo instrumento es la “mano”,
gue consiste en una vara de madera
dura engrosada en los extremos para
“pilar” o moler los granos que se
encuentren dentro del pilon.

El proceso de “pilar’ consiste en darle
repetidos golpes a los granos con la
“mano” hasta pulverizarlos. Luego de
ser pilados, estos granos se pueden
utilizar para hacer harinas u otras
comidas.

JUGO DE CEJE: El ceje es una fruta
gue nace de una palma del mismo
nombre. Se recolecta esta fruta y se
pone a ablandar con agua tibia, luego
se pila, se cuelay se toma.

BEBIDAS AUTOCTONAS JUGO DE MORICHE: Fruta que nace
de una palma del mismo nombre. Se
pela la pepita, se amasa, se cierne y
se espera a que se disuelva en el
agua. Luego esta listo para tomar.

CARATO DE MAIZ: Hay dos formas
de hacerlo:
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BEBIDAS AUTOCTONAS

Con el maiz blandito: Se esgrana, se
muele, se cuela y en una olla con
agua caliente se echa el maiz hasta
gue se cocine y ya queda listo el
carato de maiz tierno.

Con el maiz duro: Se pone a
sancochar. Cuando se ablande se
muele. Esa masa que queda se echa
en agua y se cuela con un manare
fino. Asi estéa listo el carato de maiz
seco.

CARATO DE YUCA: Se raya la yuca,
luego se exprime para sacarle el yare
(veneno) y se cocina éste hasta que
se ponga “coloraito”. Eso es lo que se
bebe. La yuca que queda en el
sebucan se utiliza para hacer otros
productos de yuca como el casabe.

MAZAMORRA DE MAIZ: Cuando el
maiz esta medio sarazo (medio duro)
se pila para sacarle la cascara y luego
se mete en una olla con agua. El agua
se hierve y luego se cuela. Lo que
gueda es el serepe, que se bota. Lo
gue queda de lo que se col6 se sigue
cocinando hasta que cuaje. La masa
se echa poco a poco y se cocina
hasta que cuaje. Si se quiere la
bebida acida, se debe dejar de un dia
para otro.

YUCUTA: Se coloca maifoco (harina
de yuca) en un envase con agua y se
le puede agregar azucar o papelén
para endulzarlo.

JUGO DE MANACA: La manaca es
una palma. Se corta el racimo y se
lavan las frutas. Se cocinan a fuego
lento con agua hasta que se
ablanden. Luego de pilan y se cuela.
El liquido es morado.

JUGO DE CUCURITO: Es igualmente
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una palma. La fruta se sancocha, se
pilay se cuela.

Todas las palabras en Mapoyo que aparecen en los textos de las vitrinas y
paredes fueron proporcionadas por el sefior José Secundino Reyes.
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ANEXO 12

MUSEO COMUNITARIO MURUKUN

SALA DE EXHIBICION I
TEXTOS DE LAS VITRINAS

TITULO Y MEDIDAS
DE LA VITRINA

OBJETO A MOSTRAR
Y SU NOMBRE EN
LENGUA

TEXTO

PESCA (mahe)
1,25m x 2,5m

BARBASCO (kari)

NASA (nasa)

ARPON

ARCO (akara) Y

FLECHA (reu)

Veneno sacado de un
bejuco que se machuca
y de ahi sale un jugo
gue se echa al agua
para matar a los peces.
Una vez muertos se
sacan del agua y se
pueden comer

La nasa es una trampa
gque se teje y se le
introduce comida. Esta
disefiada para que el
pez que entre en busca
de la comida no pueda
salir, quedando atrapado
para que pueda ser
apresado luego.

Se coloca en la punta de
la flecha y se lanza. Se
utiliza  para  pescar
animales como la
tortuga y la sapuara.

La manera de pescar
con estos instrumentos
es la siguiente: Desde la
orilla o en la curiara se
espera hasta ver un pez.
Una vez visto, se apunta
al objetivo y se dispara
la flecha, la cual lo
atraviesa, y como esta
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PESCA (mahe)
1,25m x2,5m

ARCO (akara) Y

FLECHA (reu)

es de madera, flota y es
posible agarrar al pez.

La flecha se hace con
una verada Illamada
“cafla brava’. En la
punta, antes se
colocaba una piedra
tallada que se amarraba
con cuerdas sacadas de
la mata de curagua a la
verada. Ahora se le
coloca un pedazo de
hierro (como un
machete viejo) y se
pega con  peraman
(corteza seca y cocinada
de un arbol que se usa
para pegar) y se
refuerza con cuerdas.

El arco se fabrica con un
palo llamado “macanilla”
y la cuerda del arco con
un bejuco  llamado
“matapalo”

CAZA
1,25m x2,5m

TRAMPA PARA
PALOMAS O AVES
PEQUENAS

Se construye una
armazoén con palitos de
madera dentro de la cual
se coloca comida (maiz,
por ejemplo) y al pisar
una cuerdita que
sostiene la trampa, ésta
cae, guedando
encerrada el ave.

También hay otros tipos
de trampas que
dependen del tamafo y
la especie del animal
gue se desea cazar. A
veces se abren huecos
en el suelo que se
cubren con hojas vy
comida, asi el animal
cae dentro y no puede
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CAZA
1,25m x2,5m

CURARE

ARCO (akara)
FLECHA (reu)

LANCETA (pua)

Y

salir.

Otra manera de atrapar
animales es prender
fuego y soplar el humo
gque sale dentro de la
madriguera del animal,
una vez tapada esta con
paja. El animal muere
asfixiado y puede
agarrarse facilmente.

Veneno sacado de un
bejuco al que se le saca
la corteza y se machuca
para sacar el jugo. Este
jugo se pone a cocinar
hasta que cuaje. La
persona que lo prepare
debe hacerlo con mucho
cuidado y no tener
herida alguna porque
este veneno apenas
toca la sangre, mata en
seguida.

Para esta actividad, el
arco y la flecha son
utilizados para cazar
animales como los
venados, que son
capaces de correr muy
rapido.

Consta de un palo largo
con una punta amarada.
Se utiliza para cazar
animales grandes, como
tigres.
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ELABORACION DEL
CASABE (sere)
1,25m x2,5m

CATUMARE (paraka)

RALLO DE
(tabaje)

YUCA

SEBUCAN (tinikii)

En esta cesta las
mujeres transportaban la
yuca (amaka) una vez
cosechada. Actualmente
se transporta en sacos y
no es un trabajo
exclusivo de las
mujeres.

Cuando la yuca llegaba
al lugar del
procesamiento, se
pelaba y era pasada por
una superficie de
madera a la que se le
incrustaban  pedacitos
de piedra muy finos para
poder rallarla.

Mas adelante, luego del
contacto con los
europeos, fueron
introducidos unos rallos
hechos de latén, a los
gue se le abrian huecos
pequefios con clavos
calientes para rallar la
yuca.

Actualmente, la yuca se
pela y se mete en una
maquina que la muele
llamada cigiefia, que
hace la misma funcion
gue los rallos antiguos.

Luego, la yuca rallada
se metia dentro de este
instrumento tejido que,
al halarlo por ambos
extremos se estiraba,
exprimiendo la yuca
para sacarle el jugo

202



BUDARE

SOPLADOR (paramana)

CESTA TEJIDA DE

venenoso (yare) y dejar
la harina de yuca seca
para su procesamiento.

La harina seca se
esparcia en  forma
circular (aun se hace de
esta manera) sobre una
plancha también circular
de barro cocido
colocada sobre un horno
para que se tostara.

Este instrumento servia
para avivar el fuego del
horno que estaba debajo
del budare, y al mismo
tiempo para voltear la
torta de casabe cuando
estuviera ya tostada por

uno de los lados.
Actualmente se
mantiene esta
costumbre.

Finalmente, las tortas de

MANOS DE MOLER Y
PIEDRAS DE AMOLAR

HOJA DE PLATANO | casabe listas se

PARA GUARDAR EL | envolvian en hojas de

CASABE platano para
enterciarlas.

MANOS DE MOLER Estas piedras eran

PIEDRAS DE AMOLAR

utilizadas para moler el
maiz en unas piedras
largas y grandes
lamadas metates, para
sacar la harina de maiz

y hacer diferentes
alimentos.
Estas piedras eran

utilizadas para afilar los
cuchillos.
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RECOLECCION DE LA
SARRAPIA
0,8m x1m

SARRAPIA ( oari)

GUAYARE

La recoleccion de
sarrapia es una
actividad de tipo
econdmica que se ha
venido realizando desde
el siglo XIX.

Cesto que se tejia para
el transporte de la
sarrapia o cualquier otro
producto u objeto. El
guayare era de uso
exclusivamente
masculino. Actualmente
la sarrapia se transporta
a través de sacos.

CRIA Y LIBERACION
DE LOS
TORTUGUILLOS EN
EL ORINOCO
0,8m x 1Im

(Vitrina acompafiada de
una foto de la liberacién
en la pared)

TORTUGUILLO
(tuhkukia)

Esta actividad comenzoé
como iniciativa  del
Ministerio del Ambiente
debido a la rapidez con
gque la tortuga del
Orinoco se ha ido
extinguiendo. La misma
consiste en la cria de
tortuguillos recién
nacidos por el periodo
de un afo abril-abril
hasta que estén listos
para ser liberados en
una de las playas del rio
Orinoco.

Un encargado de la
comunidad se encarga
de sacar los huevos de
las playas luego de que
las tortugas desovan y
los lleva a unos tanques
en Santa Maria del
Ministerio. Cuando
nacen los tortuguillos,
luego de la liberacion de
los anteriores, los
reparte entre las
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comunidades indigenas
(entre ellas Palomo) que

se encargan de
cuidarlas hasta que
estén listas para
liberarse.

Los Mapoyo realizan
esta actividad desde
hace cuatro afos. Hay
dos muchachos de la
comunidad gue se
encargan de alimentar a
las tortugas y cambiarles
el agua de los tanques
en los que se
encuentran cada tres
dias. El alimento es el
bejuco camarata.

Cada tres meses unas
personas del Ministerio
van a pesar a los
tortuguillos y a ver su
crecimiento.

ELABORACION DE LA
VIVIENDA MAPOYO
Imx1m
(En la vitrina ird una
magqueta de la vivienda
con los nombres de
cada elemento que la
compone)

CASA (ieiti)

Para el armazoén de la
vivienda se busca la
madera (alcornoque vy
saladillo son los mas
comunes para las
columnas u “horcones”)
y se debe cortar cuando
la luna esté en
menguante porgue si no
se comienza a picar.
Luego esos troncos se
deben pelar.

Para el techo se utiliza
palma de cucurito (que
dura entre 5 y 6 afios) o
moriche (que dura de 15
a 20 afios). Se busca la
palma, se corta y se
“relaja” (se colocan unas
encima de las otras para
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ELABORACION DE LA
VIVIENDA MAPOYO
Imx1m
(En la vitrina ird una
magqueta de la vivienda
con los nombres de
cada elemento que la
compone)

secarlas).

Se abren unos huecos
en el piso para meter los
“horcones”. Luego, para
el armazén del techo, se
ponen los “tirantes”, las
“soleras” y las
“sobresoleras. Arriba se
pone la “cumbrera”’, de
donde se agarran las
“viguetas”. Sobre estas
Ultimas se colocan las
palmas del techo vya
secas.

Para poder colocar las
“viguetas” primero se
colocan unos troncos en
posicion vertical que se
llaman “tijeras”, que
luego se quitan.

Cuando se hace la casa
con madera redonda, se
amarran las palmas de
las “viguetas” con
majagua (fibora de un
tronco llamado bototo) o
con alambre.

En ocasiones se coloca
lo que se llama
“paraviento” para los
chubascos.

Las paredes se hacen
de barro y pueden
hacerse dobles 0
sencillas. Para hacer la
pared doble se colocan
“varas” (palitos
delgados) a los dos
lados y se rellena con
barro.

Para hacer la pared
sencilla se colocan las
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ELABORACION DE LA
VIVIENDA MAPOYO
Imx1m
(En la vitrina ira una
magqueta de la vivienda
con los nombres de
cada elemento que la
compone)

“varas” de un solo lado y
se le agrega paja al
barro para que soporte y
no se caiga.

Por lo general, el piso se
hace de tierra pisada, y
se le echa agua todos
los dias para que se
compacte, pero también
puede hacerse de
cemento.

Todas las palabras en Mapoyo que aparecen en los textos de las vitrinas y
paredes fueron proporcionadas por el sefior José Secundino Reyes.
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ANEXO 13
HISTORIA DEL SUICIDIO MAPOYO EN EL CERRO LAS PINAS
(Version recogida por la Antrop. Ananda Hernandez en una entrevista hecha a

la sefiora Maritza (Justa) Reyes el 06 de marzo de 2006)

Cuenta la historia que un dia, los hombres de una familia mapoya
estaban celebrando una fiesta. Sorbian yopo y tomaban yarake (bebida de
yuca fermentada) para que bajaran de kapu (del cielo) unos espiritus que eran
muy pequefios. Las mujeres no podian salir de la casa mientras durara la

ceremonia, tampoco podian participar en ella ni observarla.

En la ceremonia, uno de los espiritus le dijo al capitdn que queria
karapifia (rollitos de hojas de tabaco secas machucadas y mezcladas con
ceniza, que se metian bajo los labios), entonces el hombre le dijo a su mujer:
“Mire tradigame un poquito de karapifia que la gente de arriba, de kapu, la gente
de kapu esta pidiendo karapifia, apurese y traiga”, entonces una de las
muchachas que estaba dentro de la casa que era “safrisca” quiso salir a llevarle
la karapifia a los hombres, y aunque la mama le dijo que no lo hiciera porque
las mujeres nada tenian que hacer ahi, la muchacha decidi6 sacar la mano

para entregarles la karapifia.

Entonces los espiritus, al ver su mano afuera de la churuata se la

arrancaron con los dientes y se la comieron. El papa, al ver eso, regafié a la

208



mama por no haber evitado que la hija sacara la mano de la casa, pero la
mama aseguraba que la hija no quiso obedecerle. Entonces el papa, que era
brujo, le escupié la mano y le cruzé los hombros a la muchacha y asi la mano

dej6 de sangrar.

El espiritu que le habia comido la mano a la muchacha le dijo al papa
gue esa muchacha ya era suya porque él se habia comido su sangre y que se
la tenia que llevar para arriba, para kapu con él, y que todos se podian ir con €l

para que no se quedaran abajo.

El espiritu le ordend al viejo que hicieran una escalera de bejucos por la
que debian treparse todos al cerro las Pifias y lanzarse luego porque iban a
salir volando hacia kapu. El viejo debia ir de ultimo y llevar un machete para

cortar el bejuco, para lanzarse luego todos.

Y asi lo hicieron. Subieron al cerro cantando todos alegres

“wihi wistere ka'pu” (yo me voy al cielo) y cortaron el bejuco con la esperanza

de subir a kapu y cayeron todos. No se salvé ninguno de esa familia.
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ANEXO 14
HISTORIA DE LA BATALLA EN EL FORTIN DEL PARGUAZA
(Version recogida por la Antrop. Ananda Hernandez en una entrevista hecha al

sefior Simon Bastidas el 07 de marzo de 2006)

En los tiempos de la guerra de independencia de Venezuela, cuando los
jovenes indigenas salian a cazar y no volvian a su casa, era porque los habian
capturado como esclavos los espafoles. Los Mapoyo habian escuchado sobre
un hombre que estaba liberando a los indigenas de los espafoles, asi que les

pidieron a sus dioses que trajera a ese hombre para liberar a sus hijos.

Un dia, estaban unos Mapoyo pescando en una playa del rio Parguaza,
cuando de repente llegaron unos hombres y cruzaron el rio montados en
caballos, porque el rio estaba seco, pero los Mapoyo corrieron asustados
pensando que eran los espafioles que venian a capturarlos, asi que los
hombres los detuvieron y les dijeron que no corrieran, que no se asustaran

porque ellos no les iban a hacer dafo, que no eran espafoles.

Entonces el hombre al mando pregunté como se llamaba ese lugar en el
gue estaban. “Laja Larga”, respondieron los Mapoyo. También les dijo que
llamaran a su cacique, porque él queria hablarle. Los indigenas fueron a
Pueblo Viejo, que era donde estaba la comunidad en la que ellos vivian,

buscaron al cacique Alejo Sandoval que era el cacique de esa comunidad.
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Cuando Alejo llegé a Laja Larga, le dijo a esos hombres que él habia
mandado a llamar era a Bolivar para que liberara a los muchachos que estaban
cautivos. Entonces el hombre dijo que €l no era Bolivar, pero que Bolivar venia
en un barco por Santa Maria, en el rio Orinoco, y que él era el segundo al

mando de Bolivar, el General José Antonio Paez.

“Yo lo mandé a llamar para que me indique si esa serrania tiene subida”,
le dijo Paez a Alejo Sandoval. Este le respondié que si se podia subir el cerro,
por lo que Paez le dijo que lo llevara hasta arriba, que desde alli iban a
combatir a los espafioles que estaban en el Fortin de Marimarota. Subieron el
cerro y Paez iz6 la bandera como una sefal para avisarle a Bolivar que podian

atacar.

Los espafioles ya habian hundido uno de los barcos que venian con
Bolivar, asi que Paez les pidi6 ayuda a los Mapoyo para combatir a los
espafioles. Asi, los Mapoyo rodearon el lugar por la serrania, mientras que las
tropas de Paez atacaban por arriba y las de Bolivar por el agua. La batalla
termind con la derrota de los espafioles, asi que Bolivar mand6 a llamar a
Paulino Sandoval, hermano de Alejo Sandoval, que era el cacique de los
caciques, para ofrecerles algo por la gran ayuda que le habian prestado los

Mapoyo en esa batalla.
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Le pregunt0é que si querian ser comerciantes, y el cacique dijo que no,
porque de eso ellos no sabian nada. Le pregunto que si querian ser ganaderos,
y el cacique dijo que no, porque de eso ellos tampoco sabian nada. Entonces
Bolivar le pregunté que qué queria él, y Paulino Sandoval respondié que lo
anico que ellos querian era tierras para ellos vivir en paz, cazar, pescar y

sembrar para que comieran sus hijos.

A ese pedido, Bolivar les pregunté que de dénde a donde querian ellos
tierras, asi que respondio el cacique que desde las barrancas del rio Parguaza
hasta las barrancas del rio Suapure, y Bolivar les entregd entonces el titulo de
propiedad de ese territorio y una espada suya como regalo y agradecimiento, y

Paez les dio una lanza.

El titulo de propiedad de las tierras estaba guardado en una casa (la
casa de Paulino Sandoval), pero esa casa se quema y junto con ella el titulo, y
la lanza dicen que se la llevd un chacharo pegado en la espalda porque
cazaban con ella, pero la espada ha permanecido en manos de los capitanes

Mapoyo de generacién en generacion.
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