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RESUMEN

La interculturalidad, presente en el espacio multilingiie, tomando en consideracion el papel que de
manera general, juega la educacion formal e informal en este contexto y en forma especifica el
aprendizaje y uso de la lengua Castellana, examinados desde la perspectiva de integraciéon comunitaria
y del paradigma etno-educativo, defensor de los valores culturales originarios y promotor del
bilingiiismo educativo, el multicultarismo y la cogestion cultural en general. . Para precisar la realidad
a la cual quisimos aproximarnos, vivenciamos los ritos de pasos, interculturalidad en la educacion
inicial mediante la incorporacion de la lengua castellana durante la primera infancia en el contexto
cultural, conformado por grupos de nifios pertenecientes a las etnias indigenas Pumé. Enmarcamos la
mirada en una etnografia focalizada explorando la interculturalidad, ritos de pasos, y educacion de la
Primera Infancia Pume, Nos apropiamos de la etnografia focalizada, como metodologia analitica
siguiendo el camino cualitativo. El grupo de actoras sociales sujeto de estudio, estuvo conformado por
siete informantes claves de la Etnia Pumé, con mas de 5 afios en la Comunidad “Boca Tronador
“municipio Rémulo Gallegos, en el estado Apure. La representatividad de la investigacion estuvo
garantizada por la calidad de la informacion obtenida a través del punto de saturacion. La construccion
del analisis fue enriquecido por los testimonios recogido a través de las entrevistas enfocadas a través
del concepto de Andlisis Etnografico de James Spradley, el cual considera un dominio como una
categoria. Para la aplicacion de este analisis, se considero los dos tipos de relacion semantica de James
Spradley: Relaciones Universales y las que fueron expresadas por las informantes. En esta
investigacion se identifican las: Medio — Fin, Razoén y Causa — Efecto. Los dominios identificados
fueron cinco: 1) La Educacion Intercultural Bilingiie como Rito de paso para el Lenguaje y
Comunicacion en el Contexto Escolar de los Nifios y Niflas Pume; 2) El juego potencia el desarrollo y
el aprendizaje en su contexto Escolar en las nifias y los nifios Pume; 3) La Expresion Corporal como
Rito de Paso en el Contexto Educativo a través de la Expresion artistica; 4) El Canto y la Danza como
Rito de Paso en el Contexto Educativo a través de la Expresion Artistica; 5) El Desarrollo personal y
Social en la Primera Infancia como fundamento de la Educacion Intercultural Bilingie. La
construccion del andlisis se realizo a través de los dominios culturales, con los cuales evidenciamos
que el docente bilinglie de esta escuela actia por sentido comin y sin un modelo orientativo
compartido. El Ministerio Popular para la Educacion no desarrolla programas de actualizacion
docente, ni le proporciona herramientas necesarias. Tampoco dispone de apoyos, recursos, libros de
texto o guias docentes. El resultado es un docente desactualizado que realiza adecuaciones curriculares
inadecuadas alejado de la realidad indigena.. El docente de educacion inicial tiene formacion
académica, pero no pedagodgica, ni en educacion intercultural bilingiie ni en el Yaruro y su didactica.
Ademas, su perfil motivacional no esta fundamentado en el compromiso cultural que representa los
ritos de paso en la primera infancia Pumé, en la estimacion de lo diferente ni en el dominio de la
lengua materna de sus educandos. Aunque hay maestros que dominan el Yaruro de forma oral, no
poseen el dominio de las competencias lectora y escritora necesarias para su educacion formal. Todo
ello condiciona la practica docente y limita la funcion de la escuela en el entorno indigena Pumé.

Palabras Clave: Infancia Pume, Ritos de paso, Interculturalidad y Educacion

viii
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SUMMARY

Multiculturalism present in the multilingual space, taking into account the role that generally plays the
formal and informal education in this context and in the form specified by the learning and use of the
Spanish language, examined from the perspective of European integration and ethno-educational
paradigm, defender of cultural values and promoting educational bilingualism, and cultural co
multicultarismo in general. . To clarify the reality to which we wanted to approach, we experience the
rites of steps, the initial intercultural education by incorporating the Spanish language in early
childhood in the cultural context, made up of groups of children belonging to indigenous groups Pumé.
Eyes framed in a focused ethnography exploring multiculturalism, rites of steps, and Early Childhood
Education Pume, We appropriate focused ethnography, and qualitative analytical methodology
following way. The subject group of social actors study consisted of seven key informants Pumé
ethnicity, with more than 5 years in the Community "Boca Thunderer" Romulo Gallegos municipality
in Apure state. The representativeness of the investigation was warranted by the quality of the
information obtained through the saturation point. The construction of the analysis was enriched by
testimonies collected through interviews focused through the concept of Ethnographic Analysis of
James Spradley, which considers a domain as a category. Universal relations and which were
expressed by the informants for the application of this analysis, two types of semantic relationship of
James Spradley was considered. - End, Reason and Cause - Effect Medium: In this investigation are
identified. The six domains were identified: 1) Bilingual Intercultural Education as a rite of passage for
Language and Communication in the Context of School Children Pume; 2) The game promotes the
development and learning in the school context in Pume girls and children; 3) The Body Language as
Rite of Passage in the Context Education through artistic expression; 4) The Song and Dance as Rite of
Passage in the Context Education through artistic expression; 5) Staff and Social Development in Early
Childhood as a basis for Intercultural Bilingual Education. The construction of the analysis was
performed through cultural domains, with which we show that the bilingual teaching of this school acts
by common sense and not a policy model shared. The People's Ministry of Education does not develop
teaching programs update, or provides necessary tools. Nor has support, resources, textbooks and
teaching guides. The result is one teacher outdated inadequate curricular adjustments performed away
from the indigenous reality .. The initial teacher education has academic training, but not teaching or in
bilingual intercultural education or the Yaruro and Teaching. In addition, their motivational profile is
based on cultural commitment which represents the rites of passage in early childhood Pumé, in the
estimation of difference or mastering the mother tongue of their students. Although there are teachers
who dominate the Yaruro orally, they do not have mastery of reading skills and writer needed for
formal education. All this affects the teaching practice and limits the role of the school in the
indigenous environment Pumé

Keywords: Children Pume, Rites of Pasing, Interculturalidad and Education



Apure...."La tierra de mas lejos que més nunca"'

Hay una pequeia y magica ventana que permite vislumbrar la inmensidad de la
sabana. Es como una maquina del tiempo, que viaja con el viento, para darnos a
conocer ¢l llano de ayer, de hoy. Flora, fauna, paisajes, y rios, viejos llaneros de
tiempos lejanos, musicos, poetas, endurecidos por la reciedumbre del diario trabajo
del llano, las inclemencias del verano, invierno. En la grandeza de esta descripcion
que esta el centro de reunion de las aguas y de revuelos multicolores dentro de un

paisaje reflejado en la lamina luciente: Es Apure.

Apure, tiempo de invierno, era un Agosto, escenario anual de trabajo voluntario
con las etnias indigenas del pais. Donde acudo por seis afios consecutivos, esta vez
fue el estado Apure, en ese momento se necesitaba mi trabajo voluntario dirigido a la

salud integral de las etnias Indigenas establecidas en Venezuela.

Cuenta el cronista de San Fernando de Apure, Capital del estado Apure, Argenis
Méndez Echenique, que el nombre Apure deriva de una voz indigena que significa

"La tierra de mas lejos que mas nunca", es uno de los 23 estados de Venezuela.

Venezuela, existe una amplia diversidad lingiiistica y cultural indigena distribuida
en la totalidad de sus territorios: 31 lenguas aproximadamente, podrian afirmarse que
el aspecto lingiiistico es el criterio mas importante para distinguir culturalmente las
etnias. Asi mismo, de manera particular, en la region de Amazonas y zonas

adyacentes habitan pueblos hablantes de tres (Arawak, Caribes, Tupi-Guarani) de las



4 ramas lingiiisticas anteriormente mencionadas. Ademas de los hablantes de las
leguas independientes, entre ellas el Yaruro. Hablado por la etnia Pumé, centro de
interés de este estudio, se encuentran habitando los municipios Romulo Gallegos y

Muifioz en el estado Apure.

El estado Apure desde la colonia, fue famoso por las plumas de garza y el cuero de
Babo, que servian para adornar las cortes europeas y otros usos en el extranjero. De
igual forma, fue escenario de encuentros bélicos que marcaron la evolucion de la
guerra de independencia, asi como también de numerosas batallas durante la guerra
civil. En el ambiente apurefio se inspird6 Romulo Gallegos para escribir su novela

Dofia Barbara, que describe la magnitud de esta tierra, donde inicio este estudio.

En la tesis doctoral que hoy presento a la consideracion, fue un desafio, porque
producto del trabajo permanente con las etnias indigenas, la Primera Infancia Pumé,
despertd en mi interés por su cultura, educacion, tomando en cuenta, que por el
trabajo de salud integral realizado en estas etnias, son los que mas conocimiento tenia
sobre los Pumé, también era el espacio mas estudiado, como profesional del area de
Ciencias de la Salud. Durante ese voluntariado, que dificil, se hizo el trabajo, por
cuanto en las comunidades indigenas Pumé, no se encuentra ni una cartilla, ningiin
apoyo a su dialecto, su pronunciacion es dificil, en base a todas esas dificultades fue
importante preparar un glosario Pumé para el personal de salud que llega a estas

comunidades, en los primeros trabajos realizado en Apure. Sin embargo por razones



tipograficas no ha sido posible escribirlo usando el alfabeto oficial aprobado por el

Ministerio del Poder Popular para la Educacion.

En el recorrido del discurso, se fundamenta a partir de la observacion etnografica
con entrevista traducida a los informantes claves desde el Pumé al Castellano, se
encontrardn con descripciones etnograficas en las diferentes apartados del informe
escrito, esto motivado a que muchos aspectos de la etnia Pumé son desconocidos, y
no existian registros hasta el momento de la redaccion de este trabajo inédito, por lo

que se constituyd en el mayor de los retos.

La primera Infancia Pumé, es la edad comprendida entre los cero y los cinco afios,
etapa de la vida del ser humano que reviste una magica ventana que permite
vislumbrar la inmensidad de la cultura indigena que habita en el estado Apure
conocido coloquialmente como “Yaruro”, aunque €sta no es su denominacion propia,
se encuentra en el centro del estado Apure, en las riberas y sabanas interfluviales de

los rios Arauca, Cunaviche, Capanaparo, Meta y el Cinaruco y sus afluentes

Pensando e inspirada en la magia, que se convirtié en afecto, carilo, y contagiada
de la espiritualidad de esta cultura, que dia a dia se pone en riesgo esta herencia
cultural de los nifios Pumé, durante el tiempo desarrollando trabajos voluntarios
vivencié¢ la experiencia de compartir la cultura, los ritos de pasos, la interculturalidad
y educacion de la primera infancia Pumé, y ser profesional de la salud, con estudios
en postgrados del nifio criticamente enfermo, y Maestria en Salud Reproductiva, tener

mas 11 afios de experiencia profesional en las etnias indigenas del pais y docente del



Departamento Clinico de Enfermeria en Salud Reproductiva y Pediatria, me trajo en
retrospectiva la consideracién que seria una recorrido facilmente transitado, para el

desarrollo exitoso del estudio.

Todo ese camino en la nifiez indigena y esa experticia acumulada me hicieron
pensar que tenia la Tesis bajo control. Era importante, el conocimiento de la
Educacion Intercultural bilingiie, a partir de sus creencias, mitos, rituales, danzas,
cantos, juegos, con el objeto de que los docentes en la educacioén intercultural
bilingiie reconsideren las estrategias pedagdgicas implementadas en la educacion
inicial como contribucién a preservar y fortalecer las pautas culturales, su lengua,
cosmovision e identidad étnica; lo que va lograr el desempefio de los nifios en un

mundo multicultural.

Una vez de toda esa aparente seguridad acerca de la etnia Pumé, me llevd a
comenzar a escribir mis primeros ensayos incorporando en el analisis las voces de la
nifiez indigena Pumé. Debo reconocer que no fue tarea facil. Ello implic6é sumergirme
en la lectura especializada y comenzar a transitar un camino hasta ahora por mi solo
conocido en las observaciones, notas, de afios anteriores a través de una bitacora que
llevé desde mis primeros trabajos en el estado Apure. Fueron muchas horas de

lectura, discusion, reflexion, confrontacion.

En las comunidades indigenas Pumé la asistencia escolar es muy fragil, y son
muchos los factores que se conjugan a la hora de decidir ir o no a la escuela, lo que

hace que ésta tome diversas formas segun las condiciones materiales y educativas de



cada familia, el género y edad de sus miembros, asi como las opciones institucionales
en cada comunidad y escuela. Es por ello que se debe abordar la asistencia y la
permanencia escolar como una actividad social compleja que responde no solamente
a la presencia de escuelas, sino a pautas sociales y culturales que la hacen
heterogénea y dificil de resolver, en base a lo anterior, debo agregar que en una
comunidad educativa Pumé, las pautas a estudiar y resolver son sus ritos de paso, la

interculturalidad en la Primera Infancia Pumé.

Desde otro punto de vista, la inquietud del autor, siempre estuvo enmarcada, en
vivenciar los ritos de pasos, interculturalidad en la educacion inicial mediante la
incorporacion de la lengua castellana durante la primera infancia en el contexto
cultural, conformado por grupos de nifios pertenecientes a las etnias indigenas Pumé,
tomando en consideracion el papel que de manera general, juega la educacion formal
e informal en este contexto y en forma especifica el aprendizaje y uso de la lengua
Castellana, examinados desde la perspectiva de integracion comunitaria y del
paradigma etno-educativo, defensor de los valores culturales originarios y promotor

del bilingiiismo educativo, el multicultarismo y la cogestion cultural en general

La conduccion de la Tesis Doctoral, apoyada en la tutora, especialistas del area, y
antropologos, fue vital para ir decantando el pensamiento y ordenando en mi
cognicion, tomando en consideracion diferentes filosofias y pensamiento de las
ciencias sociales, surgié como principal fundamento la tradicién oral, tradicion
literaria, los cantos ceremoniales de los Pumé, que pueda de esta manera proporcionar

herramientas para los proyectos de aula en la educacion intercultural bilingiie, debia



revisar cuidadosamente para ir ubicando epistemologicamente la mirada. Fue larga y
ardua la busqueda. Afortunadamente, siempre inspirada en un deseo de dejar al
estado Apure, un trabajo sobre las etnias Pumé, en su primera Infancia, siendo la
motivacion principal en los momentos de cansancio y largo camino para la
construccion de lo que hoy pueden leer. Largas discusiones fueron abriéndome los
caminos para hurgar senderos estudiados por mi, con el firme propdsito de

presentarselos.

En este punto del recorrido, hoy continuo pensiandome y repensindome, y
comprometida en seguir interpelando todas las formas de relaciones que resulten en la
educacion bilingiie en la primera infancia, en especial los Pumé, su historia, su
cultura, desafios. Convencida estoy de haber estado en el sendero colorido de una
herencia cultural, quede convencida, de la importancia de darle a conocer las
ceremonias Pumé a Venezuela, una vez que pude escuchar un Tohé, es una danza que
reviste la riqueza de esta cultura, y de alli que ustedes puedan leer hoy sobre el tema,
fue un gran desafio. En el camino de lo siempre posible, la utopia permanente, los
suefios por un mundo mejor donde los nifios Pumé, puedan ser respetados en la

medida que se conozca la realidad de la infancia Pumé.

En la descripcion de los capitulos, se hard mencion a BEa Tokoi, significa en
Yaruro, Boca de Tronador, se le otorgaron a cada espacio una numeracion en
romanos que corresponde a la representacion del contenido, basada en la tradicion

oral de los Pumé, se extrae en cada nombre de capitulo un elemento de la narrativa de



los cuentos en Pumé, con creatividad se ha denominado un nombre pensando en lo

que significa su cultura literaria.



BEa Tokoi I:

RITOS DE PASO UN ESPACIO EN LA REALIDAD EDUCATIVA PRIMERA
INFANCIA PUME

El estudio de la interculturalidad supone la caracterizacion de las formas historicas
de como se ha efectuado los contactos entre las distintas culturas. Una revision de los
mismos, nos muestra de manera notable el predominio general de las formas de
acercamiento basadas en la dominacion politico militar y el sometimiento violento de
una cultura por otra, basicamente orientada hacia la apropiacion de las riquezas
naturales y los espacios territoriales del vencido. La consolidacién por periodos
largos de esos dominios, ha significado en la practica la fundacioén y organizacion
economica y politica de nuevos pueblos, en donde el lenguaje del dominante se
impone al del dominado. Sin duda la barrera idiomatica se convierte en primera
instancia, en el primer escollo para el establecimiento de una comunicacion
intercultural efectiva, pero ello, ha sido solventado histéricamente, mediante el uso
del significante mas claro y nitido, como lo ha sido el empleo de la violencia, el
terror, la segregacion y la exclusion. Paraddjicamente ha resultado el elemento

atizador de la necesidad del aprendizaje del lenguaje dominador

Cada municipio, poblado, comunidad indigena, encuentran su vigor en la nifez.
Ahi, el juego y el trabajo son actitudes inherentes a sus condiciones de vida. Silbatos

zoomorfos de barro cocido, flautas de carrizo, caparazones de tortuga, maracas de



calabazos, pequefios tambores, forman parte de los juguetes sonoros que los nifios
indigenas elaboran o acondicionan desde el inicio de la primera infancia, al lado de su
madre, de su padre o de sus abuelos, el oficio se va aprendiendo a manera de juego, y
a manera también de juego, el nifio se va haciendo musico y/o danzante; unos por
tradicion familiar o por vocacion, y otros por promesa religiosa, convirtiéndose en los

ritos de paso el inicio hacia el aprendizaje formal que es la escuela.

En la educacion académica occidental en los nifios parte de cero, el aprendizaje
entre los indigenas nunca parte de cero, sino que se entiende como un proceso
dindmico, que en muchos casos inicia desde el periodo prenatal y se desarrolla a la
par con el crecimiento fisico del nifio, de tal manera, todo nuevo conocimiento se
integra, articula y refuncionaliza de acuerdo a la historia particular de la persona. En
el desarrollo del proceso de ensefianza-aprendizaje interactuan maestros y alumnos
guiados por las expectativas que de ellos tiene la comunidad y bajo las formas y
codigos que demanda la practica misma. Por todo lo anterior podemos afirmar que la
ensefianza en la sociedad indigena es un proceso organizado y sistematico, orientado
hacia la reproduccion de la cultura, considerando la interculturalidad la base del

bilingiiismo de la primera infancia Pumé.

La interculturalidad supone la caracterizacion de las formas histéricas de como se
han efectuado los contactos entre las distintas culturas. Una revision de los mismos,
nos muestra de manera notable el predominio general de las formas de acercamientos
basados en la dominacién politico-militar y el sometimiento violento de una cultura

por otra, badsicamente orientada hacia la apropiacion de las riquezas naturales y los



espacios territoriales del vencido. En la praxis histérica de la interculturalidad,
cultura y lenguaje representan una unidad, o visto de otra manera la interculturalidad
es en realidad comunicacion intercultural. Ello significa que la sustitucion en el
entorno familiar de una lengua por otra, significara para la generacion descendiente
inmediata, la apropiacion de nuevos valores. En otras palabras la sabiduria morira

cuando muera el ultimo hablante propio del Pumé.

El caracter indiosoluble de estas dimensiones, plantea en los actuales momentos
paradigmas distintos, que tratan de orientar o “normativizar” las relaciones humanas
y las relaciones modernas entre los distintos pueblos y culturas. Por un lado una
corriente derivada del fenomeno de la globalizacion, arrastrada a partir del desarrollo
capitalista mundial y a la necesidad expansionista de sus mercados, cuyo eje
fundamental trazado es la “uniformizacion” de las formas culturales, mediante la
creacion de sentido a las formas de pensar y los valores de la cultura dominante,

reforzadas en los procesos educativos y difundidas en los medios de comunicacion.

La misma caracterizada fundamentalmente por un consumismo y por la adopcion
de practicas egoistas y de competencias con el ingrediente adicional de una

autocensura y minusvalia de los rasgos originarios de la cultura a que pertenece.

Frente a este paradigma dominante se enfrenta el paradigma de la diversidad
cultural, presentado como concepto que induce a la significacion de que a la postre de
la transformacién de estos espacios, en escenarios multiculturales, los habitantes

originarios de la comunidad, se convertiran por la mixtura simbolica, en propietarios
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de una nueva riqueza cultural. Ello ha significado y estd motivado a que en contextos
multilingiies se establezcan formas de relacionarse interculturalmente democraticas,
con igualdad de condiciones y que en esos encuentros culturales, las partes dominen y
usen tanto su lenguaje propio u originario, como el ajeno o el de su interlocutor de

convivencias mas inmediato.

La utopia multicultural, entendida como riqueza de la diversidad, permite
preguntarse por el como se caracteriza esa interculturalidad? ;Qué aspectos han sido
el producto del proceso de transmision cultural?, y actuales son las nuevas
identidades simbolicas, derivadas del contacto y del intercambio. Dar respuesta a esta
inquietud significa particularizar, especificar la cultura a que nos referimos, pues cada

una poseera su especificidad.

En tal sentido, hemos acogido, para los efectos de este trabajo a la region de Apure,
nucleo central del asentamiento de la comunidad indigena Pumé y zona seleccionada
como area de estudio, por el intercambio de esta comunidad indigena con los sectores
populares de la cultura urbana y rural, la de los “criollos” de la region del llano

Venezolano.

En estos nuevos contactos multiculturales se destacan tres escenarios de
interculturalidad. En primer lugar, la escuela, centro de atraccion de la comunidad,
lugar que los Pumé protegen y al cual acuden por la necesidad de aprender a hablar y

leer el castellano, herramienta indispensable para abrirse aiin mas en el contacto e
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interrelacion de todo tipo, con el mundo “criollo”. Lugar de intercambio de saberes y

de construccion y de ensefianza de la nueva grafia Pumé.

El segundo escenario, lo llamamos el de trabajo, para indicar aquellos espacios en
donde se destacan las actividades para la subsistencia, la produccion agricola
tradicional y moderna, la actividad de caza, pesca y recoleccion, la comercializacion
de estos productos y escenario en donde se destacan, la incorporacion de nuevos

habitos de consumo al estilo occidental.

El tercer escenario es el de la cotidianidad, para indicar los nuevos y viejos

rituales, festivos, religiosos, ludicos y deportivos.

La riqueza cultural de estos escenarios multiculturales, supone para la imaginacion,
la convivencia democratica entre las culturas, teéricamente sin hegemonia de parte de
ninguno de sus convivientes, y el lugar en donde cada cultura puede reproducirse,
representarse. Esto implica para cada integrante, la formacion y defensa de su
identidad. En esta orientacion, el reconocimiento de lo propio y lo adquirido y su
distincion es lo que da sentido a una identidad cultural. Mas alla de las creencias
originarias, los modos de vida familiar y de supervivencia, el lenguaje es el vehiculo
que le da sentido, tanto a las formas de identidad, como a las formas de relacion

intercultural.

Destacamos este el papel del lenguaje, pues es el que permite la transmision
cultural y es el receptor simbdlico de los espacios de identidad y de los escenarios de

interculturalidad, es el vehiculo de la interculturalidad. En tal sentido se ha delimitado
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en esta investigacion a la escuela, por ser el escenario de mayor flujo intercultural de
los nifios, fortalecido aun mas por la especificidad de que en Venezuela se ha
establecido como paradigma oficial, con respaldo constitucional por las zonas
indigenas, el establecimiento de la Educacién intercultural bilingtie (EIB) fortalecido

con los parametros de una etno-pedagogia o etno-educacion.

Es entonces, a partir de estas premisas que se situa el desarrollo de este estudio
etnografico, motivado en los antecedentes personales desarrollados en trabajos de
investigacion durante 11 afios en etnias indigenas del pais, donde la inquietud
principal esta dirigidas a caracterizar el proceso educativo a través de los ritos de
paso, de manera particular la manera como se realiza la ensefianza de la lengua
castellana como segunda lengua, a un grupo de nifios y nifias indigenas pertenecientes

a la etnia Pumé.

En base a lo anterior y ante la presencia de un proceso educativo en el cual
concluye en un mismo contexto la lengua castellana junto a varios dialectos
indigenas, vivenciando contradicciones entre el deber etno-educativo y la praxis
educativa real, producto de las influencias de los escenarios de la vida cotidiana de la
cultura “criolla” como parte de la interculturalidad, asi como el vivenciar los
mecanismos y las formas culturales asimiladas que se integran a las formas de
identidad Pumé y las caracteristicas de las relaciones de convivencia con el mundo

“criollo”.
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Para ello se ha seleccionado Escuela Basica Bolivariana “Boca Tronador”
comunidad indigena Boca Tronador, margen derecha Rio Riecito, Municipio Rémulo

Gallegos, Apure, Venezuela.

En otras palabras, este estudio se orienta a la aplicaciéon de la EIB, y lo que
ocurre en la realidad con ese proposito de multiculturalidad tanto en el contexto de la
vida cotidiana de la comunidad, como en el contacto de los espacios donde se llevan a
cabo el proceso educativo formal e informal, destacando en primera instancia, las
formas de aprendizaje formal de la lengua castellana en la escuela y las estrategias
empleadas en ese contexto para el aprendizaje del castellano, también el desempefio
del rol, que se le asigne desde la perspectiva etno-educativa, como el centro escogido
para propoésito de equilibrio multicultural y de cambio de culturas, intercambios o

“mezclas”, transmision cultural enriquecedora

Implica una profundizacién sobre las formas de socializacion y los rasgos de
desarticulacion cultural observadas y a su vez, desde el punto de vista tedrico, de
examinar y sintetizar los referentes conceptuales que fundamentan el paradigma u
utopia social de la diversidad cultural y lingiiistica en general y el plurilingiiismo y
bilingliismo en particular, inscrita en la propuesta etno-educativa o pedagogica

indigena, formalizadas como estrategia educativa en esa region.

Como reflexiones esbozadas a lo largo de este capitulo, queda que la precision de
esta realidad que orienta la indagacion doctoral es: VIVENCIAR LOS RITOS DE

PASOS, INTERCULTURALIDAD EN LA EDUCACION INICIAL
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MEDIANTE LA INCORPORACION DE LA LENGUA CASTELLANA
DURANTE LA PRIMERA INFANCIA EN EL CONTEXTO CULTURAL,
CONFORMADO POR GRUPOS DE NINOS PERTENECIENTES A LAS
ETNIAS INDIGENAS PUME, con el mismo interés de aportar elementos puntuales
que contribuyan a impactar los modelos de gestion, ensefianza y atencion tanto en el
mundo de la academia. Ello implica un profundo desafio que pasa por comprender la

educacion bilingiie en la Primera Infancia Pumé.
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BEa Tokoi II:

HACIA LA CARACTERIZACION DE LA PRIMERA INFANCIA PUME,
DESDE LA LENGUA MATERNA A LA LENGUA CASTELLANA, DESDE SU
AMBIENTE AL MUNDO DE HOY PARA EL MANANA.

La etnia indigena Pumé, expresan la relacion con la tierra, con la selva, dia a dia a
través de la voluntad de preservar sus tradiciones y culturas que los distingue de otros
grupos sociales y aspiran a desarrollar nuevas pautas de convivencia social,
reivindicando la ocupacion de las tierras ancestrales y el vinculo sagrado que las une,
ya que para ellos la relacion con el ambiente y sus técnicas ancestrales son necesarias
para la supervivencia fisica y de su cultura.

Los indigenas poseen un intimo conocimiento de su entorno biologico, son
expertos manipuladores de procesos y de relaciones ecologicas, ademas tienden a
adoptar practicas de manejo de recursos sostenibles. Las estrategias cotidianas que
aplican indican que tienen un detallado conocimiento de su ambiente, en el uso y
manipulacion de los recursos naturales para proveer alimento a las poblaciones
humanas, sin la destruccién de la biodiversidad, practica que ha sido mantenida a

través de milenios.

El conocimiento de las relaciones entre las poblaciones indigenas Pumé y el
ecosistema, representa la base para una preservacion natural y cultural de la
biodiversidad. Esto, evidencia la corresponsabilidad del acontecer ambiental al
reconocer la interconexion y dependencia reciproca de todos los elementos que hacen

posible la sustentabilidad del desarrollo y la vida.
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Por lo que se considera importante su divulgacion, reflexion y valoracion como
practicas que se pueden realizar en el ambito escolar en comunidades no indigenas,
que permita incentivar a los estudiantes a valorar desde la comprension, la situacion
de riesgo que viven los pueblos indigenas venezolanos, por las amenazas contra su
cultura. También concienciarlos en su corresponsabilidad en la conservacion
ambiental a fin de producir un impacto positivo, ya que muchas de estas poblaciones
indigenas habitan en territorios ancestrales llenos de mitos y practicas productivas
que les han permitido vivir en armonia ambiental y son una evidencia viva en el

presente de la identidad y diversidad cultural que caracteriza a Venezuela.

Para Facilitar la lectura y compresion a lo largo del discurso, se hace mencioén a la
a lo largo de este estudio de un concepto: criollizacion, criollo, este matiz de concepto
utilizado cuya definicion presenta, en algunos casos, interpretaciones diversas, bien
sea segun el fundamento tedrico subyacente, bien sea segin el autor que haya
analizado un determinado enfoque o termino. Asi pues, propongo la matizaciéon de
“criollo” para respaldar de manera inequivoca las referencias que a ellos se haga en los
diferentes capitulos que comprende la investigacion, el proceso de incorporacion o
adquisicion de los valores de la cultura “criolla”, como se denomina a la cultura,
historicamente conformada en tierras latinoamericanas, producto del mestizaje entre

los indios americanos, los blancos europeos, y negros africanos.

En el contexto venezolano, se denomina criollo al mestizo de forma general, al

nacido en Venezuela, pero sobre todo al que habla y posee costumbres sefialadas como
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caracteristicas del venezolano, consolidadas a partir del periodo de independencia de
la corona espafiola, con la incorporacion desde ese tiempo hasta ahora, de influencias

culturales provenientes de otros contextos.

De lo anterior, se inicia asi la caracterizacion de la primera infancia Pumé,
considerando lo importante que es para los indigenas Pumé su ambiente, la relacion
con la tierra, con la selva y con su gente en el mundo de hoy. Los indigenas Pumé¢ se
desarrollaron de acuerdo con las posibilidades y recursos que le ofrecia el medio
geografico, obteniendo de alli los elementos bésicos para la vida. La infancia es la
etapa de la existencia de un ser humano que se inicia en el nacimiento y se extiende
hasta la pubertad. El concepto también se emplea para nombrar a la totalidad de los

nifos que se encuentran dentro de dicho grupo etario.

La historia de la infancia, campo de estudio reciente derivado de la Escuela de los
Annales ha puesto en tela de juicio las concepciones que los historiadores y
cientificos sociales utilizan cotidianamente en su actividad investigativa y didactica,
cuando subestiman completamente el lugar real ocupado por la los nifios y nifias en la
historia de las sociedades, confundiendo ademas la realidad concreta experimentada
por los nifios y las nifias con la «infanciay, es decir, el complejo de ideas, imagenes y

representaciones que cada sociedad se hace de ellos -

De hecho, los nifios no hablan sino que son kablados por los padres, las maestras,

los curas, las monjas y hasta los politicos, sin considerar los tedricos de la educacion
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cuyos recuerdos sirven, a menudo, mas que la experiencia directa y la investigacion

social y pedagogica, como brajula para sus reflexiones educativas.

Los nifios, seres concretos y diferentes entre si, han sido marcados por las
circunstancias de su entorno y por los valores de su época. Su propia existencia podia
ser negada por los mayores o recibida con alegria, pues estos grandes desposeidos no
eran duefios siquiera de su propio derecho a la vida, como tampoco lo han sido de su

propio reflejo en los documentos histéricos (>

Estos sujetos, historicamente negados, por su misma importancia en la
reproduccion biologica y social de las sociedades, son «pensados» por los adultos con
relacion a su contexto de accion y sus premisas culturales, derivadas de la
representacion particular que de los nifios ha elaborado histéricamente cada grupo
social o sociedad. Esta representacion es histdrica en el sentido de que es producida a
partir de acontecimientos especificos y vivencias particulares, aunque se presenta a la
consciencia de los individuos como «natural», valida mas alld de los contextos
locales y de las épocas, a través de un proceso de «naturalizacion de la historia» que
permite a las sociedades opacar sus motivaciones y formas profundas a la percepcion

de sus mismos integrantes.

Estos problemas epistemologicos generales en el estudio de la vida de la infancia
se vuelven mas complejos cuando éstos pertenecen a sociedades extra-occidentales,
particularmente las indigenas. De hecho, investigar las practicas culturales de pueblos

diferentes de los occidentales implica, antes que nada, tener claro que durante los
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ultimos siglos el Occidente ilustrado, el de la Modernidad, se ha asumido a si mismo
como centro de referencia para percibir y representar las culturas de las otras
sociedades.

De esta manera, ha categorizado a los otros como salvajes o Primitivos y, en su
version académica, hasta de prelogicos. Lo de «primitivos» permite al Occidente
auto-proponerse como modelo realizado de sociedad, imponiendo implicita y
explicitamente el recorrido que esas sociedades deberian cumplir para desplegar su

propia humanidad.

Las ciencias sociales, aunque intentan conseguir resultados universalmente
validos, terminan cayendo en las trampas de la cultura que las ha producido, aun
cuando sus promotores pertenecen solo parcialmente al mundo occidental, ya que el
saber que producen en la periferia tiene valor solamente si éste es convalidado por los
centros académicos del saber, los que definen la geopolitica del conocimiento en este
mundo globalizado. Esto ha implicado la universalizacion de las caracteristicas
culturales y psicologicas del Occidente, a partir de las cuales se juzga el estado de
“desarrollo” de las otras sociedades. Las consecuencias de esta actitud en el campo
psicoldgico, por ejemplo, han sido la adjudicacion de las mismas etapas de formacion
para todos los individuos, independientemente de la sociedad en la cual se producen,
asi como la utilizacion de los procesos de socializacidon occidentales como referentes
normativo de las practicas de otras sociedades. *

En realidad desde una perspectiva antropologica, aun cuando se acepte que

algunas caracteristicas del desarrollo psicoldgico pueden considerarse validas para
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toda la humanidad, cada sociedad tiene una representacion propia de lo que es el
“hombre” y la “mujer”, ademas de definir los elementos y comportamientos que
localmente se consideran “normales”. A partir de esta conclusion relativista, por lo
menos en el &mbito metodoldgico, es posible pensar el crecimiento psicologico y
cultural de los nifios como un proceso caracteristico de cada sociedad ya que, para
llegar al “adulto deseabley, esta produce toda una serie de practicas a través de las
cuales los infantes, diferenciados por género, puedan ser «transformados» en

personas perfectamente integradas con el resto de la poblacion local.

En este sentido, como bien lo ha indicado la escuela de «personalidad y cultura» en
el siglo pasado, solamente después de la identificacion particular de los recorridos
formativos y enculturativos de cada sociedad, es posible desarrollar una perspectiva
comparada que nos permita identificar semejanzas y diferencias en cada una de las

formas, asi como el valor y la funcion de cada una de las etapas que las conforman.

Los postulados, ya ampliamente demostrados, que orientaron las investigaciones
de campo de la Escuela de «Personalidad y Cultura» son los siguientes: «Que las
experiencias tempranas del individuo ejercen un efecto duradero sobre su
personalidad, especialmente sobre el desarrollo de sus sistemas proyectivosy». 2. «Que
experiencias similares tienden a producir configuraciones similares en la personalidad
de los individuos que se sujetan a ellas». 3. «Que las técnicas que los miembros de
una sociedad cualquiera emplean en el cuidado y en la crianza de los nifios, son
modeladas culturalmente y tienden a ser semejantes, aunque nunca idénticas, para las

diversas familias que forman dicha sociedad». 4. «Que las técnicas, modeladas
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culturalmente para el cuidado y crianza de los nifios, difieren de una sociedad a otra»

).

De esta manera, por lo que se refiere al conocimiento antropoldgico, es posible
pensar cada grupo humano como un “caso especifico” a partir del cual se puede
averiguar como las pautas culturales participan directamente en la construccion y
desarrollo de la personalidad individual " Por otro lado, considerando las
transformaciones mas o menos inducidas que sufren las sociedades extra-

occidentales.

Considerar el desarrollo psico-social y la representacion cultural de la infancia
como un sistema en interaccion dinamica implica que tanto en su formacién como en
su transformacion deben ser considerados interactuantes, dentro de las
determinaciones mas amplias ya indicadas. Esto permite relativizar de alguna manera
la pretendida universalidad del desarrollo psico-social pero, al mismo tiempo, pone
limite también a la posibilidad de que la psicologia de cada sociedad sea
completamente diferente de la de otra. Si asi fuera, las sociedades humanas no serian
permeables, aspecto que imposibilitaria la comunicacion y, naturalmente, cualquier
intencion cognoscitiva. Por otro lado, y esto tiene consecuencias metodoldgicas
importantes, si las determinantes bioldgicas constituyen el piso sobre cual se
producen los hechos psicologicos, las condiciones socioecondémicas deben ser
consideradas como su contexto de existencia, de manera que no sea posible aislarlos
de manera artificial salvo condenarse a no entenderlos o, peor, a reinventarlos dentro

del contexto cultural de quien los describe.
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Finalmente, hay que considerar que cada sociedad opaca algunos aspectos de la
vivencia infantil, como de otros ambitos, con la finalidad de permitir su
funcionamiento automatico en los varios niveles de la consciencia individual, es
decir, el sentido ultimo de una accién o ritual no es necesariamente conocido por los
actores. Por esto, las “racionalizaciones” conscientes de los actores sociales no
explican completamente las practicas en la que los nifios intervienen directa o
indirectamente, ya que €stas ponen en accioén contenidos culturales que generalmente
funcionan de manera automatica. Véase, por ejemplo, las prohibiciones del incesto o
la funcion implicita que desempefian los rituales de iniciacion. Sin este mecanismo,
que articula tanto la vida consciente como la inconsciente de los grupos humanos, la
sociedad y el individuo no podrian literalmente funcionar, ya que tendrian que tomar

conscientemente cada decision.’

Esto no quiere decir que las explicaciones de los mismos sujetos sean falsas o no
tengan valor, sino que el sentido de cada préctica social no se agota en la explicacion
consciente, por lo que se hace necesario una mirada «desde afuera» para poder llegar
a su comprension cabal, incluyendo no solamente los niveles estructurales de su

existencia sino también las relaciones con sus contextos de produccion.

PRIMERA INFANCIA ETNIA PUME

La Primera Infancia Pumé, es el periodo de la nifiez que va desde 0 dias de nacido
hasta cumplido los 5 afios de edad, esta etapa es la mas importante y significativa en

la formacién del ser humano, en la cual el nifio y la nifia mediante su desarrollo y
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crecimiento van recopilando experiencias y siguiendo ejemplos que las personas
jovenes o adultas les brindan, por eso es fundamental que cada uno de ellos crezca y
se forme en lugares sanos con una ayuda incondicional de la familia, la escuela y la
comunidad, y asi se desenvuelvan en el mundo actual, de una manera adecuada para
que en un futuro demuestren autonomia en sus actos, de tal manera se debe tener en
cuenta que todo lo que rodea al nifio y la nifia debe obtener como primordial factor la
armonia en todo acto que sea evidenciado en los diferentes contextos en donde hay

una socializacion, comunicacion y cuidado permanente.

La primera infancia Pumé, se encuentran en un pueblo indigena Apurefio conocido
coloquialmente como “Yaruro”, aunque ésta no es su denominacién propia, estd
ubicado en la zona suroeste del pais, en areas limitrofes con Colombia, y exhibe
rasgos culturales caracteristicos de otros pueblos indigenas llaneros vecinos los

Hiwi y los subgrupos Hiwi-Cuiva-Chiricoa, Pepo-Hiwi Amorta.

Desde tiempos inmemorables el indigena de los llanos se ha tenido que adaptar a
las condiciones ambientales extremas de esta region y, mds recientemente, a la
desigual competencia por el territorio que ha surgido con los colonos criollos (nivEen
su dialecto, el Pumé-mae, en su mayoria propietarios de hatos de ganaderia extensiva

que se fueron instalando progresivamente en sus antiguos habitat. ®

Los Pumé son unas 8.200 personas, un poco mas de la mitad de los cuales se
encuentra en el centro del estado Apure, en las riberas y sabanas interfluviales de los

rios Arauca, Cunaviche, Capanaparo, Meta y el Cinaruco y sus afluentes. Los grupos
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mas aculturados se asientan en el Arauca y el Cunaviche, y los menos en las sabanas

préximas a los rios Cinaruco, Capanaparo y Riecito ®

Unos 500 individuos viven en centros poblado suburbanos la mayoria en
condiciones de marginalidad y un nimero indeterminado, al parecer menos de 100,
permanecen en territorio colombiano. Estos iltimos tienden a migrar al estado Apure,
desplazados por la presencia de grupos de irregulares, lo cual puede suponer a la larga
la desaparicion del sector territorial del Casanare, el cual ha sido reportado como

territorio pumé desde el siglo XVIIIL.

En este trabajo presentamos una vision general de la poblacion Pumé, aunque la
mayor parte de los datos socioculturales y de salud proceden, de investigaciones
realizadas a partir de los afos 90, en comunidades situadas entre los rios Capanaparo

medio y Riecito o BEa Tokoi (Boca de Tronador).
Rito de pasos desde la Familia de los Nifios y Nifias Pumé

Un rito de paso o de iniciacién es uno de los acontecimientos culturales mas
fundamentales y arcaicos. Tradicionalmente la iniciacién consiste en una ceremonia
durante la que una o varias personas mueren al pasado, a lo viejo, a la infancia, a la
juventud, a la vida de soltero, a la vida secular, para adentrarse a una renovada

existencia y participacion en el mundo.

Podemos llamar también al rito de paso 'morir y renacer' al mismo instante,
trascendiendo la red del tiempo y espacio. En las culturas originarias, estas

iniciaciones solian llevarse a cabo en el momento de la transicidén de la infancia a la

25



vida adulta, o también en el momento del matrimonio, o durante la entrada en la vida
religiosa, mistica u ocultista. Guiados por una figura de autoridad (el chaman, los
mayores de la tribu, la sacerdotiza, el hierofante) quien experimenta este ritual,
vivencia la muerte del ego y el retorno al caos, como el desafio de crear el nuevo
destino, con el acceso a las fuentes de significado y simbolos culturales, que lo haran
emerger renovado como persona y conocedor de una nueva mitologia, y de los

contenidos auténticos de la cultura de origen.

La idea de interpretar a los rituales como formas de pasaje (temporales) en todo
rito existen tres procesos (diferenciados y articulados) que se vinculan a una
separacion, transicion y reincorporacion del ego. Asi, el sujeto es separado de su
grupo, acondicionado en un estado similar y reconducido a su nuevo estado (status)

. - . . 9.4
en donde debera trabar nuevas estrategias, relaciones y vinculos ™

Los aportes de Van Gennep tuvieron muchas influencias en la antropologia social y
cultural, pero (efectivamente) es Victor Turner quien va a reformular esta tesis
adaptandola al mundo de la produccion econdmica. Particularmente para €ste tltimo,
el mundo social debe ser analizado por medio de los simbolos. Estos signos o
codigos, son organizados a través de factores especificos los cuales dan sentido y
significacion a la accion humana. En este sentido, un simbolo dominante esta inserto

en una cultura en forma externa, y trasciende el paso del tiempo.

Para la perspectiva Turneriana, los signos dominantes determinan estructuralmente

la performance y las acciones dentro de los propios rituales otorgandole valor y
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significado a las cosas. Sin embargo, su contralor, un simbolo instrumental debe ser
contemplado en un contexto de mayor amplitud y eficacia; para ser mas exactos estos

signos son medios para un objetivo dado.

Acorde a su desarrollo posterior, en Turner el ritual va a ser comprendido como
un simbolo, sujeto a la produccion humana. Al respecto, el autor senala “entiendo por
ritual una conducta formal prescrita en ocasiones no dominadas por la rutina

;. . . , . 9
tecnoldgica, y relacionada con la creencia en seres o fuerzas misticas’. Cabe aclarar
que aun cuando sus trabajos no pertenezcan especificamente a la antropologia urbana,

pueden ser validados y aplicados en tales contextos.

En el uso de simbolos rituales se encuentran presentes tres caracteristicas: la
condensacion de acciones, la unificacion de significados incongruentes y la
polarizacion del sentido. Explicado lo mismo en otros términos, un rito condensa
acciones en formas coherentes y unificadas las cuales a su vez tienden a darle un
sentido Unico a temas o asuntos que son antagdnicos en la vida social; ora la igualdad
y jerarquia entre los hombres; ora la presencia de la vida y la muerte como fenémenos

contradictorios.

Segtin Victor Turner, los rituales se clasifican en dos tipos principales: de las crisis

vitales y de afliccion.

Los ritos de las crisis vitales estan vinculados a cualquier cambio fisico, psiquico
o social del individuo como ser un nacimiento, un pasaje a otro clan, la llegada de la

pubertad, o la muerte de un familiar. Esta clase de ceremonias, también son
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observables en las sociedades occidentales. En estos procesos, el individuo cambia su
estatus y es reconducido a un nuevo estado en donde debe relacionarse con otros
actores -hasta ese entonces lejanos para €l. Por otro lado en los rituales de iniciacion,
los individuos son en primer lugar separados de su grupo de pertenencia habitual, y
recluidos durante un tiempo sin contacto alguno con otros o so6lo entre los
“iniciados”. Luego de un tiempo, que el grupo considera “prudencial” y en donde se

los re-socializa con nuevas ensefianzas, son reubicados € insertos en su nuevo grupo.

Con respecto a los ritos de afliccion, Turner sostiene “por alguna razon, Ndembu
han asociado, la mala suerte en la caza, los trastornos reproductivos de la mujer y
varias formas de enfermedad, con la accion de los espiritus de los muertos... ;Por qué
razén las sombras salen de sus tumbas... para importunar a sus parientes? ... la mas
importante es la que esos parientes las han olvidado, o que han actuado de una

manera que las sombras han desaprobado”'®’,

La estabilizacion del comportamiento depende de multiples factores, como son: la
identidad individual, la familiar y la social. Estos tres niveles, para integrarse
armoénicamente, necesitan resolver los conflictos y tener una continuidad temporal
dado que la consciencia de si mismo puede darse solamente en la duracidon, como
enlace entre un antes, el ahora y el después. Esta continuidad puede ser segmentada
por rupturas necesarias en el desarrollo de la identidad del individuo que, es necesario
reafirmarlo, en cada etapa de su proceso personal necesita nuevos arreglos. Asi, todas
las sociedades, con el fin de mantener integrada la personalidad del individuo,

facilitan la transformacion a través de rituales de paso (civiles o religiosos), en los
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cuales el individuo se separa sin traumas del antiguo yo para adquirir el nuevo

(llegando a tener nuevo nombre, nuevo espacio y nuevas relaciones).

La referencia a la identidad de la familia y del grupo social es fundamental, ya que
es la familia, y después el grupo social, quienes los que acompafian a la persona a
integrarse a la sociedad. Durante la infancia, la familia, en sus formas variables en
cada sociedad, representa el agente socializador y enculturador del nifo,
estructurando tanto su corporalidad como su personalidad en coherencia con los

dictamenes de la cultura local.

En estos procesos, al mundo cultural del Pumé, son fundamentales las relaciones
con los miembros de la familia, que incluyen tanto a los padres bioldgicos como a los
hermanos naturales o politicos, ademas de las diferentes figuras familiares que la
sociedad local escoge para coadyuvar o, a veces, llevar a cabo el proceso
socializador. Es el caso, en muchas sociedades, de la figura del tio materno o paterno,
sobre todo donde el matrimonio preferencial se da entre primos cruzados. Finalmente,
una atencion particular debe ser prestada a los casos de crisis de la cultura local
debida a la introduccién violenta de elementos culturales externos. Es evidente que

todas las sociedades cambian y, por ende, también los hacen sus modelos culturales.

En este sentido, las situaciones cambiantes en la vida de una sociedad pueden dar
por resultado cambios en las técnicas de cuidado infantil, con la correspondiente

modificacion, a través del tiempo, del tipo de personalidad basica de la sociedad '**
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Sin embargo, particularmente en los casos de crisis producida por presion externa,
los sistemas tradicionales de socializacion y enculturacion se fragmentan, hasta no
conseguir formar individuos integrados en la sociedad local y tampoco en la sociedad
externa que, en nuestro caso, quiere decir la sociedad nacional envolvente. Lo que
mas llama la atencidn, en estas situaciones, es la mezcla de practicas de crianza
derivadas de culturas diferentes que encuentra dificultades para producir un nuevo
sistema armonico, sobre todo cuando la integracién de los pueblos indigenas a los
sistemas nacionales se da en términos desiguales, es decir, se transita de una situacion

de crisis coyuntural a una de permanente precariedad psicoldgica y cultural.

A partir de la observacion etnografica con entrevista traducida desde el Pumé al
Castellano realizada a los padres de una familia con cuatros nifios en edad de primera
infancia, los principales Ritos de Paso estan en las etapas del crecimiento y

desarrollo social de los nifios Pumé, son las siguientes:

e Una primera etapa, desde el nacimiento hasta el afio y medio o dos afios,
durante la cual el nifio esté casi todo el tiempo junto a la madre, quien lo cuida
y lo amamanta.

e En una segunda etapa, mas o menos desde el afio y medio o dos afios hasta los
cuatro, los nifios comienzan a explorar el ambiente alrededor de la casa,

permaneciendo bajo el cuidado principal de la madre y de los hermanos.

e A partir de los tres afios los nifios duermen separados de los padres, en un
chinchorro propio, y el padre les dedica més tiempo, sobre todo para contarles
historias tradicionales. En esta etapa los nifios y las nifias comienzan a jugar

cada uno por su cuenta.
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e De los cuatro y hasta los seis o siete afios los nifios y las nifias se integran
progresivamente al trabajo de los padres, siendo vivido en gran parte esta

actividad como juego. Cuando existe, frecuentan la escuela criolla.

e De los siete u ocho afios en adelante, y hasta los 12, se asocian cada vez més a
los trabajos de los padres, las nifias en las tareas domésticas y trabajo del

conuco y los nifios en las actividades de pesca y caza.

e De los doce o trece afios en adelante los nifios son considerados adultos. Para
la nifa la etapa esta marcada por la primera menstruacion, que a veces puede
darse antes de la edad indicada, mientras que para los nifios este periodo se
caracteriza por la adquisicion de autonomia en el trabajo y el cambio de la
Voz.

Las diferentes etapas intermedias no estdn particularmente marcadas, a
excepcion del pasaje desde la primera infancia a la segunda cuando, hacia los tres
afios, se le retiran los collares protectivos que se les habian puesto al nacer. En
general, los elementos que permiten a los adultos definir el crecimiento y marcar las
diferentes etapas son los siguientes: llanto y primera denticién, gateos y caminar
solos, hablar.

El primer rito de paso importante en la familia Pumé, lo constituye el colocar el
nombre al nifio, la atribucidn del nombre se realiza en el ambito familiar, siendo
escogido por los padres o los abuelos. Desde hace algunas generaciones, los nombres

y los apellidos son de origen criollo, pero se encuentran también apellidos indigenas,

derivados de nombres clanicos relacionados con algunos animales como, por
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ejemplo, el caiman que protegeria a los integrantes del grupo familiar que lo lleva y
atacaria a sus enemigos.

La explicaciéon dada por la mama (Rosa) de la familia observada, sobre los

nombres de los nifios es la siguiente:
“La mama de mi mama ha nacido con un animal que ellos tienen la sangre del
animal, que hoy en dia lo llamamos caimdn, que eso, la sangre también la cargamos
nosotros. Cualquier embarcacion que se trabuque por ahi en el rio... los caimanes no
nos hacen danio, mas bien nos auxilian a nosotros los caimanes. Mientras los que no
pertenecen a la etnia de nosotros, completamente el caiman se disgusta y se la come,
pero a nosotros no”’. (Rosa)

Sin embargo, algunos Pumé afirman que aun perteneciendo al «clan» del caiman es
posible ser comido por el animal. En la actualidad, la identificaciéon familiar o
individual con uno u otro clan ha desaparecido en gran parte. Finalmente, para evitar
confusiones entre individuos con nombres criollos parecidos, generalmente se utilizan
apodos que pueden ser asignados desde la infancia, a menudo referidos a animales o a

caracteristicas particulares del nifio y nifla o de algun acontecimiento o

comportamiento particular que los tenga como protagonistas.

Ahora bien, hablemos de la primera etapa del nifio, a través de un rito de paso,
caracterizada por el llanto, tanto que es considerado un signo del carécter futuro, lo
mismo que la capacidad de agarrar objetos, que suele considerarse una actividad que
marca el crecimiento y un indicador de predisposicion: agarrar un lapiz de la manera
apropiada, por ejemplo, es visto como un signo de predisposicion a los estudios; de la
misma manera, si juega con casitas, en la edad adulta serda muy bueno construyendo

los techos de palma y las paredes de barro de las casas.
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A los 5 a 6 meses, la denticion es considerada probleméatica. Aunque no se indican
tratamientos particulares para el cuidado de la boca, la denticiéon es un momento
importante en la categorizacion de los ritos de paso, es una etapa de crecimiento de
los nifios, particularmente por el hecho de que coincide con el progresivo destete y el
cambio de la dieta. Por esto, en relacion con algunos mitos (el de Bakatsolowa, la
sirena, mitad humana mitad pez), al comenzar esta etapa, el chamén o algin anciano
de la comunidad le reza el pescado a los nifios para protegerlos de cualquier dafio que
su ingestion pudiera acarrearle en futuro. El ritual se realiza de noche y puede ocupar
algunas horas, ya que se trata de hacer referencia a todos los pescados que integran la
dieta de los Pumé. No se hace durante el dia porque no es posible la concentracion
necesaria y el chaman puede equivocarse. De hecho, si el rezo no se hace bien, esto
podria desencadenar una diarrea o “gastroenteritis” en el niflo. Asi, se les reza el
pescado con rigurosidad al nifio y a la nifia con 3 0 4 meses. A la nifia se le vuelve a
hacer el rezo durante la primera menstruacion, cuando también se le rezan las manos,

para que sea mas habil y diestra en la elaboracion del casabe.

Por lo que se refiere a los gateos, parece haber consenso en que los nifios y las
nifias, sin particulares diferencias, comienzan a gatear entre los cinco y los seis
meses; si estos comienzan mads tarde, por ejemplo a los ocho y nueve meses, se
considera un retraso. Los gateos se realizan en el espacio doméstico interno, bajo la
mirada de la madre o de algin otro familiar. Las enfermedades a veces atrasan el
gateo y el caminar, lo mismo que algunos comportamientos como, por ejemplo, que

el padre del nifio mate una culebra de agua, que es dafiino porque ablanda las piernas
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del nifio. A partir del noveno mes el nifio comienza a levantarse, s6lo o con ayuda de
los familiares, hasta que, al cumplir mas o menos el primer afo de vida, lo consigue y
comienza a deambular. Asi describe un padre este proceso, observado en su hijo:
“Después de los 6 meses, el nifio ya comienza a gatear, a los 9 meses ya comienzan a
pararse solo, pero no pueden caminar a los 9 meses solos, sino a los 10, cuando ya
cumplen un afio ya el nifio comienza a andar solo por el patio sin el acomparnamiento
de su mama ni su papd y asi sucesivamente. Regresa él solo a su casa, se pone a
caminar dentro de su casa y asi, pero siempre y cuando esté la madre cuidandolo,
visualizando lo qué el nifio hace cuando comienza a caminar”. (Juan)

Aunque es la madre la indicada como la figura fundamental de este aprendizaje, el
padre no estd ausente. De hecho los mayores detalles son declarados por ellos, como
las referencias de que los niflos se ayudan con sillas y otros elementos para
levantarse. Los nifios, una vez que han aprendido a levantarse, corretean por toda la
casa, siguiendo a los adultos, quienes tienen un papel activo en la ensefianza de los
primeros pasos. Contemporaneamente a estos desarrollos, los nifios comienzan a
hablar, desde los primeros balbuceos hasta la formulacion de frases enteras. Es
afirmacion comun que los balbuceos de los nifios no tienen sentido, mientras que las
primeras palabras parecen referirse particularmente a los nombres de los padres y a la
comida, bajo induccién de los adultos, quienes repiten los nombres de papa y mama
en Pumé tocandose la cabeza y sefialandose a si mismos. Aunque es la madre quien
habla mas a menudo a los nifios en el dialecto Pumé, lo mismo hace el padre, el que
mezcla con mas facilidad este dialecto con el castellano.

Como explica un padre Pumé, «Ellos hablan, como yo le dije a usted, la mama le

habla en dialecto, e yo le hablo en castellano. El dice agua pues, agua en dialecto
Pumé dice mera, él habla en dos idiomas, agua y mera». (Juan)
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Todos estos procesos se realizan durante la primera etapa del crecimiento del nifio
y de la nina. A partir del aprendizaje de las diferentes habilidades citadas, los nifios
entran en otra etapa, cuando amplian su espacio de vivencia, saliendo de la casa solos
o juntandose a los otros nifios de la comunidad. En este periodo, la actitud de los
padres cambia en relacidon con la mayor autonomia alcanzada por los nifios, mientras
que la familia mas amplia asume mayores funciones. Estos cambios en la vida del
nifio Pumé estan peridodicamente marcados por algun evento especial, como puede ser
el cambio de los collares y pulseras protectoras o, en el caso de la nifia, la perforacion

de las orejas para ponerles aretes o zarcillos, a la manera occidental.

Cuando el nifio asume la categoria de tsikirriniitiyo, puede darse una fiesta en el
ambito familiar, lo que parece ser un residuo de alguna ceremonia tradicional
relacionada con el cambio de los collares y la nueva proteccion que los nifios
necesitan. De alguna manera, después de la accion de evangelizacion de las diferentes
iglesias cristianas en la region, una parte de estos rituales ha sido substituida por el
bautizo cristiano que sirve para remarcar y celebrar el crecimiento de los nifios,
protegerlos mejor y adquirir nuevas relaciones o nuevos lazos con individuos de la
misma comunidad o de afuera a través del compadrazgo. De esta manera se crean
afiliaciones nuevas, por ejemplo comadre y compadre, por influencia de la sociedad

occidental.

No hay actualmente rituales especiales codificados entre la infancia y la pubertad,
aunque el ingreso a la escuela criolla puede ser considerado como un rito de paso o

momento especial para los nifios, ya que marca de manera profunda el transito del
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espacio familiar a otro comunitario, definido por nuevas relaciones de poder y acceso
a contenidos no pertenecientes a la cultura local. Por otro lado, en el caso de la nifa,
el fin de la infancia esta fuertemente marcado por la menstruaciéon que, como
veremos, conlleva rituales especiales; mientras que, en el caso de los niflos, se trata de
un proceso no particularmente remarcado y el mismo cambio de nombre es un evento
intra-familiar. Generalmente, los mismos familiares afaden un apodo basado en las
caracteristicas del nifio.
Los desplazamientos como Ritos de Paso

Durante los primeros meses de vida es costumbre mantener a los nifios dentro de
la casa, bajo el cuidado de la madre o de un familiar. Hacia el tercer mes de edad, los
nifios y las nifias pueden ser sacados fuera de la casa, siendo la madre quien
normalmente los transporta con un cabestrillo de tela que lleva atravesado en el
hombro. Tradicionalmente, esta faja se sacaba de la corteza del arbol de la marisma,
machucada y wvuelta suave para coserla. Actualmente las fajas son

preponderantemente de tela criolla.

Esta faja es utilizada tanto por la madre como por las hermanas mayores que
cargan al nifio cuando la madre no estd o cuando ésta necesita libertad de
movimientos para realizar sus tareas en el conuco, donde el nifio es llevado a veces
desde los primeros meses, dependiendo de su lejania. De la misma manera, los nifios
de cinco-seis meses son llevados a reuniones o a visitas en otras casas. No es raro que

sea el padre quien lo cargue en brazos, en este caso siempre sin la faja.
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Con los gateos y la progresiva autonomia de desplazamientos de los nifos, el
espacio de la casa, primer &mbito de movimientos, se amplia al patio de la misma. De
alli la necesidad de vigilar sus movimientos, sobre todo alrededor del primer afio de
edad cuando comienza a levantarse y andar solo. El control es ejercido a través de
regafos cuando el nifio pequefio se aleja de la casa, asi como con amenazas de que lo
puede llevar una culebra o un tigre. Por otro lado, se intenta también evitar conflictos
con los nifios de las familias vecinas, de alli la necesidad de control, sobre todo
cuando todavia no entienden bien los limites de cada casa. En este sentido, cuando la
casa vecina es de la hermana de la madre o de algiin pariente cercano, el espacio del
nifio que recién aprendid a caminar se amplia también a ésta, lo que no implica que el

nifio salga de la vigilancia de algin adulto, por lo menos hasta los tres o cuatro afos.

Importante es en este proceso la presencia de los hermanos, quienes cumplen una
funcién de cuidadores, a veces de manera implicita, ya que los nifios menores los
siguen, o lo intentan, en sus actividades ladicas. A partir de los cinco-seis afios el
espacio de los nifios se extiende a casi toda la comunidad, aunque con alguna
diferencia de género, ya que la nifia se queda mas apegada a su madre y al espacio

familiar, el interior de la casa y sus alrededores.

Aunque los nifios pueden en sus actividades ludicas ir mas alla del espacio interno
de la comunidad, no es sino a partir de los siete-ocho afios que adquieren suficiente
autonomia para salirse de ese espacio para, por ejemplo, ir a bafiarse solos. Ya para

esa edad los nifios de ambos sexos conocen los peligros que no atafien solamente a la
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naturaleza, sino también al mundo espiritual, ya que en los rios habitan «duendes» o

mawaris que pueden producirles alguna enfermedad.

Es ésta también la edad cuando los padres llevan a los nifios en sus viajes como,
por ejemplo, a Elorza y, en general, a otras comunidades para que aprendan poco a
poco los caminos. Dice un entrevistado (Mario):

«El nifio cuando es menor de edad, el nifio no comienza a salir a las calles ni a salir
por ahi por distintas comunidades, sino puede haber algunos problemas entre los
nifios, mas que todo la salud. Cuando ya tienen sus nueve, diez afios ya el padre y la
madre se encargan de sacar al nifio a Elorza para que el nifio se acostumbre de
cruzar las calles, de conocer el carro, de conocer las luces, porque esta el semdforo y
cuando y como tiene que pasar con la luz roja y por qué. Bueno, ya ellos van
enserniando a sus hijos a los nueve y a los diez arios».

En general hay acuerdo en indicar que la infancia termina mas o menos entre los
11 y 12 anos de edad. Sin embargo, la determinacion se da sobre todo a partir del
comportamiento y de caracteristicas biologicas de los nifios. Antes que nada, tanto
para el nifio como para la nifia se trata de demostrar una responsabilidad diferente
hacia sus tareas y la familia.

El nifio. Dice un entrevistado (Mario):

«Ya puede salir por ahi solo a pescar, a salir, pero nunca sale al conuco solo, con su
papa a ayudar, y ayudar a talar, si van a ir a buscar bejuco para tejer su cesta.
Practicamente él tiene que ir con su papay.

Los signos biologicos que se indican para el nifio se reducen, fundamentalmente,
al cambio de voz, que permite percibir que el nifio se ha vuelto muchacho, de alli la
necesidad de comenzar a respetarlo de manera diferente, como adulto. En el caso de

la nifa, la referencia fisica atafie a los senos, que le han crecido, y a las caderas que se

redondean. Mientras que, por lo que se refiere al comportamiento, se mira su
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autonomia en los trabajos de la casa como, por ejemplo, cocinar para la familia. Sin
embargo, el acontecimiento que marca definitivamente el cambio de status de la nifia

tiene que ver con la llegada de la primera menstruacion.

Llegada la pubertad son sometidos a ritos de pasaje hacia la madurez. Con la
primera menstruacion, la joven es aislada, cubriendo su rostro para evitar que
enferme a otra persona con su mirada; tampoco debe participar en ceremonias, en la

., . . . 13
recoleccidn o procesamiento de alimentos, o en el tratamiento de enfermos

Los varones, por su parte, una vez “desarrollados”, se someten a varias pruebas de
iniciacion que incluyen la demostracion de aptitud fisica (resistencia y destreza), la
manipulacion de su fuerza vital mediante incisiones y asistencia de los curadores, y el
aprendizaje del conocimiento de los Dyato o los rezos mas apropiados para cumplir

adecuadamente sus responsabilidades como hombre adulto y jefe de familia

Una vez alcanzado ese estatus, hombres y mujeres pueden unirse maritalmente
escogiendo a su conyuge entre sus pares contemporaneos de iniciacion; la joven
pareja suele residenciarse cerca de los padres de la mujer hasta el momento del
nacimiento del primer hijo, que de alguna manera termina de confirmar su situacion
como pareja adulta responsable y autonoma, momento a partir del cual pueden
escoger si siguen viviendo alli o si se mudan a otro lugar, aunque suelen quedarse en

el mismo poblado
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El hogar se integra plenamente a todas las actividades, incluida la rica vida
ceremonial tradicional, y una vez alcanzada la ancianidad se suman al grupo de los
OtE, o sabios ancianos. Al morir, la persona solo es considerada realmente difunta
una vez enterrada, después de ser velada durante una noche, ya que unicamente asi se
admite que el pumetho estd definitivamente separado del cuerpo,
ikhara, sin posibilidad alguna de retorno. Este pumetho es evaluado y guiado por los
espiritus tio y conducido al mundo espiritual si tuvo una “buena vida” (responsable)
yuna “buena muerte” (es decir, cerca de los suyos y no bajo el efecto de la
“brujeria”; de lo contrario, puede hacerse inaccesible a ellos y ser capturado por los
espiritus maléficos. '° De alguna manera, su conexion puede mantenerse gracias a los
suefios de los parientes, o durante los f0hé, cuando el pumetho del chaman de la
comunidad accede al Otro Mundo y llega a la plaza ceremonial del poblado en donde

mora el espiritu del fallecido.

Los Pumé, como otros pueblos indigenas apurefios, han sido estudiados
relativamente pocos, tantos por antropdlogos como por profesionales de otras
disciplinas, y su existencia es practicamente desconocida para el comun de los
venezolanos. No obstante, algunos estudios antropolégicos han contribuido a conocer
diversos elementos de su cultura, tales como su organizacidon social, estructura
economica, lengua, literatura oral, religién, mitologia, musica, cantos, bailes, historia,
concepciones de la enfermedad y précticas terapéuticas, asi como sus conocimientos

y practicas medioambientales.
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Sin embargo, aspectos que inciden de manera determinante sobre sus condiciones
de salud contintian sin ser estudiados, tales como la historia de las persecuciones,
opresion y dominacion violenta a la que han sido sometidos, las transformaciones y
cambios socioecondémicos y culturales, las nuevas formas de representatividad etno
politica, la problematica de sus tierras y habitat, y su actual situaciéon de marginacion

y exclusion social.

La perspectiva de analisis que aqui utilizamos se fundamenta en una concepcion
amplia de la salud, entendida como el estado de bienestar fisico, social, econdmico y
cultural que gozan los individuos y colectivos humanos. Concebida asi, el buen
estado fisico de los individuos y las condiciones saludables de un grupo
o sociedad dependen de factores biologicos, ambientales, psiquicos, sociales,

econdmicos, culturales y politicos.

A pesar de que el modelo biomédico, centrado en la concepcidon biologica
u organica de lasalud y la enfermedad, sigue de cierta forma imperando en los
estudios y programas de salud, hoy en dia en las ciencias médicas y sociales se
reconoce cada vez mas la importancia de involucrar las disimiles concepciones o

modelos explicativos de la salud y la enfermedad, asi como sus respectivas terapias'

La antropologia ha contribuido de manera determinante al conocimiento del
pluralismo  terapéutico, es decir, delas diferentes concepciones del
cuerpo y la enfermedad y los tipos de curacion, y ha planteado asimismo la importanc

de entenderlos diversos modelos en términos no de oposicion al biomédico occidental
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sino de complementariedad, lo que por otra parte es cada vez mas comun en la
practica. En la adopcion de esta vision integral de la salud y la enfermedad ha
contribuido en gran parte el fracaso del modelo biomédico asistencialista para atender
los problemas de las mayorias, ligadas a las condiciones de pobreza y exclusion
social en las que viven. De alli la estrecha relacion que existe entre la distribucion de
las enfermedades y muertes de origen inmunoprevenible e infectocontagioso y las

diferencias sociales y econémicas. *

La Transmision cultural en Venezuela -Interculturalidad

El caracter polisémico de este término evidencia la dificultad de aproximarnos a
un analisis detallado de sus antecedentes historicos y de sus connotaciones
semanticas, por lo que nos fijaremos en aquellos elementos que estdn mas

relacionados con nuestro tema de estudio.

Etimolégicamente el término cultura procede de la raiz latina "cult" que significa
"cultivo”. Para los romanos, un pueblo de labranza, la palabra "cultura” significaba
con gran naturalidad "agricultura”, es decir, agri-cultura (laboreo del campo). Lo que
aprendié la Republica Romana de los griegos convirtio la palabra cultura,
precisamente en tierra de cultivo de los aprendizajes derivados de la humanidad
estoica griega. Cicerén es el primero en hablar de la cultura animi, de la cultura del
espiritu.

La idea de "cultura" como un "cultivo” de capacidades humanas y como el

resultado del ejercicio de estas capacidades segun ciertas normas, es muy anterior a
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toda idea formal de una filosofia de la cultura y a las investigaciones sobre la

estructura de la cultura dentro del sistema de la sociedad'>*

Ya los griegos empezaron a diferenciar entre "e/ estado de natura" (naturaleza) y
el "estado de cultura” (civilizacidén); una de estas distinciones se derivaba del
contraste establecido por los sofistas entre lo que es "por naturaleza" y lo que es por
convencion o por "ley”.

Ahora bien, la interculturalidad en la historia, durante el nacimiento de nuevos
pueblos en el mundo y sus relaciones con otros en un intercambio migratorio,
comercial, de convivencia u otros, encarna la dimension historica de la
interculturalidad caracterizada por la dominacion politico-militar, engendradora de
guerras entre naciones, conquistas, invasiones, anexiones, separatismos,
unificaciones, acompanadas de racismo, xenofobia, exclusion, prejuicios. Es decir la
violencia y dominacidn colocan a los vencedores como los poseedores de la cultura
hegemonica. El producto engendrado de esa interculturalidad de dominacion cultural
ha sido la implantacién de nuevas identidades culturales como en Latinoamérica: el
mestizaje, el sincretismo cultural, pero con la predominancia de una cultura sobre la
otra. Por cierto que la manipulacion del lenguaje en estos escenarios jerarquiza los
lenguaje otorgdndole a uno la etiqueta de primer lenguaje, al lenguaje dominante. En
donde no se haya implementado ese orden jerarquico, el entorno vinculado a la
necesidad lo obliga y lo entusiasma a aprender el lenguaje hegemodnico
historicamente. Obvio que paralelamente una dimension cultual convive con los

hechos historicos fundamentada en su eje fundamental: el lenguaje. Desde esa
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dimension se visualizan contextos multilingiies y bilingiies, pero una confrontacion
en donde las lenguas “nacionales” impiden el desarrollo de las lenguas indigenas o

diglosias..

La historia de la educacion indigena nos permite ubicar el enfoque intercultural
como un cambio relativamente reciente en relacion a una opcion distinta previamente
vigente, la de la educacion bilingiie, La educacion indigena en los paises amazdnicos
se abordd durante aproximadamente 30 afios (desde los afios 50 hasta los afios 80)
con el proposito de superar las barreras lingiiisticas que impedian la comunicacion
entre la nacion y los pueblos indigenas y, mediante la ensefanza de la lengua nacional
(el castellano o el portugués), facilitar la difusiéon de conocimientos, creencias,
valores, normas y conductas que, segin la vision de los planificadores de entonces,
debian llegar a configurar una sociedad y cultura nacional. Se persiguid, desde luego,
un politica educativa asimiladora en la cual el actor principal, la organizacion
misionera del XVI, jugaba un papel pionero y orientador, no s6lo por estudiar las
lenguas indigenas y crear los alfabetos necesarios para la escritura y la ensefianza

(153 31 castellano, sino

escolar en estas lenguas dentro de una estrategia de transicion
también por instaurar la censura social y cultural frente a los conocimientos,

creencias, valores y conductas indigenas que no eran compatibles con las creencias y

normas de la Biblia tal como los misioneros fundamentalistas la interpretaban.

Por consecuencia, aunque en esta fase fundadora de la educacion indigena no se
hablaba de interculturalidad, ésta se practicaba de determinada manera seleccionando

dentro de las culturas indigenas lo que segun los criterios evangélicos era positivo y
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desde luego aceptable y lo que era negativo por ser incompatible con los valores
evangélicos, y, desde luego, condenable. La escuela fue un instrumento potente para
cambiar en las nuevas generaciones la actitud de los indigenas frente a su propia
cultura e historia e introducir en ellos un juicio negativo respecto a una serie de
elementos culturales a menudo fundamentales para la reproduccion del sistema social.

(16),

Los desquicios y conflictos que resultaron de este proceso’ frente al cual, cabe

mencionarlo, las poblaciones indigenas no tenian ninguna opcién, ninguna

«(16)

alternativa, pero al que, en general, les toco someterse™ ~ se manifiestan todavia hoy

en dia en el seno de las comunidades y hasta en el interior de las personas.

Las tradiciones, hoy en dia, no son exentas de criticas y, desde luego, existen ya no
como evidencias y referencias inequivocas que orienten sin falla las conductas, sino
como problema frente al cual cada comunero de alguna manera se sitia desde cierta

distancia, es decir, desde una posicion interrogante.

La cultura propia existe asi de una manera mediatizada, a la vez, por el juicio
negativo impartido por la educacion en los ultimos decenios y por la clara percepcion
del contraste entre el modo de vida tradicional y el modo de vida urbano. Este altimo
parece prometer comodidades y facilidades que animan nuevas aspiraciones, las que a
su vez hacen aparecer elementos de la cultura tradicional como caducos y debiendo
ser sustituidos por elementos de la modernidad, sea porque tienen ventajas técnicas y
facilitan la vida (herramientas, motores,...), sea porque procuran prestigio (factores de
moda). Pero frente a los elementos seductores de la modernidad y la aspiracion al

“progreso”, también se formulan reparos a ciertos aspectos de la vida urbana, sobre
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todo cuando éstos llegan a manifestarse hasta en la vida de la comunidad: el egoismo
en las relaciones sociales, la pobreza en relacion a la economia del mercado, las
dificultades de acceso a los medios de salud, y el desprecio que caracteriza al mestizo
urbano en su conducta frente al indigena y que una parte de los mismos comuneros ha

hecho suyo.

El diagnéstico negativo relativo a la civilizacion urbana parcialmente
interiorizada en la comunidad y que representa la modernidad e indica la orientacion
del cambio, hace aparecer el pasado indigena a menudo como un ideal perdido que se
ve exento de todos los defectos y problemas del presente. Aspiracion a las
comodidades y prestigios que confiere la cultura urbana, pero reconocimiento y
condena de sus aspectos negativos, percepcion de la caducidad de ciertos elementos
de la tradicion y, al mismo tiempo, idealizacion del pasado indigena crean un mundo
fundamentalmente ambivalente!'” frente al cual las personas se expresan con

ambigiiedad y a menudo de manera contradictoria'¥

El estudio de la interculturalidad esta inmerso en la naturaleza u objeto de estudio
de la antropologia. Basicamente la misma tiene muchas maneras de manifestarse,
desde el punto de vista del rol que ocupe cada cultura es en relacion, es decir

dependiendo del papel receptor o transmision de cultura.

Definir a una cultura como receptora, supone para estas, en primer término, su
ubicacion en un territorio en donde hayan convivido varias generaciones de sus

integrantes y hayan consolidado de esa manera su estabilidad y permanencia social y
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obviamente hayan construido su identidad, y que con el tiempo desarrollen una

representacion cultural, asimilada del contacto con otra cultura.

Esta tipologia estd en consonancia con la idea de que una cultura posee una
dimension temporal y otra espacial, no obstante, el poseer un territorio para una
cultura, no parece caracteristico o definitorio de todas las culturas, pues ello no
explicaria una cierta homogeneidad en aquellas denominadas cultura “errantes”, que
por diversas razones historicas, religiosas, politicas etc, se han diseminado en
distintos continentes. Léase la cultura Judia, la gitana, etc. No obstante diriamos que

las culturas mencionadas son en cierta forma una excepcion a la regla.

El estudio de la dimension temporal de una cultura, significa resaltar el caracter
histérico del mismo, pues parte del principio de que las culturas, aun la mas aisladas
del globo terrdqueo, estdn en un constante interrelacion con otras culturas, y es de

esperar por ello, que ocurran cambios simbolicos en cada uno de ellos.

Es obvio que con esta vision diacronica de la cultura, se amplia la vision y
perspectiva de la antropologia influenciada por la vieja arqueologia, que se limita
solo a hacer la presentacion descripta de las culturas, mediante la deteccion,
clasificacion, comparacion y reconstruccion, de manera estatica y alejada de la vision
del proceso y por ende de cambio, es decir ausente del caracter historico o su

historicidad que destacamos como imprescindible desde el punto de vista cientifico.

No obstante el termino receptor se queda corto pues el no define el caracter

dominante de la cultura, que en ultima instancia asigna y define en una
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interculturalidad , el papel transmisor de una cultura, obvio que las culturas
dominantes estdn sujetas a cambio y pueden jugar el papel de receptor de algunas

formas de cultura bajo su dominio.

Es bueno destacar que el caracter dominante, no deviene exclusivamente y en linea
directa de la dominacion politica, econdmica al estilo colonial. La dominacién que
estamos hablando se refiere adicionalmente, a la capacidad que tiene una cultura de
ejercer influencia sobre otra, es decir a la capacidad de ejercer una transmision
cultural. De esta forma hasta el mismo concepto de dominacion cultural, también se
quedaria corto, porque si bien, es cierto que quien ejerce la dominacion, logra la
transmision cultural, con el tiempo, esta no es totalmente transferible, habra ideas,
representaciones culturales que desplazaran a las existentes, habra cambio y otras que
no seran asimilables, permitiendo que las manifestaciones originarias permanezcan a

través del tiempo.

Si entendemos por transmision cultural el proceso mediante el cual una relacion
intercultural, una de las culturas en interacciéon, modifica mentalmente sus ideas,
respecto a cualquier topico de la vida social, de la cotidianidad; surge entonces la
razén que explica cudles son los factores que influyen para que en esa interrelacion,
en donde representaciones culturales, muestran entre si, las otredades mutuas y se
reconocen las propias identidades, ocurra la tendencia de un grupo a identificarse con

una forma de representacion del otro.
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El trasfondo psico-social que explica el como se logra la identificacion, se centra
en la conducta humana de la imitacidon, mediante el cual la mente humana recibe la

informacion, procesa y transforma y produce ideas que son comunicadas a otros.

De la Psicolinguistica y de la Sociolinguistica

El centro de interés comun a la Psicolingiiistica y de la Sociolingiiistica lo
constituye el componente social de la lengua. En efecto, la interaccion personal que
se produce en la realidad social es objeto de atencion de ambas disciplinas, por lo que
es dificil, hoy dia delimitar de manera estricta una frontera entre ellas. La
sociolingiiistica a diferencia de la psicolingiiistica se ocupa ademas de la diversidad

lingtiistica presente en la sociedad.

Las relaciones entre lengua, pensamiento y cultura, analizadas por igual por parte
de las lingiiisticas, psicologos, socidlogos y antropdlogos, constituyen una obligada
referencia en los estudios que consideran aun de manera indirecta el proceso de
adquisicion de una lengua. Asi pues, la sociologia del lenguaje incluye la sociologia
cualitativa, representada principalmente la etnografia del habla, siendo este campo
el punto de encuentro en el que confluyen psico y sociolingiiistica, teniendo esta
ultima, por lo demas, una estrecha vinculacion con el andlisis del discurso de la praxis

social.

En lo que se refiere a la didactica, la sociolingiiistica ejerce su influencia sobre el
proceso de ensefianza en el contexto escolar cuando en este se toma en consideracion

no solo la veracidad lingiiistica a ensefiar, sino también la diversidad lingliistica de
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los alumnos. En este sentido, la psicolingiiistica también aporta elementos para la
reflexion pedagogica a partir de investigaciones realizadas con relacion al desarrollo
lingiiistico de nifios y adolescentes, al valorar tanto el aspecto psicosocial como al
verbal en la adquisicion de una lengua. Asi, se ha establecido que en el aprendizaje de
una lengua la interaccion permite la adquisicion de competencias y formas de
comportamiento verbal que varian segin diversidad manifiesta en el entorno. Ello
incide de manera condicionante en los habitos comunicativos que va a desarrollar el

nifio.

El campo de las ciencias del lenguaje en el que los aspectos verbales, psiquicos, y
sociales han sido objetos de estudios por su transcendencia las teorias de Noan
Chomsky, Leviss-Strauss, Vigotsky, respectivamente. Igualmente desde wuna
perspectiva psico-socio-lingiiistica, es indispensable analizar los fendémenos de
bilingiiismo, la diglosia y el plurilinguismo por ser expresion social de una realidad
multicultural, que debe ser tomada en cuenta a lo que a programacion y ejecucion de
politicas educativas se refiere. Finalmente, destacamos los elementos que
interrelacionados con la lingiiistica, constituyen los aportes de la antropologia de

. 19,20,21,22,23
Levi-Strauss. >

Los Aportes de la Linguistica a las Ciencias Sociales y la Idea de Diversidad

Cultural desde la perspectiva de Levi-Strauss..

Desde que Claude Levi-Strauss vinculado al movimiento estructuralista desde los

afios cincuenta propone nuevos enfoques tedricos en casi todos los dmbitos de las
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ciencias sociales, establece con ellos las bases de una teoria general de la cultura. En
ella hace énfasis sobre las estructuras ocultas que operan en la cultura e intenta
mostrar que no existe gran diferencia entre las formas de pensar de la cultura
occidental y de las llamadas “culturas primitivas”. Entre los afios 1935 y 1939 en el
seno de ciertas comunidades indigenas de Suramérica, organiza y dirige la
experiencia etnografica y los trabajos de campo que lo llevaran, afios mas tarde, a

fundamentar sus ideas sobre la mentalidad del “hombre primitivo”.

En efecto, en la penseé Sauvaeg (1962), una de sus obras mas complejas, Levis
Strauss hace referencia a una modalidad independiente y auténoma de pensamiento
que opera en el nucleo de todas las culturas. En tristes tropicos, escrito en 1955, habia
presentado su enfoque sobre fundamentos de la sociedad asi como las condiciones del

conocimiento antropolégico y de la experiencia etnografica."

No obstante esa experiencia etnografica, Levi-Strauss consagrara sus mayores
aportes a la antropologia teorica, a la etnologia. De sus encuentros en Nueva York
con el lingiiista Roman Jakobson, unos de los fundadores del Circulo de Praga’®,
Levis Strauuss se inspiran en los principios de la lingiiistica estructural e incorpora el
uso de métodos lingiiisticos a la antropologia y a las ciencias sociales, con lo cual se
inici6 la aplicacion de esos métodos a otras ciencias sociales asi como a otras areas
como también a otras aéreas como el psicoanalisis o la critica literaria. Es asi como
concebi la antropologia estructural en la sus estudios sobre mitos y parentescos

apoyan en gran medida en la dualidad significado/valor de Fernindad Saussure. '
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La extrapolacion de la lingiiistica a las ciencias sociales le permite establecer
comparaciones entre el funcionamiento del aparato bucal humano en la articulacion y
seleccion de los sonidos, por una parte, y la posibilidad de la sociedad y la cultura,
por la otra, para elegir de manera coherente y particularizada distintas actitudes entre
una amplia gama de éstas. Por lo demads, la vida en sociedad se basa sobre un vaso
conjunto de sistemas simbolicos entre los cuales el lenguaje es uno de ellos, utilizado

por el hombre en su interior social.

Al aplicar a la las ciencias sociales los principios Saussurianos- la lengua como
sistema sincronico- Levi-Strauss describe la sociedad como la interaccion entre sus

diversas caracteristicas.

La concepcion sincronica tiene la misma prioridad en ciencias sociales que en la
lingiiistica y por los mismos motivos. La historia de un pueblo es irrelevante para el
funcionamiento cotidiano de su estructura social, asi como la historia de un sistema
lingiiistico es irrelevante para su funcionamiento como sistema. Y asi como Saussure
procuro comprender los principios universales mas allda de la variedad de las
lenguas individuales, Levi-Strauss también fue mas alla de los datos antropologicos.

Ciertamente, de la amplia obra de Levi-Staruss no deja de reconocerse su
influencia en el debate sobre los problemas de los que adolece la llamada
civilizacion. Es asi como escribe el ensayo Raza e Historia (1952), invitado por la
UNESCO, como parte de su programa de lucha contra el racismo. Unos veinte afios
mas tarde, su conferencia de Raza y cultura (1972) viene a cumplir la misma
finalidad nuevamente a peticion de la UNESCO, en el ensayo expone sus ideas sobre
el progreso y la diversidad cultural, los cuales completa en Raza y cultura, de manera

que para ambos trabajos viene a formar todo.
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En Raza e Historia Levis-Strauss'’ expone idea de progreso, lo cual estd asociada
a la necesidad de la existencia y subsistencia de una diversidad cultural en la que no
solamente se favorezca el intercambio a través de los contactos entre las diversas
culturas, sino que también se preserven, aunque moderadamente, ciertas diferencias
entre las culturas®. Su idea sobre la civilizacién se sustenta de hecho en una
diversidad cultural o coalicién de culturas en la que cada una de ellas conserve su
identidad. De alli que podemos inferir la estrecha relacion entre las nociones de
diversidad cultural y civilizacion, en funcién de la idea de progreso en Levis-Strauss
para quien “... la civilizacion implica la coexistencia de culturas que se ofrecen entre

b

ellas el maximo de diversidad...” Por lo que “...todo progreso cultural se debe a

una coalicién entre culturas” [y] ... hemos admitido que esta coalicidon era mas

. . 19).
fecunda cuando se establezca entre culturas diversificadas..” ¥

En raza y cultura, Leviss-Strauss evoca la nocion de coalicion a la que habia
recurrido veinte afios antes de fundamentar su idea de que una “historia acumulativa”
no podia estar basada en la existencia de culturas separadas. En efecto, lo deseable es
que las culturas se mantengan diversas o que se renueven en la diversidad a través de
intercambios con otras culturas. Pero, al mismo tiempo, como le sefiala el mismo
Leviss Strauss a Dieder Eribson en su libro de conversaciones De Pries et de loin
(citado en Leviss-Strauss, 1996), “... es preciso que cada una ponga en ello una
cierta resistencia pues... Tanto la ausencia como el exceso de comunicacion tiene sus

peligros.” (p.30). Peligro a los cuales hace nuevamente referencia durante la
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entrevista que le hiciera Fernando Martorelli (1989) en el Laboratorio de

Antropologia del Collége de France, en Paris; alli Levi-Strauss afirma que:

Las diferencias tienden desgraciadamente a debilitarse en la medida en que la
civilizacion de tipo occidental, industrial, tiende a extenderse un poco por todas
partes ..... Si fuéramos hacia una civilizacion unica homogénea, en todo el planeta,
se podria decir que la antropologia no tendria objeto o, mejor dicho, que su objeto
habria cambiado de naturaleza. (p.1)

Sin embargo matiza en esta entrevista su afirmacion al expresar su creencia en el
hecho de que “... nuestro mundo industrializado y urbanizado no es mas que unas de

las formas de la diversidad cultural...” ¥

La Teoria de Noan Chomsky y la adquisicion de estructuras linguisticas NO
MATERNAS

La teoria propuesta por Noan Chomsky*'**

para el analisis de las adquisiciones
lingiiisticas-maternas o no- descansa sobre tres supuestos: el factor genético (innato)
o bioldgico del lenguaje llamado “Gramdtica Universal” (GU), el aspecto

psicoldgico del lenguaje y la configuracion genética de las lenguas naturales en su

totalidad.

Seglin la teoria Chomskiana, Los nifios nacen con una habilidad innata para
asimilar estructuras de lenguaje. En su Teoria de la Gramatica Universal, Chomsky
postula que todos los lenguajes humanos estan construidos sobre una base estructural

comun. Por lo tanto, Chomsky argumenta que la adquisicion del lenguaje ocurre por
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la capacidad del nifio de reconocer la estructura basal que es la raiz de cualquier

- 20,21
lenguaje. 0

La teoria del desarrollo del lenguaje en los nifios de Noan Chomsky se basa en el
principio de que '"nuestro lenguaje es el resultado de descifrar un programa
genéticamente determinado". Chomsky asevera que los nifos tienen inicialmente, y
luego desarrollan consecuentemente, una comprension innata de la gramatica, sin
importar déonde han sido criados. El término que Chomsky asigna a este sistema
innato gramatical, que sustenta todos los sistemas de lenguaje humano, es "Gramatica

. 21
Universal".

Los nifos aprenden el lenguaje mas eficientemente durante un periodo critico, el
cual va aproximadamente desde el nacimiento hasta la pubertad. Los nifios pasan por
una etapa de alerta lingiiistica, durante la cual su comprension del lenguaje es mas
flexible que en periodos posteriores de su vida. "Existe un periodo particular en la
maduracion en el cual, con un estimulo externo adecuado, la capacidad se
desarrollara y madurard de manera bastante abrupta", explica Chomsky. Si los nifios
son expuestos frecuentemente a varios lenguajes durante su periodo de formacion,

normalmente son capaces de demostrar habilidades multilingiies.

El lenguaje, esta disefiado para comunicar un rango infinito de mensajes, ideas y
emociones. Por lo tanto, el lenguaje es una construccion que evoluciona
constantemente, sujeto a revision por aquellos que lo utilizan para el habla o la

escritura. Los nifios, en particular, a menudo usan el lenguaje de maneras creativas
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debido al hecho que no estan familiarizados con la manera adecuada de usar las

palabras v las frases. 2

Los Aportes de Vigotsy

Lev Vigotsy es considerado como unos de los psicolégicos mas importantes del
siglo XX. A pesar de su corta vida, su obra es densa y refleja un pensamiento
complejo que no puede reducirse con facilidad a unos o dos conceptos claves. En
ella, destacan trabajos referidos a los problemas de adquisicion de las lenguas no

maternas, incluso si en algunos momentos aborde el tema a manera de ejemplos.

La obra de Leav Vigotsy, considerado como el fundador de la psicologia
soviética, ha llegado tardiamente a Occidente, al igual que la de Bajtin, también
soviético, debido a la situaciéon de su pensamiento ha influido en la concepcion
psicolingtiistica actual en lo concerniente al lenguaje como fendomeno psicosocial

supeditado a otros aspectos como la conciencia y aprendizaje.**

En la psicologia de Leav Vigotsy, lo lingliistico tiene un rol principal
interesandose en el lenguaje en relacion con la inteligencia. Esta es definida como la
capacidad para comprender y hacer uso de los dispositivos intelectuales y
lingiiisticos, culturalmente transmitidos. El rol del lenguaje, entonces, no se limita a
la representacion del mundo, sino que también se lo comunica a los demas. En

. .24
ambos casos, se trata de un lenguaje generativo.

Es precisamente la apropiacion de este patrimonio generativo para la construccion

del mundo por parte del nifo, lo que interesa a Vigotsy, quien al respecto, al igual
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que Piaget, era constructivista. Sin embargo, las teorias de Vigotsy y de Piaget
difieren en cuanto a la génesis del lenguaje. De esta manera Vigotsy la base del
lenguaje que se inicia en la interaccion comunicativa con los adultos, es social, y su
desarrollo es autobnomo e independiente del desarrollo psicobiologico en los primeros
afios de vida humana. Por el contrario, la base de las funciones psiquicas
elementales, teniendo un desarrollo natural, es individual. Es en el momento en el
que desarrollo psiquico y lingiiistico convergen que Vigotsy situa el despertar de la

conciencia. **

Del mismo modo, el lenguaje y la experiencia sociocultural del nifio van a
determinar el desarrollo del proceso de maduracion psiquica, se manifiestan en las
llamadas “funciones psiquicas superiores”. Ellas consisten en la puesta en practica de
estructuras racionales que se realizan bajo formas de sistemas de signos, siendo el
lenguaje el principal de ellos. Estas funciones son de naturaleza interpsiquica ya que

se construyen a través de los intercambios con el entorno.

En Ia concepcion de Vigotsy, toda adquisicion lingiiistica se reduce al proceso
que permite el paso de un sistema de signos exterior al sujeto hacia su interior, es
decir, el paso de lo interpsiquico (lo externo y social) a lo intrapsiquico (lo interno e
individual). En el caso de la adquisicion de un nuevo sistema de signos una segunda
lengua (L2), por ejemplo es necesario que el sujeto disponga de estructuras psiquicas
internas, bajo forma de signos previamente interiorizados, que le permitan la nueva
adquisicion. Ello significa que el proceso de adquisicion demanda condiciones que

tienen que ver especificamente con la actividad interior del sujeto, ademas de la
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interaccion social del entorno. De esta manera, la adquisicion eficaz del lenguaje
requiere colaboracion de otros que dominan ya su utilizacion pero ello no es una

dimension suficiente.

Esta integracion entre la interioridad del nifio y su mundo exterior constituye un
concepto fundamental en la Teoria de Vigotsy: la Zona de desarrollo personal (ZDP),
esta es definida por Brunner (1989) como “la capacidad diferencial del nifio para
captar y utilizar las sefiales e instrucciones de aquellos que son mas eruditos, mas
conscientes y mas expertos que ¢l, y quienes, de hecho, colaboran con ¢él, p.e,
intentando “ensefiarles”. El proceso de desarrollo se convierte asi en un “proceso
asistido”, siendo el lenguaje su principal instrumento. De aqui se desprende que es la
dindmica de la relacioén entre lo que el nifio puede hacer solo y lo que ¢l hace en
colaboracion con un adulto, lo que interesa Leav Vigotsy, mas que el nivel de
desarrollo alcanzado por el nifio en un determinado momento, lo cual tiene que ver
esencialmente con el proceso de aprendizaje. Si se aplica el concepto de ZDP al
aprendizaje de una segunda lengua, podemos interpretarlo como la adquisicion de un
nuevo sistema de signos a partir de sistemas ya interiorizados en los cuales la lengua

materna ocupa claramente un lugar central.

Ahora bien, si bien es cierto que algunas adquisiciones dependen de otras
anteriores, ese no parece ser el caso en lo que respecta a una segunda lengua. La
lengua materna (LM) es el substrato indispensable para la adquisicion de L2. Es ella
que le proporciona la base semiotica fundamentalmente en el plano de organizacién

semantica sobre la cual se pondra instalar un nuevo codigo.
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Los procesos de adquisicion dependen, por una parte, de los conceptos
“espontaneos” cuya instalacion se realiza, no baja un control racional, sino a través
de la interaccion, también espontanea, entre el sujeto y su medio; por otra parte, esos
dependen de la puesta en practica de estrategias racionales que, de hecho, son las del
aprendizaje escolar. De esta manera la gramatica retoma los mecanismos
espontaneos del lenguaje en el plano de lo consciente. A través de la practica de la
gramatica, el nifo adquiere el manejo del concepto, es decir, la aptitud para la
generalizacion y, por ende, una mayor capacidad de adaptacion a la diversidad de lo
real. En este sentido, la gramatica depende de lo que Vigotsy llama conceptos
“cientificos”, que se diferencian de los “espontdneos” en tanto que estos ultimos se
adquieren al margen de los procesos objetivos conscientes puestos en practica, como
es el caso de LM. Entre ambos conceptos existe, por lo demas, una relacion
dialéctica que permite un enriquecimiento o conocimiento superior de la lengua

materna aportado por el proceso de adquisicidon de la segunda lengua.

El problema de los conceptos cientificos es, en el fondo, el del aprendizaje
escolar. Pero, considerar solamente los aspectos propios del cddigo, como la
gramatica o el léxico, seria reducir a muy poca cosa las relaciones del nifio con el
lenguaje. Asi pues, los aspectos formales son, en gran parte, determinados por toda
una serie de implicaciones de orden psiquico, simbolico, imaginario, afectivo (las
estructuras del inconsciente), social y cultural, cuya naturaleza evoluciona con la
edad. El lenguaje, como principal organizador del pensamiento, depende para su

desarrollo de la relacion que se establece entre estos diferentes factores. Es por ello
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que, hasta su llegada a la escuela, la consciencia lingiiistica del nifio ignora
ampliamente los aspectos sistematicos del codigo, con excepcion de los fonéticos y
semanticos ya que ellos le permiten desarrollar la parte ludica del lenguaje; de hecho,

. . , . . 24
esta conciencia es espontanea y fundamentalmente discursiva.

A diferencia de Chomsky quien se ha declarado escéptico acerca de la pertinencia
didactica de su teoria, concebida para otros fines Vigotsy'® centra su interés en dos
cuestiones de particular importancia para la ensefianza de las relaciones entre lengua,
desarrollo y aprendizaje y la adquisicién de la lengua escrita. Gran parte de sus
investigaciones estan dedicadas, de hecho, a los aspectos verbales del aprendizaje y
la ensefnanza, expresados en el énfasis sobre el papel regulador del lenguaje, tema
fundamental del pensamiento de Vigotsy'”. En lo concerniente al primer aspecto,
relaciones entre lengua, desarrollo y aprendizaje Vigotsy' sefiala la importancia de
la comunicacion verbal (con el docente o con los compaferos) en los procesos de
aprendizaje refiriéndose a las zonas de desarrollo proximo (ZDP) que ya antes se ha
abordado en las que sita el aprendizaje y, por consiguiente, la instruccion, la cual

debe preceder al desarrollo.

En efecto la ZDP existen entre las distintas etapas del desarrollo, un nifio en edad
escolar, por ejemplo, podra adquirir el dominio autonomo de ciertas operaciones con
ayuda del maestro a través de ejemplos, consignas o correcciones. Con respecto a la
adquisicion de la lengua escrita, Vigotsky analiza el papel de la ensefanza de esta y
de la gramadtica en el desarrollo del lenguaje. Segin Viigotsky, en el contexto escolar

el nifio aprende a utilizar sus destrezas de manera consciente gracias a la ensefianza
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de la escritura y de la gramética, aun cuando se adquiera nuevas formas gramaticales
o sintacticas. Ello significa que la gramatica y la escritura contribuyen a que el nifio

alcance un nivel superior en la evolucion del lenguaje.

En la adquisicion de la lengua escrita se cumple un proceso totalmente diferente
del de la adquisicion del lenguaje oral. En el primero, se opera un esfuerzo
consciente que demanda una gran capacidad de abstraccion, siendo la escritura una
funcion diferente del lenguaje oral y, ademés con una gramatica especifica. Asi
mismo, se produce mas tarde que el proceso de adquisicion de la lengua oral, el cual
se cumple a temprana edad y de manera no consciente. Las diferencias entre uno y
otro tipo de lenguajes se refieren igualmente a estructura, funcionamiento, y

desarrollo.

En el marco de esta investigacion se puede afirmar que el pensamiento Vigotsiano
permite revisar la problematica de la adquisicion lingiiistica en el contexto escolar a
partir de la valoracion de las variables didacticas referidas al papel mediador del
lenguaje en los procesos de aprendizaje, considerados ampliamente por Vigotsky. La
practica de los nifios en la escuela en relacion con un determinado problema, por una
parte, y la comunicacion que el establece con sus maestros y compaiieros sobre esa
actividad, por la otra, constituyen los pilares fundamentales en el proceso de

ensefianza. >4

De esta manera, se establece una relacion con el desarrollo lingiiistico y el

metalingliistico, representado este ultimo por el lenguaje utilizado al hablar sobre las
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actividades realizadas en la escuela, particularmente en el aula. Asi pues, la
gramatica y la escritura ayudan al nifio en el logro de un nivel superior en la
evolucion del lenguaje. De alli, la especial atencién de Vigotsky hacia la lengua
escrita, especificamente hacia el aprendizaje de la escritura y la alfabetizacion como

actividades primordiales de la escuela.

La alfabetizacion representa, asi, un desarrollo cognitivo-lingiiistico en si, en la
medida en que ella requiere una toma de consciencia de los procesos lingiiisticos
puestos en practica por el nifio. El aprendizaje de la lectura, por su parte, contribuye
a que el nifo desarrolle una conciencia mas profunda, mas al corriente de su propio

discurso.

Desde el Subsistema de Educacion Inicial Bolivariana (SEB) un Rito de Paso en
las Lenguas indigenas en Venezuela

El SEB brinda atencion educativa al nifio y la nifia entre cero (0) y seis (6) afios
de edad, o hasta su ingreso al subsistema siguiente, concibiéndolo como sujeto de
derecho y ser social integrante de una familia y de una comunidad, que posee
caracteristicas personales, sociales, culturales y lingiiisticas propias y que aprende en
un proceso constructivo e integrado en lo afectivo, lo ludico y la inteligencia, a fin de

garantizar su desarrollo integral.

Su finalidad es iniciar la formacién integral de los nifios y las nifias, en cuanto a
habitos, habilidades, destrezas, actitudes y valores basados en la identidad local,

regional y nacional, mediante el desarrollo de sus potencialidades y el pleno ejercicio
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de sus derechos como persona en formacion, atendiendo a la diversidad e
interculturalidad.

Los procesos de desarrollo y aprendizaje infantil, en concordancia con los
fundamentos pedagdgicos, se puede establecer que el subsistema de Educacion Inicial
Bolivariana persigue como propo6sito la formacion integral de los nifios y las nifias, en
cuanto a habitos, habilidades, destrezas, actitudes y valores basados en la identidad
local, regional y nacional, mediante el desarrollo de sus potencialidades y el pleno
ejercicio de sus derechos como persona en formacion, atendiendo a la diversidad e
interculturalidad.

La construccion curricular, fundamentada en una vision humanista social, parte de
una concepcion del desarrollo como un proceso que se produce a lo largo de toda la
vida y que se origina por la combinacién de estructuras biologicas (lo genético) y las
condiciones sociales y culturales (ambiente); de manera que, pueda afirmarse que el
desarrollo social de la persona (relacion herencia - ambiente) determina la condicion
humana. En consecuencia, las particularidades del individuo en un ambiente que le
provea de actividades, experiencias de vida humana y de aprendizajes, dan lugar al
desarrollo.”

La Educacidn Inicial Bolivariana, recurre a la articulacion de los aprendizajes y los
elementos afectividad, inteligencia 'y Iudico, los cuales guardan plena
correspondencia con los pilares fundamentales de la Educacion Bolivariana:
Aprender a Crear, Aprender a Convivir y Participar, Aprender a Reflexionar y

Aprender a Valorar.”
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La afectividad tiene como fin potenciar el desarrollo social, emocional, moral,
cognitivo y del lenguaje del nifio y la nifia de 0 a 6 afios; razén por la cual resulta
esencial que esté presente en todas las actividades y momentos que se planifiquen en
la practica educativa, incluyendo las orientaciones que se brinden a la familia,
maestros y maestras, para que los nifios y las nifias avancen en sus aprendizajes y

desarrollo integral.

Ademas, la afectividad, articulada con las experiencias de aprendizaje de caracter
ludico, promueve en los nifios y las nifias el aprendizaje, en la medida en que
favorecen la posibilidad de aprender con los demas, acordar y cumplir normas

sociales. %

El juego, brinda a éstos y éstas la posibilidad de aprender con los otros nifios y las
otras nifias, de utilizar las propias estrategias de resoluciéon de problemas desde
puntos de vista diferentes, encontrando soluciones comunes, convirtiendo a los
conocimientos en un desafio que contribuya a fomentar la confianza y la alegria,
porque abre nuevas interrogantes que favorecen el desarrollo de nuevas capacidades.
Por su parte, el elemento inteligencia se orienta a desarrollar las potencialidades
fisicas, psicologicas e intelectuales que trae el nifio y la nifia al nacer y que los y las

. . 12
vinculan con el mundo fisico, cultural y social.”

Por ello, es importante que la educacion del nifio y la nifia en los primeros afios de
vida ofrezca oportunidades que favorezcan el fortalecimiento de los sentidos, las

emociones, el lenguaje, la afectividad, las relaciones, en cantidad y calidad, que les
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permitan desarrollar al maximo sus potencialidades. De manera que, mientras mas
sistematicos sean éstos y mientras mas temprano se inicien, mejores resultados se

;2
obtendran.?

Este planteamiento, supone que todos y todas nacemos con determinadas
potencialidades, las cuales se desarrollan en mayor o menor grado dependiendo, sobre
todo, de lo que el ambiente y los adultos y las adultas ofrezcan. De ahi, la importancia
de una estrecha interrelacion entre familia, maestros, maestras, adultos y adultas en la

Educacion Inicial Bolivariana.

Desde la Etnias Indigenas a la Linguistica

Las lenguas indigenas constituyen un grupo minoritario, pero muy importante para
el pais, ya que representan su herencia lingiiistico-cultural. La situacion lingiiistica de
los pueblos indigenas ha significado otra tensién en sus relaciones con la cultura

. 26
nacional”

. En 1992 a 2001, el niimero de los hablantes de lenguas indigenas
descendio el 10%; para 2001, el 70% de la poblacion indigena hablaba su lengua y el
25% no la hablaba, con un 5% no declarado >’ El 80% de los indigenas mayores de 5

afios habla su lengua indigena y de estos, el 75,69% es bilingiie, mientras que el 20%

, S 1 2829
s6lo se expresa en espafiol. =7

Sin embargo, existen casos de comunidades indigenas multilingiies, como por
ejemplo las de la cuenca del Rio Negro, que “dominan conjuntamente el Warekena, el

9 30

Baniva, el Nengatu, el espafol y el portugués”>°, o grupos cercanos al Esequibo que

dominan el castellano, el inglés y su propia lengua. ** Respecto a la distribucion de

65



los hablantes indigenas entre areas urbanas y rurales, los datos del ultimo censo
revelan que, en las primeras, el 64% de los indigenas habla el idioma de su pueblo y
el 30% no lo habla, con el 6% no declarado, mientras que en las areas rurales, el 85%
domina su lengua indigena y el 13% no la domina, con el 2% no declarado. Mas del
90% de los indigenas que pertenecen a las etnias Sanemad, Yanomami, Jodi, Yekuana,
Bari, Enepd, Piaroa y Pemoén, y mas del 80% de los indigenas de las etnias Warao,
guajiro y pumé mantienen su lengua (no la han perdido, sigue hablando su lengua

Indigena). Con el 70% figuran Wayuu y Yukpa. *'

En cuanto al manejo del dialecto indigena, los datos del censo de 2001 revelan que
un promedio de 70% de la poblacion indigena puede hablar el idioma de su pueblo,
mientras que aproximadamente el 30% no la sabe hablar. Respecto a esta
problemadtica, existen casos dignos de reflexion, como por ejemplo, cero hablantes del
idioma Waikeri, o un ntimero casi inexistente de hablantes de los idiomas Arawako
(1), Mapoyo (12) o Arutani (22). De igual manera, es preocupante el numero
reducido de hablantes de Afil, Baré y Baniva, en proporcion con la cantidad total de
los integrantes de estas etnias. En el caso de los A, la situacion es mas grave aln,
ya que estos estan perdiendo, de manera sistematica y simultdnea, tanto su lengua

31
como su cultura .

En la época de la globalizacion y de los contactos crecientes entre la poblacion
indigena y la poblacion criolla en Venezuela, se incrementa la destruccion de las
fronteras culturales entre las etnias indigenas y los demas residentes del pais. Como

los indigenas estan en condiciones de inferioridad numérica y subordinacion cultural,
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estos contactos, en la mayoria de los casos, terminan en que los indigenas empiezan a
experimentar vergiienza étnica, se vuelvan bilingiies y adoptan actitudes de desprecio
por sus lenguas y sus raices. En el caso de los Wayuu, por ejemplo, los representantes
de este pueblo “han recibido educaciéon universitaria y muchos han aprendido a no ser

2
como sus padres y sus abuelos” (*%).

En Venezuela existe la dificultad para la permanencia futura de los pueblos
Indigenas con sus identidades lingiiistico-culturales propias, porque aun siendo
pueblos pequeiios, son pueblos sélidos, y en un futuro estos pueblos ‘“seguiran
existiendo en forma indefinida, es decir sin estar sujetos a la amenaza permanente de
la extincion fisica o identitaria [..]” y serian “culturas modificadas pero con un sello
de identidad peculiar” ®?" Pese a todas las amenazas que pesan sobre los pueblos

o , . . . 32).
indigenas, aun representan una quinta parte de la superficie de la tierra” %

Las lenguas sucumben mas rapidamente que las identidades. Por tanto, las
interrogantes: ;qué idioma o idiomas hablaran estos pueblos? Y ;hablaran en su
propio idioma o se plegaran a algun idioma mayoritario?, quedan ain sin respuesta,
aunque es obvio que el resultado de estos procesos sea la reestructuracion y una

nueva ordenacién del panorama lingiiistico, tanto nacional como internacional )

En relacion con esta problemadtica, existe el peligro de desaparicion para siempre
de las lenguas de algunos de estos pueblos; por ejemplo, la situacion del Warekena,
Arutani, Sapé o Mako es alarmante, porque estas lenguas casi no tienen hablantes.

Asi, el Sapé, lengua que se habla en las orillas de los rios Paragua y Karim, cuenta
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con apenas seis hablantes, mientras que la situacion de la gran mayoria de las demas

lenguas es delicada.

Los dialectos indigenas de la nacidén venezolana merecen toda nuestra atencion por
su cualidad de portadores de culturas milenarias unicas e insustituibles cada una, y
por su valor — siempre creativo, estético y expresivo—. Los conocimientos
atesorados por las lenguas, hoy minorizadas, depende [...] la supervivencia del
planeta”. Por estas razones, conservar las lenguas indigenas y todas las demds que se

’ < . , . . 33
hablan en el pais, significa conservar la sabiduria y la diversidad.

Sin embargo, la globalizacién es percibida por los indigenas como amenaza a
sus lenguas, este fendmeno provoca “una nueva presencia de las civilizaciones
olvidadas / excluidas al interior de las propias culturas de los paises industrializados”.
La desaparicion de las lenguas indigenas, sin duda alguna, no se producira ni hoy ni
mafiana. La muerte de las lenguas es un proceso gradual y complejo y no se puede

inscribir una tnica causa en el certificado de su defuncién.™
Interculturalidad, Bilingiismo, y Educacién

En términos generales, la Educacion Intercultural Bilinglie se puede definir como
la planificacion de un proceso educativo, en el cual se usan como instrumentos de
educacion la lengua materna de los educandos y ellos a lengua, con el fin de que ellos
se beneficien con el aprendizaje de ésta, a la vez que mantienen y desarrollan su

lengua materna.>
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Esta definicion implica la planificacion de la ensefianza en dos lenguas y la
elaboracion de actividades curriculares pertinentes para dos lenguas de instruccion: la
lengua indigena y el espanol. La Educacion Intercultural Bilingiie se implementd
inicialmente en 140 comunidades de 9 pueblos indigenas®' en el primer grado de la
educacion basica de las etnias Jivi, Kariia, Pemoén, Pumé, Wayuu, Warao,
Yanomami, Yekuana y Yukpa, con la posterior incorporaciéon de los Piaroa y los
Arawako. Luego, estos programas se extendieron a la segunda y la tercera etapa de la
educacion basica (hasta el 9.0 grado), y se estudié la posibilidad de implementar el

Régimen en la etapa preescolar, diversificada y superior *°

En el plan de estudio de la educacion basica se incorporaron las areas de
Educacion para el Trabajo y Educacion para la Salud y Lengua, con énfasis especial
en el conocimiento de la lengua Castellana y el Dialecto Pumé. Sin embargo, al
margen del programa oficializado de la educacion intercultural bilingiie, existen
escuelas donde los propios maestros indigenas demuestran creatividad y producen sus
materiales originales, emplean estrategias novedosas, usan el idioma oralmente
cuando no cuentan con suficiente material escrito, hacen valer su cultura e idioma y
les dan mayor peso que a los programas oficiales. Esto sucede, por ejemplo, en las
etnias Wayuu, en algunas escuelas en Delta Amacuro y en Amazonas (E. Mosonyi,

entrevista personal con la autora, 28 de junio de 2009, Caracas).

En el nivel universitario, existen ciertos logros en Venezuela en cuanto a la

enseflanza de las lenguas indigenas, tanto a los indigenas como a no-indigenas. Asi,
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por ejemplo, se imparte el idioma Warao en la Universidad Central de Venezuela
como materia electiva. Ademads, dos lenguas indigenas, el Wayuu y el Karifia, se
ensefian en la Universidad Bolivariana de Venezuela (UBV), en Caracas, como
actividad de extension, desde febrero de 2005. En la sede de esta Universidad en el
estado Falcon, el Wayuu figura como lengua obligatoria en el marco del programa de
formacion de grado de la carrera Educacion integral. La coordinadora del Centro de
Idiomas de la UBV, profesora Alba de Osorio, comenta que de esta manera “en la
UBYV hemos roto paradigmas y nos salimos de la 6ptima anglosajona que tenian las

universidades tradicionales” ©”

En la Universidad del Zulia y en la Universidad Pedagégica Experimental
Libertador también sigue habiendo experiencias muy exitosas con la ensefianza del
idioma Wayuu. De esta ultima depende la red Mdcaro, sistema que se extiende por
todo el pais y cuenta con decenios de afios de existencia, donde se imparte la carrera
Educacion intercultural bilingiie a nivel técnico y aprender la lengua indigena es
requisito obligatorio.

Lamentablemente, en el resto de las universidades nacionales so6lo hay cursos
reldmpagos, clases ocasionales, materias electivas, de muy poca cubertura en cuanto
al nimero de participantes. Por estas razones, todas éstas son experiencias
insuficientes tanto para el criollo como para el indigena, porque no dan cobertura ni a
los criollos interesados o potencialmente interesados en profundizar su conocimiento
de alguna lengua indigena, ni a los indigenas verdaderamente preocupados por los

aspectos practicos o teoricos de su idioma. Ademas, en términos de extension y
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sistematicidad, ninguno de estos cursos es irreversible: cuando un maestro se retira,
en general nadie lo reemplaza, y se presenta el problema de falta de continuidad (E.

Mosonyi, entrevista personal con la autora, 28 de junio de 2009, Caracas).

Como experiencias exitosas en el marco del Régimen de Educacion Intercultural
Bilingilie, cabe mencionar las Escuelas Madre Mozzarello de Puerto Ayacucho,
Yanomami en el Alto Orinoco, Ocamo, Mavaca, Platanal, Shapono Itinerante y
Monsefior Jauregui en la Isla de Raton, Juan Flores de Cafio Grulla en el municipio
de Autana, del estado Amazonas, y otras>° donde se respetan los idiomas de los
indigenas, sus tradiciones, costumbres y valores, siendo el estado Amazonas un
ejemplo de la implementacion de este Régimen, debido a su aplicacion gradual y

consistente.

Uno de los mayores obstaculos que enfrenta la Educacion Intercultural Bilingiie,
es la falta de textos escolares, tanto desarrollados por los propios indigenas como
traducidos a idiomas indigenas; por esta razén, en muchos planteles educativos
todavia no se ha implementado. Sin embargo, estas fallas se han venido subsanando;
por ejemplo, a partir de 2005, el Ministerio de Educacion y Deportes, mediante la
Direccion de Educacion Indigena, ha publicado periddicamente textos de iniciacion a
la lectura, cartillas, libros de gramaticas pedagodgicas y diccionarios bilingiies, en
diversos dialectos indigenas: Yukpa, Wayuu, Kurripaco, Warekena, Piaroa, Baré,

Karifia, Warao y otros.
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Estos textos se distribuyen en las escuelas indigenas de todos los estados que
tienen poblaciones indigenas, por pequefas que sean. Uno de los ultimos textos,
publicados recientemente, fue la Guia pedagogica Karifia para la educacion

intercultural  bilingiie®*®"

para la poblacion indigena Kashaama del estado
Anzoategui, siendo esta publicacion resultado de estudios lingiiisticos y

antropologicos dirigidos por Gabriela Croes y Jesus Galindo, con el propodsito de

incentivar el estudio del dialecto Karifa y sostener la identidad indigena nacional

La Educacion Intercultural Bilingilie ha sido duramente criticada durante afnos. A
nivel tedrico-conceptual, las criticas sefalan que en Venezuela, al igual que en
muchos otros paises latinoamericanos, el sistema educativo oficial del Estado-Nacion
desarrolla un modelo educativo que, adecuado o no, lo impone a los distintos grupos
étnicos, “sin consideracion alguna de las probables y devastadoras consecuencias que
puede originar” “?, donde se ensefian los contenidos culturales autoctonos desde la
epistemologia oficial de la escuela y no desde la propia cultura étnica. Este modelo no
corresponde ni en sus origenes, ni en su concepcion, orientacion o contenidos, al tipo
de educacion que cada grupo étnico se ha forjado durante toda su historia, por lo cual
se le puede considerar como inviable, ya que implica una permanente violacion del
acervo cultural de las etnias, y sin pertinencia cultural no hay posibilidad de

pertinencia curricular.

En el caso en que a alguna comunidad indigena se le permita participar en la

3

planificacion y la ejecucion de algun proyecto educacional, se le impone “una
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asesoria educacional y técnica, ya que se supone que no son capaces de realizarlo por

9941

si mismos™"" impidiendo asi el didlogo entre culturas.

A nivel de su implementacion practica, la Educacion Intercultural Bilingiie también
ha presentado ciertas fallas, entre ellas, la insuficiencia de docentes conocedores de
idiomas indigenas y la escasa preparacion docente de los mismos, falta de materiales
instruccionales, poca atencion a los nichos lingiiisticos y deficiente preparacion del

personal que supervisa la implementacion de la educacion bilingiie.

En los afos ochenta surgi6 la Educacion Bilingiie Intercultural (EBI) -también
llamada Eeducacion Intercultural Bilingiie (EIB)- como un paso adelante en el
proceso bilinglie que comentamos, si bien contintia coexistiendo con la educacion
bilingiie bicultural, término al que siguen apegados los paises centroamericanos. Esta
propuesta alternativa que «concibe lo bilingiie y lo intercultural en una doble y
complementaria dimension de un mismo proceso educativo» (Educacion y
Poblaciones Indigenas en América Latina, UNICEF, Santaf¢ de Bogota, 1993),
habida cuenta su mayor complejidad, ha sido objeto de interpretaciones diversas
aunque no necesariamente contradictorias. Procedemos a continuacion a su resumen,

sobre la base de la mas reciente documentacion llegada a nuestro poder.

El término «bicultural», es utilizado en algunos paises como sinénimo de

despojarlo de la connotacion que éste pudiera tener de enfrentamiento entre dos
. , ., . 42 .

culturas y aproximarlo mas a la nocioén de pluralismo cultural. ™ Los proyectos bajo

la etiqueta de «bicultural» por lo general no han cumplido sus objetivos, ya que,
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como lo bicultural presupone la existencia de dos sistemas culturales que pueden
tener un nivel de relacion en un plano de igualdad» y «no es este el tipo de relacion
entre las etnias indigenas y el sistema cultural mestizo occidentaly». Ello implica,
segun este autor, la relatividad del término cultural, ya que de lo que en realidad se
trata es de la existencia de multiples expresiones culturales en busqueda de su
referente principal. «En este transito, el sistema cultural dominante tiene relaciones
fundamentalmente bilaterales con las etnias indigenas, promoviendo asi la
fragmentacion y retardando histéricamente el proceso de interculturalizacion sin

dominacion ni dependencia.***

Existen dos concepciones de la interculturalidad en el proceso educativo bilingiie.
La primera se define como el manejo de dos o mas codigos que posibilitan
desenvolverse sin problemas en las respectivas culturas, es decir, «una educacion
orientada principalmente a mantener abiertos los canales de transmision, adquisicion
y reproduccion de la cultura indigena y, paralelamente, a favorecer la adquisicion de
otros codigos de comunicacion, conocimiento y comportamiento». La segunda, como
«la ampliacion del codigo de referencia, mediante la adopcion de elementos
indispensables para afrontar los cambios inevitables que tienen lugar por el contacto o
choque entre culturas asi como por las dindmicas propias». En este caso, la educacion
seria «el proceso que facilita la articulacién armonica e integral de lo nuevo a partir

- . 43,40
de una matriz cultural propia» ™

Para la UNICEF esta modalidad es bilinglie, ya que los nifos desarrollan el

conocimiento de su propia lengua y se instruyen a través de ella al mismo tiempo que
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aprenden una segunda lengua, generalmente la oficial del pais respectivo. Es, por otro
lado, intercultural, ya que parte de la cultura propia de los educandos para su
revalorizacién y promocion, para asi conseguir la plena identificacion con ella, al
mismo tiempo que les facilita la apropiacion de técnicas y practicas pertenecientes a
otros pueblos. De esta forma se consigue «una capacidad propia y libre en los
educandos para la seleccion y generacion de respuestas acordes con sus concepciones
de vida y en respuesta a sus necesidades cotidianas de supervivencia y desarrollo». Al
garantizarse por esta via la continuidad historica de las culturas aborigenes y su vision
del mundo, la escuela podrd mas facilmente articularse con la comunidad,
convirtiéndose en una institucion util y deseable, capaz de motivar a los nifios

indigenas.

Ahora bien, al profundizar en el sentido de la interculturalidad, se llega a dos
conclusiones vinculadas entre si, sobre las que estan de acuerdo muchos analistas. En
primer lugar, una vez asumido el caracter global e integrador de la cultura, la
interculturalidad trasciende el sistema escolar y también el ambito educativo, sin
poder reducirse s6lo a €l. Pero como vimos antes, los nuevos espacios conquistados
por las lenguas indigenas son todavia muy reducidos, a pesar de que en las recientes
normas se haga referencia a ellos, sobre todo a los medios de comunicacion. En
segundo lugar, la interculturalidad, como ya empieza a plantearse en algunos paises
de la region, no debe recaer inicamente sobre la poblacion indigena, precisamente la
mas discriminada, sino que ha de involucrar a toda la sociedad para poder asi

e .. .y , 43
fomentar un auténtico conocimiento y comprension reciprocos
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Llegamos a la relacion del Pumé y su ambiente, es importante para el desarrollo en
siguientes apartados, la importancia de como hay la relacion con sus tierras
ancestrales, su selva, y su gente, para poder comprender las descripciones aportadas

en el local de estudio..

En la vision indigena tradicional el ser humano y el ambiente son una misma cosa
y es por ello que pueblos como los Pumé le rinden culto a la ley de causa y efecto, es
decir, consideran que toda accion que realicen genera o produce una consecuencia, de
alli que estén en constante estado de alerta y se relacionan con el medio natural desde
una perspectiva de respeto a fin de no causar consecuencias indeseables que
inevitablemente recaerian sobre ellos, a fin de llevarse en armonia con el ambiente y

otros seres vivos.

En este sentido, los Pumé, estan caracterizados por ser pescadores, cazadores y
recolectores. Esta etnia le otorgan a la naturaleza un sitial importante dentro de sus

9 el vital liquido originara,

creencias y tradiciones, en especial al agua y el moriche
mediatizard y acompafiard a las manifestaciones culturales del grupo; concurrira,
omnipresente, en la existencia total de los Pumé, ya que por alli se desplazan en sus
curiaras, edifican sus casas y obtienen sus alimentos.

En el caso de los morichales la aprovechan al maximo extrayendo del tronco
harinas, bebidas y gusanos que sirven de sustento alimenticio, ademds de tablas para
pisos y plataformas; del racimo consiguen frutos, bebidas, mermeladas y lefia y por
ultimo del cogollo sacan las verduras y fibras con las que realizan guayucos, maletas,

calzados y sogas "
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Asi mismo, en esta cultura se practican danzas o bailes de agradecimiento por las
cosechas: por la comida proporcionada a lo largo del afo, se relaciona lo espiritual
con lo ambiental, las almas son inmortales y existen diversos espiritus que se
introducen en el ser humano, siendo el chaman el intermediario entre ellos, para
realizar este baile es necesario la presencia de tres chamanes uno sacude una maraca
emplumada, otro la maraca sin plumas y el Gltimo toca una trompeta hecha del
moriche con una embocadura de cera, ellos presiden el baile circular y marcan el paso

seguido por los demas. “°*

En definitiva, los Pumé estan intimamente relacionados con el habitat donde
viven, conformados mayoritariamente por ecosistemas acudticos, ademas los
componentes de la naturaleza como el agua, luna, sol, selva, rio y tierra hacen posible
su subsistencia. Asi mismo, como la gran mayoria de los pueblo indigenas tienen una
cosmovision muy marcada con estos componente, para ellos la luna es un rabipelado
de un solo ojo prendido de las nubes por la cola, que de dia duerme y de noche se
mantiene alerta con un ojo abierto vigilando su alrededor. Ellos cuentan que si el
rabipelado abre mucho el ojo, la noche sera clara y otras veces solo lo abre a medias,
por eso hay noches con luna o sin ellas. >4

La sociedad Pumé es la sumatoria de la transmision de la cultura de generacion en
generacion a lo largo de los siglos. Sus valores y costumbres, representan una forma
de vivir en armonia con la naturaleza, es por ello, que a pesar de la intervencion de

otras culturas y la adopcion de costumbres distintas a las originarias, se hace

necesario la preservacion y divulgacion de sus tradiciones y saberes, para la
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preservacion de los mismos, como un acervo cultural que caracteriza a la gran

mayoria de los indigenas en Venezuela.

Resulta comprensible que para estos pueblos sea tan importante la conservacion
de sus espacios naturales tanto como la proteccion de sus dialectos y sus tradiciones

@7

ancestrales, como lo apuntan ©"’ no se puede hablar de preservacion de los pueblos

indigenas y sus culturas, sin preservar al mismo tiempo sus territorios ancestrales.

La relacion de los pueblos indigenas con su habitat es de suma importancia ya que
ellos son conocedores y participes de la dindmica de dependencia reciproca. Ademas,
a través de sus practicas se mantiene el equilibrio ecologico porque estdn conscientes

de que al producirse una alteracion afectaria sus vidas y su cultura.

Para concluir este apartado, es necesario resaltar que el recorrido tedrico que
hemos trazado intenta la interpretacion del estudio, describe unas indicaciones que
dejan abierta la posibilidad de que las realidades locales y étnicas impongan una
elaboracion paralela y hasta opuesta con la que hemos aqui expresado. De hecho, no
se trata de encerrarse en la teoria y obligar a la realidad a entrar en las categorias pre
elaboradas, sino utilizar estas como indicadores de recorridos posibles, entre los
tantos que existen y que, tal vez, pueden tener mayor valor, en una perspectiva
completamente transcultural que permita finalmente relativizar los modelos

occidentales impuestos como universales

78



BEa Tokoi III:

DESDE LA PRIMERA INFANCIA PUME AL ESCENARIO CULTURAL: LA
RELACION CON LA TIERRA, CON LA SELVAY CON SU GENTE EN EL
MUNDO DE HOY PARA EL MANANA.

"Ahora, todos vivimos en el mundo.
En el principio crearon la hierba para que los animales comieran.
La hierba no fue sembrada por nosotros los humanos.
Por eso renace sola, porque asi fue creada.
Porque lo hizo el Duefio. Los arboles renacen desde la raiz.
Cuando se derriba un moriche se piensa que se muere.
Pero no, renace desde la raiz. Porque fue sembrado por el Duefio Creador.
Abhora, lo que nosotros sembramos no hay que confiar que retofie, porque es sembrado por
nosotros.

Asi es la cosa" (Fragmento de “La hierba y la serpiente Tiputipu”)

El hogar de los nifios en su primera infancia, de este estudio se ubican Comunidad
Indigena de Boca de Tronador, apareceran a continuacién titulos y subtitulos que
delimitan cada aparte constituyen una especie de “paseo geografico” cuya finalidad es
ayudar al lector a ubicarse en el escenario narrado en relacion a un determinado

contexto o situacion.

LA COMUNIDAD Y SU ESCUELA: UN PRIMER ENCUENTRO

Viernes, 12 de Agosto 2011

Habiamos llegado a San Fernando de Apure, Capital del estado Apure, el dia

anterior en la noche, después de haber recorrido unos 677 Kilometros desde Valencia,
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en una travesia que incluia el paso de puentes, de cuatros Rios, el Arauca, Capanaparo,

Cinaruco, Caribe.

Habia un contacto previo con el Antropologo Kleimer Correa,(KC) funcionario
desde hace largo tiempo del Ministerio de Salud Indigena del Estado Apure. Debido a
su ocupacion, el tiene un amplio conocimiento sobre la Problematica de las
comunidades indigenas de la Zona en la que se ha desempeniado sus funciones, en lo
que respecta a las condiciones sanitarias, sociales y educativas. Al explicarle el
propoésito del proyecto y las necesidades que teniamos de encontrar una institucion
educativa en la que se aplicase la Educacion Intercultural Bilingilie, se dispuso a

cooperar en nuestra busqueda.

A las 9 am, KC, estaba puntual en el hotel donde estabamos alojados y en un bus
del Ministerio de Salud Indigena, partimos hacia Elorza... Después de cinco horas de
viaje, llegamos a Elorza municipio Rémulo Gallegos, En el Centro de Produccion y
Formacién “Indio Alegre” donde nos alojamos hasta el dia siguiente para partir hacia
el lugar que finalmente encontrariamos lo que se necesita para iniciar el estudio. Para
llegar al sitio abordamos transporte fluvial (canoas grandes), y salimos desde paso
Caribe, atravesamos los Rios Caribe, Capanaparo, Riecito durante 5 horas. Ese lugar,
el sector de Boca de Tronador, estd habitado por una comunidad indigena
perteneciente a la etnia Pumé, cuya lengua materna es Yaruro. Ademas Adultos y
Adolescentes en su gran mayoria hablan con cierta fluidez la lengua castellana, mas no

asi los ancianos ni los niflos antes de su entrada a la escuela; esta, en muy buenas
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condiciones de infraestructura, es lo primero que encuentra el visitante al llegar a la

comunidad. Y sin embargo estamos en el Alto Apure.

Tomando en consideracion el aeropuerto de la ciudad, el trayecto se habia
extendido a lo largo de unos 89,92 kilémetros, en direccion este en la via que conduce
al principal puerto fluvial del estado, Paso Arauca, desde el cual pueden tomarse

embarcaciones para recorrer todo el estado Apure.

OBSERVACION VIAL.

Transitando por la via asfaltada desde San Fernando de Apure hasta Elorza, luego
fue un recorrido via fluvial, se observa en las cinco horas de camino, que algunas
casas han sustituido sus tradicionales churuatas* o sus viviendas rectangulares hechas
de bajareque, con techos de palma por otras construidas por organismos nacionales y
regionales y a las que estos denominan “viviendas rurales”. En otros casos coexisten

ambos tipos de vivienda.

Asi mismo se pueden observar con cierta facilidad algunas escenas de la vida
cotidiana ya que la presencia de dos Rios (Capanaparo y Riecito) nos garantiza un
buen punto de observacion de actividades como la pesca, el acarreo de agua o el

lavado de la ropa, o de otras como la higiene personal o la recreacion.

Siguiendo nuestro recorrido por la via fluvial, observamos cafos, en la desviacion
del Rio Capanaparo y seguir en la “Y” hacia Rio Riecito, realizamos una parada en
Comunidad Indigena Barrancones, una familia indigena casi en la entrada, alojados

en una humilde vivienda, dedicadas a labores de artesania: Tallas de Madera que
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reproducen algunas especies representativas de la Fauna de Apure como los Loros,
Chigiiire, cuidadosamente pintadas, asi como también mochilas tejidas con fibras de
moriches®. Al bérdalos, muestran con orgullo su trabajo y con la parsimonia propia
del Indigena el artesano escribe el correcto castellano sobre un loro escogido por

nosotros “Recuerdo de Apure”.

Seguimos el Recorrido, pasamos por la Comunidades Indigenas, de Alcornocal, las

Maravillas, Guahiba, Chainero hasta llegar a Boca Tronador.
LA GEOGRAFIA ECONOMICA DE LA COMUNIDAD PUME BOCA DE TRONADOR

La comunidad de Boca de Tronador se encuentra Ubicada en el Municipio “Rémulo
Gallegos”, Parroquia Elorza, a través de su Escuela Basica Bolivariana Boca
Tronador, ubicada en sector: Riecito frente sendero finca el porvenir. A la izquierda
sendero Comunidad indigena banco largo. Derecha, sendero Comunidad Indigena, la
referencia comunidad indigena Boca Tronador, margen derecha Rio Riecito,
perteneciente a la Parroquia Elorza. Esta Parroquia forma parte del Estado Apure,
Situado en la region de Los Llanos a Orillas del Rio Arauca a una altitud de 95 msnm,
Elorza se ubica en medio de una llanura que se presta a las labores agricolas. Sus
coordenadas son; Latitud 7° 3' 35 y N Longitud 69° 29' 48 O en la frontera con
Colombia. Toda la poblacion es indigena. La mayoria de los habitantes estan

asentados en los margenes del Rio Riecito, su principal fuente de Agua y Alimentos.

Se Considera su actividad productiva, ubicada en el margen de la red de produccion

rubros agricolas, desarrollados a nivel Nacional. También autonoma o subsistencia.
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Sin embargo, presenta significativos recursos naturales de bosques y especies nativas,
que algunos consideran que pueden explotarse racionalmente. Posee una extensa red
hidrografica con buen potencial de recursos pesqueros. La mayor parte de las tierras de
la region no son muy apropiadas para la explotacion agropecuaria; sin embargo existen
algunas areas en las cuales es posible el desarrollo agricola. La region se encuentra
aislada del resto de las demas comunidades, debido basicamente a la falta de sistemas
de transportes acordes al medio. Las condiciones de vida de la poblacion estan
afectadas fundamentalmente por la carencia y deficiencia de vivienda, nutricion, salud,
que muestran indices muy bajos de observacion directa y convivencia con las

comunidades.

La Poblacion es Indigena, perteneciente a dos familias lingiiisticas con patrones
culturales propios. Pumé y la Criolla. La comunidad asegura su subsistencia a partir de
una utilizacion sostenida y diversificada de los recursos naturales del area, fundada en
su conocimiento de la distribucion espacial y oferta temporal de los mismos. En la
medida que todavia conserva los rasgos fundamentales de su cultura tradicional,

garantizan su supervivencia y la conservacion fragil del medio ecoldgico que habitan

LOS RECURSOS NATURALES DE BOCA TRONADOR

El Clima de la Comunidad de Boca de Tronador se encuentra ubicado en un piso
térmico tropical de sabana y bosque tropofitos semi-humedo, caracterizado por tener
un periodo lluvioso de seis meses a siete meses y el resto es de verano. La

temperatura media anual es de 27, 5°C con minima de 18.4°C en los meses de enero y
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febrero en horas de la mafiana y maxima de 40.2°C en horas de la tarde. Se cuenta con
poca informacion de caudales y niveles de los Rios de la regién dada la dificultad de
operacion de las estaciones hidrométricas por falta de infraestructura logistica, pero a
la observacion realizada en ese tiempo (agosto), se presentan grandes volimenes de

escorrentia por sus cauces.

Los suelos de la region, varian en calidad y textura segin la antigiiedad y el
drenaje, elementos que influencian la naturaleza de la mezcla. De la misma forma es
relevante la exposicion a condiciones climaticas muy humedas o algo mas secas. El
resultado es desigual, de modo que los suelos se distribuyen de la manera siguiente: en
las zonas de médanos, son acidos y bajos en nutrientes; en sectores de llanuras
constantemente inundados, son de mediana calidad y fertilidad deficiente; en los
bancos registran buen drenaje y texturas medias; y en el noreste de la region ostentan

un extraordinario poder agricola.

Es plano casi en su totalidad, con extensas llanuras que van desde la confluencia de
los rios Apure, Arauca y Capanaparo con el Orinoco. Los llanos de este Municipio,
presentan algunos hechos fisiograficos importantes, generados por el tipo de suelo,
clima y su patrén hidrografico; sobresalen entre ellos las zonas de médanos, planicies
deltaicas y unidades tales como bajios, bancos y esteros, muy proclives a las
inundaciones durante el periodo de lluvias. A pesar de ello, prevalece una vegetacion
de sabana, herbacea, de pastizales, matorrales y arbustos, frecuentemente
acompanadas de enormes palmas que agrupadas forman los paisajes de morichales

comunes a todo el llano. Posee también secciones intercaladas de selvas, llamadas "de
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galeria", y en menor grado, zonas de bosque tropical lluvioso. En esteros y margenes

de rios prolifera la vegetacion acuatica.

La flora principal destacan en esta zona es la flor de bora o jacinto de agua
(Eichhornia crassipes) y el el merecure (Licania Pyrifolia), el saman, el lirio de agua,

la flor de nécar, el chaparro, el salado, el canafistula, y la palma llanera.

En cuanto a la fauna, es muy diversa abundan una cantidades de aves como; el
Gaban, el Gaban Pionio, la Garza Morena, la Cotua, Yaguaso o mejor conocido como
Guiriri, Paloma Turca o Rabo Blanco, Paloma Sabanera o Chaparralefia, Pato
Carretero, Carrao, Garzén Soldado, Gallito de Agua, el Perico Cara Sucia, las
Corocoras, el Garrapatero, la Gallinita de Monte, el Alcaravan de Corbata, el
Tautaco, el Rey Zamuro, el Zamuro, el Caricare Sabanero, el Pajui Copete de Piedra,

la Guacharaca, la Paraulata Llanera y el Ronzalito Llanero.

En cuanto a los animales se encuentran; el Galapago, el Curito, la Danta, la Lapa,
el Venado Caramerudo, el Chiguire, la Baba o Babo, el conejo de Monte, el
Cachicamo, el Caiman del Orinoco, el Perro de Agua o Nutria Gigante, el Rabipelao,
el Puerco Espino, el Mono Araguato, el Oso Palmero, el Cunaguaro. Dentro de los
peces que mas se destacan; el Pavon, el Coporo, el Bagre, el Caribe, La Cachama, la

Palometa y el Dorado, entre otros.

VIALIDAD Y COMUNICACION DESDE BOCA TRONADOR
Las vias de transporte terrestre para la comunicacion durante el verano, a lo

interno de las distintas comunidades Pumé es muy limitadas, los rios constituyen la
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mas importante via de comunicacion, pero el transporte fluvial es irregular, ya que en
época de verano, de noviembre a Marzo, gran parte de la red fluvial es intransitable
hasta para embarcaciones de pequefio tamafo. No existe infraestructura portuaria de
forma artesanal suficiente para facilitar las operaciones de carga y descarga, las

cuales, en general, se realizan en areas improvisadas.

La comunicacioén y transporte hacia lo externo del contexto geografico de esta
etnia, hacia la poblacion criolla, se efectia fundamentalmente desde Boca Tronador
hacia Elorza, a través de via fluvial (invierno), via terrestre (verano). El primer punto
de referencia geografica importante es el paso Caribe (Rio Caribe), el Rio
Capanaparo, Rio Riecito. A comienzo de afio, se inicia un periodo seco sin
precipitaciones, por lo que las aguas de los rios antes mencionados, al igual que las de
todos los rios, comienzan a descender y la vegetacion a marchitarse; este ciclo
continua progresivamente durante los meses de febrero, marzo, hasta alcanzar los rios
su nivel mas bajo de estiaje en la primera quincena del mes de abril durante el cual el

grado de marchitez en las plantas es mucho mayor.

El recorrido de la carretera se convierte para el visitante en una apreciable,
impresionante y exuberante belleza paisajista, mezcla de sabana y selva, que se
pueden disfrutar a ambos lados de la carretera, la cual constituye el principal
elemento de vinculacion o enlace entre la ciudad de Elorza habitada mayoritariamente
por “criollos”, con sus instituciones econdémicas, politicas, sociales, propias de la
llamada civilizacidén occidental y estas tierras habitadas por comunidades indigenas

etnias Pume, a quienes la cultura de los criollos ha penetrado en mayor o menor
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grado, segun sea el acceso por ubicacion en la zona y sus necesidades de

comunicacion y subsistencia.

SERVICIOS PUBLICOS DE LA COMUNIDAD BOCA TRONADOR

La poblacién esta dispersamente asentada en un area geografica relativamente
grande. Existe una gran proporcion de poblacion joven, lo que tedricamente le
confiere a la region una fuerza de trabajo real y potencial muy importante. La
poblaciéon econdémicamente activa se ocupa principalmente en las actividades
primarias de caza, pesca y agricultura, un porcentaje menos importante se dedica a la
labor educativa. La poblacion mayor de 15 afios esta alfabetizada, debido
principalmente a su acceso al sistema educativo y programas o misiones educativas

impulsadas por el gobierno Nacional de la Zona.

Los centros educativos cuentan con infraestructura adecuada, existe deficiencias en
su equipamiento desde el nivel preescolar hasta la primaria. En cuanto al servicio de

salud, se dispone de un Ambulatorio Rural Tipo I.

El sistema de comunicacion es deficiente, no se cuenta con telefonia publica, ni
residencial, ni telefonia celular. Se cuenta con una radio en el ambulatorio que

comunica con Elorza.

ACTIVIDAD ECONOMICA DE BOCA TRONADOR

La produccion es muy limitada y la infraestructura de servicios a la

produccion y la comercializacion es inadecuada para apoyar un posible desarrollo
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econdmico de la comunidad. La agricultura existente es basicamente de subsistencia,
y se caracteriza por un sistema migratorio de tumba-quema-cultivo-descanso en las
zonas de vegas altas y tierra firme y de siembras periddicas en las riberas
dependiendo de las fluctuaciones de los rios. Los principales cultivos son yuca, piiia,

maiz, lame, frijol, platano, patilla, melon, auyama.

La pesca artesanal y el comercio de pescado fresco y seco constituyen actividades
importantes del area. Existen pescadores que se dedican a esta actividad durante todo
el afio; pero en época de creciente de los rios, la mayoria de los pescadores se dedica
a otra actividad, especialmente a la agricultura. La comercializacién del pescado se
realiza de dos maneras de presentacion o estados: fresco y seco salado la deficiente
infraestructura pesquera contribuye a la potenciacion de su desarrollo, En la mayor

parte de la region, la pesca es de subsistencia y en todos casos a nivel artesanal.

La produccién pecuaria es incipiente; la crianza de animales mayores no se
desarrolla en el area, mientras que la cria de porcinos y aves estd un poco mas
generalizada en la comunidad. La crianza de porcinos es basicamente domestica y
exclusivamente extensiva, con el empleo de razas criollas de limitado rendimiento. La
alimentacion es a base de residuos de cosecha y frutos, tubérculos, y granos locales,
con limitado porcentaje de alimentos proteicos. No existe un plan de manejo, ni
mejoramiento  genético reproductivo, el empleo de insumos veterinarios
(medicamentos y vacunas) es minimo. La avicultura un poco extendida, se emplea en
forma extensiva la raza criolla de doble proposito, y utilizando como alimento

productos de los residuos de comidas. Predomina la produccién de huevos de
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consumo y en segundo lugar carne como fuentes proteicas. No se maneja programas

sanitarios. La crianza es basicamente familiar.

SISTEMA DE PRODUCCION AGRICOLA:

Tal como se ha sefialado anteriormente, la agricultura migratoria y de subsistencia
en gran parte del ambiente tropical, se ha mantenido gracias al aprovechamiento de la
fertalidad natural de los suelos bajo cobertura boscosa. El hombre que depende de
estos sistemas de produccion, ha tratado por largos periodos de tiempo de imitar lo
que la naturaleza ha venido realizando. En efecto, la practica de manejo tradicional
que consiste en la tala y quema, el establecimiento de cultivos por 2 0 3 afios y luego
el abandono del predio o conuco por periodos de 10-20 afios, ha permitido que los
niveles de materia organica y los nutrimentos en el suelo se restauren cercanos a su
nivel original, al garantizar nuevamente un ciclo cerrado de nutrimentos entre el suelo
y la vegetacion que se regenera, por lo tanto, al garantizarse la regeneracion del
bosque a través del periodo de descanso y la formacion de barbecho se mantiene el

ciclo de nutrimentos. *®

Dentro del sistema de produccion tradicional migratorio, la quema es una actividad
rutinaria. Los estudios llevados a cabos hasta el presente han demostrado que existen
efectos beneficios en lo relativo a la fertilidad quimica de los suelos. Después de la
quema el suelo muestra un incremento en el pH y luego desciende gradualmente,

asociado a este incremento pH también ocurre un descenso en los niveles de
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aluminio; de la misma forma se observa un aumento de la disponibilidad de fosforo y

. 4
de las bases cambiales.*®

El sistema de produccion “agricola migratoria”, presenta ciertas ventajas como
una alternativa sustentable de manejos de suelos y de produccion de cultivos para el
area estudiada. Sin embargo, es necesario plantearse una linea de investigacion que
apunte en incrementar la eficiencia en este sistema, a través de la introduccion de
algunas innovaciones tecnologias, que deberian ser transferida a las comunidades
locales, luego de su validacion. Nos e dejan de reconocer ciertos impactos adversos
de este sistema en el ambiente, los cuales pueden ser mitigados con el tiempo si se

mantiene el manejo tradicional.

Si bien es necesario introducir ciertas mejoras a este sistema, debe analizarse con
mucho cuidado y no mal interpretar estas modificaciones con un cambio a una
agricultura de altos insumos, que cambie el patron de ocupacion territorial de nomada

a estable y continuo.

OPCIONES ALTERNATIVAS PARA UN MANEJO AGROPECUARIO

ADECUADO

En la actualidad y bajo las constantes presiones de la poblacion, existen
argumentos para justificar la implantacion de una agricultura continua, lo cual tendria

las siguientes limitaciones o impactos:

e Mayores costos reales por hectarea, al mecanizar actividades como Ila

deforestacion, la preparacion de tierras.
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e La mecanizacion trae como consecuencia problemas asociados a la
compactacion, erosion, y por lo tanto, la reduccion de la productividad del
suelo.

e Aumento de la poblacion de malezas y de la demanda de productos quimicos
(pesticidas).

e Mayor incidencia de plagas y enfermedades al implantarse el monocultivo.

e Fertilizacion mineral inorgéanica.

Impacto cultural ante la adopcion de nuevas tecnoldgicas.

Cualquier opcion de desarrollo agropecuario en la Comunidad Boca Tronador
debe estar fundamentada en el mantenimiento de la productividad de los suelos, a
través de la conservacion y mantenimiento de los niveles de materia orgénica es la
clave para uso sostenido de este recurso, de lo contrario, seria necesario hacer usos de
tecnologias de altos insumos para poder satisfacer las demandas de los cultivos. Tal
como se ha discutido y no deseamos proponer, este proceso de artificializacion esta
altamente asociado a un incremento del costo real de produccioén por superficie y
exige de todo un proceso de capacitacion para la transferencia tecnoldgica (Extension
Agricola y Asistencia Técnica), asi como garantia de que los canales de
comercializaciéon y mercadeo sean adecuados para la recepcion de los productos
agricolas, de contrario, son pocos probabilidades de éxito de una agricultura continua

tanto en lo econdmico, en lo socio-cultural y en lo ambiental.
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Ante el panorama de conciliar usos agricolas, con exigencias ambientales y
socioecondmicas, que permitan una actividad agricola sustentable, la agricultura

migratoria sigue siendo opcion importante y amigable con el ambiente.

La introduccién de cultivos tropicales, adaptados a condiciones de suelos infértiles
podria diversificar el uso de tierra, con un minimo de aplicacion de insumos. Para
tales fines, existe un relativo amplio nimero de cultivos, muchos de produccion
actualmente, que podian ser consolidados en la Comunidad y que son tolerantes a
suelos acidos. Entre estos cultivos destacan: pifia, café, caucho, yuca, mango,
guayaba, merey, frijol, y quinchoncho, asi como un conjunto de especies autdctonas
como seje, pijiguao, y otras especies que pudieran asociarse con cultivos antes

mencionados.

El establecimiento de una actividad ganadera esta limitado por la calidad de los
pastos naturales como repuesta a la pobre fertilidad de los suelos. Existen especies
gramineas tolerantes a suelos acidos tales como guinea, gordura o capin melao, pasto
barrera, y un grupo de leguminosas tales como Stylosanthes spp, Desmodium spp,
centrosema pusbecens y Calopogonium spp, que podrian evaluarse para establecer
asociaciones de pastos, principalmente en areas de sabanas planas. Un manejo del
ganado con potreros permitiria mejorar los niveles de materia organica a través de la

incorporacion del estiércol.

La agroforesteria, como asociacion de cultivos de ciclo corto o semipermanentes

con arboles, es otra alternativa para uso eficiente del suelo, donde se requiere
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satisfacer una demanda de productos alimentarios y productos maderables y no

maderables (fibras, aceites).

Una posibilidad de uso sustentable del drea es la implantacion de cultivos
asociados, donde se intercalen cultivos anuales y semipermanentes como el maiz,
frijol, yuca, fiame, batata, cambur y parchita, con cultivos permanentes, el mango, la
guayaba, merey. Estas alternativas podria evaluarse como de mediano nivel
tecnologico, ya que para su éxito se requiere aplicacion de riesgo y fertilizacion

mediante la aplicacion fosforica.

MODO DE PRODUCCION

La Comunidad Pumé de Boca Tronador se halla en la mixtura entre el modo de
produccion capitalista y lo que bien se tiene a llamar sociedad-primitiva — note el
lector lo confuso y desquiciado que puede resultar aplicar la periodizacion unilineal
en este caso; quizas resulte mas facil la compresion de este hecho si sefialamos que la
Comunidad Boca Tronador esta unida por Carreteras pavimentadas a Elorza y a San
Fernando de Apure. De esta manera podemos precisar los siguientes aspectos

caracteristicos de un modo capitalista:

e Produccion excedentaria de los cultivos tradicionales y cultivos
especificos (yuca, topocho) destinados a la comercializaciéon en los
mercados de Elorza.

e Valor del cambio del dinero y acumulacién individual de capital.
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Sin embargo, en contraste con los principios economicos del modo de produccion

capitalista tenemos que:

e No existe propiedad privada sobre la tierra, en el mejor de los casos es
propietario de las cosechas, pero la tierra no es objeto de posesion
perpetua, sino transitoria, es decir mientras es cultivada.

e Ausencia de mano de obra asalariada, el trabajo de cultivo es familiar y los
beneficios son la alimentacion del grupo.

e Primacia del bienestar colectivo sobre el usufructo privado, se garantiza a
los miembros necesitados de la comunidad un espacio para cosechar el
conuco de otro, también son habituales los intercambios sin que medie el

dinero o las “donaciones”

A partir de estas apreciaciones y los datos recogidos en las observaciones de las
unidades de producciéon observados al menos seis conucos, lo mas cercanos al medio
rural, hacen suponer que si bien existe una produccion excedentaria, esta no genera
una acumulacion importante de capital sino que, el dinero obtenido en Ila
comercializacién del excedente es invertido en la obtencion de otros productos de
consumo que complementan la dieta diaria, asi como bienes y servicios para los

hogares que les permitan una mejora sustancial de la calidad de vida.

Sobre el tema de las “donaciones”, en palabras de uno de los habitantes Pumé de la
Comunidad Boca Tronador, consisten en “...Darle un pedazo de mi conuco para que

el lo siembre, ....0 le doy una parte de lo que esta sembrado para que lo coseche”...
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este aspecto revela la preocupacion por el bienestar colectivo que existe entre los
miembros de la comunidad, a la vez, que da cuenta de lo flexible del concepto de
propiedad que maneja entre ellos, ya que la persona objeto de la “donacién” no queda
sujeta a renta ni ningin otro gravamen que el trabajo de sembrar o cosechar la

donacion.

EVOLUCION DE LAS FUERZAS PRODUCTIVAS

La tierra, constituye en el caso de la Comunidad Pumé de Boca Tronador, la
principal fuerza productiva junto con el trabajo del Indigena Pumé; como se ha
mencionado la propiedad sobre esta no es ningin momento privada ni perpetua, por
el contrario es transitoria, debido a la cultura ecoldgica de los Pumé, quienes dan un
periodo de descanso o barbecho a los conucos a fin de preservar el equilibrio de la

selva tropical.

En lo que respecta a su nivel de desarrollo o explotacion, este es muy primitivo, no
cuenta con materia para la labranza ni la cosecha (tractores, cosechadoras,
sembradoras); por el contrario los instrumentos son rudimentarias machete, y en
algunos casos la sierra para talar los arboles de gran tamano, del resto la agricultura
es manual, muy rudimentaria. No existe un eso extensivo de los suelos, sino que los
conucos tienen siembras variadas en el mismo espacio; la preparacion del terreno
sigue siendo la tala y quema. En Suma, el estado de desarrollo de la agricultura es

muy bajo, considerandose artesanal.
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RELACION SOCIALES DE PRODUCCION

En virtud, de que no existe propiedad privada permanente de la tierra, ni el trabajo
asalariado en la produccion agricola, en la comunidad Pumé, no existen clases
sociales antagonicas en interese econdmicos o sociales, ya que no existe grupo o
familia que concerté la propiedad sobre la tierra o de los medios de transportes, de

manera que los medios de produccion estan alcance de todos por igual.

IMPACTO DEL MODO DE PRODUCCION Y CULTURA CAPITALISTAEN

LA COMUNIDAD PUME DE BOCA TRONADOR

LA DESAPARICION DEL NOMADISMO

Los Estudios sobre el comportamiento de las tribus originarias en el continente
suramericano, indican que estos grupos se caracterizaban por una intensa movilidad
por el entorno geografico, de acuerdo a sus técnicas de supervivencia como la eran la
caza y la recoleccion fundamentalmente; el descubrimiento de la agricultura significo
una gran revolucion en el modo de vida aborigen, ya que con el sedentarismo
comenzaron a tener lugar formas de organizacion social mas duradera que

permitieran el control del grupo que comenzaban a crecer en la comunidad.

La comunidad Pumé de Boca Tronador, asi como muchas otras comunidades
indigenas, que inevitablemente entran en contacto con la cultura criolla y el modo de
produccion capitalista, ha generado profundos cambios en sus modos de vida, que las
nuevas generaciones de Pumé ya parecen haber hecho suyas como es la desaparicion

del nomadismo. La cultura occidental y sus gamas de bienes, inmuebles y servicios,
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ha introducido por un lado, una mejora significativa en la calidad de vida del
indigena, suministrandole abrigo, comida, educacion, salud, medicina, vivienda, pero
teniendo presente que le proporciona todos los bienes, inmuebles y servicios a la
maneras o el modo occidental de vida; y a su vez, lo lleva intrinsecamente a su propia
negacion sociocultural, como Pumé. Obviamente todo analisis detallado sobre los
aspectos antropolédgicos del Pumé, en los actuales momentos necesariamente tendra

que hacerse en estrecha relacion con los elementos de la cultura occidental.

El nomadismo es al menos quiza la primera victima mortal del impacto del pumé
con la cultura occidental; Pumé es seducido en primer lugar por el confort y luego
termina aceptando el despojo de sus tradiciones que le permite obtener mas confort.
Claro est4, que se trata de una aproximacion socioldgica que estamos intentando a

pesar de las deficiencias temporales-espaciales.

CULTURA DEL CONSUMO

Habria que empezar por definir lo que entendemos por calidad de vida y si es que
podemos extrapolar nuestro concepto de bienestar a la filosofia de vida Pumé.
Decidimos comenzar esta seccion con este oportuno comentario, ya que si bien, es
posible admitir que la llegada tanto de productos alimenticios, como el régimen de
alimentacion diaria de cultura de consumo occidental, ha traido una “mejora” en la
vida del pumé, debemos entender por mejora el hecho de que exista variedad de

productos alimenticios que aporten otros elementos nutricionales del Pumé.
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Ahora, considerando que el alimento tiene un precio en la cultura criolla, habia
que ver el significado en la “mejora” , si al pumé puede, lo mismo que con el conuco
“donar”, ayudar o fomentar la conciencia de bienestar colectivo con los productos de
consumo que adquieren en las bodegas y comercios. La propiedad sobre el conuco es
mas bien colectiva, no asi sobre la harina de maiz precocida, la lata de atin, el
espagueti, por el cual el Pumé cambia su dinero. Asi que resulta compleja una
aproximacion al impacto de cultura de consumo criolla en la vida del Pumé, toda vez
que ya es suficientemente conocido sus efectos ambientales en nuestros entornos.
Mientras la cascara de la yuca, del maiz y el fiame, es ecoldgica, biodegradable, la
presentacion de desechos sélidos como latas, envoltorios plasticos envases, entre
otros, en los margenes de los rios y la acumulacion de basura en las adyacencias de
las casas, muestra a todas luces el resultado, cual especie extrafia en un ecosistema, de

los productos alimenticios “modernos”.
ASPECTOS HISTORICOS (QUIENES SON LOS PUME?

~ . *
....Somos los seriores de la sabana, los amos de la tierra ....

Los Pumé, conocidos también dentro de la literatura etnografica e historica con el
nombre de Yaruro, son actualmente, segin el Censo Indigena de 1992, 5.558
individuos. Son tradicionalmente grupos pescadores y cazadores-recolectores que
practican un nomadismo estacional a razéon de las condiciones climdticas de la zona

en la que estan asentados, los Llanos de Apure en el suroeste de Venezuela. Pero esta
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no ha sido su area tradicional de asentamiento. La historia de los Pumé estd marcada

por la huida y la diaspora®”.

Desde el siglo XVII, momento de la implantacion en los Llanos del rio Apure de
las misiones Capuchinas y Jesuitas y hasta bien entrado el siglo XX, como
consecuencia de distintas oleadas colonizadoras, los pumé se han visto obligados
variar su territorio y su patron de asentamiento y subsistencia. Uno de los debates que
ha dividio a los etndlogos e etnohistoriadores que han trabajado sobre este grupo,
desde 1930 hasta 1980, ha sido el de discernir si la horticultura incipiente
(horticultura de roza, poco productiva, que cubre s6lo minimamente las necesidades
de subsistencia) practicada hoy por los pumé permite hablar de un grupo de cazadores
recolectores que ha evolucionado o adquirido posteriormente la horticultura o un
grupo de horticultores que ha sufrido una regresion. Tanto en un caso como en otro,
todos los autores coinciden en sefialar que la horticultura tal como es practica hoy dia

. - 50
por los Pumé da cuenta de un "proceso regresivo". ©°.

Se trata de una hipotesis suscrita por autores como Alfred Métraux, Rowe o Claude
Lévi-Strauss segun la cual, en la zona de la Amozonia y del Orinoco, el
"primitivismo" de estos grupos de economia fluvial, obligados a vivir en un medio
ecoldgico diferente al medio del que provienen, es el resultado de un "proceso de

decadencia" mas que una prueba de la antigiiedad de las culturas ©V.

Los Pumé se han visto obligados a variar su territorio. En este proceso no so6lo su

territorio de movilidad se ha reducido sino que han sido relegados a ocupar las tierras
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menos productivas. La dispersion territorial de los emplazamientos pumé por todo el
estado Apure es otro de los resultados visibles del proceso colonizador que puede

observarse hoy dia.

En el siglo XVII, como consecuencia de la implantacion de las misiones, los
Pumé se ven obligados a abandonar sus territorios ancestrales del sur del rio Cinaruco
hasta el rio Meta y seran transferidos al estado Apure e incluso a zonas lejanas como
la ciudad de Caracas para constituir pueblos de doctrina o pueblos de mision. Sus
territorios son redistribuidos entre las poblaciones no-indigenas. La implantacion
masiva y laica en la zona data de la segunda mitad del siglo XVII. Comienza
entonces para los Pumé, nos dice el etnohistoriador venezolano Pedro Rivas43, una
vida marcada por los asesinatos, la explotacion, la didspora pero también la
resistencia. Los misioneros sefialan comportamientos de rebelion entre los indigenas.
Estos comportamientos se concretan en el rechazo de la sedentarizacion: muchos de
estos pum¢é huyen y se instalan en las zonas mas inaccesibles de los rios Capanaparo

y Cinaruco.

Existe un rechazo también a abandonar la lengua y sus creencias religiosas. En un
trabajo reciente sobre este grupo indigena, la antropdloga venezolana Daisy Barreto,
reconoce en estos tres ambitos (el tipo de asentamiento, la lengua y la religion) las
estrategias de "resistencia-rechazo", como ella las denomina, desarrolladas hoy dia
por los Pumé. Lo que mas llama la atencion es que la descripcion de la ceremonia del
Tohé, que hoy constituye el centro de la vida social de este grupo, hecha por los

misioneros en el siglo XVIII, en particular la descripcion propuesta por el padre
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jesuita Agustin Vega en un documento datado aproximadamente en 1750, es la

misma que podemos hacer hoy de esta ceremonia.

Durante el siglo XVIII las tltimas misiones capuchinas se arruinan y los indigenas
las abandonan. En la época que viene justo después de la Independencia (1813) la
region de los Llanos se despuebla casi completamente. Pero a partir del siglo XIX y
sobre todo a principios del XX colonos campesinos llegan masivamente a esta zona

de los Llanos del Orinoco. ©?.

Dichos colonos llegan a ocupar zonas aisladas y protegidas como la de los rios
Cinaruco y Capanaparo. Era en esta region y en las riberas del rio Meta donde la
mayor parte de la poblacion Pumé estaba concentrada a principios de siglo. Los
enclaves pumé en los rios Arauca y Cunaviche son mads recientes, a partir de los afios
1920, y como consecuencia de la implantacion de grandes propiedades y la demanda
de mano de obra. Los enclaves del rio Riecito, donde actualmente se concentra el 37
por ciento de la poblacion pumé de la zona se remontan a los afios 1930. Fueron
constituidos por los pumé desplazados a raiz de la instalacion de granjas criollas en
las orillas del Capanaparo. Una zona que hoy concentra el 26 por ciento de la
poblacion pumé pero que antes de la colonizacién que se operd en los afios 30 estaba
unicamente poblada por pumé, explican los mayores, y que concentraba la mayor

parte de la poblacién Pumé de la zona. 2.

Durante los anos 1930 y 1940, reducidos a la esclavitud y sometidos a la

violencia de los grupos criollos, los Pumé toman consciencia de ser un pueblo cuya
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sobrevivencia esta amenazada. Asi lo exponia el etndlogo Vinzenzo Petrullo que
realizo, en 1934, un estudio sobre los pumé de la desembocadura del Capanaparo:
"Los Yaruro otro nombre de los pumé- han sido reducidos a la zona de los rios
Capanaparo y Cinaruco. Muy raramente se atreven a vagar mas alld de las riberas de
estos dos rios. Desde la época de las misiones, las tribus indigenas han sido victimas
de explotacion e incluso esclavizados. Son facil presa para quienquiera que pueda
capturarlos. Los hacendados han tratado de esclavizar a los yaruro, pero el
entretenimiento mas generalizado ha sido el de raptar a sus mujeres. Grupos de
bandidos y de revoltosos que asolan los Llanos, no simplifican el problema de los
yaruro. Los cazadores de babas al encontrarse con un grupo de Yaruros, pediran a sus
mujeres y si éstos se muestran reacios a cederlas, el precio puede ser la muerte. Me
contaron los racionales, es decir los peones, y los Yaruro, que un mes antes de mi
llegada, unos 150 Yaruros habia sido cercados y muertos por jefes civiles locales. Los

Yaruro son un pueblo acosado y ellos saben que su exterminio es imminente"?.

Los Pumé, concluye Petrullo, estan convencidos de que encaran su extincion y de
que su vida en este mundo ha cesado practicamente. Piensa, prosigue el etndlogo
norteamericano, que es inutil cualquier esfuerzo. Su unico consuelo es Kuma, la

divinidad creadora, y la tierra de Kuma™.

En los afios 1940, Jeannine Fiasson, durante una estancia en los llanos del
Capanaparo, constata la misma situacion de violencia y la misma brutalidad hacia los
yaruro por parte de los criollos. Los indigenas son considerados por los colonos

criollos como algo nocivo, nos dice Fiassson, sufren muchos abusos y son asesinados
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sin que el gobierno haga nada para remediarlo. Como Petrullo, da cuenta de una
cultura indigena que estd a punto de desaparecer fisicamente y que es perfectamente

consciente de ello Y.

La situacion de explotacion y de brutalidad de los colonos criollos hacia los
indigenas no habia variado hacia 1958, cuando tuvo lugar un acontecimiento que ha
marcado la historia de los pumé que viven en la zona del rio Riecito: la fundacion del
Centro de Atencion Indigena de Riecito® por el antropélogo Francisco Prada.
Para controlar los abusos de los que eran objeto los indigenas, exponia Francisco
Prada en un informe elaborado a peticion del Ministerio de Justicia venezolano, es
necesaria una intervencion rapida, disefiar y aplicar un proyecto de "aculturacion
planificada". El punto central de este proyecto: la delimitacién de una zona de
300.000 hectéareas que seria de propiedad y uso exclusivo de los indigenas. Un area
que incluiria las mejores tierras y que permitiria poner a funcionar un proyecto de
desarrollo agropecuario de la zona en el que participarian estos indigenas némadas

. . . . . ., . 55
obligados a sedentarizarse por los imperativos de la colonizacion criolla. ©*

El pueblo de Riecito, ain hoy sede, aunque caida en la "decadencia", de la
Direccion de Asistencia Indigena, y la pista de aterrizaje que atraviesa el pueblo son
de esa época. La experiencia durd s6lo dos afos; pero en el recuerdo de los pumé ha
quedado como un punto de referencia histérico y temporal: "esto paséd antes de que

n.n

Prada viniera a fundar Riecito"; "esto fue después, cuando Prada ya se habia ido".
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Los adultos de Riecito recuerdan aiin las injusticias y las violencias a las que
estaban sometidos sin que nadie pudiera en nada remediar la situacion: "En esa época
-explica un adulto de Riecito- el gobierno no se interesaba por los indigenas. ;Donde

podiamos ir a denunciar lo que pasaba?". ©>

Estos mismos adultos se complacen en relatar la llegada de Prada, la época dorada
de la construccion del pueblo. Una época en la que habia trabajo, pues Riecito
funcionaba como una cooperativa agropecuaria. Pumés de toda la zona iban durante
la semana a trabajar a Riecito y el fin de semana eran conducidos de nuevo a sus
casas, con un salario en el bolsillo y con los productos manufacturados (arroz, café,
jabon, tabaco, ropa, linternas) que habian podido comprar en el economato que se
habia abierto en Riecito. Era la época en que empez6 a funcionar una escuela para los

nifios. >

La época en que no habia problemas de agua en el pueblo: se habia instalado un
molino que cumplia bien su funciéon, no como sucede hoy, se queja la gente de
Riecito. Un tiempo en el que habia electricidad y en el que los enfermos, incluso los
mas graves, tenian curacion. Si era necesario con una avioneta se les llevaba
rapidamente al hospital de San Fernando de Apure, la capital de estado Apure. Una
época en la que los pumé recibieron por primera vez del gobierno ganado en
propiedad y una propiedad. Estas son las descripciones que hacen los pumé de los
"tiempos de Prada". ;Se trata de la descripcion de una época pasada o de los deseos

para un tiempo futuro? Las dos cosas al mismo tiempo. La representacion Pumé del

104



tiempo, tal como sera sugerida en las paginas que siguen, da consistencia a esta

apreciacion. ®”

De los tiempos de la fundacion de Riecito, aparte de la pista de aterrizaje que sirve
sobre todo de pasto al ganado, propiedad hoy de la Direccion de Asuntos

(339 que vaga a su antojo por el pueblo; de las ruinas de las antiguas

Indigena
construcciones (de la escuela, del comedor, de los lavabos) y los restos oxidados de
unos jeeps y de unas maquinas de trabajo, s6lo queda en Riecito el recuerdo
nostalgico de esa época. Prada fue acusado de agitador comunista. El ejército entr6 en
Riecito para confiscar, segun los informes, propaganda comunista, armamento y

uniformes. ¢

Figura I1l. Ensefiando el Mapa Comunitario de Boca Tronador. Municipio Romulo
Gallegos. Apure. Venezuela

En varios informes posteriores a la intervencion del ejército en 1960 Prada se
defiende de estas acusaciones. Se trata de un montaje presumiblemente organizado
por los propietarios de ganado de la zona, la mayoria gente influyente del pais,

coinciden en sefialar Prada y otros funcionarios de la Direccion de Asuntos Indigenas,
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a los que molestaba una presencia oficial en la zona que pudiera denunciar el
contrabando de ganado que se estaba realizando en la frontera colombo-venezolana.
Prada no regresdé nunca mads, otros funcionarios pasaron por Riecito, otras cosas
sucediron en el pueblo, pero lo que mas se mantiene en la memoria de la gente es el

relato de la fundacién del pueblo por Francisco Prada. %"

"Cuando el centro (Nucleo de Asistencia Indigena de Riecito) pasé al Ministerio
de Educacion (después de la ida de Prada) todo se fue para atras. Las casa se cayeron,
el trabajo se acabd y la gente se fue Si Prada no se hubiera ido esto hubiera sido un
pueblo grande". Este es el testimonio de un hombre adulto de Riecito, uno de los que
se quedo6 viviendo en Riecito, y que reproduce una opinidén generalizada entre los
adultos de Riecito. Los testimonios que estos adultos hacen de la fundaciéon de
Riecito y de la época de Prada emulan el mito o la leyenda. Esta constatacién es mas
clara cuando comparamos los informes presentados por Prada sobre las actividades de
edificacion y organizacion del Nucleo de Asistencia Indigena de Riecito y los relatos

. . (58,51
que de estos mismos hechos hacen los pumé. %!

No sdlo la estructura de los relatos remite a la estructura de los mitos y del ritual
sino que las circunstancias en las que Prada actia y la forma en que actua recuerdan
las de los Grandes Creadores (Ot¢). Por un lado en las distintas situaciones que
relatan la llegada de Prada encontramos el mismo esquema ternario que en los mitos
o en el desarrollo de la ceremonia del Tohé. Antes de manifestarse por la boca del
"mejor cantador", para reproducir la expresion pumé que podriamos traducir por el

término "chaman" los Ofé envian a los 7io (seres miticos secundarios o
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intermediarios) que anuncian a través del canto (la idea es que estos seres invisibles

dictan a los "cantadores" las palabras del canto) su llegada imminente. ©*>")

En los relatos de la llegada de Prada siempre hay también un mensajero que
anuncia que va a llegar o cuando Prada ya conoce a alguno de los pumé, manda a
alguno de ellos para avisar a las otras comunidades pumé de su llegada immediata.
Por otro lado, Prada, como los grandes creadores, trae nuevos productos a los Pumés,
el arroz, la harina, el café, la ropa, el ganado, la electricidad y en cada uno de los
episodios que narran su llegada una frase es puesta invariablemente en la boca de

Prada "y todo esto que traigo es para los Pumé"; "este ganado es para vosotros".*>"

Es como si las palabras que durante un 76hé pronunci6 Kuma, uno de los
personajes centrales del pantedon Pumé, la madre creadora, que el etndlogo Vincenzo
Petrullo*’ habia transcrito en 1934 se cumplieran: "Kuma habla a sus hijos, a los hijos
de la tierra: Quiero hablaros -dice ella-. Hace mucho tiempo vosotros erais muchos,
ahora no es asi. Asi es como ella nos habla: Vivid bien con la palabra que yo os doy,

vivid.

Kuma viene de lejos, de un lugar en el que hay mucha agua. Ella es nuestra madre.
Viene desde su casa que se encuentra alla donde el sol se levanta. Estoy llorando -
dice Kuma- los hijos de la tierra no tienen nada. Pero tendran dinero y caballos para
montar. Voy a hacer esto por ellos. Voy a crear rapidamente (...) vacas para mis
hijos, caballos para mis hijos, comida para mis hijos, zapatos para mis hijos. Mis

hijos son buenos y numerosos. Los voy a ayudar. Entonces seran ricos. Voy a crear
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rapidamente todo esto, mucho dinero rapidamente, sombreros, vacas rapidamente,

caballos rapidamente"©*1).

Me ha parecido interesante transcribir este testimonio porque permite introducir la
idea central de la inquietud a desarrollar en el resto del trabajo: referido a la primera
infancia Pume y su insercion en el sistema educativo formal, es en las palabras del
Tohé en donde la consciencia historica de los pumé estd mas presente al mismo
tiempo que su consciencia de la situacion presente y sus esperanzas de futuro. La
concepcidn de la temporalidad es interesante. En este mundo de la immanencia, en el
que todo participa de todo (las teorias de la ancestralidad dan cuenta de ello) el
pasado, el presente y el futuro de dan en la continuidad, especialmente en el contexto

ritual. %D,

Pero volvamos por un momento a la situacion de los pumé dentro del contexto
socio-politico y economico de los Llanos de Apure. Hoy dia la experiencia de la
fundacion de Riecito (Boca de Tronador) de esta s6lo en la memoria. De la zona de
300.000 hectareas propiedad de los indigenas no se ha hablado nunca mas. Los

propietarios criollos se han asentado en la zona.
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Figura 1V: Ubicacion relativa de las Comunidades del area Capanaparo- Riecito (se
resaltan las Comunidades encuestadas en el estudio de Mortalidad Infantil, 2006)

Una parte de los Pumé de hoy no han tenido otra opcidon que sedentarizarse o en el
mejor de los casos han continuado su nomadismo estacional pero han visto reducido
su territorio de movilidad. Las consecuencias de esta sedentarizacion, o semi-
sedentarizacion forzada, han sido devastadoras para la subsistencia del grupo: los
territorios de caza, pesca y recoleccion se reducen y los recursos se agotan. A la
escasez de alimentos y a la consecuente desnutricion de la poblacién hay que afiadir
las epidemias y las pésimas condiciones sanitarias, asi como el aislamiento que hace
hoy dia dificil la supervivencia de este grupo indigena. Hoy dia los pumé esperan y
sobreviven con las ayudas del gobierno y con las donaciones de otras

. . . 2 4
mstituciones. (52,535 ’55’).
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ASPECTOS SOCIOECONOMICQOS

2

» . F
... 'Esta tierra es de ustedes’ ...

La estructura social y econdmica que caracterizaba a los modos de vida de los
habitantes de la Comunidad indigena de Boca Tronador se diferencia en mayor o
menor grado, segin el rasgo o actividad, de la que le es propia a los grupos
tradicionales de la etnia. Ello se implica en razon del tipo de contacto que uno y otro

grupo tienen con la sociedad nacional dominante.

Si bien es cierto, que en Boca tronador se percibe el esfuerzo, de sus habitantes
por preservar los elementos que lo definen como pertenecientes a la etnia pumé, es
indiscutible, la penetracion de la llamada cultura criolla y en, consecuencia, su
influencia sobre los habitos sociales y las actividades laborales de la comunidad como
tal. Por lo demads, su comunicacion con la capital del Municipio “Rémulo Gallegos”
Elorza, es permanente, hasta el punto de mantener una relacion de fuerte dependencia
con respecto a esta ciudad. Esta relacion se manifiesta en hechos tales como compra
de bienes de consumo (alimentos, ropa, calzado), de herramientas de trabajo
(machetes, hachas), de recreacion (radio), entre otros aspectos. Al mismo tiempo, los
lideres de la comunidad han logrado de la administracion publica la prestacion de
ciertos servicios que ademas es mejorar en parte su calidad de vida, han favorecido la
penetracion y la influencia de la sociedad criolla y de sus formas de vida, han
favorecido la penetracion y la influencia de la sociedad criolla y de sus formas de

vida, han favorecido la penetracién y la influencia de la sociedad criolla y de sus

110

F.- La Poesia Yayuro fueron transcritas de El Chaman de los Cunaguaros. Viaje por el mundo indigena venezolano de Marisa
Vanini de Gerulewicz,



formas de vida. Entre esos servicios destacan transporte de la comunidad por via
fluvial una embarcacion grande y la mejora de las carreteras de tierra para la
penetracion de la comunidad, asi mismo el servicio de electricidad durante la noche

(planta eléctrica actualmente dafiada).

De lo anterior se desprende el hecho segiin el cual podemos categorizar la
comunidad de Boca Tronador, como un grupo étnico “de contacto” con los criollos
diferente quizas a su pesar de los grupos tradicionales en cuanto a sus habitos de vida
cotidiana. Sin embargo, es justo reconocer la actitud vigilante de sus habitantes, a
través de sus lideres naturales como el comisario o capitan, en lo concerniente a la
lucha por contrarrestar vicios u otros aspectos negativos propios del proceso de
aculturacion. Al respecto, cabe sefialar, que el consumo de bebidas alcoholicas no
esta admitido en la comunidad. Hay un rechazo al consumo de alcohol, es
considerado como elemento perturbador en las relaciones sociales, tiene que ver con
una praxis social basada en el culto a una convivencia pacifica de absoluta negacion a

todo tipo de violencia fisica o verbal.

Este rasgo ha sido reconocido como caracteristico de la etnia, no solo por
antropologos sino también por la sociedad criolla en general. Igualmente su
honestidad les ha valido el aprecio, confianza al momento de realizar el comercio de
los items derivados de la agricultura y la pesca, siendo estas tres actividades la que
forman la base de la sencilla economia desarrollada por la comunidad. A ellas se
agregan otras dos la caza y la recoleccion, las cuales pueden definirse como

actividades de autoabastecimiento para la subsistencia.
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Segun la clasificacion clasica presentada por Lizzot Jacques™, existen cinco tipos
economicos fundamentales que corresponden cada uno a un nivel tecnologico
particular y también en un determinado modo de explotacion de los recursos; estos
tipos econdmicos son los siguientes: caza y recoleccidon, pastoreo, horticultura,

agricultura e industrias” .

Y mas adelante, para disminuir la rigurosidad del impacto de esta clasificacion
sobre la cultura Lizzot Jacques, matiza que la distincion de los sistemas culturales
segin su modo de produccion econdomico se justifica con la condicion de recordar
siempre que estas categorias son muy amplias; la clasificacion entonces serd de este

modo siempre exacta.

Basandonos en esta clasificacion, se puede senalar que la economia desarrollada
por la comunidad indigena de Boca Tronador corresponde a un nivel tecnologico,
simple, basico y eficaz en lo que concierne al modo de explotacion de recursos. Pero
atendiendo al mismo tiempo la aclaratoria referente a los sistemas culturales, ello no

constituye un unico criterio para caracterizar un sistema cultural como pueblo.

A fin de proporcionar una idea clara de secuencia cronoldgica de las actividades
agricolas, de pesca, y de recoleccion, se selecciona tres relatos de Cesar, los cuales
ilustran de manera como se desarrolla estas.

La agricultura

Los conucos es sembrado en la parte fértil de los bosques de galeria de los rios y
canos, al que se le llama Boi y en la sabana media llamado Doro.
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Durante enero se hace la tumba de bosque (Chadodepa), de marzo a abril cuando se
inician las lluvias se quema y se siembra en mayo..... El maiz es el principal
producto, le siguen en importancia la yuca, las caraotas, patillas, calabazas, fiame,
platano, papaya, caiia de azucar. En esta actividad de la cosecha se conocen varios
tiempos: koe apu, arrancar tubérculo de yuca. Mitepa, recolectar los productos que
se pueden recoger con la mano, como el maiz; ta’repa, desenterrar tubérculos como
el iame,; bodopa, recoger frutas. Al igual que las demas etnias de los llanos utilizan
la rotacion de conucos, debido a que el terreno es arcilloso y arenoso, pierde rapido
su fertilidad teniendo que abandonarlos a los tres aios. ...../...En las actividades del
conuco participan hombres, mujeres y nifios. Lo primero que se siembra es el maiz y
la yuca. Los hombres tumban y queman. Las mujeres y los nifios colocan las estacas
v los ninios riegan las semillas, los hombres limpian el conuco hasta que se empieza
a recoger la cosecha, todos participan en esta actividad........
En agosto se recoge la primera cosecha de maiz, caraotas, patillas, calabazas y se
hace el segundo siembro que se recoge en diciembre y es principalmente de maiz; la
yuca se recoge después de un ario de siembra.

Los Pumé, obtienen parte de su alimentacion del Conuco. Alli se puede encontrar
maiz, yuca, topocho, fame, batata, frijol. Estas actividades se encuentran asociadas a
los cambios estacionales, los cuales determinan no so6lo la importancia que se le
otorga a cada una, sino también el espacio fisico en el que se realizan. Durante la
época de sequia los animales tienden a concentrarse en las proximidades de los rios y
en los lugares de la sabana donde quedan remanentes de agua formando lagunas. Y
aunque implica un mayor desplazamiento, por parte de los indigenas, sabana
adentro, la sequia facilita las actividades de caza en comparacion con la época de

lluvia cuando los animales se encuentran dispersos en la sabana.

La pesca

Es una actividad de verano, la carne de pescado es considerada un alimento inferior
porque se descompone muy rapido causando trastornos de salud. Para esa actividad
se cuidan de no utilizar siempre el mismo carnio para evitar la muerte de los animales
del lugar. En las lagunas y canos, después de buscar un sitio se barbasquea para
recoger el pescado. En esta actividad utilizan el arpon, el arco, la flecha y trampas o
cercados que ponen en los canos.
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La recoleccion
Se practica en la estacion seca. Los que mas contacto tienen con los criollos no lo
hacen. Los frutos, granos y raices los recolectan las mujeres y la miel y resinas las
recolectan los hombres. Para extraer raices se emplea la coa, se recolecta moriche,
macanilla, chiga para extraer harina o hacer bebidas. Durante la época de verano
se recolectan los huevos de tortuga, iguana y baba. Se emplean también la comida
de la tierra de los barrancos y los rios que contiene gran cantidad de sal. Los
adultos cocinan el barro y forman bolitas que las consumen los nirios con los
alimentos. Una de las actividades de los hombres es la elaboracion del yopo
(Anadenanthera peregrina). Se sacan las vainas tiernas y se pone a secar el fruto y,
el polvo seco se revuelve con pasta de yuca dulce machacada a la que se le ariade

agua y concha de caracol que se pone al fuego formando una galleta que se muele y
se guarda en una concha de caracol de rio.

Parte de la actividad de produccion de alimentos para la comunidad esta centrada
en la caceria, se hace respetando los ejemplares jovenes. Se emplea la tactica del
camuflaje para la caza de venados, garzas, gabanes, garzones; por ejemplo, para
cazar un venado ponen un gorro en un trozo de madera imitando la cabeza y el cuello
del garzén soldado y se pintan el cuello blanco; para cazar gabanes, garzones y
garzas se ponen plumas en los hombros. También durante la sequia la pesca se
intensifica porque con la baja de las aguas, las presas se encuentran mas accesibles,
pero la caceria de babas y tortugas se hace impracticable. La recoleccion de
productos vegetales y animales se convierte en la actividad mdas importante se
practica en los bosques de galeria a orillas de los rios, cerca de los cafos en la sabana
humeda y en la sabana mas distante. Durante la estacion lluviosa, la horticultura pasa
a ser la actividad mas importante y la caza y la pesca se desplazan hacia los rios y las

lagunas.
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Si bien es cierto que los anteriores relatos evidencian la sencillez de las actividades
economicas de la comunidad, ellos no carecen sin embargo de la fuerza expresiva que
permite comprender hasta que punto sus habitantes conservan en los modos de
produccion tradicionales de la etnia, asi como también describen la explotacion de los

recursos a los que hace referencia Jacques Lizot>’.

Cabe destacar asi mismo, que estos relatos fueron completamente con la
observacion realizada de algunas actividades alli descrita principalmente el proceso
de elaboracion del casabe. Ellos permiten afirmar que los Pumé ancestralmente han

puesto en practica estrategias precisas para la produccion agricola.

Mario Sanoja® al referirse a las evidencias historicas y etnoldgicas de los sistemas
agricolas afirma que Han existido deferentes métodos para lograr una produccion, o
al menos, una produccion suficiente para el mantenimiento del grupo social,
pudiéndose entonces definir lo que seria un sistema tecno econémico y social general
para la agricultura de raices (o vegecultura) y lo que seria un sistema tecno

economico y social general para la agricultura de semillas (o semicultura).

De esta manera el desarrollo de la vegecultura y de la semicultura con la yuca y el
maiz, respectivamente, como principales cultivos, histéricamente han formado parte
de estas estrategias de produccion agricola desarrollados por los pumé a quienes
puedo categorizar emulando a Mario Sanoja®® como los “hombres de la yuca y del
maiz”. Los cultivos de estos se realizaban en los conucos ubicadas en las afueras del

sector poblado de la comunidad a los que se dirigen muy temprano en la mafiana para
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regresar después del mediodia o ya casi entrada la tarde, segtn la distancia. Todas las
familias son propietarias de los conucos, cada familia posee dos y en algunos casos
tres (uno nuevo, uno maduro, y uno viejo). En ellos trabaja todo el grupo familiar,
ancianos, hombres, mujeres y nifios cuando no estdn en la escuela-segin la

intensidad y rigurosidad del trabajo.

Los productos de los conucos son cosechados en temporales diferentes, la cosecha

y el transporte de los productos lo hacen las mujeres.

Durante una visita a los conucos mas cercanos se pudo observar que habian
realizado la tala en pequefias proporciones y también la quema, los principales
cultivos era la yuca y maiz, asi como algunas plantas de pifia, habia ademas una
pequeiia vivienda rectangular. Segin nos informo después el mismo Cesar, esta es
utilizada para el descanso en horas del mediodia, momento en el cual también se
alimentan para continuar luego la hornada agricola. A simple vista, el suelo tiene una
apariencia arenosa, probablemente a la cercania del cafio, la constante presencia de

hormigas nos obliga a permanecer muy atenta al caminar...

ASPECTOS COMUNITARIOS DE LA COMUNIDAD PUME BOCA

TRONADOR

En este apartado, se hard referencia a las formas de organizacién social de la
Comunidad mas importantes, en un esfuerzo de participacion colectiva, en una

comunion de naturaleza diversa, que se materializa en aquel grupo de actividades
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conducentes a un bien comun, orientadas a la satisfaccion de variadas necesidades

materiales, espirituales.

Ademas de incluir ese tipo de organizaciones sociales, también se refiere a su
interrelacion con las formas instituidas de poder social regidos como parte de sus
tradiciones ancestrales o heredado del proceso de integracion, dominacion,

colonialismos, globalizacion, histéricamente constituidos.

En este sentido y para los efectos de una breve sintesis, podemos describir las

distintas formas de organizacion, de mayor significacion social.

La Estructura Organizativa de tipo politica

Forman poblados empezando por el lado norte, la ultima casa es la del chamén
con un patio amplio para ceremonias, el poblado es construido a orillas de los cafios
o las lagunas, las casas estan juntas; son unidades sociales y ceremoniales
independientes. El grupo estd formado por familias nucleares amplias. El capitan, es
el encargado de mantener el orden en la comunidad. El chaman, o Musico es el
encargado de la curacion y tiene un poder politico e ideologico basado en sus

creencias y poder magico-religioso.

El chamén es una figura derivada de la vision mitico-religiosa, figura central que
irradia sabiduria cosmogonica y realiza actividades de sanacion espiritual y fisica del
individuo de la comunidad. Conocedor de la botanica del medio ambiente, es capaz

de curar y prevenir enfermedades. Es ejecutor de rituales desde los cuales es capaz de
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tener la vision de lo que es conveniente o no para su comunidad, que vela por el buen
comportamiento de la familia y de la juventud, figura que desde su etapa originaria

de cierta forma ejerce el poder politico.

Al lado de la figura del chaman, se inscribe una especie de “estructura politica
deliberativa” y con poder de decision: el consejo de Ancianos, el cual es capaz de
incidir en las decisiones del colectivo y de acompanar al chaman en sus
disposiciones. Se puede calificar al Consejo de Ancianos, como una especie de
“consejo de ciudadanos notables”, o grupo social reconocido comunitariamente,
como una amplia experiencia en la vida social y comunitaria, que por la acumulacién
de sus vidas vividas, posee toda la fundamentacion, no solo epistemologica, sino la
identificada con los valores morales éticos, lo que los hace poseedores de una imagen
social que los identifica como “ciudadanos ejemplares”, por lo cual son escuchados
sus exhortos y son solicitadas sus orientaciones, cuando las nuevas generaciones
alteren el comportamiento social, sus normas y consejos. Poseen una fuerza de

comunicacion en su dmbito, que sus llamados son escuchados.

Actualmente las generaciones mas viejas poseen la percepcion de que
apropiandose de los valores criollos, como estd ocurriendo, se rompe con las normas
tradicionales de la cultura, y esto no deja de ser cierto, pues a partir de los afios 70, a
esta estructura politica se le adosa unos nuevos personales que son el Capitan, el
Comisario y el Comisionado. El capitdn encarna el nuevo nombre para designar el
cacique, que por lo general pertenecia al Consejo de Ancianos o era Chaman. Con el

nuevo nombre logra una interlocucion con la Gobernacion del estado Apure, en lo
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concerniente a ayuda social para esta Comunidad. El comisario denominado
consejero indigena en el pasado, lider respetado conocedor de lo geografico, con una
vision sobre lo que le convenia a su comunidad. El comisionado, figura que ejerce
doble representacién, por un lado representa al Gobernador de Estado ante la

Comunidad y a esta ante la anterior, figuras politicas creadas desde el afio 2000.

Organizacion y cultura de la actividad economica de la Comunidad

Se pudiera decir que la Comunidad Pumé de Boca Tronador, estd viviendo y en
proceso de “criollizacién” paulatina. Un proceso en el que sin embargo desde hace
muchos afios, ha habido voces que con miras a revertir parte del proceso de
transculturizacion y dominacion cultural, siempre plantearon otérgale una valoracion
y un respecto institucional hacia las tradiciones y lenguas o idiomas locales, al lado
de sus derechos como ciudadanos venezolanos, frente la agresion terrateniente.
Posteriormente y después de muchos afios, exactamente desde 1999, quedo este
derecho consagrado en la Constitucion de la Republica Bolivariana de Venezuela,
que trata de llevar a un mismo nivel homologado su cultura, con la cultura criolla. No
obstante y a pesar de ello se percibe, a través de simple observacion, que el efecto de

la enajenacion cultural de la cultura criolla, hizo su efecto en siglos.

Es evidente que el proceso de urbanizacién tiene cada vez a incorporarlos a las
actividades que actualmente desempefian muchos habitantes de las areas
denominadas suburbios o barrios pobres de las distintas capitales del pais. Esta es

una realidad de casi todas las comunidades indigenas.
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Originariamente existia una unidad enddgena, basica para la vida social del
indigena: la churuata y el conuco, es decir la vivienda y la porcion de tierra
cultivable para el consumo familiar. Las Churuatas eran construidas con dimensiones
suficientes como para llevar a cabo, tanto en ella, como alrededor de ella y sus
linderos, sus modos de vida: el descanso, suefo, preparacion de alimentos, rituales

con consumo de bebidas alcohdlicas y/o alucindgenos.

El conuco, usualmente ubicado cerca de la vivienda, es una de las fuentes mas
importante de aprovisionamiento de alimentos, y el lugar en donde tradicionalmente
se destaco la produccion de la yuca para la elaboracion del casabe, cuya variedad
forma de consumo se convirtid a su vez, en la forma de alimentaciéon de mayor

difusion cultural.

No obstante el sembradio es variado y a diferentes escalas y de la que se destacan
ciertas frutas como la pifia, la patilla, etc. Quizds por la comunicaciéon comercial
inevitable, derivada del acercamiento al mundo criollo, al conuco le fue incorporado

desde los afio 70, la cria de animales domésticos tipo porcino, caprino, vacuno etc.

Esta unidad indisoluble econdmicamente se refuerza con su ubicacion cercana a
los rios y que conformaria el eje cultural originario churuata-conuco-rio. El rio es
una fortaleza pues para las actividades de subsistencia, representa el lugar para la
adquisicion de alimentos: peces, que son abundantes en ciertas épocas del afio y que
escasean en épocas de lluvias. La pesca, actividad temporal se alterna o se acciona en

paralelo a las actividades de caza, para garantizar la ingesta de proteinas necesarias

120



para la subsistencia y el desarrollo o crecimiento en salud de la familia. El rio

sintetiza las actividades de pesca, comercio y de apoyo para la caza.

A la siembra y la cosecha se incorpora mujeres y nifios en preferencia, para dejar
la caza y la pesca para los hombres solo algunas acompafian a los pescadores para

dedicarse a las actividades de cocina en las riberas de los rios.

Del desarrollo de las actividades de caza y pesca se derivaron ciertas actividades
como la artesania, donde la elaboracion de cuchillos, arcos y flecha se para la pesca y
caza, y por el simbolismo religioso que se le adosa a estas actividades y para lo cual

se confeccionan adicionalmente medallones, collares y ornamentacion de vestuario.

No obstante el sedentarismo aparente en el eje cultural conuco-churuata-rio, no lo
es tal, pues impulsado por la infertilidad de la tierra, los agricultores indigenas
adoptan como método de trabajo, la devastacion con fuego de extensiones limitadas
de vegetacion para prepararla con el abono para el cultivo proximo y asi dejar
descansar a la que ha dado fruto hasta ahora. En algunos casos se movilizan a nuevos
lugares de cultivo a las que algunos casos obligan a construir nuevas churuatas, estas

razones pueden explicar cierto nomadismo.

El contacto con el rio, a través de la pesca y el desarrollo de la artesania, trajo
consigo la construccion de pequenas embarcaciones, en la que se destacan como
expertos conocedores del “camino” fluvial, expertos canoeros, bongueros,

pescadores y nadadores, pero que la exploracion lejana los ha motivado para llevar a
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cabo contactos comerciales. Incluso con la finalidad de probar nuevos rumbos, de

conocer lo distinto y ofrecer lo propio.

En esta gama de labores, la mujer representa la cohesion social pues ella participa
en la siembra y cosecha, esta presente en el procesamiento del casabe (limpieza,

rayado, y cocinado).

Bajo la influencia de la cultura criolla el eje de trabajo conuco-churuata-rio se
transforma para convertirse en el eje conuco-churuata-rio-vialidad-comunidad
criolla. A la cultura tradicional de vivienda le es impuesta un nuevo tipo de
construcciéon de las denominadas viviendas rurales y se anexan las mejoras en
vialidad, construidas para romper el aislamiento de la cultura criolla y se integren a la

sociedad.

Los misioneros con fines religiosos le imponen nuevas creencias y nuevas formas
de hablar. El estado va asumiendo un papel mas integrador y culturalmente impone
para esa poblacion una ruralizacién con la creacion de centros de salud y ciertas
unidades educativas. Ambas contribuyendo a romper con los estatuidos por los

Pumé.

No obstantes la perdurabilidad que ha tenido este eje cultural, se puede pensar que
paulatinamente contribuird con la desaparicion total de la identidad cultural pumé. El
despojos de tipo cultural son muchos, asi como sus nuevas inclinaciones de cambio
cultural, sus nuevas adquisiciones: el desuso de su vestimenta originaria, su anhelado

deseo de hablar castellano para convertirse en un criollo y tener opciones sociales, su
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proletarizacion, la adopcion de conductas y creencias religiosas criollas. Su negacion
0 marginacion a lo que todavia creen los ancianos. Su aficion por el deporte (futbol)
y su alejamiento o inexistencia de juegos indigenas, la ausencia o inexistencia de

cantos y arte.

Organizacion comunitaria en salud

Originariamente las enfermedades mds comunes de la cultura pumé, eran
centradas en la sabiduria del chaman, figura respetable, conocedoras de las hierbas y
pocimas, lo que lo coloca como un individuo con reconocimiento social, pues es
capaz de recuperar la salud de muchos de los suyos. Figura que con su facultad de
comunicarse con las fuerzas superiores, estd en la capacidad de sembrar el enfermo
el elemento psicolégico de confianza para su curacion. También va a convertirse en

el guia espiritual que indicaré a los suyos como aprender a prevenirlas.

Este aprendizaje de la salud guiado por el chaman, se focaliza adicionalmente al
conocimiento elemental de lo que debe comerse o no, a aprender a reconocer lo que
es peligroso para la vida. Un conocimiento centrado y apoyado en una actitud
disciplinada y organizada para la vida, completada con una formacion moral,

orientada en ultima instancia en los consejos de ancianos.

En cuanto a la Salud, durante la primera infancia Pume, no existen registros
oficiales sobre la mortalidad y morbilidad de enfermedades durante la infancia, sin
embargo revisando los datos aportados por el Censo Indigena (2011), en Agosto del

2011, inicio esta investigacion con un grupo de antropdlogos (Barreto, Freire y
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Correa), por lo que elaboramos una encuesta con fines de recoleccion de informacion
acerca de las condiciones, de salud, y socio-sanitarias de la Comunidad de Boca
Tronador de acuerdo a este trabajo, la morbilidad en la infancia es las patologias
bucales, causante de un 30%, asociadas casi siempre a complicaciones de piorrea y
otros similares, que, entre otras causas, se pueden atribuir a deficiencias vitaminicas de
tipo escorbuto, debido a la escasa presencia de frutas y legumbres en la dieta de los

Pumé.

El sindrome gripal aparece entre las patologias mas referidas por estas poblaciones,
al cual se atribuye la causa directa de las muertes, lo que podria estar ocultando la
existencia de enfermedades mas grave como la tuberculosis y malaria. Otra de las
causas de un gran numero de muertes en la poblacion infantil son las epidemias como

., . , . 55
el sarampidn, el cual ha provocado altisimo niimero de muertes en épocas pasadas.
Mas reciente en el 2006 hubo un brote epidémico en esta comunidad que afecto

gravemente la poblacion adulta y pediatrica. °'-%

Sin embargo revisando los datos aportados por el Censo Indigena (2011), en el que
la tasa promedio de fecundidad es de 4,7 hijos nacidos vivos por mujer y un promedio
de 26,8% hijos muertos en el nacimiento o la primera infancia. En esta comunidad el
porcentaje 28,8%, lo que indica que por cada 10 nifios nacidos vivos mueren

aproximadamente 3. La mayoria muere entre 0 y 4 afios de edad.

La mortalidad infantil esta asociada a diferentes enfermedades, tales como

infecciones gastrointestinales de transmision hidrica-fecal, las respiratorias como
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bronquitis y tuberculosis pulmonar, las dermatoldgicas (pediculosis, escabiosis y
piodermitis) con complicaciones infecciosas severas, helmintiasis y otros parasitosis

del tracto gastrointestinal, y cuadros de gripe, vomitos, fiebre y diarreas. °":**

Por las condiciones generales de pobreza extrema de esta poblacion, y debido a la
anemia, desnutricion de los nifios, estas enfermedades se agudizan y son la causa de la

mayoria de las muertes.

Esta manera de convivir puede hacerla merecedora de ser calificada como una
cultura para la vida. En ella la vida es también sinénimo de paz y tolerancia y
también implica respeto por la naturaleza. Originariamente la conservacion de salud
se centraba en el cuido celoso del ambiente, subyacente en un discurso religioso

mitico, a su vez combinado con un conocimiento de las curas naturales milenarias.

En la actualidad el proceso de “criollizacion” ha introducido la figura del centro
de salud, guiada por médicos y enfermeras. Al respecto la imagen del chaman ha
sido relegada, puesto que en los actuales momentos, en muchos casos, se empieza a
percibir a este como incapaz de elaborar curaciones derivadas del contacto cultural
con los criollos y no refiero solo a la adquisicion por contacto de enfermedades
urbanas diversas, sino las derivadas del consumo de alimentos y uso de producto de

la sociedad occidental.

A la pregunta ;de qué se enfermaban los Pumé antes y de que se enferman ahora?
Hay que preguntarse si en el pasado el chaman curaba a su gente de las enfermedades

de esa época, de nulo contacto con el mundo criollo. Se puede aseverar que su
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medicina iba al ritmo de la vida cultural y para el momento en el que se imponen
otras enfermedades de la criollizacion, obviamente cambian su medicina y el chaman

disminuye su influencia social.

Figura V. Ambulatorio Rural tipo I. Boca Tronador. Municipio Rémulo
Gallegos. Apure Venezuela.

LA INFLUENCIA DE LOS MEDIOS DE COMUNICACION EN EL
PROCESO DE TRANSCULTURIZACION DE LOS POBLADORES PUME
DE BOCA TRONADOR DEL ESTADO APURE

Conocido es el desarrollo de las innovaciones tecnoldgicas que en la mitad del siglo
XX, hacen su desaparicion con el desarrollo de las telecomunicaciones, que facilitan
la integracion de los pueblos, la infinidad de productos innovadores de comercio de

infinidad de producto y servicios. Con ello varios medios aparecen en escena en

comunicaciones telefonicas, desarrollo del internet y maximizacion de los alcances de
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las productoras de television, de los paises pero con especial énfasis de las operadoras

de tv norteamericanas.

En la Comunidad Pumé, la influencia de los medios de comunicacion se podria
indagar como un suceso que se inicia a partir de los afios 70, época en la cual hasta
esos afios, el uso de la camara fotografica era una agresion cultural pues “atrapaba el

alma del fotografiado”. La camara fotografica y la radio era la conocida en la época.

Actualmente los Pumé, disponen de senal de radio, pues el ambulatorio de salud
posee una antena para transmision de radio y asi mismo es el medio de comunicacion
con Elorza. También se observd un televisor en el Ambulatorio con DVD, que la
energia eléctrica se obtiene de un panel solar colocado en el ambulatorio donde hay
luz permanentemente. Son varios los afios de influencia que para cualquier estudio
antropologico o social que pretenda hacer sin duda que serd de vital importancia el
lograr determinar o diagnosticar cual ha sido el efecto de estos en la pérdida o
descomposicion de sus culturas, vistas desde la perspectivas de una cultura
minoritaria que como muchas cada dia son mas afectadas culturalmente por su

integracion a la influencia “Aldea Global”.

En el contacto directo y la actitud etnografica de observacion y de recopilacion de
datos, que durante el trabajo de campo se obtuvo en la comunidad Pumé de Boca
Tronador, se logrd detectar en ella importantes comportamientos e inclinaciones, que

nos sugieren una transculturizacion de intensidad moderada, pero en aumento.
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Los resultados se obtuvieron de fuente directa, proveniente de nifios que a través
de juegos y conversaciones amistosas demostraron o manifestaron determinadas
inclinaciones, conductas y gustos exteriores a su cultura. Por ejemplo, se

implementaron las siguientes actividades formales, planificadas previamente:

ASPECTOS LINGUISTICOS Y CULTURALES

El castellano es nuestra lengua prestada "

LA LENGUA

Pume mae, es el nombre con el que se conoce a la etnia Pumé, de filiacion
lingliistica atin no identificada, aunque hay quienes creen que es un dialecto o deviene
del chibcha. Estas comunidades indigenas se esparcen por las riberas de los rios
Arauca, Capanaparo, Riecito, Cinaruco y Cunaviche. Habitan desde siglos los
Municipios Péaez, Romulo Gallegos, Achaguas y Pedro Camejo. Para el Censo
Indigena de 1992, realizado por la Oficina Central de Estadistica e Informatica,
OCEI, se registr6 una poblacion de diez mil indigenas. El idioma pumé ha
conservado en su estructura la transformacion ancestral a las nuevas generaciones a
través de la mujer, que es quien transmite este acervo cultural. Otra caracteristica es
la identidad de este pueblo como etnia y tiene que ver el sentido de pertenencia que le
da su mundo magico-religioso con gran complejidad ritual que cohesiona e

internaliza cada miembro de la comunidad.
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Desde el punto de vista genético, la clasificacion del idioma pumé —el pume mae—
es problematica. Las propuestas mas cautelosas lo consideran como una lengua
monoparental (“independiente”, “sin clasificar”, o “sin parentescos cercanos con
otros idiomas”), lo cual de alguna manera apunta a una larga y singular historia de
presencia territorial que antecedid a las primeras penetraciones de poblaciones de
lenguas Arawak o Caribe, presentes en esa seccion de los Llanos desde hace unos tres
mil afios, segun lo que se infiere de los ultimos modelos arqueoldgicos regionales >
Otras hipoétesis plantean remotos vinculos con las lenguas ecuatoriales o Chibcha (y
mas exactamente, con una temprana escision de la familia Chibcha), aunque estas

propuestas han sido objeto de criticas ¢+6>:66:67-

Pese a que no se han realizado estudios dialecto l6gicos formales, tanto Esteban
. , 68 L. ~ ..
Mosonyi como Hugo Obregén ™ coinciden en sefalar algunas variaciones locales —
confirmadas al menos en cuanto a fonética y al 1éxico— percibidas por los propios
. , 68, . . . . . ., .
indigenas "~ las cuales, sin embargo, no impiden la intercomunicacion efectiva entre
hablantes procedentes de los distintos puntos del territorio, como si parece ser el caso

de las distinciones que mantienen entre si sus vecinos Cuiva y Hiwi apurefios.

De hecho, Hugo Obregon® las cataloga como variaciones “insignificantes”,
restringidas mas bien, en su opiniodn, a disimilitudes de tono, intensidad o duracion
fonética. Por ésta razon, mas que como dialectos definidos, se les ha identificado
como topolectos con una diversidad intra-regional que oscilaria entre dos y once
posibles hablas locales, heterogeneidad a la cual habria que sumar, en cada caso,

ciertas diferencias gramaticales por género y modalidades locales propias de las
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personas ancianas, o de las mas involucradas en los cantos religiosos nocturnos (to#e,
wara), que son —segun lo asegura la religion tradicional— las mismas empleadas por
los propios espiritus (#io) que se expresan a través de la voz de las personas en estado

de trance chamanico.%*"

Esta es un habla con arcaismos, giros metaforicos de dificil interpretacion para los
jovenes o los no iniciados, y tal vez en alguin que otro caso préstamos que
provendrian de otras lenguas indigenas vecinas, algunas —como el otoméaku— ya
desaparecidas. el examen del inventario de sonidos del idioma permite considerarlo
sin duda alguna como uno de los de mayor complejidad dentro del conjunto de
lenguas amerindias venezolanas, quizads solo comparable a la situaciéon del idioma

s . , . v eep e . 71
wothiiha (“piaroa”) o del wonsuit (wéns€hét, “puinave”).

Posee veintitrés (23) sonidos consonanticos, incluido un fonema oclusivo glotal
(), y hasta quince (15) vocales, a las que se podria sumar otra —mas bien rara—
observada por mosonyi2 en algunos individuos. No obstante, en la ortografia
“oficial” del pumé se simplificd en veinticinco (25) grafos ese repertorio, veinte (20)
consonantes y quince (15) vocales, tres en conjunto, se trata de un idioma
marcadamente diferenciado del espafiol, si bien hay cierta afinidad y correspondencia
entre algunas vocales y consonantes de uno y otro idioma. En los cuadros 1 y 2 se

muestra el inventario de sonidos del idioma reportado por Esteban Mosonyi''

A partir del estudio de variantes del Pumé de distintas comunidades del alto

Capanaparo, especialmente dentro del area de influencia de las comunidades de
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Riecito (bea twkoi), de Guachara (to ana be) y de Palmarito, es decir, en la zona norte
y oeste de su territorio, cuatros es lamentable que ain no se posean estudios recientes
y a profundidad de las variantes orientales y surefias, que son las mas antiguamente
documentadas en fuentes escritas y las primeras en exponerse al contacto continuo
con los nive y su idioma, el espafiol. "

Esto limita cualquier estudio de cardcter comparativo, e impide evaluar —con plena
seguridad— la conveniencia o no de estandarizar la escritura del idioma partiendo de
una variante especifica, o la produccion masiva de material educativo adaptado a esa
determinada variante, lo cual en otros casos involuntariamente ha contribuido a la
erosion de la diversidad interna de lenguas minoritarias y hasta de la funcionalidad
misma de los idiomas 7>*7>76"7
Cuadro 1. Grafos empleados para representar las vocales del idioma pumé, segin

Esteban Mosonyi (en Mosonyi ef al. 2000) y Obregén Muifioz (entre corchetes; en
Obregon Muiioz y Diaz Pozo 1980).

Anteriores no Posteriores no Posteriores
redondeadas redondeadas redondeadas
Orales
Altas [1] ufy]
medias cerradas e[e] 0[¢€] ufu]
medias abiertas [1] o[o]
Bajas a[a] []
Nasales u[y] ufd]
Altas [i] 3[0]
medias abiertas ¢[€]
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Cuadro 2. Grafos empleados para representar las vocales del idioma Pumé, seglin
Esteban Mosonyi (en Mosonyi ef al. 2000) y Hugo Obregoén Muioz (entre corchetes;
en Obregon Muioz y Diaz Pozo 1980).

Consonantes Bilabiales | Dentales | Alveolares | Palatale| Velare | Glotales
oclusivas y plp] t[t] ch[¢] k[k] ‘-]
africadas sordas
oclusivas y ) . - )
africadas sordas pilph] 4l chj[ch] | kj[kh]
aspiradas
oclusivas y
africadas sordas ] dy[9] g[g]
aspiradas b[b] d[d]
Nasales m[m] n[n] t [n] ffi] | ngly]
Sonorantes v[v] r[r] yi-1 | gl jlh]
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PRIMEROS PASOS HACIA LA NORMALIZACION DE LA ESCRITURA

DEL DAILECTO PUME

Desde el punto de vista técnico descriptivo, desde hace mas de trescientos afios la
complejidad fonética del idioma pumé ha constituido un auténtico reto al momento de
realizarse cualquier ensayo de trascripciéon con miras a la produccion de material
apropiado para el aprendizaje y el ejercicio de la lecto-escritura del idioma, o bien
mas recientemente con fines académicos o para su uso cotidiano en soportes graficos

impresos y ahora electronicos.

Esto ultimo podria asegurar no solo su funcionalidad en el presente sino su
continuidad en el futuro, si se espera que realmente sea empleado como lengua
vehicular en nuevas tecnologias de informacion y comunicacion tales como la
computadora personal, el correo electronico o la mensajeria de textos en telefonia
movil, herramientas todas con las cuales estan cada vez mas familiarizados los
jovenes indigenas, sobre todo los que hacen vida en los principales centros urbanos
apurefos, o quienes se han desplazado fuera de esta entidad en la busqueda de otras

oportunidades laborales o en materia educativa.

La distribucién de la computadora escolar en el programa gubernamental canaima,
el paulatino aumento de la conectividad a Internet, pero también mas comunmente la
familiaridad de las ultimas generaciones con esas tecnologias asi como al teléfono
celular, abriria un nuevo universo de oportunidades para el uso efectivo y cotidiano

de la lecto-escritura de la lengua materna si se lograran superar dos retos del presente:
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1) una representacion fiel y sencilla de todos los sonidos, apta para la velocidad y
versatilidad que piden esas nuevas herramientas, y 2) la popularizacion de ese

hipotético sistema de escritura, para que realmente sea de dominio y uso comun. ’®

Ambos desafios, que han ido cobrando cada vez mayor importancia desde la
aprobacion del Régimen de educacion Intercultural Bilingiie (REIB) en el afio 1979,
en el caso pumé han tenido como complicacion especial cierta mutabilidad y falta de
acuerdo en cuanto a los criterios para la correspondencia entre sonidos y grafos, que
han variado en el tiempo asi como entre los observadores externos que se han
aproximado al estudio del idioma, y, mas recientemente, también entre aquellos pumé
que han estado involucrados activamente en el fortalecimiento y en el relanzamiento
del uso de su lengua mediante la escritura, en el marco de programas
gubernamentales impulsados desde el ministerio del Poder Popular para la educacion

(MPPE), o de iniciativas privadas como la universidad Indigena del Tauca (UIT).”®

El anélisis de las fuentes de informacion disponibles en las cuales se recogen esos
testimonios lingiiisticos tempranos permite reconocer cinco etapas en el proceso de
registro y escrituralizacion del idioma que se asocian a distintas maneras de

relacionarse ese pueblo indigena y la sociedad mayoritaria hispano-mestiza:

Primera etapa, pre-alfabética

Dominé la trascripcién empirica y casual de voces pumé en el marco de los

esfuerzos institucionales (civiles, militares y eclesidsticos) por conocer la geografia
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regional natural y étnica, y planificar la sujecion de sus habitantes a varias
modalidades de control administrativo propias del régimen colonial (encomiendas,
misiones).”” Las referencias disponibles un corpus escaso, repetitivo en cuanto a
elementos constitutivos estan contenidas en crénicas y en algunos mapas empleados
como material de referencia para uso de las autoridades de los siglos XVI a XVIIIL. En
esta etapa los Pumé se encontraban demasiado distantes de los principales enclaves
coloniales de los Llanos ubicados muy al norte (Venezuela) o al suroeste (Colombia),
por lo cual no habia demasiado interés en conocer su idioma o caracteristicas
culturales, salvo para justificar entradas para su captura y sujecion en encomiendas

(primero) y misiones (después) localizadas fuera de su territorio. *

Segunda Etapa, de la oralidad a la escritura

Durante el siglo XVIII se produce una notable expansion de los colonizadores no
indigenas hacia el territorio pumé que impone la necesidad al menos por parte de las
autoridades religiosas de un mayor conocimiento del colectivo. Se procura estudiar el
idioma a profundidad, asi como formalizar y normalizar su trascripcion, con el fin de
producir documentos de utilidad para la ensefianza de las primeras letras en el marco
del adoctrinamiento cristiano, o para facilitarles el aprendizaje de la lengua a los
nuevos contingentes de agentes de evangelizacion que se establecerian en lo que hoy
corresponde al territorio de los estados Apure y Amazonas, asi como del
departamento del vichada, ya desde finales del siglo XVII, pero sobre todo durante la

primera mitad del siglo XVIII. La influencia de la Ilustracion propicia algunas
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reflexiones iniciales acerca de la posicion del pumé dentro del conjunto de lenguas de

la regién que incluso comenzaron a trascender hacia el otro lado del Atlantico. ™®

Tercera etapa, transito a la modernidad

Con el cese y expulsion de las misiones entre los Pumé, primero a raiz de los
conflictos de la corona espafiola con la orden jesuita, sumadas a las crecientes
presiones ejercidas por los colonos ganaderos, y luego como decision politica en el
marco del proceso de emancipacion, se abre un paréntesis de inactividad en materia
de descripcion y produccion lingiiistica que se extiende hasta mediados del siglo
XIX. Entonces, la trascripcion de la lengua pasa a asociarse fundamentalmente a la
creciente curiosidad académica decimononica que propicié el desarrollo de las
ciencias naturales y sociales, y regionalmente un mejor conocimiento de la geografia
natural y humana de la Orinoquia y de los llanos colombo-venezolanos, sin que esto
supusiera ningun interés en propiciar transformaciones en el colectivo. Comienza a
finales del siglo XVIII, también en el contexto de la Ilustracion, y después se
consolida gracias al desarrollo de los primeros estudios de corte antropologico, a lo

largo del siglo XIX y durante la primera mitad del siglo XX. ”®

El abandono del incipiente sistema de referencia de uso comun desarrollado por
los misioneros generd distintas soluciones graficas individuales para los nuevos
ensayos de trascripcion, retrotrayendo a una situacion comparable a la de la primera
etapa ya descrita. No obstante, hay que reconocer que también se producen en este

periodo las primeras experiencias en aplicar métodos cientificos propios de la
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lingiiistica y de la antropologia al estudio de los Pumé y de su idioma, aunque en el
reconocimiento y trascripcion del idioma se sigue percibiendo una fuerte influencia
de las lenguas habladas por sus descriptores del momento, tanto hispanohablantes
americanos (colombianos y venezolanos) como europeos o estadounidenses hablantes

de otros idiomas. ®

Cuarta etapa, hacia la normalizacion de la escritura

Durante la segunda mitad del siglo XX, y mas concretamente, a partir de los afios
sesenta, hay un esfuerzo por darle uniformidad a los sistemas de escritura de esa
lengua no solo con miras a la produccion de obras especializadas de interés
académico, sino también para la elaboracion de los primeros materiales educativos
modernos destinados al mejoramiento de la calidad de vida de los propios indigenas,
entendido esto desde la peculiar 6ptica de los actores que asumieron esas tareas. Se
ejecutaron en el marco de programas gubernamentales y no gubernamentales de
caracter laico o religioso en los cuales los propios indigenas tienen una participacion

cada vez mas activa, conduciéndolos progresivamente a la situacion presente.

Sus comienzos se asocian a la creacion y consolidacion de las primeras catedras de
antropologia, a la conformacion de equipos especializados en los estudios de
lingliistica amerindia en varias universidades y centros de investigacion, y a un
creciente interés institucional gubernamental por incentivar el uso de las lenguas
indigenas en las propias comunidades dentro del sistema educativo, desarrollandose

alfabetos oficiales y material instruccional que se esperaba fuera de uso masivo, tanto
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por parte de entes oficiales como de entes no gubernamentales y extra-académicos

que intentaban paliar ciertos vacios en materia de politicas publicas.

Mientras esta tendencia a la normalizacién cobraba fuerza, siguieron
produciéndose iniciativas aisladas en el marco de estudios académicos de caracter
Etnogréfico por transcribir voces del idioma, bajo el criterio y los fines concretos de
cada investigador.*> Aunque nuevamente hay propuestas locales desarrolladas por
grupos religiosos, que reconocen la utilidad del uso del idioma como vehiculo para la
introduccion de elementos ideologicos extrafios, en el caso de los Pumé se observa
una decisiva secularizacion de la educacion, e inclusive, mejor ain, un creciente
interés en el reconocimiento y la promociéon de la religion tradicional en los
materiales instruccionales para el fortalecimiento de la lecto-escritura, especialmente
del tohe poa, el canto chamanico nocturno, que es fundamental en la cultura de este
pueblo indigena. Estuvieron directa o indirectamente relacionados con el nacimiento
e implantacion del Régimen de educacion Intercultural Bilingiie (1979), pero ademas
por la participacion de investigadores universitarios realmente comprometidos con
esa labor. Ademas hay una participacion mas activa, fundamental, de los propios
pumé en esos proyectos, si bien en general se seguia obedeciendo a criterios emitidos
desde niveles directivos en entes publicos a nivel central, lo cual los revestia de cierto
caracter autoritario y los hacia muy vulnerables a los cambios politico-

.. . . .79
administrativos en la sociedad nive.
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Quinta etapa, del tutelaje a la Autonomia

Importantes avances en el marco juridico nacional mds reciente, a partir de la
“Constitucion...” del afio 1999, y el acompaiamiento de entes publicos y privados,
favorecen que, desde la década final del siglo XX hasta la actualidad, las dos ultimas
generaciones de indigenas pumé formados como educadores y como promotores
locales han ido asumiendo el protagonismo de las propuestas mas recientes en
materia de trascripcion de su propio idioma asi como en la planificacion y en la
produccion de material educativo.

Lamentablemente, las sucesivas transformaciones politicas administrativas y
organizativas de lo que constituia el antiguo Ministerio de Educacion, asi como el
reacomodo institucional y funcional en otros entes del estado, ocasionaron
discontinuidades y hasta el abandono de algunos programas asociados a la aplicacion

efectiva del Régimen de educacion Intercultural Bilingiie, restdndole una parte del

empuje inicial que este tenia.

Por otra parte, el celo en estimular o favorecer iniciativas inconexas, genera
problemas de coordinacién que podrian limitar su aplicabilidad efectiva y ocasionar
inseguridad en cuanto a la continuidad del alfabeto oficial en la educacion. Aparte de
su indudable interés historico, el estudio de los tres primeros periodos se vislumbra
como de utilidad para el abordaje de la lingiiistica contrastiva del pumé y del espaiol,
asi como del pumé con respecto a otras lenguas de origen europeo, por la via del

analisis de los materiales 1éxicos producidos espontdneamente por los observadores
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de distinta procedencia, cuyos ensayos reflejan involuntariamente las dificultades que
experimentaron al tratar de identificar y luego escribir sonidos que les parecian a

veces muy diferentes a los de sus propias lenguas. "

La recurrencia de ciertas soluciones graficas por parte de un mismo autor o por
distintos autores hablantes o no de la misma lengua proporciona ejemplos concretos
acerca de la afinidad o lejania percibida por estos observadores fordneos. Por otra
parte, la existencia de fuentes manuscritas e impresas en donde se reflejan esos
esfuerzos iniciales para la trascripcion y luego normalizacion de la escritura casi
permite plantear la existencia de una paleografia del pumé escrito, constituyendo de
alguna manera antecedentes a las propuestas actuales por su codificacion. No
obstante el interés de esos precedentes, son las Ultimas dos etapas las que nos
proporcionan insumos de informacién mds significativos a los fines de discutir la
vigencia y trascendencia de las estrategias que se han ido planteando con el fin de
fortalecer el uso cotidiano del idioma escrito y garantizar su funcionalidad ante la
avasallante apertura de las comunidades a la sociedad no indigena dominante,
proceso con significativos avances, pero también con preocupantes retrocesos que
han limitado sus alcances y que podrian restarle efectividad con miras a su
continuidad en el futuro. "’

Esteban Mosonyi, lleva a cabo los primeros estudios sistematicos del idioma,
aplicando criterios modernos y planteando en sus articulos las primeras propuestas

para la trascripcion de sus sonidos que no requerian el uso de muchos diacriticos,

importante escollo a superar en esos tiempos cuando atn se dependia de la
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mecanografia y habia limitaciones en cuanto a la disponibilidad de tipos de imprenta

distintos a los usualmente empleados en idiomas romanicos y anglosajones.”

En sus primeros trabajos, la ortografia practica utilizada por Esteban Mosonyi
(1965, 1966, 1968) estd constituida por grafos simples o combinados (pares)
presentes en el alfabeto espafiol, todos en minuscula y en letra normal, salvo cuando
deseaba sefalar en las vocales apertura (abierta, en mintscula; cerrada, en maytscula)
y nasalizacion (oral, en caracteres normales; nasal, en itdlica o en negritas). Las dos
vocales intermedias (no redondeadas) son distinguidas empleando diéresis,
representadas con los grafos /6/ y /ii/, correspondientes, respectivamente, a las
vocales posteriores media cerrada y alta. en el caso de la oclusiva glotal (saltillo),
unicamente lo representa con fines técnicos enunciativos, utilizando un signo de
interrogacion de cierre /?/. Como en el alfabeto espaiol, la consonante sonorante
glotal era representaba con la signa /j/, grafo que también servia para sefialar
aspiracion en las oclusivas sordas bilabial, dental o velar, colocandolo

inmediatamente después de los grafos /p/, /t/ o /k/, o tras la africada sorda palatal /ch/.

79,80

La africada palatal sonora es sefialada con la combinacién /dy/, y la oclusiva nasal
velar sonora con la grafia /ng/. Finalmente, al igual que en el caso de las vocales,
emplea cursiva o negritas para marcar la nasalizacion de la vibrante simple nasal
alveolar sonora. Algunas de esas soluciones graficas seguirian siendo aprovechadas
décadas mas tarde, hasta la actualidad, por ese investigador (véanse cuadros 1y 2), o

por otros investigadores y equipos de trabajo. Otras fueron sustituidas, incorporando
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grafos comunes en las lenguas indoeuropeas, como es el caso de las virgulillas (~)
para senalar vocales nasales (como en el idioma portugués), o las cedillas bajo las

vocales abiertas.””*°

Las virgulillas serian incorporadas también al grafo /r/ para representar la
consonante vibrante alveolar simple nasalizada, que otros equipos de lingiiistas y los
antiguos misioneros jesuitas representaban con la signa /n/, bien sea normal o con un
punto inferior. una explicacion dada a esa seleccion de signos es que se requeria
otorgarle sencillez a la ortografia, aunque no en desmedro a la fidelidad de la
representacion del sonido, lo cual favorece su empleo por parte de los indigenas
garantizando calidad en la escritura; la complejidad en la combinacién de signos
podria desmotivar su empleo, especialmente entre quienes son los principales
responsables de ensenarla, los docentes indigenas (Mosonyi et al. 2000: 548).12 en
los afios ochentas, siendo profesor en la escuela de Antropologia, en sus esfuerzos por
promover el idioma pumé en el dmbito universitario, Mosonyi empleaba en sus
cursos un alfabeto préctico, con fines estrictamente pedagogicos, con una grafia
ligeramente distinta, utilizando los grafos /&/ y /i/ para identificar a las vocales
posterior es media cerrada y alta no redondeadas, y la signa /h/ (en vez de /j/) de las

aspiraciones.

Esteban Mosonyi, asi mismo, planteaba que habia que revertir el rechazo al uso del
idioma materno dentro y fuera del aula fomentado por algunos maestros, e impulsar
la educacion bilinglie en las escuelas pumé como estrategia para revestirla de mayor

prestigio y funcionalidad. Antes se requeria estandarizar la lengua, comenzar a
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producir material educativo, y apuntalarlo luego como lenguaje literario escrito, tarea
que anunciaba asumir la Comision Indigenista, aunque terminaria postergandose

indefinidamente.””*°

Asi pues el alfabeto Pume, es como el disefiado por Monsoyi, la oficializacion de
los alfabetos indigenas Pume, los equipos de trabajo involucrados en la aplicacion del
REIB recalcan la importancia de dar inicio a la producciéon de materiales escolares
bilingiies para el ejercicio de la lectura de la lengua materna asi como del espanol, de
distribuciéon masiva, cuyo contenido contribuyera también al mejor conocimiento y
valoracion positiva de la cultura propia. Esto constituiria un avance importante mas
alld de la usual produccion de cartillas para el reconocimiento de los sonidos y del
vocabulario basico cotidiano, o de la elaboracion de materiales con contenido

religioso no indigena.

LA CULTURA

El termino Cultura en tanto que constructo tedrico, presenta no solo una
considerable amplitud, sino que también traduce una cierta concepcion del hombre, la
sociedad y el mundo en general; la antropologia, la sociologia, la filosofia, entre otras,
son sus bases. Por ello, antes de abordar el analisis de algunos aspectos culturales
propios de la Comunidad Pume asentada en Boca Tronador se ha considerado

pertinente referirse al concepto de cultura que sirve de fundamento a ese anélisis.

En este sentido, cito la definicion de cultura ofrecida Gustavo Bueno® "La cultura o

civilizacidon, en sentido etnografico amplio, es aquel todo complejo que incluye
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conocimiento, las creencias, el arte, la moral, el derecho, las costumbres y cualesquiera
otros habitos y capacidades adquiridos por el hombre en cuanto miembro de la

. 1
sociedad”. ®

Asi pues, ante una perspectiva etnografica tan completa y compleja, como lo
reconoce el mismo Gustavo Bueno, no seria honesto afirmar que en esta seccion de
trabajo estard consagrada a un andlisis exhaustivo de cada uno de los componentes de
la cultura de dicha comunidad, cuestién que, por lo demas, rebasa los limites de un
estudio como este. En consecuencia, hemos hecho una seleccion de los aspectos que,
en primer lugar, forman parte del imaginario cosmogonico y ritual de la etnia, donde
quiera que unos de los miembros se encuentren para, en segundo lugar, relacionarlo

con los aspectos culturales que caracterizan a los habitantes de Boca Tronador.

HISTORIA DE LA CREACION O COSMOVISION DEL ORIGEN PUME

Seglin los Pumé, su creacion se remonta a la creadora de los espiritus, La India
Rosa que fue la creacion de el espiritu de Duririduri y de los espiritu de Tuguyo, el
de Cristofue, el Chucuto sin cola, el espiritu Boca Torcida: son numerosos los
espiritus. Todos tienen nombre de los antiguos. Ahora el indigena ni siquiera se pone
un nombre como esos, como los nombres que oy6 a través del canto. Es verdad,
cuando canta el sabio el espiritu dice su nombre. Las hijas de los espiritus que
piensan bien, dan su nombre a las terrenales. Asi son los nombres iguales que los de

aqui. Conforme el jefe les da nombre, asi se llaman los espiritus. Asi también todos

144



los arboles tienen nombre, en todos los lugares lejanos. Aqui a Poana se le llama con

el mismo nombre. El duefio le puso nombre.

En el comienzo el danto era un Yaruro. En el mundo vivian los Yaruros. Lejos,
cerca del Paraiso habia un bosque grande. El raton también era persona indigena,
pequenita, redondita. El tenia su mujer. Siempre en la mafiana solia ir el danto.
Llegando a un lugar, se encontr6 el arbol de los frutos, que estaba desparramado de

gran manera. Una rama del arbol estaba enredada en el cielo.

All4 tenia mango, topocho maduro, todas esas frutas comestibles. Abajo del arbol

también habia de todo.

Estaba agradablemente oloroso. Iba comiendo y probando. Fue el raton trotandito.
Una vez que llego al lugar: “viniste nietecito. Coma”. Le dijo el danto. Emocionado
el quiso comer de una sola especie. Relatos de Amalio sumergidos en poesia y

cantos....

A proposito de la Cosmovision del Pueblo Pumé sobre su origen, Manuel
Abrizo™, incluyen en su trabajo un relato del cual tomamos lo siguiente:

En el principio del mundo la Kumaiii estaba en cinta de Hachava el que oimos. Hijo de
ella no tenia en el vientre, son en el dedo pulgar. Tiempo después de dar a luz a
Hachava, ella sofiaba con que no habia sol. Habia pura tiniebla, no existia sol. “He
sofiado una cosa asi”, le decia a la otra (diosa) que vive en el Este. “Tal vez he sofiado
algo malo. Me parecia que salia el sol por el Este”. “En mi suefio se veia salir el sol”,
le contaba a la otra. “No comprendemos: vivimos inocentes en el principio de la
creacion”, le dijo. Un dia después que ella sofiaba asi, salia el sol con colores
resplandecientes. “Est4 saliendo el sol que yo sofiaba”, dijo la Kumaifii. Recién habia
dado luz a Hachava. Ella estuvo encinta en el dedo pulgar, no en el vientre. En el
comienzo era tal vez para burlarse. Asi sofid0 Kumaifii con el sol: “No existe sol y he
sofiado que he visto salir el sol” “;Qué habré sofiado estando recién parida?”’ decia. No
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sabemos. Asi fue que salio el sol por primera vez: “amariva”, el sol mismo, como le
decimos. Después que tuvo el sueio, la Creadora vio el sol cuando salia. “Tienes que
ensartarte la lengua”, le dijo la Creadora del Este. Para que las hijas terrenales
siguieran el ejemplo, ella se ensart6 la lengua con una puya de raya y soplaba para
todos lados. Ahora las mujeres del mundo, después de dar a luz, tienen que soplar
como hizo ella en el principio.

Como puede notarse, en el relato de Manuel Abrizo se entremezclan varias ideas
cuyo denominador comun es un profundo sentimiento de identidad de la etnia Pumé,

su origen, ancestros, espiritualmente superiores frente al conquistador blanco.

Por su parte Mario, en su condicion de docente jubilado siente un profundo
compromiso con su familia y con sus hermanos de etnia Pumé para el rescate y
conservacion de su cultura, de la que es depositario a través de su abuelo, con quien se
comunica mediante suefios y cuyos huesos descansan en algun lugar de la selva que el

visita en ocasiones.

EL CICLO CEREMONIAL DEL PUME:

El ciclo ceremonial del Pume se fundamenta en la practica del 7ohé. El Tohé, es
un ritual se hacen cuando se casan, cuando hay un enfermo o cuando mueren. Tienen
un Peché o Chupador (curandero) que es el que se encarga de las personas cuando

estan graves. Cuando mueren se meten en una canoa lo tapan y lo entierran.

En la Comunidad Indigena Boca Tronador sigue inmersa en ese matiz de
costumbres, danzas, rituales, comienzo de leer y escribir en la educacién formal,
como es el ingreso a preescolar nos cuenta en el relato de César, un hombre adulto,

uno de los chamanes Pumé mas respetados:
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...... Que todo comienza...desde que nace, ... el Tohé para los nifios estan inmersas
en sus costumbres donde todavia practican sus rituales y ceremonias, mayormente
en honor a “KUMANI” la India Rosa, Diosa de las aguas, a su hijo “POANA” Dios
de la Naturaleza, a “PARIAPEME” un Dios Profeta, al trueno, al sol, a la lluvia, a
la luna, entre otros, los bailes se realizan solo de noche sobre todo cuando tienen

tabaco; se hacen de noche porque si no los espiritus se ponen bravos....

Los Pumé tienen una clara conciencia de que siguen sobreviviendo gracias a sus
oté y a sus tio. Al menos éste es el sentimiento que transmite una parte de la
poblacion pumé. De noche, en el curso del Tohé, los chupadores (7iuanome) y los
cantadores (tohéyoame) pumé, y de dia, las mujeres que soplan la enfermedad,
realizan sin descanso curaciones," afrontan casi en soledad, ayudados por sus oté y
por sus tio, la grave situacion de salud de sus comunidades. Y los mismos oté, si
volvemos al testimonio de César Diaz, se encargan de castigar a los nivé (no-
indigenas) por esta situacion en la que estan sumidos los pumé, de la misma manera
con la que amenazan con castigar a los pumé sobre todo si dejan de cantar el Tohé, de
ser pumé. De hecho la "invasion cultural" -junto con la "invasion territorial" y la
educacion propia- fue uno de los puntos de la agenda de la 11 Asamblea del Pueblo
Pumé que reunid entre el 16 y el 21 de enero de 2005 en la comunidad de Boca
Tronador, en el rio Riecito, a los representantes de 22 comunidades pumé del eje de

, . . 82
los rios Riecito-Capanaparo.
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Figura V. César, un hombre adulto, uno de los chamanes Pumé mas respetados

El término "invasion cultural" traduce hoy, en el lenguaje politico de las
asambleas indigenas, una conciencia que ha estado presente durante afios en la
cotidianidad y en la ritualidad pumé. Las distintas etnografias sobre este grupo han ido
constatando, para plantearlo en sintesis, que cuanto mayor es la conciencia pumé de su
situacion de marginacion y mayor es la presion criolla sobre ellos, mayor es el recurso
a la dimensién mitica, al didlogo buscado entre los pumé y los oté a través de la

. , . . , ~ 4
ceremonia del Tohé y de otras experiencias analogas como el suefio y la enfermedad.*®

En el momento actual, las amenazas de los mismos oté sobre los pumé, tal como
explicita César en su testimonio, pueden relacionarse con el impulso de nuevas
modalidades de comunicacion con los oté durante la ceremonia del 7Tohé. Se trata de
procesos culturales complejos que han centrado la atencion de la antropologia.
Barreto hablaba, en 1994, de la fidelidad de los pumé al modelo religioso y terapéutico

a través de la practica del Tohé como una de las modalidades de "resistencia-rechazo"
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desarrolladas por este grupo indigena. Ciertamente, todos los datos lo confirman, los
Pumé han desarrollado durante afios, a través del ritual del Tohé, lo que algunas
sistematizaciones sobre los movimientos indigenas latinoamericanos coinciden en
denominar las "formas de resistencia cotidiana" descrita por Charles Hale™. Se trata de
formas muy enraizadas en algunos grupos indigenas que vienen a sustituir a las

confrontaciones directas y a gran escala.™

En los Tohé a los que asisti en la comunidad de Riecito entre 2010 y 2013 pude
observar y describir que el Tohé era sobre todo una ceremonia masculina. Es decir,
que estaba dirigida por los hombres Pumé, aunque la presencia de las mujeres era
imprescindible; siempre repitiendo a coro los cantos improvisados, durante toda la
noche, por el ta;Seyoamé (cantador) que dirigia la ceremonia y por todos los hombres
adultos de la comunidad asistentes al Tohé. Todos ellos pueden ser foheyoar~zé, todos
ellos pueden dirigir la ceremonia del Tohé. En realidad, el paso a la edad adulta de
cualquier hombre pumé esta marcado por el viaje a las tierras de "alld"; por el inicio de

una comunicacion optima con los oté y con los tia.

Continuamos asistiendo a Tohé dirigidos por distintos hombres adultos y jovenes
de la comunidad. Sin embargo, en todos los Tohé, en un momento que, por
coincidencia o no, fue siempre pasada la media noche, los hombres que dirigian la
ceremonia daban el turno del canto a una mujer: la tio bhidarii' o la tio taré bararii. Era
Carmen Hortensia, la mujer protagonista del testimonio de César, la mujer que a través
de una experiencia de enfermedad, asi también es el caso para los hombres pumé-

recibio de los oté y de los ti6 la capacidad de escucharlos y de reproducir sus palabras

149



durante el canto del Tohé. Y el mismo César puntualizaba en otras conversaciones:
Carmen Hortensia no es la Unica tio bidariz', hay mas muchachas jovenes que también

cantan bien, que van a "cantar bueno" escuchando las palabras de los tio.

Y es que, como explicaba el mismo César, uno de los tio Séyoamé mas respetado
de la zona por la comunicacion directa que tiene con los oté (Séyoamé bavecba): €l ya
es mayor, se hace viejo, ya no puede cantar como antes y la situacion esta dificil para
los pumé. Los pumé necesitan que los tid y los oté les ayuden. Ademas, a los tio y a
los oté,...(..) continuaba César Diaz, se les tiene que convencer para que "aguanten",
para que no se enfaden con los pumé y para que no acaben con ellos. Mira Kumarii
porque te vas a "arrechar" con nosotros? [. . .], continuaba el testimonio de César. Lo
relevante de este testimonio es que, ademas de sefialar una situacién de dificil
supervivencia, da cuenta de un cambio importante: la experiencia de comunicacion
con los ti6 y con los oté no concierne hoy unicamente a los hombres pumé, sino
también, al menos en la comunidad de Recito y en la comunidades cercana de Boca
Tronador, a una parte de las mujeres pumé. Evidentemente, lo que acabo de describir
hace intuir cambios importantes en las relaciones de género en este contexto indigena.
Se trata de un aspecto ineludible a explorar para un analisis de los procesos de cambio

en esta sociedad indigena.

Estas practicas de ritual de los Pumé justifica si se parte de la caracterizacion de la
cultura planteada por Antonio Arifio, para quien “la cultura es fragil y vulnerable,

puede perderse o resultar debilitada, deformada, degradada, por la estructura
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econdmica. Por ello, la cultura debe ser cuidadosamente preservada, mediante el

. . . . . . . L, . 4
sistema educativo, las instituciones y diversas estrategias politicas y sociales™

Sin embargo, sin caer en actitudes etnocentricas de las cuales alertan Levi-Strauss
y Clifford Geertz*, cuando hablan de un enfoque de lo cultural del tipo “somos-
quienes-somos” y ellos “son —quienes- son”. En Boca Tronador, sus habitantes han
aprendido a convivir en una realidad donde coexisten dos modelos culturales distintos

sin incluir uno al otro.

Al frente a la cultura criolla dominante, es precisamente esa necesidad de rescatar su
acervo cultural vestidos, juegos, instrumentos musicales, entre otras manifestaciones,
lo que impulsa a los docentes a promover una serie de actividades que, desde
preescolar, estan centradas en la nocion de intercultaridad. Esta es entendida como un
intercambio de elementos con la llamada cultura occidental para adquirir o asumir
aquellos que originalmente la cultura indigena no tenia, mediante un proceso de
relaciones horizontales y democraticas, en el marco de sus derechos colectivos y el

disfrute de su identidad.

Dentro de este proceso de interculturacion podemos sefialar diversos aspectos
ajenos a la cultura indigena que han sido incorporados a la vida cotidiana de Pumé

Boca Tronador, a saber:

e Consumo de alimentos elaborados industrialmente, de bebidas gaseosas y/o
golosinas y de ingredientes aceite, harina de maiz precocida, por ejemplo que
forman parte de su dieta diaria.

e Uso de vestimenta y accesorios como camisas mangas largas o zapatos de
tacones altos, por hombres y mujeres, respectivamente.
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e Empleo de aparatos de sonidos, la television, DVD, que le permiten acceso a la
musica nacional.

e Practica diaria de deportes como el futbol y voleibol.

e Sustitucion del transporte fluvial por medios de transporte terrestre colectivo,
como consecuencia de la construccion e la carretera principal.

e Sustitucion de la tradicional churuata o la vivienda de bahareque y techo de
palma, por la vivienda de bloques de cemento y techo sintético (acerolit),
construido por organismos del Estado.

e Conversion a la religion evangélica de una parte de los pobladores de la
comunidad lo cual ha llevado a la utilizacién de un espacio como centro de
culto.

e Asistencia a los centros de atencion primaria de salud como el Ambulatorio
Rural ubicado en la Comunidad.

e Incorporacion de figuras referidas a los cargos que reproducen la estructura
politica criolla y los cuales sirven de enlace entre la comunidad y los
organismos de la administracion publica como prefectura, alcaldia,
gobernacion.

e C(Celebracion de festividades religiosas y tradicionales propias de la cultura
occidental, tales como la navidad o el dia de la madre.

Los aspectos anteriormente sefialados coexisten con practicas propias de la cultura
indigena, de alli que se ha optado por optar el termino interculturacion en lugar de
aculturacion, el cual casi siempre esta revestidos de matices negativos. Como muestras
podemos referirnos al ejemplo mas evidente, el de uso de la vivienda. En efecto, una
buena parte de los habitantes de la comunidad comparte el uso de la vivienda entre las

que ha construido el organismo del Estado y la tipica churuata.
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Sin embargo, en esta comunidad se observa ciertos rasgos que reflejan un proceso

progresivo de aculturacion propiamente dicho, tales como:

e Remplazo de los nombres propios indigenas o, su defecto, criollos, por
nombres extranjeros con predominancia de origen anglosajon, aun cuando la
ortografia sea distinta: Frank, Junior, Milton, Berny, Yeimi, Roy, Geovany,
Arlindo, son algunos ejemplos.

e Ausencia de accesorios tipicos indigenas pulseras o tobilleras hechas de cintas
de colores adornadas con piedras como el azabache, las semillas como la
peonia, en los bebes o nifios.

e Influencia de practicas nocivas de proselitismo electoral de los partidos
politicos, los cuales han recurrido a su vieja préctica de intentar obtener votos a
cambio de alimentos, materiales de construccion, también se observo los restos

de propaganda electoral colocadas en los hogares.

En Boca Tronador, se dan iniciativas de algunos de sus habitantes con el apoyo
de los docentes quienes, por lo demas, viven en la Comunidad y cuyos nifios estudian
en la escuela. Asi por ejemplo, esté el caso de Amalio, quien se define como promotor
cultural, y se ha dedicado, entre otras actividades, al cultivo de abejas, las cuales no
solamente le proporcionan materia prima como la cera para el trabajo artesanal, sino
que también le suministran polen cuyas propiedades dietéticas, terapéuticas y hasta

cosméticas nos comentan con entusiasmo.

Asi pues, en el andlisis de los aspectos culturales de la Comunidad de Boca
Tronador, nos enfrentamos como dice Clifford Geertz a la “clase de estructuras
superpuestas, en cuanto a inherencias e implicaciones, a través de las cuales un

. - - 85
etndgrafo trata continuamente de abrirse paso”
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El Chamanismo Pumé

El chamanismo es una practica religiosa de muchos pueblos del mundo y de casi la
mayoria de las comunidades indigenas del estado Apure. El término en el idioma
ingles es shaman universalizado por etndlogos, e historiadores de las religiones que

estudian las diversas culturas del universo.

En castellano se utiliza el término Chaman para identificar los especialistas
indigenas que se encargan de dirigir los destinos espirituales de su pueblo y con el
nombre de chamanismo se distingue de la actividad que ellos realizan. Los chamanes
son los intermediarios entre el mundo natural en el que viven los miembros de una
sociedad determinada y los universos cosmogonicos en los cuales permanecen sus
espiritus, sus dioses o sus esencias tutelares, es decir son los encargados de operar el

sistema religioso de la cultura.

El chaman es el encargado de entrar en contacto con el campo de la fuerza o
energia, el hombre que busca la energia, también significa, el hombre que se contacta
con los espiritus tanto descendiendo a los submundos e intramundos como
ascendiendo el lugar de los espiritus, las deidades y las almas de los lideres culturales
ya fallecidos, auxiliados con el uso, dominio y moldeamiento del poder de las plantas

alucindgenas y curativas.

Los chamanes dominan el universo sobrenatural, poseen conocimiento de la vida
ecologica, mantienen la armonia con su medio ambiente. Originariamente el ejercicio

chamanico responde al cumplimiento de unos o mas de los tres roles principales: el de
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médico, el de maestro, y el de sacerdote. En otros casos, apenas se cumple con uno de
los roles, muy especialmente, el de médico, o chaman curador y poseedor de los
cantos. Es muy importante destacar que este personaje en las sociedades aborigenes es
muy respetado por su aura de misterio y por sus conocimientos, tanto como sabio,
como filoso, como adivino y hechicero poderoso que puede dominar el bien a su

voluntad y el mal para colocarlo al servicio de la sociedad que representa.

El ritual Chamanico posee una serie de elementos presentes en cada practica: el uso
de plantas medicinales, el canto, el uso de alucinégenos (yopo), el soplido de los
elementos medicinales, el uso de instrumentos musicales, la danza. La funcidon que
cumple el ritual estd orientada en diferentes direcciones u objetivos sociales:
prevencion o cura de enfermedades, bienestar en la actividad productiva, busqueda de

seguridad, orientacion hacia un status, logro, metas, devocion, promesa y compromiso.

El Chaman, lider querido y respetado por todos los miembros de su comunidad,
para ocupar el cargo que posee, tuvo que pasar por un proceso de iniciacion que puede
durar varios afios, en el que sus primera s etapas no estd preparado para todas las
funciones Chamanicas y solo estaria en capacidad de efectuar algunos curas

elementales, se le denomina en esa etapa el Curador.

Entre los Pumé, el Curador es el segundo en el rango después del Chaman, el
Curador es por decir un Chaman que por diversos motivos no ha completado su

iniciacion. El ritual para convertirse en Chaman Pumé dura 35 afios, para escoger los
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nifos que estan destinados a convertirse en Chaman, le administran una dosis de yopo,

si el nifio aguanta entonces empieza la iniciacion Chamanica.

Los Chamanes de Boca Tronador

En el trabajo de Campo se hizo contacto con Cesar Diaz, en agosto 2011, adulto
mayor de 72 afios, es uno de los més respetados en todo los margenes del Rio Riecito.
De acuerdo al relato de este Chaman el curar la enfermedad, permite el viaje del doble
espiritu del hombre o Pumetho hacia la esfera divina, constituye el principio
fundamental de iniciacion Chaménica. El chamdn cuenta su vocacion Chamanica:
"Hamborere merekode" (Yo he estado enfermo). Los términos para designar la
enfermedad y la muerte tienen la misma raiz (bombo). Es necesario haber estado
enfermo para poder curar a otros; cuando se esta enfermo el espiritu abandona el
cuerpo y el tnico que se puede remontar a lo divino es quien ha estado enfermo

porque conoce el camino para devolver el alma al cuerpo.

La diferencia entre el enfermo y el Chaman, es que él puede desprenderse del
cuerpo a voluntad y en el enfermo su separaciéon es involuntaria. En el curso de la
enfermedad ocurren las revelaciones por medio de suefios. En la primera revelacion
aparece el dios Hachava que la mitologia presenta como hijo de Kuma y Poana a quien

describen como un viejito arrugado y sonriente.

Hachava es el héroe carismatico prototipo de los Chamanes, ilumina el
entendimiento de los Chamanes, ¢l recomienda no comer ciertos alimentos y no tocar

a su mujer. En las revelaciones posteriores el alma se reune con los espiritus Tio
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Buba, quienes ensefian los cantos (no’a’) al participar en las ceremonias. A los
espiritus iniciadores se les llama espiritus de afuera, cuya morada estd en el otro

mundo a donde viaja de vez en cuando el Pumetho en el transcurso de la enfermedad.

La iniciacion del Pumetho por parte de los espiritus se concibe como la revelacion
de las palabras de Kuma y el conjunto de conocimientos basados en esas palabras que

cubre todas las formas rituales, que equivale a la fe.

El avance del aprendizaje de un nedfito depende del rigor en su forma de vivir. Los
suefios, la abstinencia sexual y ayunos; son las piedras angulares que aseguran su
vocacion; después puede contar con su esposa y familiares, luego es invitado por un
Chaman experimentado para que le colabore. Se convierte en Arabuane (el que es
llevado), fabrica su maraca con ayuda del Chaman, la maraca lleva dibujos
geométricos que representan una gran anaconda (Poana), un personaje femenino con
los brazos extendidos (Kuma). Y a veces un viejito arrugado (Hachava). Las semillas y
piedras del interior de la calabaza son Los Tio Tande, es decir las piedras del espiritu

aparecido milagrosamente en el camino de la revelacion.

Otras revelaciones mayores aotioti,o,te, cuya morada es la tierra del sur sobre la
cual reina Poana el espiritu viejo alla a donde también se llama Yorotioti' para iniciarse

en los ritos y practicas sagradas superiores Oa,rayube. **%

El canto de la mujer Chaméan o hermana menor Afikui tiene su origen en la
enfermedad y se hace a través de un aprendizaje con los Daire Tioti’ espiritus de la

enfermedad y, una cantora con ella hace practica durante varios afios; el estatuto de
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cantora lo da la menopausia que le confiere autoridad en la vida del grupo. La mujer
Chaman revela una gran experiencia y control personal. Todos los que han estado
enfermos se orientan hacia el Chamanismo. La vida del poblado gira alrededor del
terapeuta tradicional y se reconoce que son los mas adecuados para resolver problemas

graves de salud. %%

La seleccion de los candidatos a Chamanes se escogen generalmente de manera
hereditaria, es decir preferiblemente son los descendientes de Chamanes, pero en
otros casos son escogidos por la comunidad o en el mismo Chaman, por
manifestacion espontdnea de uno de sus miembros, pero no seran reconocidos como
tales hasta después de haber superado las pruebas de iniciacion, vinculadas con la
experiencia del éxtasis provocada por el uso del yopo, en la que el iniciado visualiza
su cuerpo en sacrificio con objetivos de purificacion, la adquisicion de secretos y
formulas a través de ascenso para el dialogo con dioses o espiritus, con lo que ha

logrado su aceptacion.

También en ese viaje chamanico el iniciado tendrd que pasar por el descenso a los
infiernos para conocer a fondo los males y demonios con los cuales lidiara y se
reencontrara ante cada curacion que realice. Contactara al enfermo con el espiritu de
la enfermedad, es decir conocera a fondo la causa de la enfermedad. Sera también un
“viaje” en el que tratara de encontrarse con los viejos Chamanes (ancianos) espiritus

o bien con animales considerados como animales de poder.

158



Cabe destacar que con el desarrollo de las comunidades urbanas, las migraciones
hacia las ciudades mas inmediatas, y el impacto de las practicas fomentadas en los
ambitos occidentales o “criollos”, los chamanes viejos mueren sin encontrar ni

siquiera substituto.

LA ESCUELA, IDENTIFICACION Y CARACTERISTICAS
INSTITUCIONALES

Como se ha venido senalando desde el inicio del trabajo, la escuela donde se realizo
el estudio esta identificada oficialmente con el nombre de Escuela Bolivariana “Boca
de Tronador”, nombre criollo cuyo eponimo describe como desemboca el Rio al llegar
a esta comunidad “Especie de Boca”. En realidad para sus habitantes se trata de la
Escuela, bien patrimonial del que se sienten no solo orgullosos sino también

responsables de su buen funcionamiento, e integridad fisica.

Ubicada a la entrada de la comunidad, en su calle principal, la U.E.B “Boca de
Tronador”, es uno de los 40 planteles que en el Estado Apure, integran las
denominadas Escuelas Bolivarianas de las que ya existen, en todo el territorio

nacional, mas de tres mil doscientas.

El proyecto de Escuelas Bolivarianas constituye (....) una politica del Estado
Venezolano, dirigida a afrontar limitaciones del sistema escolar en los niveles de
preescolar y basica en su primera y segunda etapa. La propuesta se inscribe en el
proceso de transformaciones politicas y sociales que vive el pais y de alta prioridad

que se le otorga a la educacion dentro de este proceso (...). Se inicia con una propuesta
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experimental que pretende extenderse progresivamente a todas las escuelas
venezolanas. La experimentalidad es vista, por un lado, como un marco que permite la
incorporacién de la jornada escolar completa, la superacion de trabas burocraticas y
limitaciones organizativas, la flexibilizacion del curriculo, asi como la articulacion de

esfuerzos especiales por parte del Estado. *’

El contexto social de las Escuelas Bolivarianas, se encuentra constituido por
sectores de clase media, media baja y sectores populares, asi como también
poblaciones indigenas y rurales. Entre las actividades mas resaltantes que definen el

programa destacan:

e Jornada Escolar completa: entre las caracteristicas de funcionamiento, estas las
jornadas completas con horario de 7 am hasta las 4pm; se trata de ofrecer al
nifio o nifia un espacio de convivencia constructiva, confortable y seguro que

permita al acceso a la recreacion, al deporte y a las actividades artisticas.

e Integracion de los servicios de alimentacion y salud: se proporcionan aquellos
servicios que permitan la permanencia del alumno en la escuela, para asegurar
la continuidad y culminacion de su escolaridad y asi evitar la desercion y
exclusion. Por ello, en estas escuelas se les ofrece desayuno, almuerzo y

merienda.

e Innovacidon en la concepcion de las edificaciones escolares: se concibe el

recinto escolar como un espacio abierto, el cual, cuando no exista cantidad de
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aulas necesarias pueda hacer usos de los espacios comunitarios para el

aprendizaje significativo y para la vida.

Dotacidn de escuelas: se estd dotando a cada escuela de una biblioteca de aula,
recursos para el aprendizaje tanto para nifios sin problemas como para aquellos
nifios con algun tipo de discapacidad, con acceso a la informatica y a
telematica, con materiales deportivos y artisticos, dotacion de equipos e

instrumentos de trabajo.

Renovacion curricular sostenida en un sistema de formacién permanente: se
estd trabajando en un curriculo flexible que pueda ser enriquecido por la
practica y que considere las caracteristicas de los educandos, en cuanto a la

atencion de sus diferencias individuales y ritmo de aprendizaje.

Desarrollo de nuevas formas de gestion escolar: se intenta desarrollar una
gestion compartida que permita ejercer la autonomia legitima del plantel en las
determinaciones curriculares, organizativas y dentro de un ambiente

democratico.

Integraciébn comunitaria: se propicia una apertura al trabajo desde lo

comunitario, trascendiendo la escuela, para fomentar espacios de reflexion

permanente, en la busqueda de una integracion comunitaria.
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Ademas de su insercion en el conjunto de Escuelas Bolivarianas que funcionan en
el sector indigena del Territorio Nacional, la UEB “B T” aplica la Educacion
Intercultural Bilinglie, impulsado por la Direccion de Educacion Indigena del

Ministerio Popular para la Educacion.

Entre los principios que fundamentan esta modalidad educativa destacan no
solamente —como es obvio- el de interculturalidad , sino también el de la participacion
de los pueblos indigenas en la construccion colectiva del curriculo tanto suyo como
nacional. En este sentido, el Ministerio Popular para la Educacion, a través de la Zona
Educativa del Estado Apure, creo la Coordinacion de Educacion Intercultural Bilingiie
(CEIB), cuya mision es disefiar e implementar, conjuntamente con los pueblos
indigenas, las estrategias destinadas a favorecer la Educacion Intercultural Bilingiie en

las escuelas de las comunidades indigenas del Estado.

En la Comunidad “B T” Deolis es el representante de la etnia ante la Coordinacion
de Educacion Intercultural Bilingiie de la Zona Educativa del estado Apure. Entre los
Retos que debe enfrentar como miembro de esta instancia se encuentra el abordaje de
la interculturalidadad en sectores no indigenas, es decir, “el mundo criollo”. Para ello
esta consciente de la importancia del rescate y preservacion de su identidad cultural y

lingiiistica como necesidades prioritarias para su pueblo.

En el marco de lo establecido para las instituciones donde se aplica la Educacion
intercultural Bilingtie, la UEB “B T” goza de autonomia para la conformacion de sus

estrategias pedagdgicas. De alli la elaboracion del Proyecto Pedagogico de Aula (PA),
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exigido por Ministerio Popular para la Educacion, participan docentes de cada curso,
alumnos y algunos representantes, por lo que el PA se considera un proyecto

comunitario.

En el caso de la Educacion Inicial, primero, segundo, tercero de educacion basica,
se elabora un solo proyecto, pero con objetivos diferentes, seglin el grado. Al solicitar
a uno de los docentes que nos precisara uno de los objetivos del PA vigente, nos
informé que para la educacion inicial este se referia al aprendizaje de las formas y

tamafio, en una clase bilingiie con ayuda de dibujos.

En todo caso, “Boca Tronador” tiene puestas sus esperanzas en los esfuerzos que
realiza Deolis, como su representante educativo, para enfrentar los retos planteados

por la CEIB, para la educacion de los pueblos indigenas.

Estructura Académico-Administrativa

La UEB “B T”, fue inaugurada el 1 de febrero del afio 1999 y a partir del afio 2000
paso a formar parte de las Escuelas Bolivarianas del sector Indigena. Desde el punto

de vista de su organizacion administrativa, funciona de la siguiente manera:
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El nimero de alumnos, incluyendo preescolar es de 136 de los cuales 62 son nifios y
74 son ninas. Todos ellos, junto con los docentes, desayunan, almuerzan y meriendan
en el comedor con el que cuenta la escuela. La elaboracion de la comida esta a cargo

de 3 madres voluntarias de las que forma parte la coordinadora responsable.

La planta fisica de la escuela comprende dos sedes, una donde funciona la escuela, y
otra donde funciona el comedor. En la sede de la escuela se encuentra la oficina del
Coordinador, y dos servicios sanitarios, mas 6 aulas de clases donde funcionan los
grados correspondientes a ¢l preescolar, y la primera etapa (1°,2°,3°) y a la segunda

etapa (4°,5°,6°).

A continuacién presento una ficha con los principales datos de identificacion de la

escuela.
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U.E.B “BOCA TRONADOR?”

UBICACION

Sector Riecito, Margen Derecha, Boca de
Tronador, Municipio Romulo Gallegos.
Estado Apure

ANO DE FUNDACION

1999

ESCUELA BOLIVARIANA DESDE

2000

NIVELES Preescolar, 1°, 2°,3°,4°,5°,6°
REGIMEN Intercultural Bilingiie

N° DE SECCIONES 7

N° DE DOCENTES 4

N° DE ALUMNOS 136

DURACION DE LA JORNADA 8 horas

DOTACION

Comedor Escolar y biblioteca de aula

HORARIO

Entrada: 7am

Desayuno: 8:am

Almuerzo: 11:30am Preescolar
12:00m (E. Bésica).

Regreso: 1:30am

Salida:  3:00pm

EVENTOS CELEBRADOS

Semana de la Educacion Inicial
Aniversario de la Escuela
Culminacion de anio Escolar

Jornadas de Escuelas Bolivarianas

ETNIA DE LOS ALUMNOS

Pume

LENGUA MAS HABLADA

Yaruro

Relacion Escuela —Comunidad:
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Para los habitantes de la Comunidad “B de T”, es algo mas que la escuela donde
estudian sus nifios, cuyos docentes habitan en la misma comunidad. Para ello, es
ademds y sobre todo, su bien mas preciado, el sitio de diaria interaccidén social y

deportiva al que acuden con una puntualidad y devocion casi religiosa.

En efecto, todos los dias, el mismo sonido metéalico que durante el dia ha servido
para llamar a los nifios a sus actividades escolares, a las cinco de la tarde se convierte
en una convocatoria para el encuentro deportivo, generalmente un partido de futbol

para adultos y adolescentes y uno de voleibol para los nifios.

Asi, la escuela como institucion social, formal, canonica de la cultura y civilizacion
occidental, deviene la instancia necesaria para la comunidad indigena que ha asimilado
y la ha hecho suya; las relaciones que en ella se dan no se limitan, por lo demas, a los
propios habitantes de la comunidad, sino que extienden a los visitantes, bien sea de
otras etnias o criollos. A ello contribuye, entre otras razones, su ubicacion estratégica a

la entrada de la comunidad.

En el marco de la vida cotidiana, la escuela, es igualmente el paso obligado para ir a
algunos conucos ubicados en terrenos adyacentes pero también para ir al sector del
cafio que la circunda, asi como el rio, para labores como el lavado de ropa, o

simplemente darse un bafio.

Desde una perspectiva, podemos afirmar que en Boca de Tronador, la relacién
Escuela- Comunidad se apoya en una interaccion reciproca y el elemento rector es un

intercambio de aportes en funcion de interese de ambas. La escuela se encarga de
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transmitir al nifio todo el sistema formal de conocimientos generales, segin su nivel
escolar, a la vez que lo prepara para su desenvolvimiento en la vida social. Por su
parte, la comunidad le exige a la escuela cumplimiento eficaz en la conduccion del
proceso de instruccion de sus nifios, recordemos el caso particular de la exigencia de
los padres en relacion con el aprendizaje del castellano. Y al mismo tiempo participa
en la elaboracion de los proyectos pedagdgicos a desarrollar por los docentes; el PA,

Proyecto de Aula, es asi un verdadero proyecto comunitario.

A partir de la labor pedagogica, desarrollada en la escuela y de su actuacion
comunitaria, los docentes han construido un liderazgo que transciende su quehacer
cotidiano y que se proyecta estratégicamente hacia la consecucion del legado historico
que por interferencias de la sociedad nacional en el ultimo medio siglo se ha perdido.
Asi vemos como las manifestaciones culturales autoctonas del pueblo pumé: bailes,
cantos, juegos, mitos, leyendas, son incorporados a las actividades escolares y
compartidas con la comunidad. Y ello es una preocupacion permanente segin lo

expresado en una reunién con los docentes, conducida por Mario:

Necesitamos rescatar la valoracion de nuestra identidad y de la sabiduria del
anciano...por eso para organizar la celebracion de nuestras tradiciones en la
escuela, consultamos al consejo de ancianos..En preescolar los nifios se cambian la
ropa criolla por traje indigenas hecho por los padres y ya los nirios de la escuela
basica se sintieron motivados por el uso del guayuco indigena. Por eso se va a
elaborar para el proximo ano mas guayucos, instrumentos musicales, escobas
[autoctonas]

Podemos afirmar entonces que a la estructura organizativa indigena que en la

comunidad ha estado conformada por el Capitan, el comisario, y el consejo de
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Ancianos, se incorpora ahora una nueva figura, la del docente que constituye junto a

las otras un factor determinante de la vida comunitaria y social.

En Boca de Tronador, se observa una interaccion muy intensa entre escuela y
comunidad, a tal punto que estas han integrado una unidad que las hace inseparables y
complementarias al mismo tiempo. Las actividades deportivas, culturales, labores

sociales, en general, son una extension de la escuela pero también de la comunidad.

Los docentes viven en la comunidad haciendo parte de su cotidianidad el dia a dia,
pero asumiendo el desafio que reviste el léxico-gramatica, del Yaruro, la realidad
cultural del Pumé y la relacién con el entorno. Docentes, lideres comunitarios, y la
comunidad general, imbricados en una misma direccién, establecen relaciones

dialogicas y de asistencia reciproca para alcanzar objetivos comunes.

BEa Tokoi IV:

PRIMERA INFANCIA PUME, UN RECORRIDO DESDE LA METODICA
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La tesis doctoral se abord6 desde el equipaje etnografico focalizado, a través de la

metodologia de James Spradley™™*’

como base epistémica para los dominios y
taxonomias. Para ello se selecciond el estudio de un caso que representa una situacion
paradigmatica de una realidad educativa en particular como lo es la Educacion
Intercultural Bilingiie (EBI). Para ello se opto por la aplicacion de un enfoque
etnografico para el andlisis descriptivo del proceso de ensefianza de la lengua
castellana como segunda lengua, en contexto escolar, a nifilos y nifias Pumé,

particularmente en lo concerniente al establecimiento de las estrategias pedagdgicas a

través de los ritos de pasos empleadas por los docentes.

La seleccion del enfoque etnografico es uno de los que se han demostrado mas
utiles y fértiles en la exploracion y estudio de los problemas de las areas
educacionales. (..) en las cuales la metodologia cualitativa se puede aplicar el pleno

rigor y eficacia.”

Uno de los aspectos de mayor fortaleza metodologica en la investigacion
etnografica consiste en la multiplicidad de fuentes de datos utilizados en forma
reiterada, lo que con lleva, ademas, a darle una mayor validez a la interpretacion del
investigador. La amplia gama de intereses—sociolingiiisticos socioculturales,
psicolingiiisticos- involucrados en el contexto de investigacion, le confiere igualmente
validez a esta, en la medida en que se toman en consideraciéon numerosos factores vy,
por ende, sus efectos en los principales actores (docentes y apéndices) del hecho

educativo estudiado. Asi, al analizar la préctica social de la comunidad y el conjunto
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de sus normas a partir de la interpretacion de sus propios participantes, el investigador
tiene una mayor compresion de ese contexto e indirectamente estaria adicionalmente
en la capacidad para asumir y mantener un compromiso solidario en la co-hechura de

formas pedagogicas y modo de vida apropiadas y adecuadas a esas comunidades

Es de hacer notar que este estudio etnogréfico, teniendo lugar en un ambito
especifico, no puede ser generalizada la interpretacion de sus resultados o
conclusiones y asimilables a otros contextos socioculturales, por similares que
parezcan. De hecho, cada estudio debe establecer sus propios referentes teéricos que le
permitan abordar la descripcion y el andlisis de los factores que involucran de manera
especifica, al contexto escolar y en su totalidad, a la comunidad que le sirve de marco

social y cultural.

Sobre las caracteristicas y ventajas que presenta la etnografia para la investigacion
educativa, podemos establecer como bases metodologicas de la investigacion los

aspectos siguientes:

e La finalidad del estudio es descubrir en un hecho educativo particular (cuales y
como son empleadas las estrategias pedagdgicas en un proceso de ensefianza y
cual es la realidad de su contexto sociocultural) y no verificar hipdtesis
preconcebidas.

e La orientacion del proceso de investigacion se caracteriza por su apertura y
flexibilidad, lo cual se concreta en la participacion centrada en el respecto a la

comunidad, su entorno y su cultura.
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e La orientacion del proceso de investigacion se caracterizara por su apertura y
flexibilidad, lo cual se concreta en la participacion centrada en el respecto a la
comunidad, su entorno y cultura.

e Los procedimientos y técnicas a utilizar se fundamentaran en la exploracion
dindmica de la realidad. (Martinez”’, Taylor y Bodgan’', Hammersley y

Atkinsons’”, Mamak®’, Rusque Ana®?))

Se trata de una etnografia de pequefio alcance o, como lo sefnala James Spradley
©389 una etnografia topico orientada. Se entrevistaron a cinco informantes claves.
Los criterios de inclusion para seleccionar la muestra fueron: que trabajaran con la
educacion intercultural bilingiie, conocieran el dialecto Yaruro, la escritura y su
pronunciacién, considerando por supuesto su participaciéon voluntaria en la
investigacion mediante el consentimiento informado y del permiso para realizar las
visitas a sus hogares; con el objeto de contrastar la informacion obtenida en la escuela
con la percibida en su contexto cultural. Las residencias de los informantes se

ubicaron en Riecito Margen derecha, Municipio Rémulo Gallegos, San Fernando de

Apure.

Cuando se asume una postura desde la perspectiva de la etnografia focalizada,
estamos en presencia de un abordaje Cualitativo, Miguel Martinez’® describe el
camino cuando sefiala que hacer hermenéutica significa: “Descubrir los significados
de las cosas, interpretar lo mejor posible las palabras... los gestos, asi como cualquier

acto u obra, pero conservando la singularidad en el contexto del cual forma parte”™.
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Sin lugar a dudas, estamos transitamos por el enfoque cualitativo, la cual nos permitio
acércanos a lo subjetivo construido por miembros de la comunidad Pumé, Boca
Tronador sobre la primera Infancia Pumé, Ritos de pasos, Interculturalidad, y

Educacion.

Cuando hacemos investigacion cualitativa somos "...capaces de incorporar el tema
del significado y la intencionalidad como inherentes a los actos, las relaciones y los
las estructuras sociales y las transformaciones que ocurren en las construcciones

humanas importantes” *°

Asi mismo, en la misma linea de pensamiento, este tipo de investigaciéon busca
comprender un problema desde el punto de vista del sujeto y su vivido es decir, de su
vida diaria, emociones, sentimientos y deseos. Teniendo en cuenta el contexto social

en que se produce lo social vivido.

El paradigma cualitativo nos invita a recorrer multiples caminos, el mundo de la
vida, la base de toda accion del ser en el mundo y de la accion humana, en el que lo
narrado y lo vivido estan envueltos por la cultura y moldeado por las emociones,
experiencias anteriores y multiples razones. Donde el narrador es siempre individuo,
que realiza al mismo tiempo su comprension del mundo como experiencia propia y
articulada a la experiencia del otro, respondiendo de este modo al surgimiento de los
hechos de la conciencia, lo que hace de las vivencias una experiencia individual

cargada de sentido colectivo.
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Experiencia, vivencia, sentido comun, accion social, intencionalidad y significado
constituyen la superficie en la cual la comprension, actitud que es al mismo tiempo
arte y ciencia de la investigacion cualitativa. Para cerrar parafraseamos las palabras
acerca el origen nativo de cada grupo, la actividad esencial es entender a los demas,
partiendo que hay diferentes formas de vida, considerando la relaciéon que guardan
con la vida y la vision del mundo. El significado de hacer preguntas con relacion al
ritos, mitos, creencias, cantos, cuentos, danzas de la etnia Pumé, es aprender un nuevo
lenguaje, observando las ceremonias, hacer anotaciones sobre los que percibimos,
sus vestimentas, ver su genealogia, observar sus juegos, entrevistar a los informantes

y crear cientos de ideas que ayuden a nuestro objetivo en la investigacion. ™ ¥

PRECISIONES METODOLOGICAS:

La tesis doctoral que se presenta a la consideracion tuvo como norte: VIVENCIAR
LOS RITOS DE PASOS, INTERCULTURALIDAD EN LA EDUCACION
INICIAL MEDIANTE LA INCORPORACION DE LA LENGUA
CASTELLANA DURANTE LA PRIMERA INFANCIA EN EL CONTEXTO
CULTURAL, CONFORMADO POR GRUPOS DE NINOS
PERTENECIENTES A LAS ETNIAS INDIGENAS PUME, con la intencién de
lograr aproximaciones en torno a lo subjetivo construido y de esta manera tener un
piso epistémico que permita comprender para intervenir y transformar la educacion
inicial en la etnia Pumé, en las estrategias pedagogicas que necesita ser adaptada a la
realidad de la cultura Pumé considerando sus ritos de pasos, y la interculturalidad

desde el Ministerio Popular para la Educacion.

173



Escenario del Encuentro Dialdgico:

El escenario tuvo como local de partida en el estado Apure, que estd localizado al
sudoeste de Venezuela, se ubica entre los 06°03°45°” y 08°04°22°” de longitud Norte y
los 66°231°45* y 72°22°30°’ de longitud Oeste. El estado Apure limita por el norte
con los estados Téchira, Barinas y Guarico, por el este y sureste con el
estado Bolivar y por el sur y oeste con Colombia. Tiene Municipio 7 Municipios, de

ellos se focalizo el Municipio Rémulo Gallegos.

El Municipio Romulo Gallegos es el primer municipio del estado en poblacion
indigena con un nimero de 3.107 habitantes, lo que representa el 29,04% de la
poblacion total indigena del estado. En el municipio se encuentran asentadas 48
comunidades indigenas, las cuales representan el 27,43% del total de las comunidades
del estado Apure. Estan establecidas dos Etnias: 1. Los Pumé a orillas de los rios
Capanaparo y Cinaruco, en comunidades grandes como los Galdpagos, Rancho
Bonito, Manguito, Riecito, Boca Tronador, Arconal, Bay Karant6 que forman parte
de esta rica cultura asentada en Romulo Gallegos. 2. Los Cuiba asentados en
Barranco Yopal y Carabali. La zona indigena del municipio cuenta con recursos

culturales de incalculable valor.

La poblacion criolla se ve enriquecida de esta profunda raiz indigena que al
interactuar con la raiz hispana ha producido un gran colorido cultural y a un folclor de

bellisimas expresiones. En Tal sentido se focaliza el estudio en la Comunidad
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Indigena de Boca de Tronador, Ubicada en el Municipio “Rémulo Gallegos”,
Parroquia Elorza, a través de su Escuela Basica Bolivariana Boca Tronador, ubicada
en sector: Riecito frente sendero finca el porvenir. A la izquierda sendero Comunidad
indigena banco largo. Derecha, sendero Comunidad Indigena, la referencia
comunidad indigena Boca Tronador, margen derecha Rio Riecito, Esta es una
Escuela Primaria se encuentra rodeada por 359 habitantes alrededor de la misma. En
el Capitulo III, se detalla la descripcion de la Comunidad Indigena Boca de Tronador,
a través de las danzas, ritos, cantos que caracteriza a los niflos Pumé de esta

Comunidad.

Actores Sociales:
El grupo de actores sociales sujeto de estudio, estuvo conformado por cinco
miembros de la comunidad como informantes claves, y como informantes

complementarios cuya seleccion se realizé6 mediante muestreo intencional

Se eligen una serie de criterios que se consideran necesarios o altamente
convenientes para tener una unidad de andlisis con las mayores ventajas para los
fines que persigue la investigacion. Por ello se suelen eliminar los casos atipicos o
muy peculiares y calibrar muy bien la influencia de todo lo que tiene carécter
excepcional, sin embargo, se procura que la muestra represente lo mejor posible los
subgrupos naturales... Haciendo ¢énfasis en los casos mds representativos y
paradigmadticos...El investigador tratara de imitar al buen fotdgrafo, que busca los

mejores angulos para capturar la mayor riqueza de la realidad que tiene en frente.

99,90
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Los rasgos de seleccion que cumple el grupo de informantes de esta investigacion,
lo cual puede ser visualizado en esquema presentado a continuacion, contentivo de la
identificacion y caracteristicas que permitieron su seleccion. Los datos, como
informacion, imagenes y contenido de entrevistas, sobre lo cual se da detalles mas
adelante, se publican con el consentimiento informado de cada una de las personas;
documento firmado por los informantes para dar fe de dicha autorizacidon, pueden ser
evidenciados en apéndices del reporte. Los datos de identificacién, nombre y

apellido, son imaginarios por ética;
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Complementarios

Maestra, Licenciada en Educacién, Universidad
Experimental “Simén Rodriguez”, quiere estar solo tres afios
en esta escuela, para que la transfiera a Elorza.

Maestro, Licenciado en Educacidn, Universidad
Experimental “Simdn Rodriguez”, Traductor, representante
de la etnia en la Zona educativa Apure.

Maestro, Traductor, Coordinador jubilado de la Escuela.

Padre seleccionado, de la familia de cuatros nifios..

Madre participante con cuatro hijos

El Chaman de los Cunaguaros, hombre adulto mayor de 72
afios, el que mejor sabe cantar” [t6héhoamé havecha] -
Chaman de la Comunidad de Riecito-Capanaparo. Ahora
canta con Kumafii y sus parientes fallecidos

Capitan, Traductor, Riecito-Capanaparo

Esquema 1: Informantes Claves

El dimensionamiento de informantes claves que fueron entrevistadas, operativamente

estuvo determinado por el punto de saturacion.
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Punto de Saturacion de la Informacion:

La calidad de la informacion fue dada por el punto de saturacion. El cual segliin
completa inclusion de las ocurrencias a la inmersion total de los fendmenos para
conocerlos plenamente, de manera amplia y lo més profundamente posible. La
saturacion significa que el/la investigador/ra, ha hecho una exploracion exhaustiva del
fenomeno estudiado. Puede referirse a volverse denso o grueso en los datos para

conocer a plenitud lo que se ha observado, presentado o descubierto. *°

El/la investigador/ra, no encuentra de parte de los/as informantes mas explicacion,
interpretaciones, descripcion del fendmeno estudiado. De hecho tiende a ver una
edundancia en la cual el/la investigador/ra obtiene la misma o similar informacion en

repetidas indagaciones.

De alli que la redundancia y la duplicaciéon de ideas similares, significados,
experiencias y descripciones ocurren en los/as informantes de manera que ya no se
obtiene mayor informacion. Por tanto valerse de la saturacion significard apropiarse
de las palabras de las entrevistadas y de esta manera sistematizar el material
discursivo, lo cual posibilitard la obtencion de eventos vinculados con el horizonte

teorico de la investigacion.

Técnicas Participativas:
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La técnica que se utilizd para la recoleccion de la informacion fue la entrevista
focalizada. Existe de antemano un tema predeterminado o foco de interés hacia el
cual se orienta la conversacion y mediante el cual se selecciona a la persona objeto de
la entrevista”'®’. Segun Jestis Caceres, en la entrevista focalizada de acuerdo a los
aspectos que se mencionan:
1.-Es funcionalmente mas estructurada, abierta pero definida conceptualmente.

2.- El sujeto nos interesa porque de alguna manera, se conoce de antemano su
participacion en una experiencia que ha motivado el disefio de la investigacion.

3.-El entrevistador orienta sus estrategias a enfocar el tema objeto de estudio a través
de vericuetos y anecdotarios personales del entrevistado/a, que como interlocutor/ra
sera llevado una y otra vez por el investigador al tema de los topicos, por el cual se le
otorga la palabra topico: pues sitiia en un lugar determinado al entrevistado/da.

4.- Hace nadar al entrevistado por los caminos que previamente construye el
entrevistador/ra, el movimiento de la conversacion es repetitivo, redundante, se trata
de profundizar una y otra vez sobre el mismo asunto desde diferentes perspectivas.

5.- La experiencia subjetiva que se narra es una mediada por el acontecimiento.

La entrevista focalizada contiene una logica intencional vinculada con la realidad
a la cual queremos aproximarnos. En la presente tesis doctoral la entrevista estuvo
centrada en lo subjetivo construido informantes claves y informantes
complementarios de la Comunidad Boca de Tronador en torno a la Primera Infancia

Pumé, sus ritos de Paso, Interculturalidad y Educacion.
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La participacion de los informantes en la conformacion del grupo sujeto de estudio,
fue de caracter voluntario, previa informacion de la tematica, proposito y el caracter
confidencial de la informacion. Formaron parte de la investigacion una vez firmado el
respectivo consentimiento informado. Las participantes tuvieron la libertad de

retirarse en cualquier momento del estudio o de la entrevista.

Se realizaron grabaciones de las entrevistas y se efectud las notas de campo con
datos relacionados al lenguaje no verbal (paratextual) que se considerd necesario para
la mejor interpretacion de la informacion. Por otro lado, el manejo de la intimidad, el

anonimato de los datos y la confidencialidad fue dado de la siguiente manera:

1.- Una vez transcritas las entrevistas éstas se identificaron con claras marcas o claves

dandole el anénimo nombres confidenciales.

2.- El acceso a los datos solo estuvo en manos de la investigadora y el uso de los

mismos solo para el presente estudio y para la retroalimentacion con las participantes.
3.- Las grabaciones de las entrevistas se borraron después de ser transcritas.

Para la fase de analisis e interpretacion de la informacion emergente durante el
abordaje etnografico correspondiente a esta investigacion, fueron considerados de
manera critica algunos enfoques particulares para una posterior toma de decisiones
fundamentada en principios de validez cientifica, que a la vez permitieron captar las
complejidades del pretendido mundo social. Elementos, son presentados mas
adelante, no con la intencion de mostrar una plantilla metodoldgica, sino para dar idea

del orden metodico seguido hasta la culminacion de este proceso investigativo, el cual
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se fue modelando con el avance del abordaje de campo; aspecto plausible dentro de la

cultura cualitativa.

En la medida que se fueron reuniendo los distintos registros de campo, que
conforman el hoy denominado Diario de Ruta, se fue clasificando y organizando en
las  Notas de Campo, Fichas Descriptivas, Fichas de Registro, Registros
Fotogrdficos y Fonogrdfico para el andlisis primario de lo recolectado. Accion que
facilito tres elementos claves para el proceso investigativo; hacer del abordaje un
proceso dialéctico, familiarizarme con la informacién e ir preparando paulatinamente
el terreno para un posterior analisis intensivo. Martinez Manuel”, Taylor y

102

Bodgan'"', Stauss y Corbin'”, Glaser y Stauss'”®, Goetz y LeCompte'®, entre otros.

En este sentido, se siguieron pautas como: lectura repetida de informacion
recopilada; seguimiento de pistas de temas, ideas emergidas de la intuicion e
interpretaciones; registro de toda idea importante que fuese fluyendo durante el
proceso lectura-reflexion; busqueda de temas emergentes; elaboracion de tipologia
como esquemas de clasificacion para el apoyo de identificacion de temas y el
posterior desarrollo de sistema de categorias. Lo cual, constituyd el punto crucial de
esta etapa del proceso investigativo porque dio paso a una emergencia paulatina de
conceptos y proposiciones teorica que dieron fluidez a las etapas subsiguiente hasta la

culminacién de la investigacion.

La edicion de la informacidén contenida en el Diario de Ruta, se realizd de la

siguiente manera: Para las Notas de Campo y las Fichas Descriptivas, se trascribio tal

181



cual habia sido recopilada en el cuaderno utilizado para registros de campo, en
formatos disefiados para tal fin, como se muestran a continuacion; se sefiala dia,
fecha, hora, lugar, evento, alguna observacion particular, el contenido descriptivo de
lo observado, escuchado y convivido. Tanto notas como fichas estan numeradas en
orden cronoldgico, su informacion sirvid para sustentar y nutrir el corpus de la
investigacion, el proceso de categorizacion, el andlisis, contrastacion, y la teorizacion

final.

DIA/FECHA: 23-06-2011

HORA: 5.30 pm

LUGAR: Casa de la Familia Pumé. Boca de Tronador. Riecito. Municipio Romulo
Gallegos. Elorza-Apure

OBSERVACION: Algunas notas para iniciar contactos como investigadora

(ED19:9,9,9,9,:9,.9.9.9.9.9.9.9.9.9.9.9.9.0.0,0.0.0,0,0,0.9,.0,0,0.9,9,9,9,9,9,9,9,9,9,9,9,4

VA 9,9,.9.9.9.9.9.9,9,9,9.9.9.9.9,.9,9,9,9.9.9.9.9,9.9,9,0.9.9.9.9.9,9,9,0,9.0.0.9.9,9,0,¢

KD 9,9,9,9,0.9.9.9,9,9,9,9.9.9.9.9.9,9,9,9.9.0.9,.9.9,9,0,9.0.9.9.9,.9,.9,0,9,.0.0.9.9,9,0,¢

Esquema 2: Formato disefiado para las notas de campo

DIA/FECHA: 23-06-2011

HORA: 5.30 pm

LUGAR: Casa de la Familia Pumé. Boca de Tronador. Riecito. Municipio Romulo
Gallegos. Elorza-Apure

OBSERVACION: Algunas notas para iniciar contactos como investigadora

(ED19,9,9,9,9.9,.9.9.9.9.9.9.9.9.9.9.9.9.0.0,.0.0,.0,.0,.0.9.9,0,9,9.9,9,9,9,9,9,9,9,9,9,9,0,4

VA 9,9,.9.9.9.9.9,9,9,9,9.9.9.9.9,.9.9,9,9.9.0.9.9,9.9,9,0,.9.0.9.9.9,9,9,0,9.0.0.9.9,9,0,¢

Esquema 3: Formato disefiado para la Informacion de campo
Para las Fichas de Registro contentivas de las entrevistas a informantes, fueron

editadas respetando la estética genuina del lenguaje, también se consideran y sefialan
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detalles como: la gestualidad, mirada, movimientos y postura corporal; las pausas que
representan suspension de la narrativa durante breve tiempo, el silencio que también
representa suspension de la narrativa pero por tiempo mas prolongado, acompafiado
por bajar la mirada y esperar solicitud de continuacion por parte de la entrevistadora.
Los detalles de estas fichas, estdn en la préxima descriptiva sobre el proceso de

categorizacion de esta investigacion.

Es importante sefialar, que el andlisis del lenguaje no verbal, se hace siguiendo
preceptos epistemologicos de la cultura cualitativa, es decir sin modelo alguno
preestablecido para seguir un estilo no estructurado que permitiera identificar pautas
o esquemas de comportamiento determinados, como indicativos que pudieron ser
observados durante las conversaciones dispuestas en las entrevistas, y en otros
momentos de dialogos informales durante distintos encuentros en el campo de la

accion investigativa.

Construyendo y Desconstruyendo las Experiencias en un escenario Etnico:

Esta fase de construccion del andlisis tuvo como finalidad minuciosas revisiones de
la informacién recopilada en cada una de las entrevistas registradas, se exploraron
distintas estrategias recomendadas para su organizacion, andlisis e interpretacion de

contenidos

Describir las etapas y procesos que permitiran la emergencia de la posible

estructura tedrica, "implicita" en el material recopilado en las entrevistas...Al
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reflexionar y concentrarse en la informacion, en esa contemplacion, iran apareciendo
los Dominios y las Taxonomias que mejor las describen y las propiedades o
atributos mas adecuados para especificarlos y, poco a poco, también la estructura

, e . , . 1
tedrica que los integra en un todo coherente y 16gico.” 1%

Asi mismo Para el andlisis de los Datos, el concepto de Andlisis Etnografico de
James Spradle, el cual considera un dominio como una categoria. Aplicando la
primera fase, de este analisis se Recolectaron, Registraron y Describieron los Datos,
los cuales fueron registrados en las fichas correspondientes antes descritas, siendo
esta la segunda fase del andlisis. Para la aplicacion de este andlisis, se considero los
dos tipos de relacion semantica de James Spradley: Relaciones Universales y las que
fueron expresadas por las informantes. En esta investigacion se identifican las: Medio

— Fin, Razon y Causa — Efecto. '>7%7

En esta segunda fase les solicite a las informantes, me sefialaran cual era la
secuencia de los dominios, y que de acuerdo a su opinion, me indicara con precision
lo que significaba para ellos la Educacion Intercultural Bilingiie en la Primera
Infancia Pume. Consolidando esta fase de andlisis referida a la Identificacion de los
Dominios: En todo momento se busc6 las categorias nativas y relaciones semanticas,

lo cual me facilito el descubrimiento de nuevos dominios.

Pasando a la tercera fase del andlisis donde elabore preguntas estructurales y de
contraste que me permitieron encontrar las taxonomias, obteniéndose las mismas a

través de las relaciones entre todos los términos incluidos en el dominio. A través de
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las cuales pude descubrir la saturacion de ideas y patrones recurrentes, encontrando

cinco dominios seleccionados en profundidad.

Posteriormente en la cuarta fase dado a un analisis y a la luz de su significancia de
estos dominios, se descubrieron los temas culturales. Encontrandose un total de: tres

(3) temas, los cuales se encuentran desarrollados en el Capitulo V1.

Para el proceso de discernimiento sobre los temas, correspondi6é de acuerdo a lo
afirmado por Madeleine Lennigery James Spradley, el mas alto nivel de abstraccion.
Este proceso requiere de una sintesis de pensamiento, que permita la configuracion, el

analisis y la interpretacion de los hallazgos encontrados.

Todas las teorias acerca de James Spradley sobre el analisis etnografico, se basan en
la creencia de que los investigadores deben buscar el sentido de que los participantes
hacen de sus vidas. James Spradley, se centra en el andlisis de las palabras de los
participantes, el explica que las palabras son simbolos que representan algun tipo de
significado para un individuo, y cada simbolo tiene tres partes: el propio simbolo, el

simbolo de lo que se refiere a, y la relacion entre el simbolo y el referente.

James Spradley define un dominio de la categoria de "simboélico que incluye otras
categorias". Un dominio, entonces, es una coleccion de categorias que una especie
determinada parte de la relacion. La relacion semantica, que es la idea de que X, Yy
Z son todo tipo de" A”. Al hacer el analisis de dominio, Spradley sugiere hacer

primero una carrera practica, que ¢l llama busquedas preliminares. Para ello, se
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selecciona una porcion de sus datos y la busqueda de nombres que los participantes

dan a las cosas.

Este autor es famoso por su lista muy util de las posibles relaciones que pueden
existir en sus datos: 1) La inclusion estricta (X es una especie de Y), 2) Espaciales (X
es un lugar en Y, X es una parte de Y), 3) Causa-efecto (X es el resultado de Y, X es
una causa de Y), 4) Justificacion (X es una razon para hacer Y), 5) Lugar de la accion
(X es un lugar para hacer Y), 6) Funcién (X se usa para Y), 7) Significa el final (X es
una manera de hacerlo Y), 8) Secuencia (X es un paso o etapa en Y), 9)

(Reconocimiento X es un atributo o caracteristica, de Y '

Una vez identificados los dominios y taxonomias, se realizd la contrastacion: Se
relacionan y contrastan los resultados con estudios paralelos que se presentaron en el
marco teorico referencial, ver como aparecen desde perspectivas diferentes o sobre
marcos teoricos mas amplios, para corregir, mejorar, ampliar, o reformular nuestras
conclusiones, lo cual enriquecera y profundizard nuestra compresion de lo que

estamos estudiando y explicar mejor lo que el estudio verdaderamente significa. '¥

Finalmente la Teorizacion, trata de integrar en un todo coherente y légico los
resultados de la investigacion, mejorandolos con los aportes de los autores resefiados
en el marco referencial después de la contrastacion. Teorizar consiste en percibir,
comparar, contrastar, afiadir, ordenar, establecer nexos y relaciones, es decir que el
proceso cognitivo de la teorizacion consiste en descubrir categorias y las relaciones

entre ellas.
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El proceso completo segun el autor implican las etapas de categorizacion,

estructuracion, contrastacion y teorizacion. Las cuales se detallan a continuacion:

Dentro del analisis el mundo vivido por las informantes se contrastd con el mundo
estructurado. En otras palabras, se trabajo en los dos planos constitutivos de la
realidad a saber: el plano socio-estructural y el plano socio-simbdlico. Bertaux citado

. , 106 . C.
por Victor Cérdova ™ describe ambos planos de la siguiente manera:

Plano Socio-estructural: hace referencia a las estructuras y procesos objetivos, es el
espacio dado de las relaciones sociales, es el campo de lo construido, de lo
institucionalizado, de lo establecido. Marco donde se conceptualiza los datos
biograficos y donde se posibilita la comprension sobre la realidad social y las

manifestaciones completas de lo vivido.

Un movimiento interconectado entre estructura y accion y donde la influencia de la
estructura social, determina la actividad del sujeto y viceversa. Contextualizar
historicamente lo socioestructural, posibilita la compresion de lo vivido y sus

circunstancias.

El plano socio-simbolico: abarca procesos simbolicos, lo subjetivo, las
representaciones, los valores, las actitudes, expectativas, deseos, procesos cognitivos
e interpretativos. Adentrarse en este plano, contribuye a visibilizar el mundo
simbolico que se construye acerca de la realidad social. El contexto socio-simbdlico
nos permite observar desde el dangulo de las actoras, los procesos subjetivos que

conforman y constituyen formas de relacionarse en lo estructurado socialmente.
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Dentro de las caracteristicas del plano socio simbdlico podemos senalarlo descrito por

’ ’ 1
Victor Cérdova 1%

e Contribuye a acercarnos a la experiencia vivida, a los espacios de la
subjetividad para comprender la conducta como conexion de sentido de la
accion.

e Nos permite reconocer e identificar desde los actores/as, los procesos
subjetivos (condicionantes) de una determinada forma de relacionarse con
lo socialmente estructurado.

e Posibilita los procesos de desestructuracion-reestructuracion de la
interioridad subjetiva, para vivir aceptar o rechazar los aspectos discernibles
de la realidad social.

e A través de lo socio-simbolico, se concreta y legitima la existencia de una
dimension subjetiva de la realidad social

e Permite aprehender el sentido y las significaciones que estos actores/as dan

a su propia actividad a través del lenguaje.
Esta propuesta unificada donde se toman en cuenta y en estrecha relacion de los
planos, permitid ver los relatos como relatos de la Educacion Intercultural Bilingiie, a
través de sus ritos de pasos, para descubrir los dos momentos y darle sentido al

analisis y a la reflexion. Es lo que sucede construido en el espacio socialmente

estructurado en la primera infancia Pumé.
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BEa Tokoi V:

DOMINIOS CULTURALES

Dominio Cultural (1)

“La Educacion Intercultural Bilinglie como Rito de paso para el Lenguaje y

Comunicacion en el Contexto Escolar de los Nifios y Nifias Pume”

Para el Pumé lo importante es aprender a ser Pumé, considerando la importancia

de mantener los saberes tradicionales transmitidos de generacion en generacion,
basando su filosofia en la etnicidad, clase y género.

Deolis

Los procesos de adquisicion del lenguaje existen pautas generales, hay variaciones
individuales relacionadas con ritmos de desarrollo; pero también, y de manera muy
importante, con los patrones culturales de comportamiento y formas de relacion que
caracterizan a cada familia. La atencion y el trato a las nifas y los nifios en la familia,
el tipo de participacion que tienen y los roles que juegan en ella, asi como las
oportunidades para hablar con los adultos y con otros nifios, varian entre culturas y

grupos sociales y son factores de gran influencia en el desarrollo de la personalidad

del nino.

El lenguaje, se usa para socializar, establecer relaciones interpersonales, expresar

sensaciones, emociones, sentimientos y deseos; intercambiar, confrontar, defender y
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proponer ideas y opiniones y valorar las de otros; obtener y dar informacion diversa y
tratar de convencer a otros. Con el lenguaje el ser humano representa el mundo que le
rodea, participa en la construccion del conocimiento, organiza su pensamiento,
desarrolla la creatividad y la imaginacion, y reflexiona sobre la creacion discursiva e
intelectual propia y la de otros. Basado en las particularidades socioculturales,

valores y tradiciones.

Con la adquisicion del habla, el nifio en la etnia Pumé, es introducido
progresivamente a un tipo de ensefianza mas clara como, por ejemplo, su lugar dentro
de la familia, quiénes son sus hermanos y sus primos-hermanos, los tios maternos y
paternos, los abuelos, etc. De la misma manera, se les indica los nombres de las
plantas y de los animales cuando los nifios preguntan durante las caminatas hacia el

conuco o en el rio.

Particular importancia revisten los peligros de la selva, los animales dafinos y,
naturalmente, los peligros espirituales, sobre todo los que se refieren a los ainawi.
Estos saberes pueden ser trasmitidos a través de cantos, historias miticas o cuentos de
hazafias de los antepasados relatados por los abuelos o los padres. Cumplido los tres

afnos es el momento de ir a la escuela.

La escuela se convierte en un espacio propicio para el aprendizaje de nuevas
formas de comunicacidon, en la primera infancia Pumé, en donde se pasa de un
lenguaje de situacion ligado a la experiencia inmediata, a un lenguaje de evocacion de

acontecimientos pasados, reales o imaginarios. Visto asi, el progreso en el dominio
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del lenguaje oral significa que las nifias y los nifios logren estructurar enunciados mas
largos y mejor articulados y potencien sus capacidades de comprension y reflexion
sobre lo que dicen, como lo dicen y para qué lo dicen. Expresarse por medio de la
palabra es para ellos una necesidad; crear oportunidades para que hablen, aprendan a
utilizar nuevas palabras y expresiones y logren construir ideas mas completas y

coherentes, asi como ampliar su capacidad de escucha, es tarea de la escuela.

Por las razones expuestas, el uso del lenguaje, particularmente del lenguaje oral,
tiene la mas alta prioridad en la educacién preescolar. Ademds de los usos del
lenguaje oral, se requiere favorecer la incorporacion a la cultura escrita a partir de
situaciones que impliquen la necesidad de expresion e interpretacion de diversos
textos.

“Para los nifios de la escuela Boca Tronador, el yaruro es el medio de relacion con

los suyos, ademdas de condensar su identidad social y cultura” (Deolis)

Es un recurso instrumental con el que elaboran el sentido personal y social de su
realidad, el conjunto organizado de signos que caracteriza sus emociones propias y

el reflejo de sus pensamientos. (Deolis)

El Yaruro se afianza en el convivir, el conversar y en las interacciones con su
entorno. Para la escuela, el Yaruro es a la vez contenido de ensenianza y medio
instrumental de aprendizaje. Pero en ella la significacion vital del yaruro queda
interrumpida. En efecto, no se percibe continuidad en el empleo de su lengua, ya que
los profesores no indigenas la desconocen y algunos profesores indigenas carecen de
competencias en lectura y escritura Yaruras. Esta circunstancia formativa y
didactica contribuye, paradojicamente, al desplazamiento de la lengua originaria

por la dominante. (Deolis)
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El escenario de la escuela, constituye para el Pumé, un complemento necesario para
su supervivencia. Durante la Primera Infancia en este campo explorado, no estan
particularmente marcadas los ritos de paso, sin embargo el inicio en la escuela, marca
en los nifios y nifias, ese pasaje de transicion entre la primera y segunda infancia, los
padres, aparte de la genérica afirmacion del valor de la escuela occidental, no parecen
muy al tanto del tipo de actividad y ensefianza que en las escuelas se imparte, pero
expresan que los maestros tienen que ser respetados como una autoridad, aunque
sefalan algunas reservas sobre el hecho de que nifios y nifias estudien juntos,
precisamente durante el periodo (7 a 9 afios) que comienzan a tener intereses

particulares hacia el sexo contrario.

Son los padres los actores principales del proceso educativo, sin embargo, participa
toda la familia. De hecho, en el caso del primer hijo se recurre a la abuela, por
ejemplo, para dirigir el proceso e identificar los contenidos mas importantes. De la
misma manera, se les atribuye responsabilidades educativas también a los tios. Por
otro lado, existe también un aprendizaje horizontal muy importante entre los
hermanos y cuando los nifios salen de la casa para reunirse con los otros nifios de la

comunidad.

A partir de los 3 afos, el proceso educativo es asumido de manera explicita. De
alli en adelante, se mezclan los saberes formales y los saberes tradicionales, al nifio se
le ensefia «como tiene que pescar, como tiene que respetar al mayor y a la mama, al

papa, los hermanos mayores, el abuelo y las abuelas, y al tio. Nosotros nos hemos
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educado de esa formay. (Juan). Cuando un nifio va a pescar se le cuenta que existe un

pajaro llamado #jjkiie (picua), cuyo canto puede anunciarle si le ira bien o mal.

Llegan los nifios al aula, con saberes tradicionales mezclados con saberes formales,
los nifios Pumé, convierten el lenguaje, en el principal rito de paso, por la adquisicién
de una segunda lengua (castellana) que marca la transicion desde los tres afos de
edad hasta cumplido los cinco afios, en una actividad comunicativa, cognitiva y
reflexiva para integrarse a la cultura y acceder al conocimiento de la cultura criolla,
para interactuar en sociedad. Este rito de paso de la Primera Infancia ha sido descrito

por la Maestra asi:

“Hay quienes a los tres, cuatro y cinco anos se expresan de una manera
comprensible y tienen un vocabulario que les permite comunicarse, pero también hay
quienes en sus formas de expresion evidencian no solo un vocabulario reducido, sino
timidez e inhibicion para expresarse y relacionarse con los demas. Estas diferencias
no necesariamente se deben a problemas del lenguaje; la mayor parte de las veces
son el resultado de la falta de un ambiente estimulante para el desarrollo de la

capacidad de expresion” (Dora)

“La incorporacion a la escuela implica usar un lenguaje con un nivel de generalidad
mds amplio y referentes distintos a los del ambito familiar; proporciona a las nifias y
los nifios oportunidades para tener un vocabulario cada vez mas preciso, extenso y
rico en significados, y los enfrenta a un mayor numero y variedad de interlocutores”.

(Mario)

“A través de los cuentos los nifios Pumé transmiten el respeto hacia la naturaleza,
su detallada observacion, sus colores, la utilidad de las plantas y el comportamiento

de los animales. De alli su importancia de los cuentos como estrategia pedagogica
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para la iniciacion del estudio Intercultural Bilingiie. Los nifios llegan a preescolar
hablando Yaruro, y asi continuan hasta los 8 anos, que es cuando comienzan a
hablar la lengua Castellana. En el Salon de Clase, se va utilizando estrategias a
traves del dibujo, los Juegos, cuentos del Yaruro y a su vez lengua castellana” (Dora)

Conforme avanzan en su desarrollo y aprenden a hablar, las nifias y los nifios
Pumé construyen frases y oraciones en Yaruro y Castellano, que van siendo cada vez
mas completas y complejas, incorporan mas palabras a su 1éxico y logran apropiarse
de las formas y normas de construccion sintactica en los distintos contextos de uso

del habla (conversacion con la familia sobre un suceso importante u otros eventos; en

los momentos de juego; al escuchar la lectura de cuentos).

De alli que en la escuela la narrativa, los cuentos, son reflejados en los dibujos, se
habla tanto en castellano como en la lengua Yaruro, para lo cual se han intentado el
desarrollo de planes de ensefianza bilingiie interculturales, impulsados por la Zona
Educativa y por iniciativa de los mismos maestros. Generalmente el horario es de
siete y media de la manana hasta el mediodia. En este sentido, no siempre los
tiempos y ritmos escolares se cumplen completamente, sobre todo por la presion de
los padres, quienes a veces necesitan a los nifilos mas grandecitos para que los ayuden
en alguna tarea. Por otro lado, se hace también referencia a desercion escolar por

decision de los mismos nifnos.

Al respecto la maestra Dora: «La mayor parte de los nifios cuando suena el pito
del receso salen y no regresan. Por eso hicimos que el preescolar saliera a las once,
un horario que ellos estan cumpliendo, porque esta escuela no esta cercada y

entonces se van escondidos. Los gmndecitos, cuarto, quinto y sexto, salen en receso,
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como tienen su casa lejos, no se sabe si estan comiendo o jugando y llegan
retardados y nosotros no sabemos, no podemos ir atrds de ellos, oyen que suena el
pito y dicen: yo no voy a ir, voy mas tarde. Son los mds grandecitos, entonces
nosotros les damos consejos y les decimos que tienen que ser ejemplo a seguir para
los nifios, no tiene que hacer eso, ser ejemplo para los mads pequenos, cuarto, quinto
v sexto son los que hacen esox.

Es importante resaltar que son las mismas familias las que ya quieren que los
nifios vayan a la escuela, una vez que esta ha sido fuertemente connotada de manera
positiva. Y son los mismos nifios los que ya dan por descontado frecuentarla y hasta
la desean, viendo a sus hermanos o parientes asistir a esta. En tal sentido Mario,

expone:

«Aqui, como a los cinco arios comienzan, al ver a los demas nifios y al escuchar los
pitos, en esta comunidad estamos acostumbrados con los pitos, entonces al escuchar
eso las ninias y los nifios comienzan a escuchar y ven a sus comparieros y dicen a la
mamd que quieren estudiar, de tres hasta cinco anos, ahi comienzan a mandarlo al
preescolary.(Mario)

La ensefianza impartida en la escuela, sigue el programa nacional, como se
evidencia hay variaciones en el horario, variaciones en las estrategias pedagdgicas,
por lo que motivado a ¢l comportamientos de los nifios se incorpora formas de control
a través de la participacion de algunos ancianos de la comunidad para que den charlas
a los nifios, ensefien algunas historias y canciones y los ayuden a aprender la

elaboracion de algun tipo de artesania, sobre todo la cesteria, que es el rubro mas

desarrollado entre los Pumé.
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Antes de leer y escribir de manera convencional, las nifias y los nifios descubren el
sistema de escritura, algunas de las formas en que éste se organiza y sus relaciones
con el lenguaje oral y los propositos funcionales centrales del lenguaje escrito:
recordar, comunicar, recrear; en este proceso someten a prueba sus curiosidades
acerca de lo que creen que contiene el texto y de como es la relacion entre la escritura
y las palabras orales, mismas que van modificando conforme avanzan en su

conceptualizacion.

La introduccion de las instituciones educativas occidentales en las comunidades ha
provocado que los nifios vayan incorporandose con 3-4 afos a aulas de educacion
inicial. El caso de la escuela basica, es mas significativo respecto al alejamiento de la
socializacion familiar, por tratarse de un sistema mas rigido de organizacion del
tiempo y de los contenidos, que son en gran parte los mismos que se utilizan en las
escuelas nacionales no indigenas.

Podemos constatarlo en los discursos de la maestra y el discurso de los Pumé:

“En la educacion preescolar bilingiie la docente debe tener presente que quienes
ingresan al preescolar estan por cumplir o tienen cinco aios de edad y que, mientras
mas pequenos, las diferencias son mds notorias e importantes y las herramientas
lingiiisticas pueden apreciarse limitadas. Hay pequerios que cuando inician su
educacion preescolar tienen formas de hablar que son comprensibles solo para sus
familias (o la gente que se encarga de su cuidado) o sefialan los objetos que desean
en lugar de usar la expresion verbal. Para enriquecer su lenguaje, los mds pequernios
requieren oportunidades de hablar y escuchar en intercambios directos con la
educadora, los cantos, las rimas, los juegos, los cuentos son elementos no solo muy

atractivos, sino adecuados para las primeras experiencias escolares (esto es valido

196



para nifios pequerios y también para quienes han tenido pocas oportunidades en sus

ambientes familiares).(Dora)

La educacion de los nifios se diferencia progresivamente segun el género, creandose
dos mundos caracteristicos: el de las mujeres: madre, abuela, tias e hijas; y el de los
varones: padre, abuelo, tios e hijos. Veamos dos diferentes apreciaciones de la

educacion en estos dos mundos.

Educacion de los nihos: “En el mundo Pumé, ancestralmente han sido pues ellos
cuentan las historias, el cuento, el mito, el baile, pues ellos tradicionalmente lo
cuentan, para que el nifio vaya aprendiendo a través de sus papas, si el papa es
cantante, el nifio se va a adaptando. El mismo padre se encarga de ensenarle el
baile, el baile tradicional Tohé, a qué forma tiene que hacer el paso, en qué forma
tiene que actuarse, como tiene que expresarse, que canto lo vas a hacer, qué mito lo
vas a hacer, qué cuento lo vas a contar a los mismos comparieros, asi sucesivamente

el padre se encarga de enseriar todas los bailes tradicionales”.(Deolis)

Educacion de las nifias: “Costumbre de nosotros es lo siguiente: ellas viven con su
mama por decir, conviven, conversan, se banan, van para al conuco, ellas les dan
ejemplo ya a su hija. Nosotros las respetamos a ellas, vivimos en la misma casa, pero
los respetamos como nuestros hijos que es, ellas no comunican bien hacia nosotros,
unicamente con su mamd. El varoncito claro nos toca a nosotros, y el conversa,
pescamos con él, salimos para otra parte, el varoncito lo cargamos asi y la hembrita

anda con su mama”(Mario)
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Los aprendizajes se dan en el Dialecto Yaruro, desde la primera infancia. Esto no
implica, que se excluya el castellano, sino que se le considera como un complemento
necesario, sobre todo, para el futuro del nifio varon. Importante es la enseiianza de
los nombres con los cuales referirse a los parientes, diferenciados segun el género a
partir de la estructura del parentesco Pumé. Sin embargo, en algunas comunidades
mds cercanas a la ciudad, el saber se trasmite sobre todo a través del castellano.
Este proceso ocurre también en las escuelas interculturales bilingiies.(Cesar)

El docente bilinglie de Yaruro, se apoya en el Curriculum Basico Nacional
(C.B.N.), normativa legal vigente de caracter didactico. Lo comprende y utiliza de
dos modos: 1°) Como conjunto de asignaturas que organizan intenciones de
ensefianza, entre las que destacan los contenidos. Aunque se cifien a ellos, es
consciente de que algunos no son pertinentes con el contexto indigena. Este hecho le

mueve a hacer adecuaciones curriculares poco pertinentes. La aplicacion curricular al

aula tiende a la literalidad. 2°) Como guia de tareas y actividades

Lo simbdlico subyacente en estos trozos de material textual, portan en su interior
una semiosis social que es necesario analizar a fin de dar cuenta del magma
ideoldgico que circula en los discursos. Es evidente, como el saber cultural fluye a lo
largo del proceso de socializacion del nifio Pumé, con momentos especificos
diferenciados segun el género. En tanto tal, el proceso educativo no le pertenece a la
Familia Pumé, ni a los miembros de la Comunidad Pumé, les alcanza a la educacion
formal, dotada de formalidad en cuanto al proyecto de aula u objetivo de la educacion

inicial.
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El encuentro entre dos culturas (criollo y Pumé), constata de qué manera la
educacion es influenciada por la educacion formal, la cultura criolla enmarca la
filosofia de la educacion inicial, como un proceso continuo y permanente de
interacciones y relaciones sociales de calidad, oportunas y pertinentes que posibilitan
a los nifios y a las nifias potenciar sus capacidades y desarrollar competencias para la
vida.

Como evidenciamos dos visiones diferentes, el maestro es formado en la cultura
occidental, y asi hace transferencia a la Educacion Intercultural Bilingie, la
introduccion de la cultura criolla y de la escuela, desplazan un poco los saberes
tradicionales, sobre todo en las nuevas generaciones, lo que produce cambios
profundos en la cultura tradicional en tiempos relativamente cortos. A pesar de las
contradicciones y posicion de la maestra ante la Educacion Intercultural Bilingtie, la
maestra es integrada en la estructura organizativa social del Pumé, dandole la misma
estructura organizativa indigena conformada por el Capitan, el Comisario, y el
consejo de Ancianos, constituyendo el maestro en un factor determinante de la vida

comunitaria y social del Pumé,.

Finalmente, revisar las fichas pedagogicas usadas en el aula, permite concretar el
discurso en accion quedando bien precisadas las coordenadas ideoldgicas que
sustentan lo observado a través de la etnografia, para la interpretacion de los
siguientes dominios descritos para marcar los Ritos de Paso desde la primera Infancia
Pumé, se muestra asi la estrategia pedagdgica observada, se muestra una clara vision

de la cultura occidental eje formador del docente de la Escuela “Boca de Tronador”
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vista de una manera desconectada de factores sociales, culturales, historicos,
ecoldgicos, con una ausencia total de aspectos relacionados con el bilingliismo e
intercultaridad Pumé en el contexto educativo. Sin lugar a dudas, una evidente

distancia entre la igualdad de jure y la igualdad de facto.

FICHA PEDAGOGICA

Curso:U N°de Alumnos: 14 Docente: L.G

COMPETENCIAS ABORDADAS: Compresiony produccion oral CO/PO: Compresion
escrita: Letras del Alfabeto: B, V, C, A

ESTRATEGIAS PEDAGOGICAS:

* Explicaciondel objetivo alternando LMY L2

* Estimulo hacia la participacion a partir de la solicitud de vocablos a traducir.
* |ncentivo de la interaccion docente/alumno

* Valoracion positiva del desempeno demostrado o feedback

ACTIVIDADES DE AULA:

* Escritura en la pizarra en L2 del objetivo de la clase
* Dibujos a mano libre de la actividad

* Pronunciacion de vocablos escritos en L2y LM

Blanco = bereberea
Verde= chaerchea
Carro: condecharo
Azucar: chinan qu
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DOMINIO 1

“LA EDUCACION INTERCULTURAL BILINGUE COMO RITO DE PASO
PARA EL LENGUAJE Y COMUI}IICACIC')IN\I EN EL CONTEXTO ESCOLAR
DE LOS NINOS Y NINAS PUME”

Relacion Semantica: Medio (X)...Fin (X)

Formato: X Es un Rito de paso para la adquisicion de la lenguaje y comunicacion a
través de estrategias pedagogicas en (Y)

Ejemplo: A través del lenguaje y la comunicacion, es una forma de iniciar la primera
transicion (rito de paso) entre la escuela y su hogar...

Términos incluidos

Relacion Semantica

Dominio

Ideas (obediencia a los padres
y maestros)

Tareas (ensenanzas del trabajo
en el hogar y en la escuela,
cumplir con las asignaciones
de la maestra)

Cuentos del Yaruro

Escucha con atencion lo que
la maestra habla, siguiendo a
la maestra con la mirada

Fantasias, en el saber
tradicional: espiritus buenos y
malos

Crea colectivamente, cuentos
y rimas a través de canciones
en Yaruro, y repite nombres
de objetos en Castellano y
Yaruro

SuUCCSOS 0

Expresa qué

Se favorecen y se
manifiestan cuando ...

Utiliza el lenguaje para
regular su conducta en
distintos tipos de
interaccion con los nifios y
nifas Pumé, afinidad por
un juego, por un dibujo.

Escucha y cuenta relatos
tradicionales Majaamé o
kutaamd que forman parte
de la tradicion oral Pumé

Aprecia la  diversidad
lingiiistica de Boca
Tronador y de su cultura,
comienza a darle
significado a la escuela.
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pasajes
reacciones

le

como
sorpresa, miedo o tristeza

provocan
gusto,

CUADRO 3
TAXONOMIA 1

“LA EDUCACION INTERCULTURAL B’ILINGUE COMO RITO DE PASO
PARA EL LENGUAJE Y COMUNICACION EN EL CONTEXTO ESCOLAR
DE LOS NINOS Y NINAS PUME”

Informacion

acontecimiento

escolar.

del

Obtiene y comparte informacion a
través de diversas formas de
expresion oral

Utiliza textos, cartillas, sobre
todo fija en dibujos diversos en
actividades guiadas o por
iniciativa propia, e identifica para
qué sirven

Interaccion con los

nifos, nifas,

maestra y ancianos

Utiliza el lenguaje para regular su
conducta en distintos tipos de
interaccion con los demas

Expresa graficamente las ideas
que quiere comunicar y las
verbaliza en dialecto Yaruro

Narrativa Escucha y cuenta relatos literarios | Interpreta o infiere el contenido
que forman parte de la tradicion | de textos
oral
Dialogo Mantiene la atencion y sigue la Utiliza informacion de nombres
logica en las conversaciones entre | que conoce, datos sobre si
los nifios, los padres, maestro y mismo, del lugar donde vive y de
ancianos. su familia
Fantasias Narra sucesos reales e imaginarios | valorizacion del dialecto,
vestimenta, collares y
Magquillaje, entre otros.
La memoria Escucha, memoriza y comparte | Principalmente por  juegos
poemas, canciones, adivinanzas tradicionales como Jurarabo

(zaranda): Kaniiwakd (huesos de
MOoITrocoy)

Cuentos Crea colectivamente, cuentos y El baile reré, que es como un
rimas., muy popular es el reré morrocoy, asi le ensefian a los
nifios para que conozcan Su
cultura
Situaciones Distingue entre hechos fantasticos | Corretean en grupo de nifios de 3
cotidianas y reales en historias y los explica | a 5 afios, creando cualquier juego
utilizando su propio conocimiento | en el momento
Diversidad Identifica que existen personas o | Conoce palabras que se utilizan
Lingiiistica grupos que se comunican con diferentes a su lengua materna,

lenguas distintas a la suya.

que escucha en canciones o
aparecen en los textos 'y
comprende su significado
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| (vallenatos, joropo)

Dominio Cultural (2)

“El Juego como Rito de Paso, potencia el desarrollo y el aprendizaje en su
contexto Escolar en las nifias y los nifios Pume”

Asi fue que salio el sol por primera vez: “amariva”,
el sol mismo, como le decimos.
Después que tuvo el suefio, la Creadora vio el sol cuando salia.
“Tienes que ensartarte la lengua”, le dijo la Creadora del Este.
Para que las hijas terrenales siguieran el ejemplo,

ella se ensarto la lengua con una puya de raya y soplaba para todos lados.

La diosa del Pulgar Prefiado y el Parto de Hugo Obregon
Fragmento de kumafi. Cuentos del Yaruro

La actividad ludica entre los Pumé, tiene un importante lugar en la transmision de
la cultura tradicional, tanto que recibe hasta una ritualizacion especial en una de las
etapas de crecimiento de los nifios. En este sentido, hay un momento especial en el
que, podriamos decir, los nifios y nifias pueden comenzar a jugar sin peligros de

orden espiritual.

El ritual de entrega de los juguetes estd incluido en la ceremonia del acai que se
realiza mas o menos a los seis meses de nacido, marcando el paso de una etapa de
desarrollo a otra. La ceremonia, que puede durar todo un dia, comienza con la
preparacion de los adultos y los hermanos del nifio. Es la madre quien pinta con

tununu la cara de los otros hijos y la propia, mientras que lo mismo hacen la abuela y
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las tias con el nifio que va a ser el centro de la ceremonia. Son estas mujeres las que
ponen en una waja (cesta) los objetos que se utilizaran durante el ritual, como peine,
tijera, cepillo y el tununu, junto a los objetos que se le entregaran al nifio o a la nifia:
un juego de totumas pequefias, collares y un pequefio palo tallado (akajd). Si la
familia vive en el attd, la churuata comunitaria, el ritual se realiza en el espacio
central (annaca), si vive en una casa unifamiliar, se realizard en el caney externo a la

casa, alli donde normalmente se desarrollan los trabajos femeninos..

Es el abuelo quien inicia el ritual con unos rezos, soplos y cantos que tienen la
finalidad de proteger al nifio de enfermedades si lo colocan en el piso o si se mete
objetos en la boca, ademds de prevenir el miedo a los juguetes, facilitar que camine
expedito, aprenda rapido a realizar sus labores diarias segin su género y, por ultimo,

obedezca a sus padres.

Estos rezos se realizan en presencia de la madre, mientras que el nifio esta todavia
dentro de la casa con sus hermanitos, y tienen la funcion de ensefiarle a ella como
tratar al nifio y lo que debe ensenarle. En el ritual participan tanto la familia como
vecinos y parientes invitados por los padres. Una vez concluida la primera fase, se
trae al nifio o a la nina desnudos y las tias y la abuela los peinan, les cortan el cabello
y les colocan los collares rituales rojos y amarillos en el cuello y cruzados en el
pecho. En cada una de las mufiecas les amarran una larga cinta de mostacilla blanca
que tiene una semilla de color negro (la tia pone la de la mufieca derecha y la abuela

la de la izquierda). La tia pinta la cara del nifio o nifia con fununu «rezadoy,
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dibujando figuras tradicionales con valor espiritual, lo mismo que hace la abuela con
el resto del cuerpo, pero con wishu, una resina de color rojo.

Finalmente el abuelo cuelga el acai que el mismo construyo, mientras la abuela
fija la tela en la parte interior de la andadera. El abuelo continua rezando, después de
poner una hoja de wooii (planta chamanica) debajo del acai, siempre rezando y
soplando. Después de haber introducido al nifio o a la nifia en la andadera, las tias
cuelgan sobre ¢l o ella los caracoles de diferentes tamafios (memii) que hacen mover y
chocar para distraerlos. En algunos casos, se afiaden también unas taparitas y juguetes
de origen occidental. La ceremonia continia como una pequeiia fiesta, con abundante

yarake y comida.

Es importante resaltar que si no se realiza el acai, el nifio debe tener mucha
atencion cuando toca los juguetes, ya que por falta de proteccion espiritual éstos
pueden producirle algin dafio o enfermedad. Por otro lado, la introducciéon de objetos
occidentales, es decir, desligados de la tradicion local, rompe un poco con esta
préctica, ya que son considerados menos peligrosos que los tradicionales. Se subraya
mucho el hecho de que un nifio o una nifia pueden dar sus juguetes a otros nifios, pero
con una salvedad: «Un nifio que es flojo no puede dar el juguete a otro niio, porque
si le da el juego va a ser lo mismo que el otro nifio que es flojo, tiene que ser de un

nifio que obedece a su mamd y va a ser obediente».(Tohé)

A partir de la realizacion de la ceremonia del acai, y mientras el nifio o la nifia
comienzan a aprender a caminar, pueden utilizar juguetes sin problemas, ya que han

sido protegidos contra los peligros espirituales de su uso. Los nifios pequefios juegan
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con pequefas totumas cortadas y con algunos juguetes de origen occidental, como

mufiequitos o carritos, los nifios, y mufiecas, las nifas.

Hay que resaltar que las muiiecas pueden ser elaboradas también por las madres, a
partir de viejos trapos y dependiendo de su creatividad, mas o menos adornadas a la
manera tradicional, con cuentas de vidrio y semillas. Sin embargo, se afirma que el

uso de muniecas es de introduccidn mas reciente.

El juego forma parte esencial del desarrollo ya que amplia continuamente la llamada
"zona de desarrollo proximo" (ZDP), sirve para explorar, interpretar y ensefiar

diferentes tipos de roles sociales observados. (107)

De acuerdo a lo planteado por Lev Vigostky, en los nifios y nifias Pumé, la etapa de
exploracion, y ensefianza de los roles es fortalecida por las normas y respeto en la
familia, y el hogar, surgiendo el juego como necesidad de reproducir el contacto con
los demads, es decir, es una actividad social en la que confluyen dos lineas: una
bioldgica, la necesidad que el nifio o la nifia tiene de jugar y otra de tipo sociocultural,
forma de integrarse en su propia cultura y en la sociedad. Con el juego, gracias a la
cooperacion con otros nifos, se logran adquirir papeles o roles que son

complementarios al propio.

Los nifios Pumé, en edad preescolar se desarrollan en actividades ludicas dentro y
fuera de la casa. Ampliandose el lugar de los juegos mientras que al crecer este

espacio se amplia sobre todo en las comunidades de tierra firme. Una vez que llegan a
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la edad escolar, a los nifios y nifias Pumé se les reduce el tiempo de juego, siendo

solamente la tarde el periodo que pueden dedicarse a esta actividad.

El juego se convierten en la actividad que propician el desarrollo y la
comunicacion constituyéndose en el Rito del paso, que marca la socializacion de la
familia Pumé a la escuela, por cuanto el nifio y nifia, en su mayoria practica el juego
solitario en el hogar en la mayoria de los juegos, solo interactuando con los padres,
tios, abuelas y hermanos. Una vez que llega a la escuela comienza los juegos
grupales, convirtiéndose los nifios de su misma edad en los fieles compafieros de

juegos, dandole paso a la imaginacion, los simbolos, la creatividad.

A continuacion se describen expresiones de socializacion a través del juego de tres

informantes que participaron en el estudio.

“ Desde los cuatro aiios se inicia a los nifios en sus actividades y juegos que les
imprime un rol de conducta que se transmite de una generacion a otra, que sea una
propedéutica social y axiologia basada en el ejemplo y la imitacion de modales de

conducta que son progresivamente asimilados por la sociedad Pume” (Deolis)

“Son muy tiernos con los ninios hasta los dos anios. Luego de los dos arnos, el niiio
comienza su independencia siempre comienzan jugando por ejemplo con la semilla
de La Chiga un arbol cuyas semillas extraen los Pumé, para la elaboracion de

collares, maracas” (Cesar).

“Los grupos de nifios de la misma edad juegan un papel importante en la

personalidad social del nifio Pume” (Mario).
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La observacion comun es que estos juegos preparan al nifio y a la nifia a la vida
adulta. En general son elementos de la naturaleza local los que son utilizados para
soporte del juego: palos, corozos de fruta u hojas, como las de mango que pueden ser
utilizadas para silbar. Sin embargo, el contacto permanente con el mundo criollo ha
influido fuertemente sobre los juegos de los nifios y nifias, tanto que no hay casa
Pumé donde no se encuentre un juguete de plastico regalado por los padres: pelotas,
carritos, camiones y pistolas de plastico, para los nifios; y mufiecas para las nifias, son
los juguetes occidentales mas comunes con los cuales juegan los nifios Pumé. Es
normal encontrar la mezcla entre juguetes tradicionales, como arcos y barquitos,
construidos por los padres, y juguetes occidentales, como es el caso de soldaditos o

carritos de plastico.

A partir de la observacion y de las declaraciones de los entrevistados, podemos
relacionar los juguetes utilizados y las edades respectivas de los nifios. Las
indicaciones temporales no son estrictas, sino una indicacion general, ya que hay

juegos que se realizan en diferentes edades:

Edad Juguetes

2-4 Carritos de pléstico, Palitos de madera, plantas, desperdicios, latas,
bolsitas

3-4 Atrapar gallinas, Barquitos

4-7 Tocarse y correr, muiiecas de plastico o de trapo, arco y flecha,
futbolito, matar lagartijas

5-6 Esconderse, Rin

5-6-7 Voleyball, casitas

5-8 Pistolas de plasticos o de madera, metras
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6-10 Dibujos en el suelo, pelota, carritos de caja de refresco, flautas de
canizo.

Como resulta evidente, algunos de los juegos observados pueden realizarse
individualmente, mientras que la mayor parte se realiza en grupo. De hecho, més o
menos a partir de los tres afios de edad, los juegos se vuelven cada vez mas sociales,
pero es mas marcado y evidente una vez que llega a la escuela, representando el Rito

de Paso desde el juego solitario al juego grupal.

Aunque tanto los nifios como las nifias menores de tres afios pueden jugar con los
mismos juguetes, la diferenciacion se vuelve perceptible a partir de esa edad, ademas
de ser ampliamente subrayada por los padres entrevistados. Los nifios son impulsados
a jugar con juguetes considerados masculinos, como arco y flecha, carritos y pistolas,
mientras que las nifias lo hacen con mufiecas y cesticas. De esta manera, los adultos
consiguen un doble efecto: reforzar la identidad de género de los nifios y, al mismo
tiempo, introducirlos al mundo del trabajo adulto. El nifio se identifica cada vez mas
con el trabajo del padre a través de los juegos con arco y flecha o pequefias canoas,

mientras que la nifia escenifica las actividades de la madre.

Estas actividades ludicas, a partir de los seis o siete afios, se sobreponen a la
participacion directa en el trabajo de los adultos (la nifia en la casa y el conuco con la
madre, y el nifio con el padre en la pesca y la caza), tanto que no hay una clara
diferenciacion entre juego y trabajo. Niflos y nifias también aprenden a realizar
algunos oficios que corresponden al sexo opuesto: los nifios a veces acompafian las

madres en el conuco y algunas niflas aprenden a manejar el arco y la flecha, aunque
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no es lo comun. Los adultos juegan a menudo con los nifios pequefios y, a veces,
cuando son requeridos, con los mayorcitos. Sin embargo a medida que van creciendo,

la autonomia de juego es casi total.

En este sentido, a través del juego, inicia en la primera infancia, el aprendizaje mas
importante considerando que en el juego varian no sélo la complejidad y el sentido,
sino también la forma de participacion: desde la actividad individual (en la cual se
pueden alcanzar altos niveles de concentracion, elaboracion y “verbalizacion
interna”), los juegos en parejas (que se facilitan por la cercania y la compatibilidad
personal), hasta los juegos colectivos (que exigen mayor autorregulacion y aceptacion
de las reglas y sus resultados). Las nifias y los nifios recorren toda esa gama de formas
en cualquier edad, aunque puede observarse una pauta de temporalidad, conforme a la
cual las nifas y los nifios mas pequefios practican con mayor frecuencia el juego

individual o de participacién mas reducida y no regulada'*’-'%®

El juego es un impulso natural de las nifias y los nifios y tiene manifestaciones y
funciones multiples. Es una forma de actividad que les permite la expresion de su
energia, de su necesidad de movimiento y puede adquirir formas complejas que

propician el desarrollo del pensamiento y la comunicacion.

La mayoria de los informantes coinciden que es a través del juego donde inician

su aprendizaje una vez que son inscriptos en la escuela, es la oportunidad de los nifios
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socializar con el grupo de nifios de su misma edad, por lo que estan expresiones asi lo

describen:

“Los nifios cuando llegan a la escuela el unico contacto que han tenido es la de su
familia, por lo que los nifios pueden ser educados por los miembros de la familia que

responden a una forma social de vida Pume.” (Deolis)

“Es en la escuela donde el nifio puede jugar sin la ayuda de su familia, puede pasar

el dia con nifios de su misma edad, jugando cosas de nifios” (Mario).

“En la escuela puede estar con nifios pequerios de su edad, corren, brincan, hablan
entre ellos, y aprenden cosas nuevas que le ensefian las maestras y los mismos

ninios” (Cesar)

Una forma de juego que ofrece multiples posibilidades es la del juego simbdlico.
Las situaciones que las nifias y los nifios “escenifican” adquieren una organizacion
mas compleja y secuencias mas prolongadas. Los papeles que cada quien desempefia
y el desenvolvimiento del argumento del juego se convierten en motivos de un
intenso intercambio de propuestas entre los participantes, de negociaciones y
acuerdos entre ellos. '*®

Tal como cita Jean Piaget, el juego simbolico, permite al nifio escenificar el rol o
papel que representa estos juegos simbolicos en las principales estrategias
pedagdgicas empleadas por la maestra para lograr a través de la repitencia de palabras
en Pumé y Lengua castellana, los mas usados en la escuela es descrito por Cesar:
Hay juegos que les gustan mas a las nifias que a los nifios y viceversa. Una madre

explica las preferencias de las nifias:
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«Les gusta el voleibol, lapiz, pero los maestros ya lo prohibieron; yakocd es cuando
juegan a casarse, juegan con los nifios, que si hijo, nieto, abuelo, asi. Yakocd

significa cufiada, memii [caracoles] le gusta jugar tambiény. (Rosa)

El juego de lapiz consiste en hacer una figura en la tierra en forma de cuadros
consecutivos donde se salta en un solo pie, evitando tocar una piedrita lanzada
anteriormente a uno de los cuadros, hasta llegar al final y regresar sin dificultades, al
regreso se coloca una determinada palabra que debe pronunciar cada nifio al pasar
cada uno por el lapiz, aqui se aprovecha la maestra e integra juego de palabras en
Pumé y lengua Castellana.. Sin embargo, realizar o no un juego no depende
solamente de las preferencias individuales, sino que el grupo social local, sobre todo
las familias, funcionan como grupo de presion informal para que nifios y nifias se

dediquen a actividades ludicas consideradas mas caracteristicas de cada género.

El mismo Mario aclara este topico:

«Los nifios no pueden jugar juego memii, porque no es permitido, solamente las
nifias pueden jugar. Los nifios juegan con las nifias ldpiz, toshi, que es como voleibol,
también juegan las nifias y los nifios. Zaranda también, que es totuma que son
redondos, eso se llama zaranda, tienen que tener hilo largo y un pedacito de hilo
redondo y lo tienen que girar bastante duro y dar vuelta, eso lo juegan las nifias, los
ninios no lo pueden jugar. La Zaranda solo se juega en Semana Santa, yo no sé por
qué, pero es asi, tendré que preguntar a un anciano... Ahora, por lo que he
observado aqui, en la escuela, los nifios juegan futbolito, las nifias se asoman para
jugar, le preguntan a los nifios si pueden jugar y los nifios no lo permiten,

seguramente porque no saben, eso es lo que no pueden jugary.
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Los objetos que los nifios utilizan para el juego derivan en gran parte del mundo
de los adultos, con excepcion de casos especiales como las pelotas de hojas de maiz o
las mufiecas, construidas por las madres. Por otro lado, las pelotas son fabricadas a

veces por los mismos nifios, asi como lo explica Rosa:

«Mas que todo [juegan] con la pelota que ellos mismos hacen, rompen el cuaderno y
hacen esto, una bolsa una liga y una hoja, eso lo aprenden por ahi. Pueden jugar

también como si fueran una familia y asi juegany. (Rosa)

De la misma manera, se divierten mucho realizando figuras con el barro, que
utilizan para juegos imitativos de las actividades del hogar o a la familia. Los juguetes
tradicionales son construidos por los padres o los abuelos, como por ejemplo, los
pequetios arcos y flechas que los niflos varones utilizan. De cualquier manera, en la
actualidad se encuentran también juguetes de origen occidental que, de cierta manera,
son un indice de estatus de la familia, ya que son comprados en centros criollos y

expresan una disponibilidad de dinero que no todos tienen.

En general, los nifios aprovechan cualquier momento para ponerse a jugar, tanto
solos como en grupo, sobre todo durante los primeros cinco o seis afios de vida.

Como dice Rosa, juegan «lo que ellos quierany; lo que es confirmado por Juan:

«Bueno, yo veo que los nifios desde que se levantan en la mariana y eso es echando
broma todo el dia, se levantan y es a bariarse y se mantienen asi todo el dia, jugando,

invitan a los adultos, se meten en la cocina y comen cazabey.
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Después de esta edad, la integracion al sistema escolar criollo reduce esta libertad,
circunscribiendo el tiempo de juego a la tarde y a cuando los nifios no tienen tareas
por realizar. Para los mas chicos los espacios del juego estan delimitados a la casa y
su entorno. Cuando se trata de la casa, el attd, es en su espacio central donde los
nifos pequetios juegan, ademas de algun otro espacio externo, generalmente un caney
donde las madres realizan algunos trabajos. En el caso de las viviendas unifamiliares,
a menudo existe un caney externo que sirve de cocina y espacio de trabajo donde los
niflos juegan bajo la vigilancia de los adultos, sobre todo las mujeres, aunque se

pueden quedar cuiddndolos también los hermanos mayores.

Desde diversas perspectivas tedricas, se ha considerado que durante el desarrollo
de juegos complejos las habilidades mentales de las nifias y los nifios se encuentran
en un nivel comparable al de otras actividades de aprendizaje: uso del lenguaje,
atencion, imaginacion, concentracion, control de los impulsos, curiosidad, estrategias

., ., ] Ce 109).
para la solucion de problemas, cooperacion, empatia y participacion en grupo. (109)

En base a lo que sostiene Jean Piaget la maestra (Dora) ha sefalado las siguientes

actividades

“En la educacion preescolar bilingiie, una de las practicas mas utiles para nosotras,
consiste en orientar el impulso natural de las nifias y los nifios hacia el juego para
que éste, sin perder su sentido placentero, tenga ademds intencion educativa de

acuerdo con las competencias que las nifias y los nifios deben desarrollar. (Dora).

“El juego en el aula sirve para fortalecer los valores: honradez, lealtad, fidelidad,

cooperacion, solidaridad con los amigos y con el grupo, respeto por los demds y por
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sus ideas, amor, tolerancia y, propicia rasgos como el dominio de si mismo, la

seguridad, la atencion.” (Dora).

“Cuando las nifias y los nifios llegan a la educacion preescolar han alcanzado en
general altos niveles de logro: coordinan los movimientos de su cuerpo y mantienen
el equilibrio, caminan, corren, trepan; manejan con cierta destreza algunos objetos e
instrumentos mediante los cuales construyen juguetes u otro tipo de objetos (con
piezas de distintos tamanos que ensamblan, con materiales diversos), o representan y
crean imdgenes y simbolos (con un ldpiz, pintura, una vara que ayuda a trazar sobre
la tierra, etcétera). Sin embargo, no hay que olvidar que existen nifias y nifios para
quienes las oportunidades de juego y convivencia con sus pares son limitadas en su

ambiente familiar” (Dora).

En este sentido, el juego puede alcanzar niveles complejos tanto por la iniciativa
de las nifias y los nifios, como por la orientacion de la educadora. Habré ocasiones en
que las sugerencias de la maestra propiciaran la organizacion y focalizacion del juego
y otras en que su intervencion deberd limitarse a abrir oportunidades para que éste
fluya espontdneamente, en ese equilibrio natural que buscan las nifas y los nifios en

sus necesidades de juego fisico, intelectual y simbolico.

En el juego simbdlico, esta los juegos dramadtico las nifias y los niflos integran su
pensamiento con las emociones. Usando como herramienta el lenguaje oral, gestual o
corporal, son capaces de acordar y asumir roles, imaginar escenarios, crear y
caracterizar personajes que pueden o no corresponder a las caracteristicas que tienen

originalmente en la vida real o en un cuento.
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Los tipos de acciones como las que se han mencionado y los logros de los
pequeiios en esas experiencias, constituyen la base a partir de la cual la educacion
preescolar debe favorecer tanto la expresion creativa y personal de lo que cada nifia y
cada nifio siente, piensa, imagina y puede inventar, como la apreciacion de
producciones artisticas. Cuando tienen la oportunidad de observar una obra de arte y
conversar sobre ella, se estimula y desarrolla su sensibilidad, pues las imagenes, los
sonidos, el movimiento, la escenografia y demas recursos, despiertan en ellos
sensaciones diversas. Como espectadores, hacen intentos por comprender el
significado de la obra: captan mensajes, se plantean interrogantes sobre quién las
realiz6, cOmo y por qué, y centran su atencion en aquello que mas les atrae. (107).

En estos juegos simbolicos y dramaticos, estan los juegos prohibidos para los
niflos pequefios porque considerados peligrosos y que se intenta reprimir, sobre todo
por los peligros que entrafan para la futura personalidad de los nifios o para la
comunidad toda. Por ejemplo, hay muchas familias que prohiben a los nifios jugar al
escondite, «porque si juegan con eso, esa persona puede ser maligna, puede robary.
De la misma manera, se piensa que jugar al escondite puede entrafiar peligros, ya que
pueden llevarselos los, espiritus malignos que se cree enviados por otras etnias
indigenas. Los espiritus que adquiere realidad en el ambito interétnico como
mecanismo articulador de la distancia étnica y que es utilizado, entre otras funciones,

para asustar a los nifos.
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Otro juego que tiene que ver con figuras miticas y que involucra grupos de nifios
y nifias, consiste en ponerse una mascara de Majaamo o kutaamd, seres salvajes que
viven en las cuevas, para espantar con ella a los otros nifios. Este juego se puede
realizar en las tardes pero no en la noche, ya que puede ser peligroso para los nifios.
De la misma manera, el lanzamiento del aro puede causar la llegada de Mas ‘shiquiidi,

un espiritu a quien le gusta robar los pollos y gallinas de la comunidad

En la edad preescolar y en el espacio educativo, el juego propicia el desarrollo de
competencias sociales y autorreguladoras por las multiples situaciones de interaccion
con otros nifios y con los adultos. A través del juego las nifias y los nifios exploran y
gjercitan sus competencias fisicas, idean y reconstruyen situaciones de la vida social y
familiar, en las cuales actian e intercambian papeles. Ejercen también su capacidad
imaginativa al dar a los objetos mads comunes una realidad simbolica distinta y

ensayan libremente sus posibilidades de expresion oral, grafica y estética.

Los nifios Pumé, tienen un atractivo especial hacia las aves, tanto que es posible
ver nifios jugando solos con periquitos o con pichones de pajaros, en general. De
cualquier manera, en muchas casas se pueden observar juguetes criollos de plasticos,

como pelotas, carritos o mufiequitos.

Los juegos que los nifios desarrollan de manera solitaria dependen de la edad, ya
que cuando son muy pequefios cualquier objeto se transforma en juguete, como puede
ser un residuo de alguna cesta o un pedazo de cordel de fibra. De la misma manera, se

aprovechan los residuos de las fibras para elaborar mufiecas, en el caso de las nifias,
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mientras que los varones elaboran arcos y flechas con la vena de la hoja de moriche,

la que utilizan también para hacen barquitos o pelotas.

Cualquier actividad del nifio pequefio puede ser considerada ludica, en el sentido
que le permite relacionarse con el mundo de las cosas y, al mismo tiempo, integrarse
progresivamente al mundo de los adultos. De alli que, como dice un entrevistado
(Deolis):

«Los nifiitos cuando ya comienzan a jugar por ahi, agarran cualquier cosita que estd

por ahi, una bolsita, un trapito nada mds, y empiezan a jugary.

Se trata de juegos solitarios que, sin embargo, con facilidad se trasforman en juegos
con los hermanitos y, en general, con los mismos padres, cuando tienen un momento
libre para dedicarlo a sus hijos. En este sentido, es bien explicita la conciencia de que
es necesario prestar atencion a los juegos de los nifios por los peligros que pueden
implicar: cuando todavia gatean, por la facilidad con la cual estos agarran cualquier
objeto y se lo llevan a la boca y, mas tarde, cuando comienzan a caminar solos, por la
presencia de animales que pueden reaccionar violentamente a los intentos de los

nifios por agarrarlos.

El fin del juego solitario termina, cuando ingresa a la educacion formal, aqui se
marca el rito de paso, entre la edad preescolar y escolar, asi mismo marca el paso de
la edad de tres afos, hacia los cinco afios, lo que podemos agregar que la edad

preescolar estd delimitada en dos periodos:
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Un primer periodo: (2-3 afos), caracterizada por un momento ladico,
fundamentado en el juego solitario por ejemplo con pelota o haciendo dibujos en la
tierra.

Un segundo periodo: (4-5 afios) en la que representa imitativamente, mediante
una especie de "juego dramatico" el mundo adulto, los juegos que mas los atraen se
realizan en grupo: cazar pajaritos con la cerbatana o con pequefos arcos y flechas,
jugar futbol, a la lucha o con metras; mientras que las nifias juegan juntas con las
mufiecas o a la «familiay, reproduciendo las actividades de las madres. En este
sentido, muchos de los juegos de los nifios tienen caracter imitativo, tanto de las
actividades de la madre como de las del padre. En el caso de las nifas, estas
caracteristicas parecen mas marcadas, también porque se quedan mas tiempo cerca de
la madre y de la abuela mientras que éstas realizan los trabajos domésticos como, por
ejemplo, rallar yuca, exprimirla en el sebucan y cocer las tortas de cazabe o el
mafioco. Las nifias, mas o menos controladas por la abuela, imitan las mismas
actividades con pequefias herramientas domésticas, integrandose asi poco a poco al

trabajo de la mujer adulta.

Como hemos visto, gran parte de los juegos de los nifios Pumé, se realizan en
grupos mixtos, sobre todo entre hermanos y hermanas, hasta los cinco o seis afios; vy,
después de esa edad, progresivamente se determina una efectiva separacion por
género. De hecho, a parte de los juegos mixtos organizados por los maestros y
maestras, raramente se ven muchachos jugando con muchachas. Es interesante citar la

respuesta que un nifio de 11 afios dio a la pregunta de por qué los nifios no juegan con
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las nifias: «Porque ellas son nifias y nosotros somos varonesy. Insistiendo sobre las
motivaciones que los adultos le dan a los nifios, el mismo respondid: «porque
después las nifias se acostumbran a jugar con los hombres», manifestando la
naturalizacion de la norma cultural. Los grupos que se forman, tienen la tendencia a
ser homogéneos en relacion a la edad, aunque los mas pequefios intentan unirse a los

grupos de mayor edad, lo que se realiza en parte después de los seis anos.

En este sentido, no se ve con buen ojo que los nifios jueguen con los adultos, sean
estos familiares o no. De cualquier manera, los padres dedican un tiempo a los nifios,
jugando con ellos, cuando son muy pequefios. Los compaiieros de juego de nifios y
nifias son los hermanos y los primos que viven en la misma vivienda o en casas
vecinas. En el caso de los varones, una vez que se amplia su area de juego, se

encuentran también grupos de amigos no necesariamente parientes.

Después de esta edad, la integracion al sistema escolar criollo reduce esta libertad,
circunscribiendo el tiempo de juego a la tarde y a cuando los nifios no tienen tareas
por realizar. El nifio Pumé, otorga a la escuela, el comienzo de un mundo
desconocido, que le causa curiosidad desde que comenzd a ver sus hermanos, primos
y miembros de la comunidad confluir a un area donde puede compartir con nifios de

su misma edad.
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CUADRO 4

DOMINIO 2

“EL JUEGO POTENCIA EL DESARROLLO Y EL APRENDIZAJE EN LAS
NINAS Y LOS NINOS PUME”

Relacion Semantica: Medio...Fin

Ejemplo: Es en la escuela donde el nifio puede jugar sin la ayuda de su familia,
puede pasar el dia con nifios de su misma edad, jugando cosas de nifios...

Términos incluidos

Relacion Semantica

Dominio

Simboélico a forma de
integrarse en su propial
cultura y en la escuela.
Organizacion por la
maestra, mezcla lo
simbolico y biologico del
niflo Pumé (étnico-
aprendizaje)

Solidaridad con los nifios
para integrarse en juegos
grupales y mixtos

Respeto o norma cultural
de los nifios y nifias Pumé

Manejo con cierta destrezal
algunos objetos e
instrumentos(taparas,
elaboracion de collares,
tallado de madera)

Potencia el desarrollo y

aprendizaje

A través del juego
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CUADRO 5
TAXONOMIA 2

“EL JUEGO POTENCIA EL DESARROLLO Y EL APRENDIZAJE EN LAS

NINAS Y LOS NINOS PUME”

Placentero

El impulso natural de las nifias y
los nifios hacia el juego

Pasa de wun juego
solitario a  juegos
grupales

Movimiento del cuerpo

Logro de maduracion motora
gruesa y fina

Equilibrio, subir y bajar|
arboles, agarre del lapiz,
recortar figuras.

Organizacién Forma de aprendizaje y sentido a| Integra  los  juegos
las actividades populares en su familia

a la escuela
Focalizacion Una forma de concentracion Integra a los juegos, los

rituales, mitos, juegos
prohibidos

Expresa sus cualidades en la

Aprende a compartir los

Dominio de si mismo interrelacion con los demas tallados de madera,
collares.
Respeto Colabora espontdneamente en| Respeta  sobre  los
diferentes actividades de juegos | ancianos, y respeto a los
nifios y nifias
Solidaridad Toma en cuenta la idea de los| Observa y entiende
demas como puede una nifa|
Pumé
Atencion Expresa temores, inquietudes y| Le concede importancia

curiosidad ante algunas
situaciones, manifiesta a través
del juego

a los juegos prohibidos,
leyendas y cuentos

Respeto por los demas

Elige materiales de juego que
mas le agrada

Sabe de pintura y
significado en el cuerpo
descubre la tempera y
acuarela

Seguridad Utiliza frases y gestos de cortesial| Aprende a saludar en
al saludar y despedirse. lengua castellanal
timidamente.
Cooperacion Participa en el establecimiento y| Sigue las normas de la
cumplimiento de normas de| maestra sin saltarse
juego. ninguna
Manejo  con  cierta| Constituye uno de los alcances| Recolecta taparas,

destreza algunos objetos
e instrumentos

mas significativo en aula

elaboracion de collares,
tallado de madera
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Dominio Cultural (3)

La Expresion Corporal como Rito de Paso en el Contexto Educativo a través de
la Expresion artistica

La expresion corporal se enuncia a través de la narrativa, nos brinda conocimientos
acerca de la vida del Pumé, su cultura, tradicion y religion, siendo expresadas a través
de los mitos y leyendas contados oralmente por ellos, transmitido de generacion en
generacion.

Cuando volvera nuestro hermano Yaruro,
el gran Chaman de los cunaguaros?
(De donde llego con sus tigres, rodeado de luciérnagas?
iVino de la fresca brisa, de la llanura,
del rio brotaron sus pasos!

El camina en la espuma, sobre las piedras,
en el silencio de la noche.

De los bosques del cielo fue enviado
este sabio hermano Yaruro
a confortarnos, a unirnos.

Nos dice que somos grandes.

Que somos los duefios del venado
y de la noche,
de la montaiia y de la flor salvaje
del zorro sabanero
del puma que ronda
del caiman que acecha..

El Chaman de los Cunaguaros
Poesia Pumé

La comunicacion de ideas mediante lenguajes artisticos, el Pumé, emplea
metaforas, improvisa movimientos, recurre a la imaginacion y la fantasia. En el
fragmento se aprecia la narrativa, se aprecia el drama, se aprecia la poesia. En tal
sentido, los Pumé son productores de una rica cultura literaria, tanto de uso cotidiano
como de uso especial, sobre todo religioso concediéndole a esta area explorada lo

estético-ritual.
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La primera manifestacion literaria de la que se tiene conocimiento en nuestro pais
es la llamada literatura indigena, la cual ha sido conservada por la tradicion. Esta
manifestacion aunada a la literatura colonial, particularmente las resefias
pormenorizadas sobre las peculiares caracteristicas del nuevo mundo escritas por los
colonizadores espanoles o cronica de indias, constituyen el punto de partida de la
literatura en el pais. La literatura indigena, propia de las culturas desarrolladas antes
de la llegada de los conquistadores espafioles, fue conservada por la tradicién oral.

Entre ellas esta la Pumé.

Para el Pumé, la narrativa la enriquece “kumafii”, “La diosa del pulgar prefiado y

99 ¢¢

el parto” “el arbol de frutas”, y los cuentos miticos Poand y la descendencia humana,
Kativay y hachava, El sol y el suefio de la muchacha, la anciana que compré un
pedazo de noche, Enandi€reme, comedor de espiritus humanos, Hy, extrafio invisible

y horrible, El mosquito, El chigiiire y la plaga, la insistencia del chigiiire en abrir la

tapara, Hy, espiritu del monte, extraviador de personas

A continuacion se muestra algunos cuentos miticos de los nueve senalados:

Enandiéreme, comedor de espiritus humanos

Enandiéreme se come el espiritu de los seres humanos: a los que hacen dafio o
hechiceria a otros, Ichiai se los entrega a Enandi€reme para que se los coma, o la bola
de fuego coma el espiritu de aquellas malas personas a las cuales les gustaba hacer
dafio. Ichiai lo entrega en poder de Enandi€reme. El ser humano se enflaquece
viviendo con Enandiéreme. Enandiéreme puede conversar como nosotros mismos,

habiendo muerto hace tiempo el duefio del cuerpo''°
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Kativay y Hachava.
Kativai vive en el fin de la tierra en el paraiso.

El vive en el Oeste. El también es Creador. El no se hundio, de todos es Creador. Es
el jefe de otros, el kativai mayor. Hachava no nos ayuda a nosotros en otra tierra si
nos ayuda aquél. Hachava fue creado en otra tierra, es hijo humano. Es duefio del
tabaco del que nosotros llamamos tabaco yaruro. Lo cred en el principio para que

fumaran. A ¢l le rezan los que siembran tabaco para fumar. El es quien le da vida al

- . 2 .. 110
tabaco sin que otros sepan. Que lo cred €l no creen los hijos del mundo.

Hy, espiritu del monte, extraviador de personas

El que vive en los montes no se ve; lo que se oye es el nombre.
Nosotros oimos cuando dicen que es un animal, pero no lo conocemos.
Hace extraviar a la gente cuando sale de caceria. Una vez que la hace extraviar se la
lleva para su casa.

En medio de los montes, en grandes trojas vive, segiin cuentan los indigenas. Tal vez
no sea cierto, pero asi cuentan las cosas, que Hy vive en el centro de los montes, en
trojas grandes.

Alla se lleva a quien ¢l quiere tomar como suyo.

Lo lleva para su casa, para tenerlo junto a él y comérselo después que lo mata. A

personas viejas, hembras, varones a todos los que quiere agarrar él.
Asi es la historia.

Hy es una persona pequeiiita, aunque el mas viejo, pequeiito. Pero tiene el espiritu
igual a un viejo, de cuerpo ancho, brazos gruesos. Es bueno cuando €l quiere, no le
causa mal a nadie. A la persona que hable mal de ¢l es a quien se lleva. Le causa mal
lo hace extraviar. Cuando le rezan con fe es muy bueno. Cuando alguien le dice: “qué
me quiere hacer: no me haga extraviar”, ¢l oye. Lo deja quieto, ¢l oye. A aquel que se
burla lo deja de mal modo.

Al que es porfiado, cuando dice: “Yo salgo a caminar por los montes y todavia no he
visto salir a Hy”, ahi es que a ¢l le agrada oir hablar asi. Entonces le causa maldad. El
que tiene oraciones, se puede ahuyentar con oraciones cuando calcula que puede ser
Hy, si se recuerda la oracion. '

También hace olvidar la oracion cuando causa maldad. Todos los que son seres
malignos, ellos no se dejan agarrar con nada. “Voy a hacer esto, a ver si salgo, a ver

si puedo pensar en mi”: no deja pensar en nada. '
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El Mosquito
El mosquito nos succiona nuestra sangre y la lleva lejos,
arriba en el cielo, para preparar un tatuaje con nuestra sangre.
Lejos, para entregarla a los duefios creadores del cielo, que la preparan como
magquillaje. El mosquito que nos pica es yerno del trueno.
All4, arriba, en el cielo, lleva la sangre de nosotros, por eso es que nos pica, para ¢l
preparar el tatuaje.
Entonces pregunto el trueno: “De qué prepara esto tu esposo?”’, le dijo a la hija.
El mosquito era yerno del trueno.
Entonces lo agarr6 la mujer y le dijo con qué preparaba el tatuaje. Entonces le
respondid que lo hacia con resina de un arbol.
Si hubiera respondido que lo hacia con sangre humana, hace tiempo que la centella
nos hubiera terminado, nos tuviera discordia, no existiriamos.
Para alimentarse de nuestra sangre, siempre hablaba a favor de nosotros, como a ¢l lo
estaban creando.
El yerno del trueno llevo la sangre a ese lugar, arriba en el cielo, donde lo creadores

. r . . , 110
que viven alli. Con nuestra sangre preparan tatuaje los creadores que viven alli.

Friedrich Wilhelm Nietzsche'"!, decia que el mejor concepto producido por el
humano es el de la omnipotencia a pesar de rechazarlo sobremanera, como fanatico
antireligioso. Friedrich Nietzsche, a la luz de este aforismo puede inferirse la relativa
universalidad de los simbolos presentes en las diversas culturas humanas, en este
caso, la de los Pumé. El uso de las disimiles imagenes de su entorno natural, estad en
concomitancia con una variada presencia de divinidades que son propias de la
concepcion religiosa indigena, es decir, el animismo. La humanizaciéon de
constructos, la imperativa presencia de aporias, la delgada linea entre la realidad
onirica y la perceptible, entre otros., refleja la vida de la sociedad de los Pumé, tal
como se ilustra en el cuento “La anciana que compro6 un pedazo de noche”, en el que

la protagonista habla con un guardidn durmiendo despierto, o en el “Chigliire y la
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plaga”, que, ademas de explicar, segin la consciencia Yarura, hechos de la
naturaleza, habla sobre los retos en la caza del Capibara por parte de dicha etnia.
Respecto a los cuentos, cabe destacar que la introduccion de didlogos en los mismos,
hace que el conjunto de imagenes didfanas adquiera movimiento. Y el uso del

oximoron acrecienta, de una manera u otra, el impacto del texto en el lector.

También puede inferirse una relacion entre el tltimo texto “HY, espiritu del monte,
extraviador de personas” y la leyenda venezolana el Silbon, debido a las
caracteristicas de ambos personajes y al papel que juegan dentro de sus historias, que
hace preguntarnos hasta qué punto estan relacionadas las leyendas del llano de
siempre y la mitologia indigena, asi como el influjo mutuo y su “declinacién” en la
consciencia nacional, a pesar del auge de la idiosincrasia en la tltima década y la
degeneracion de las tradiciones orales, especialmente al considerar factores socio
historicos-culturales. Repensando cada vez, por qué hay tantos vicios de redaccion en

la muestra de cuentos miticos Pumé.

Asimismo, Jorge Luis Borges''?, en el prélogo de su poemario “El oro de los
tigres”, decia: “Un idioma es una tradicién, un modo de sentir la realidad, no un
arbitrario repertorio de simbolos”. Esto, en cuanto al Pumé, ahora, a mi juicio, esta
frase refiere lo que estd en todas las lenguas que existen y existieron,
indefectiblemente, la reducida percepcion antropocéntrica del ser humano sobre el
universo.

A parte de la tradicion literaria en este campo explorado se encuentra la expresion

artistica, o campo musical, se destaca el significado que tiene la elaboracion de
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instrumentos musicales, como las maracas, flautas de cafia simples, la de hueso de
venado o las flautas de pan. A estos instrumentos de viento hay que afadir el craneo
de los venados, recubierto de cera de abeja. El valor simbdlico de estos instrumentos

esta en el uso de los mismos, en rituales, junto a tambores y maracas.

Asi mismo en el ambito ornamental lo representa, la elaboracion de pulseras y
collares, tanto masculinos como femeninos. Se trata de cordeles con abalorios de
semillas como la pionia y la chiga, piedras como el azabache, garras o dientes de

animales.

Los collares tradicionales tienen un valor religioso, ya que son utilizados de
manera protectiva, después de haber sido «rezados» por el chaman, para los nifios.
Por tanto los rituales en este periodo se le atribuye a la capacidad motriz del nifio
desde los 3 afios a cinco afos, en esta edad, comienza a cultivar las destrezas que

marcaran la vida del adulto.

La asistencia a la escuela ha cambiado un poco ese ritmo de vida, ya que muchos
nifios frecuentan a temprana edad el preescolar. De esta manera, los nifios se integran
a un espacio de transmision del saber diferente del de la casa, donde conviven con
otros niflos y unos adultos, los maestros y maestras, que se vuelven para los nifios un
polo de autoridad, modificando lo estético-ritual del nifio Pumé por costumbres y
creencias del mundo occidental, caracterizado por canciones como maria moiiito,
arroz con leche, la muifieca, son canciones que se observaron en las estrategias

pedagbgicas empleadas por la maestra para que los nifios por imitacion aprendan
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palabras en castellano. Asi se contrasta en los fragmentos de la entrevista, que a
continuacion se extrae de las entrevistas:

En el aula la expresion corporal, se ha efectuado mediante la creatividad para
generar nuevas iniciativas como dramatizaciones, representaciones teatrales, cantos
en Yaruro y Castellano. Cuando se celebran efemérides y actos culturales se
presentan numeros culturales que representan las costumbres y creencias de los

Pumé. (Dora)

“La mayor parte de las nifias y los nifios Pume, en aula, comienzan a cantar
imitando a quien escucha hacerlo, repitiendo o transformando fragmentos de
tonadas conocidas. Hacia los cinco arios de edad pueden distinguir si las frases son
rdapidas o lentas, si suben o bajan de intensidad, si incluyen pausas largas o cortas.
Aunque no consigan mantener exactamente una nota, pueden dominar el texto y el
ritmo de la cancion; gustan, ademas, de utilizar instrumentos para acompanar su

canto”. (Dora)

“Como parte de sus experiencias mas tempranas, las nifias y los nifios manipulan
instrumentos que les permiten trazar lineas y formas cuando éstos estan a su
alcance; empiezan a usarlos como herramientas para explorar su entorno, en
principio, centrandose mads en los movimientos fisicos que en los trazos que realizan
v luego pasan de los garabatos hacia el trazo de formas mds organizadas y
controladas. Conforme crecen son capaces de crear representaciones de los objetos
de su entorno que son reconocibles. La forma predomina sobre el color y éste no
suele tener relacion con el objeto representado. Asi, el color que utilizan los
pequenios puede ser elegido simplemente porque es el que esta disponible o tal vez

porque sea de su preferencia’. (Dora)

“Hacia los cuatro arios, los nifios Pume, se interesan mas por las lineas, las formas

v los colores que por las acciones motrices en las que se centraban antes, para ellos,
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el proceso de creacion con frecuencia es mas importante que el producto concreto”.
(Dora)

La expresion artistica tiene sus raices en la necesidad de comunicar sentimientos y
pensamientos, que son “traducidos” a través del sonido, la imagen, la palabra o el
lenguaje corporal, entre otros medios. El pensamiento en el arte implica la
interpretacion y representacion de diversos elementos presentes en la realidad o en la
imaginacion de quien realiza una actividad creadora. Comunicar ideas mediante
lenguajes artisticos significa combinar sensaciones, colores, formas, composiciones,
transformar objetos, establecer analogias, emplear metaforas, improvisar
movimientos, recurrir a la imaginacion y a la fantasia. El desarrollo de estas

capacidades puede propiciarse en las nifias y los nifios desde edades tempranas.

(113,107)

Lo simbolico subyacente en estos trozos de material textual, se evidencia el vacio
de la narrativa, mitos, leyendas del Pumé en la educacion intercultural bilingiie, en
este campo formativo, pues el espacio especificos para las actividades de produccioén
y apreciacion artistica, solo se desarrollan ‘“algunas” en festividades culturales,
presentandose las costumbres y creencias de los Pumé en esas fechas, representados
por el campo estético y la narrativa, es el inico momento, para el uso de madscaras y
flautas sagradas utilizadas en la fiesta del Kumaii, la diosa del pulgar prefiado, o el
arbol de frutas, se observan las coronas de plumas de perico (las tradicionales llevan
solamente plumas de Guacamayo), collares de semillas, o dientes de baquiro o mono.

Otros objetos Pumé, destacados en el orden estético-ritual son las pintaderas, objetos
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de madera de forma rectangular talladas con dibujos geométricos y que sirven para

marcar figuras simbolicas con onoto en varias partes del cuerpo.

Como evidenciamos, las manifestaciones artisticas en los Pumé, a partes de las
ceremonias religiosas, miticas no hay canto y baile, son pocas abundantes en este
sentido. De acuerdo a las caracteristicas de las nifias y los nifios, necesitan ocasiones
para jugar, cantar, escuchar musica de distintos géneros y bailar. De esta manera
enriquecen su lenguaje; desarrollan la memoria, la atencion, la escucha, la expresion

corporal y tienen mayores oportunidades para la interaccion con los demas.

El trabajo pedagodgico con la expresion y la apreciacion artisticas en la educacion
preescolar bilingiie, se basa en la creacién de oportunidades para que las nifias y los
nifios hagan su propio trabajo, miren y hablen sobre él y sobre la produccion de otros.
De alli que la maestra apropia a nifios Pumé de dramatizaciones, canto, musica,
danzas, titeres, propias de la cultura occidental, destacandose de acuerdo a las
evidencias etnograficas canciones como los pollitos, la pdjara pinta, el sombrero, las
estatuas, como cantan los animales, entre las dramatizaciones esta la conmemoracion

de fechas patrias, el dia de la raza, los simbolos patrios.

Al respecto la maestra en el dialogo resalta que una de las caracteristicas de los
nifios y nifias Pume que mas le gusta son las representaciones teatrales (representa un
elemento nuevo y desconocido), que ayuda en la Educacion intercultural bilingiie:

“Las actividades de representacion teatral, ademas de los aportes que ya se han
serialado, constituyen un medio en el que pueden confluir la musica, la pldstica, la

danza y la literatura; ello depende de la forma en que se organice el trabajo con los
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pequerios y, sobre todo, de las posibilidades reales que tengan para participar en su
preparacion y desarrollo; es decir, se trata de que colaboren en la realizacion e
interpretacion de historias y de los elementos para representarlas, como: adecuacion
del escenario, distribucion de roles, confeccion del vestuario, caracterizacion de los

personajes, y no solo la memorizacion de guiones”. (Dora)

Para organizar este campo explorado en el aula, la maestra cre6 una actividad que
enlazara, musica, narrativa para ello programo, una salida a otros sitios distantes de la
escuela, especialmente al rio, como actividad recreativa, denominada paseo, hubo
ocasion de observar los comportamientos de los nifios y nifias, en esos escenarios y
contextos distintos a las instalaciones de la escuela. Al igual que en los predios
escolares o en actividades sociales, comunitarias, religiosas o de fiesta, el
comportamiento infantil es el mismo, no requieren para nada de la regulacion adulta
en cuanto a: 6rdenes, intimidaciones u otra conducta que les lleve al orden, freno o

contencidn de alguna actitud, actividad, conducta o comportamiento.

Los nifios se le dio oportunidad de utilizar mezclas de barro, pinturas obtenidas del
onoto, y el uso de vestimenta creadas por la maestra para dar inicio a una area de
utilizacion de alfareria, cesteria, pintura, para conmemorar la Cruz de Mayo:
Festividad importante en el estado Apure, se desenvolvian con plena libertad, incluso
para cambiarse de ropa no se presentd recato, reserva o cuidado alguno para
sustraerse de la mirada de las nifias o los nifios o los demés compafieros de la escuela,
de hecho nadie tenia interés de fisgonear. El trabajo con las actividades artisticas la

educadora debe tomar en cuenta que para las nifias y los nifilos Pume, es fundamental
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tener multiples oportunidades para el juego libre, la manipulacion de objetos y
texturas, la expresion y la exploracion a través del movimiento, pues éste es una

necesidad que deben satisfacer.

De lo anterior es importante, mencionar que la alfareria no es muy desarrollada
entre los Pumé, reduciéndose a algunos tipos de ollas, la cesteria tiene gran
aceptacion y produccion. Las fibras vegetales utilizadas mayormente son las
siguientes: uru, cucurito, seje, bejuco mamure y tirite. Con estas fibras se producen

sebucanes, cestas para carga, bolsos de varios tipos y tamafios, cestas para la pesca.

Ha habido cambios que han perjudicado la identidad cultural, como la pérdida del
uso de la indumentaria en los nifios, jovenes y gran parte de los adultos, la cual han
dejado reservada para usar en las festividades y protocolos que convocan a toda la

comunidad.

La expresion corporal como Rito de paso en la infancia Pumé, como se ha paseado
por la riqueza literaria, ornamental, cesteria, pintura, se fundamenta en la elaboracion
de collares como rito religioso ensefiados a los nifios desde los tres afios en adelante,
sin embargo en esta area, la cosmovision del Pumé tiene una connotacion que difiere
al patron occidental, de acuerdo a las caracteristicas que representa para la educacion
formal como es la adquisicion de la expresion artistica, que es comunicar ideas
mediante lenguajes artisticos que significa combinar sensaciones, colores, formas,
composiciones, transformar objetos, establecer analogias, emplear metaforas,

improvisar movimientos, recurrir a la imaginacion y a la fantasia, encontrandose
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grandes diferencias, por cuanto, dentro de los parametros indigenas la expresion
plastica y artistica es una faena, que tiene un valor como perpetuador de valores, de
ensefianzas y de constituirse en un elemento integrador del nucleo familiar y social
como ser humano significativo y representativo por formarse en un miembro util
como productor, o0 sea que econdmicamente tiene una valia, misma que dentro de la
estructura social se hace relevante porque la producciéon es sinénimo de
responsabilidad y cuando un nifio trabaja estd aprendiendo a asumirla, lo que le
acercard a la igualdad con todos aquellos que ya la tienen y se expresa en el

desarrollo social productivo.
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CUADRO 5

DOMINIO 3

LA EXPRESION CORPORAL COMO RITO DE PASO EN EL CONTEXTO
EDUCATIVO A TRAVES DE LA EXPRESION ARTISTICA

Relacion Semantica: Medio...Fin

Ejemplo: Como parte de sus experiencias mas tempranas, las nifias y los nifios
utilizan la dramatizacion, el teatro,(narrativa, cuentos, imaginacion) integrando el uso
de formas y lineas a través de estrategias pedagogicas empleadas en el aula: el dibujo

libre en creyones y tempera.

Términos incluidos

Relacion Semantica

Dominio

Mediante el empleo de
dibujos libres, colores,
recortes de material de
desecho, uso de semillas,
y disefo de collares.

Expresa  mediante el
lenguaje oral: palabras en
Pumé algunos elementos
narrativos ejemplo: la bola
de fuego.

Expresa  mediante el
lenguaje Gestual: alegria,
miedo, timidez,

Expresa  mediante el
lenguaje corporal, el uso
del ritmo a través de la
musica:

Realiza representaciones
reales de como es la danza

Realiza representaciones
imaginarias teatrales
sencillas, uso de
materiales ornamentales y
alfareria pumé

Se  favorecen 'y
manifiestan cuando...

S€

Realiza la  expresion
corporal como apreciacion
artistica usando la
utilizacion de  collares,
empleo y dominio de la
maraca y tambor.

235




CUADRO 6

TAXONOMIA 3

LA EXPRESION CORPORAL COMO RITO DE PASO EN EL CONTEXTO
EDUCATIVO A TRAVES DE LA EXPRESION ARTISTICA

Expresion

Narra y representa libremente
sucesos, asi como historias y
cuentos de tradicion oral y
escrita

Expresa  mediante el
lenguaje oral, gestual y
corporal situaciones reales
0 imaginarias

Imaginacion

Participa en juegos simbolicos
improvisando a partir de un
tema, utilizando su cuerpo y
objetos de apoyo como
recursos escénicos.

Creacién

Inventa historias, personajes y
lugares  imaginarios  para
representarlos en juegos que

Participa en el disefio y la
preparacion de la puesta en
escena de obras creadas por

construye y comparte en | el grupo
grupo.
Expresa mediante el | Realiza diferentes | Ajustando los
lenguaje oral desplazamientos en un | movimientos que requiere
escenario al hacer representaciones
sencillas
Expresa mediante el | Observa obras de arte de

lenguaje Gestual

distintos tiempos y culturas y
conversa sobre los detalles que
llaman su atencion y por qué.

Expresa mediante el
lenguaje corporal

Observar diversos tipos de
imagenes en la pintura, el
modelado

Narra y representa historias

Realiza Narra y representa libremente | y cuentos de tradicion oral
representaciones sucesos, y escrita.

reales

Realiza Participa en las actividades
representaciones Inventa historias, personajes y | de aula donde realiza
imaginarias  teatrales| lugares imaginarios escenario | imaginariamente historias
sencillas la Cruz de mayo.
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Dominio Cultural (4)

El Canto y la Danza como Rito de Paso en el Contexto Educativo a través de la
Expresion Artistica

La definicion del campo formativo, se basa en el reconocimiento de que, por el
contacto directo con su ambiente natural y familiar y las experiencias vividas en ¢él,
nifias Pumé y nifios Pumé, han desarrollado capacidades de razonamiento que les
permiten entender y explicarse, a su manera, las cosas que pasan a su alrededor. La
curiosidad espontanea y sin limites y la capacidad de asombro que los caracteriza, los
conduce a preguntar constantemente como y por qué ocurren los fenomenos naturales
y otros acontecimientos que llaman su atencidon y a observar y explorar cuanto pueden

usando los medios que tienen a su alcance.

A continuacion se presentard el canto y danza como rito de paso, demostrando los
nifios Pumé desde los tres afios en adelante, un amplio colorido desde los fenémenos
naturales mezclado con lo espiritual, dando a esta etnia una particular importancia, a
través de las creencias espirituales, se presenta los cantos y danzas en honor a
“KUMANI” la India Rosa, Diosa de las aguas, a su hijo “POANA” Dios de la
Naturaleza, a “PARIAPEME” un Dios Profeta, al trueno, al sol, a la lluvia, a la luna.
Asi comienza el canto, traducido al castellano por el Chaman de los Cunaguaro:

Comencé a cantar,

Con mi cuerpecito,

Palabras de canto,
Comienzo a oir Causa de muerte

Con pensamiento oyendo Palabras de espiritus,
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Oyendo los versos,

A mi me dijeron con vergiienza.
Versos denme a ustedes a mi
Importantes espiritus
Hablando y caminando
Palabras de canto.

Canto de Morichito. Canto Pumé

El canto ceremonial constituye actualmente la manifestacion socio-religiosa
autoctona principal: Tohé representa la ceremonia mas grande en los Pumé, puesto
que a través de este ritual se reanudan los lazos constitutivos de la vida social

comunicado por intermedio del cantor terapeuta, el tohe gwa me.

El Tohé, mas que una celebracion, es una fiesta, que puede llevarse a cabo a través
de una peticion, de uno o varios miembros de la comunidad, que buscan
restablecimiento de un pariente enfermo, o por iniciativa de un chaman que estime
oportuno celebrarlo. Rara vez pasan mas de ocho dias, sin que se oiga en la comunidad
una peticion aunque difusa, sobre la conveniencia de celebrar un Tohé. Aun antes de la
peticion formal debe comenzarse los preparativos, que consisten en los instrumentos
musicales por parte del chaman y bebidas como la chicha de yuca, batata, que se
sirven en vasitos de totuma, primero se sirve al chaméan y luego a los demds. La
celebracion se realiza en un lugar despejado orientado hacia el oeste. En el centro de la
plaza se planta un poste de madera, cuya extremidad se supone estd conectada con otro
mundo. Ese mismo poste sirve de punto de referencia para fijar la posicion de los

danzantes. Esta celebracion suele durar 10 horas, se realiza durante toda la noche, y se
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realiza en la oscuridad, porque los espiritus no se comunican con los mortales en

presencia de luz. Termina con la salida del sol.

La creacion musical, estd restringida exclusivamente al chaman. Durante las
ceremonias, los guitarreros se limitan a repetir los versos que €l va creando, pero se

requiere entrenamiento para captar la melodia y repetir los versos del Chaman %"

Los cantos Yaruros, presentan caracteristicas interesantes. No existen cantos con
melodia y letra invariables. El chaman las creas en cada ceremonia mediante cierta
improvisacion. En la cultura Pumé no se encuentra nada semejante a las canciones de
los nivé. No existe nada completamente flige en la creacion e interpretacion de los
cantos. Este rasgo constituye un gran atractivo para los propios Pumé, pero al mismo
tiempo es un obstaculo para que cualquier indigena se transforme en chamén. La

creacion de letras y melodias para toda la noche de canto se requiere inspiracion.

El andlisis de un abundante nimero de melodias pone de manifiesto unas
caracteristicas musicales (aun no investigadas sistematicamente). Existe razones para
admitir una evolucion en la creacion musical del chaman, no solo porque este va
componiendo nuevas melodias en el transcurso de su vida, sino también porque las

melodias pueden llegar a ser complejas.'¥

Segtn la creencia, los cantos no son creacion del chaman, sino de los espiritus. La
comunicacion se realiza después de la media noche. El canto adquiere mayor

profundidad, llega a ser mas abstracto después de esa hora.
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Los cantos, se han mantenido invariables a través del tiempo. La literatura
antropoldgica no ofrece descripciones estructurales de los cantos, ni siquiera en sus
rasgos generales respecto al contenido y la forma, debido a que todos los que han
investigado desconocemos la lengua Yarura. Se ha sumado de que es dificil, cuando

no imposible, tanto traducirlos como transcribirlos.

El andlisis del lenguaje de los cantos permite hacer algunas observaciones
lingliisticas, y de la que los propios Pumé estan conscientes. El andlisis del aspecto
léxico-gramatical de los cantos y del habla coloquial permite detectar diferencias

estilisticas en el uso del lenguaje. '

Como se aprecia el canto, reflejan la expresion del Yaruro en el campo léxico-
gramatical ya que es posible distinguir el habla religiosa del habla coloquial. Ambos
tipos de habla revelan ciertas particulares, 1éxicas y morfosintacticas, que configuran
un complejo sistema. El habla de los cantos utiliza una serie de términos escaso uso
en el habla coloquial, salvo que la elaboracion de ciertos temas religiosos asi lo
requiera. Algunas particularidades lingiiisticas de los cantos estan relacionadas con el

desarrollo poético-melodico de los mismos.

Los términos usados en los cantos presentan con frecuencia dificultad de
traduccion, debido a la complejidad del volumen semdéntico que poseen. Es dificil
encontrar palabras en castellano que expresen los complejos matices semanticos de
ciertas palabras Yaruras. Esos tropiezos han llevado a los propios indigenas a la

conclusion que es imposible traducir los cantos.
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La actitud de los chamanes es de gran humildad. Este hecho se evidencia en el
contenido de los cantos. La creacion de las melodias y de los versos, ellos la
atribuyen a los espiritus que lo han escogido para comunicarse con los Pumé
terrenales. Esa humildad se expresa formalmente mediante el uso frecuente de

diminutivos (por ejemplo, pumdina= cuerpecito).

La develacion del contenido en los cantos no obedece a ningtin plan expositivo. Las
mismas ideas pueden desarrollarse en diferentes cantos, pero con diversos grados de
profundidad. El mundo religiosos ha creado una fuente de temas y términos a las que
recurre frecuentemente el chaman y donde se apoya el largo periodo de

improvisacion. Este es un rasgo que se aprecia facilmente en la lectura de los cantos.

Un aspecto importante de las ensefianzas tradicionales en los nifios, tiene que ver

con el aprendizaje de los cantos, danzas y ritos.

Al igual que la danza, es la manifestacion de una expresion espontanea individual
desde sus origenes, y antes de ser una forma de arte, fue una expresion espontanea de

la vida colectiva. !1¥

La danza es la respuesta corporal a determinadas motivaciones y encierra la
posibilidad de dar cuerpo a las imagenes, fantasias, ideas, pensamientos Yy
sentimientos. El sentido de esta conceptualizacion es comun hallarlo en las teorias
donde se define la danza desde lo clasico o lo contemporaneo porque se habla de la
plasticidad que el cuerpo puede tomar cuando se quieren hacer ciertos movimientos o

figuras con el mismo.
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Las creencias que dan forma a estos conceptos no estan aisladas, sino
interconectadas en el conjunto de representaciones mentales que los nifios se han
formado acerca de los eventos y acontecimientos cotidianos en que estan

involucrados. . La maestra comenta acerca de la educacion intercultural bilingiie en

este plano, obsérvese que obvia las creencias, en este campo formativo:

“Con la musica se desarrollan aspectos como la imaginacion, la creatividad y

ademas, supone una forma divertida de expresarse” (Dora).

“No hay una comunicacion suficiente ni integracion entre la escuela (docentes) y la
comunidad (familias, ancianos, aldea), esta falta de interrelacion impide percibir y
compartir problemas permanentes o circunstanciales para los que se requiere la
colaboracion de todos. También dificulta el encauzamiento de procesos de cambio en

beneficio de los educandos y de toda la comunidad” (Dora).

“Es asi como el docente que enseria teatro a los/as nifios/as es un “hacedor” que

permite y estimula el mundo fantastico de la trascendencia infantil” (Dora).

“la educacion artistica forma personas de calidad tomando en cuenta ciertos
aspectos que menciona, mismos que son desarrollados desde el nacimiento del nifio,
para luego cuando el estudiante se incursione en el ambiente musical, ya tenga

nociones en técnicas musicales”

“A partir de una cancion se pueden desarrollar la identidad y autonomia personal;

el cuerpo, el movimiento o el conocimiento y la imagen de si mismo”

De acuerdo con la autora, estas son importantes las estrategias metodologicas como

manera de involucrar directamente a los nifios, nifias, Pumé, en lo que la Maestra
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“Dora” desea ensefar o a su vez mejorar en el proceso ensefianza-aprendizaje, siendo
asi que para desarrollar el ritmo, canto y danza la estrategia adecuada, es la musica,
ya que por medio de ella el nifio Pumé expresa sus movimientos corporales, el

conocimiento y su imagen.

Los ejercicios corporales observados, en este campo correspondieron al uso de
tambores, maracas, y un cuatro ejecutado hdbilmente por Deolis, se le present6 a los
nifios los cantos como la tonada llanera, golpes de tambor Venezolano lo que causo
“alboroto” en los nifios, imitando movimientos corporales diferentes a su musica y
canto propios del Pumé, estos ejercicios corporales, aunque son muy esenciales
dentro de la educacion artistica en la educacion inicial, es diferente a la cultura Pumé,
es totalmente criolla, aunque la maestra lo consideran muy provechosos porque los
nifios pueden expresar con libertad sus diferentes movimientos, siempre y cuando
estos se encuentren ligados al objetivo mismo de lo que se quiere alcanzar, un buen

equilibrio y coordinacion entre otros.

En el caso de los cantos, y danzas los Pumé cantan en rituales como durante el
desempeiio de las tareas cotidianas. Particularmente importante es el aprendizaje del
Tohe, las actividades rituales compuestas de cantos y danzas que constituyen las
ceremonias del To/é, la ofrenda a los dioses.

Nos cuenta en el relato de Tohé, un hombre adulto, uno de los chamanes pumé
mas respetados

...... Que todo comienza...desde que nace, ... el Tohé para los nifios estan inmersas

en sus costumbres donde todavia practican sus rituales y ceremonias, mayormente
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en honor a “KUMANI"” la India Rosa, Diosa de las aguas, a su hijo “POANA” Dios
de la Naturaleza, a “PARIAPEME” un Dios Profeta, al trueno, al sol, a la lluvia, a
la luna, entre otros, los bailes se realizan solo de noche sobre todo cuando tienen
tabaco, se hacen de noche porque si no los espiritus se ponen bravos....

Ademas de estas costumbres, también en los nifios varones, se les ensefia a tocar
algunos instrumentos musicales, los cuales incluyen varios tipos de flautas, maracas,
tambores. Todas estas actividades festivas son, en la percepcion Pumé, también
ceremonias que relacionan la gente con el mundo de los espiritus, no valiendo aqui
las divisiones rigidas del mundo occidental entre rito, fiesta y juego. Por esto, los
nifios y nifias Pumé son integrados a las actividades espirituales del grupo de manera

progresiva, a través de una vivencia que tiene pocas prohibiciones y escasos

impedimentos a la participacion activa.

En este contexto, es necesario también hacer referencia a los saberes chamanicos
para los nifios y fitoterapéuticos para las nifas. En ambos casos, los especialistas
identifican a nifios y nifias con caracteristicas especiales o curiosidad particular hacia
estas practicas, los que pueden ser sus mismos hijos o de otras familias. A estos nifios
y nifias se les tendrd una atencidén especial en su formacion, la que, en el caso
particular de los nifios, puede implicar ritos de iniciacion, particularmente en el caso

de la preparacion Chamanica.

En el caso de la nifia, hay que distinguir el conocimiento general que toda mujer
necesita para curar a sus familiares, de aquel especializado del Chaman: en el primer

caso, se trata de un aprendizaje familiar continuo, transmitido a través de la madre o
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la abuela, mientras que en el segundo, la nifia aprende de una maestra, que puede o no
ser la madre, como dijimos anteriormente. Se trata de un saber bastante complejo, ya
que implica no s6lo el conocimiento de las plantas y su funciones curativas, sino
también de cual parte de la planta se puede o no utilizar, los dias en que se puede
cosechar, la utilidad o no de mezclar plantas diferentes y hasta el olor que tienen, ya
que algunos olores son productores de enfermedad mientras que otros son
considerados sanadores. Es importante resaltar que, también en este caso, las ninas
juegan desde temprana edad a curar sus hermanitos con yerbas que han visto utilizar a

la madre.

En palabras de una docente de teatro, considerando lo que conocen de la dramatica
Pumé, segtin ellas es la manera de preservar algunas tradiciones de los nifios Pumé,
hay dos formas de trabajar teatro en la educacion intercultural Bilingiie la de hacer o
preparar una obra de teatro; generalmente aquellos nifios que son mds atrevidas o que
tienen cualidades o habilidades especiales; o desde una base metodologia en donde el
teatro y la expresion se conviertan en un medio para el desarrollo y la maduracion que
lleva al nifio desde sus limitaciones y bloqueos a una apertura personal con las
maestras de educacion inicial, que les permita crecer y vencer sus dificultades,

adquirir confianza y seguridad e incrementar su propia autoestima.

Estas ideas les ayudan a explicarse aspectos particulares de la realidad y a
encontrarle sentido, asi como a hacer distinciones fundamentales, por ejemplo, para
reconocer entre lo natural y lo no natural, entre lo vivo y lo no vivo, entre plantas y

animales. Empiezan a reconocer los papeles que desempenan los miembros de su
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familia; los rasgos que caracterizan sus formas de vida a través de las actividades que
se hacen con regularidad, y a entender para qué sirven los medios de comunicacion,

11
entre otras muchas cosas. (13

A la realidad de estas ensefanzas tradicionales, se han sobrepuesto los saberes
occidentales, sobre todo los religiosos, impuestos por las religiones catdlicas y
evangélicas. Esta accion, intensa y continuada durante todo el siglo XX, ha
producido cambios culturales relativamente fuertes, sobre todo en aquellas
comunidades donde los misioneros se han asentado permanentemente. La accioén
misionera, muy certeramente para sus fines, se ha dirigido primordialmente a los
nifios, convencidos de que son ellos los sujetos mads moldeables, llegando a crear
Internados para recluirlos y adoctrinarlos, tal es el caso internado la Guanota en San

Fernando de Apure.

De esta manera, por ejemplo, el bautizo se ha constituido como ritual comun y
pedido por los mismos Pumé, de la misma manera que las madres Pumé no tiene
problemas en enviar donde las monjas y curas a sus hijos ¢ hijas pequefios a aprender.
Un poco mas compleja es la situacion de la ensefianza escolar, la que es fuertemente
valorizada en el contacto con el mercado criollo y, en general, con la sociedad
nacional. De esta manera, en muchas comunidades hay preescolares y escuela de
Educacion Basica, que los nifios frecuentan desde los tres afos de edad todos los dias,
frecuencia incentivada también por los programas de alimentacion escolar, que
incluye desayuno, almuerzo y merienda, con leche, arepitas, sopa, pescado y hasta

carne.
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La Educacion Intercultural bilingiie en este campo formativo se evidencio
fundamentalmente favorecer en las nifias y en los nifios el desarrollo de las
capacidades y actitudes que caracterizan a la musica, a través de la danza, el canto.
De alli en el aula, las estrategias pedagodgicas, las emplea el docente para estructurar
la ensefianza de los contenidos de su area, orientando y facilitando el aprendizaje,
guiando a las nifios y nifias en las actividades tedrico como practicas criollo o cultura
occidental; la naturaleza de porque obvia los cantos y danza como rito de paso, en
este campo formativo, se basa en la dificultad de traducir al castellano estos cantos de

dificil interpretacion, por las razones léxico-gramatical explicada con anterioridad.

Desde edades tempranas las nifias y los nifios se forman ideas propias acerca de
su mundo inmediato, tanto en lo que se refiere a la naturaleza como a la vida social.
Los nifios y nifias Pume, viven su cultura plenamente y demostraron orgullo étnico
por ser Pumés. Les gusta lo que les caracteriza: hablar en su dialecto, realizar
artesanias, trabajar la tierra, dedicarse a los medios ancestrales de sustento, los ritos,
ceremonias, canto a través de su Tohé. Conservan su estilo de vida ancestral y el

contacto con la naturaleza, reflejando el sentido de pertenencia con su pueblo.
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.CUADRO 6

DOMINIO 4

EL CANTO Y LA DANZA COMO RITO DE PASO EN EL CONTEXTO
EDUCATIVO A TRAVES DE LA EXPRESION ARTISTICA

Relacion Semantica: Medio...Fin

Ejemplo: Con la musica, el ritmo, ejercicios corporales,

se desarrollan aspectos

como la imaginacion, la creatividad y ademas, supone una forma divertida de
expresarse desde el Yaruro al Castellano

Términos incluidos Relacion Semantica Dominio
Movimiento a través de . Realiza la expresion
. Expresa por medio del
gjercicios corporales: tambor, . corporal como
cuerpo sensaciones 'y . oy
maraca, cuatro . apreciacion artistica
emociones en

Baile, Toh¢, joropo, golpe de
tambor

Canto, Morichito, alma llanera,
Himno Nacional de Venezuela

Teatro infantil, ceremonia cruz
de mayo, Bolivar Nifo, Giros
indigenas.

Participa en actividades
colectivas de expresion corporal
desplazdndose en el espacio y
utilizando diversos objetos.

Coordina sus  movimientos
segun el ritmo de la musica y los
ajusta al iniciarlos, detenerlos,
cambiarlos o secuenciarlos

acompafiamiento  del

canto y de la musica.
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CUADRO 7

TAXONOMIA 4

LA EXPRESION CORPORAL COMO RITO DE PASO EN EL CONTEXTO
EDUCATIVO A TRAVES DE LA EXPRESION ARTISTICA

Interpreta  canciones y  las | Escucha melodias de
Movimiento acompana con instrumentos | distinto género, canta y/o
musicales sencillos de percusion, o | baila acompanandose
hechos por los nifios Pumé. Joropo, tambor y el Tohé
Sigue el ritmo de la musica
Baile Baila libremente al escuchar | mediante movimientos
musica llanera, tambor, Tohé espontaneos de su cuerpo
Sigue el ritmo de canciones
Canto Escucha, canta canciones, participa | utilizando las palmas, los

en juegos y rondas pies 0 instrumentos
musicales
Comienza la Narracion, y | Participa en  juegos
Teatro infantil representa libremente sucesos del | simbdlicos improvisando a
fin de semana, asi como historias y | partir de un tema,
cuentos de tradicioén oral y escrita | utilizando su cuerpo y

como ¢l Kumani, ecllos se le
ensefan a la maestra (Kumaiii).

objetos de apoyo como
recursos escénicos

Expresa los sentimientos y los | Desarrolla
Danza pensamientos que le provoca | progresivamente
presenciar o realizar una danza: | habilidades para apreciar
Toh¢é y Giros Indios (inspirado en | manifestaciones
el sebucan). dancisticas
Identifica diferentes fuentes | Usa su maraca, tambor
Instrumentos sonoras y reacciona comentando o | elaboradas por los nifios
musicales expresando las sensaciones que le | Pumé, adornados  por
producen plumas y pinturas con
disefios triangulares
Participa en| Escucha piezas musicales de
actividades distintas  épocas, regiones de | Coordina sus movimientos
colectivas de| Apure, y comenta cudles le gustan | segun el ritmo de la musical
expresion corporall mas y por qué, le dan una |y los ajusta al iniciarlos,

desplazandose en
el espacio vy
utilizando diversos
objetos

connotacion importante a ¢l joropo
y golpe tambor tipo ritmo costefla
Venezolana, ensefadas por
maestros criollos.

detenerlos, cambiarlos o
secuenciarlos
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Dominio (5)
“El Desarrollo personal y Social en la Primera Infancia como fundamento de la

Educacion Intercultural Bilingte”

En este campo la Educacion Intercultural Bilingilie se refiere a las actitudes y
capacidades relacionadas con el proceso de construccion de la identidad personal y de
las competencias emocionales y sociales. La comprension y regulacion de las
emociones y la capacidad para establecer relaciones interpersonales son procesos
estrechamente relacionados, en los cuales las nifias y los nifios logran un dominio

gradual como parte de su desarrollo personal y social.

La dinamica de las comunidades Pumé, se¢ mueve entre la vida familiar, las
actividades laborales y una vida social informal, ademas de las ocasiones de reunion
con fines organizativos y las reuniones especiales, como la muerte de un individuo,
una manifestacion religiosa. A estas actividades sociales se afiaden las escolares que
interesan tanto a los nifios de los preescolares, como a los que frecuentan la escuela
Bésica. Aparte de estos dos ultimos casos formalizados, los nifios estan presentes en
casi todas las ocasiones y, de hecho, en el diario convivir de las comunidades los

nifios estan siempre presentes, con sus juegos y sus correrias.

La realizacion de asambleas generalmente estd abierta a los nifios, donde, sin
embargo, no opinan y si hacen mucha bulla son alejados. Lo mismo pasa en alguna
manifestacion religiosa, tipo misa catdlica o reunion periodica de pastores

evanggélicos.
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Sin embargo, hay por lo menos dos situaciones en las cuales los nifios son
excluidos: los partos y los velorios. En el caso de los partos, la explicacion de la
prohibicién hace referencia simplemente al hecho de que un menor de edad, tanto
nifia como nifio, no puede asumir todavia responsabilidades en el contexto del
acontecimiento. Por su parte, la explicacion de la prohibicion en los velorios y
entierros se refiere a los peligros que los menores de edad pueden correr en estos
casos. Antes que nada, si la muerte se ha dado por alguna enfermedad, el peligro es
que los nifios pueden enfermarse de la misma dolencia. Veamos una de las
declaraciones del Capitan (Cesar) este proposito:

«El nifio no puede ir a ver el muerto, porque le puede ocasionar la misma muerte que
le ocasiond [a] él. Porque deja la enfermedad que le pego él y deja pues en el aire,
va viajando todos los microbios de las personas muertas. Entonces por eso que no es
recomendable que un nifio o una nifia vaya de menores de edad donde hay un

muerto, o vaya al entierro porque no le compete pues en ese casoy.

Mas alla de la explicacion que hace referencia a los «microbios», lo que manifiesta
el saber occidental del Capitan, la teoria Pumé, parece hacer referencia a una
«debilidad» de los nifios frente a los ataques de tipo espiritual negativo que pueden
producirse en estas ocasiones especiales. De hecho, junto a la explicacion anterior, se
produce otra, mas comun, que hace referencia precisamente a espiritus negativos que
pueden atacar a los nifios: los nifios no pueden «...irse a un velorio porque dicen que
el espiritu malo le puede venir y echarle el dario al nifio también y eso es que le

prohibe el papad determinadamente, y no ir al sepulcro donde el entierro de las otras
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personas porque esta prohibido para el mundo Pumé ya desde muy pequerioy.

(Cesar)

Lo ideal, para otro entrevistado, (Deolis), es que en estas ocasiones los nifios

deberian estar encerrados en las casas para no ver ni al muerto ni el lugar del entierro.

De cualquier manera, no es que la prohibicion se cumpla al pie de la letra, ya que,
la curiosidad es mas fuerte que la prohibicion y siempre hay un grupito de menores

que espian los entierros, como bien lo saben los adultos.

Muy diferente se presenta la situacion de las curaciones chamanicas, donde no esté
prohibida la asistencia de los niflos, en su casa o en la casa de otros o del mismo
chaman. Esto vale para las curaciones pequefias que cada anciano realiza, como rezar
o soplar para una fiebre, asi como para las més complejas realizadas por el chaman y
que implican la ingestion de sustancias alucinogenas. Se sugiere también que su
asistencia es buena, ya que de esta manera pueden aprender como curar y, de hecho,
los nifios observan siempre con atencion a la abuela cuando reza un pescado o sobre

un nifio o adulto enfermo.

Los procesos de construccion de la identidad, desarrollo afectivo y de
socializacion se inician en la familia. Al respecto, las investigaciones actuales han
demostrado que desde muy temprana edad las nifias y los nifios Pumé, desarrollan la
capacidad para percibir e interpretar las intenciones, los estados emocionales de los
otros y para actuar en consecuencia, es decir, en un marco de interacciones y

relaciones sociales.

252



La personalidad de los nifios se moldea segun las expectativas del grupo cultural
local, lo que produce un modelo de comportamiento que permite definir el ideal del
nifio o nifia Pumé. Fundamentalmente, este modelo contiene varios nucleos que lo
definen: la obediencia a los padres y el cumplimiento de las tareas que le son
encomendadas, expresadas en la afirmacion de que los nifios «no deben ser flojos». A
esto se afiade también la capacidad de aprender las tareas que, mas tarde, les serviran
para desempeiiar su rol de adultos:

«Un nifio bueno seria que es muy honesto, el que esta muy amplio de conocimiento,
el que se va con su mama o su papa para aprender sus actividades de trabajo, puede
ser pescar, puede ser trabajar. Ese muchacho es muy inteligente, el muchacho
aprende a través de su papa, a través de su mama, mas que todo el muchacho

aprende a través de su papa y la nifia aprende a través de su mamay. (Papé Juan)

De mucha importancia, entre las expectativas de los adultos, es el comportamiento
que se relaciona con el saber, tanto el tradicional como el que transmite la escuela: los
nifios deben aprender también los nuevos saberes, de alli que se aprecie que sean
«estudiosos» y que cumplan con las tareas que los maestros les encomiendan. Hasta
los nueve o diez afios los nifios son considerados individuos en formacion, de alli que
no se puede saber completamente como van a ser de adultos hasta que llegan a esa
edad. Son precisamente las actitudes de los nifios mas crecidos las que son mas

censuradas. Veamos la declaracion de un entrevistado:

«El nifio, a veces, mete la pata donde estan los ancianos, eso no se permite, ese nifno

debe tener respeto hacia los ancianos, el nifio tiene que ser respetuoso. A veces los
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nifios son que les gusta agarrar las cosas, el nifio Pumé no tiene que ser asi, tiene
que pedir, nunca se niega. Hay algunos que fuman y les gusta tomar yaraque,
entonces comienzan desde temprana edad a beber, eso no se permite. Tiene que
haber encargados, esos encargados son los maestros, sus padres. Primero sus padres
le dan la educacion, después la escuela. Eso es algo grave que aqui existe, no hay
que fumar cigarros, el mundo Pumé lo tiene ahi guindado nada mas y ellos lo

agarran escondido para fumary.(Juan)

La construccion de la identidad personal en las nifias y los nifios implica la
formacion del autoconcepto (idea que estan desarrollando sobre si mismos, en
relacion con sus caracteristicas fisicas, sus cualidades y limitaciones, el
reconocimiento de su imagen y la de su cuerpo) y la autoestima (reconocimiento y
valoracion de sus propias caracteristicas y de sus capacidades), sobre todo cuando
tienen la oportunidad de experimentar satisfaccion al realizar una tarea que les

116
representa desafios.

En este proceso, estdn empezando a entender cosas, que los hacen tnicos, a
reconocerse a si mismos por sus rasgos fisicos y por las caracteristicas que los hacen
especiales, a entender algunos aspectos relacionados con el género que distinguen a
mujeres y hombres como las caracteristicas fisicas, la apariencia o el
comportamiento, pero también aquellas que los hacen semejantes; a compararse con
otros, a explorar y conocer su propia cultura y la de otros; a expresar ideas sobre si

mismos y a escuchar las de otros; a identificar diferentes formas de trabajar y jugar en
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situaciones de interaccion con sus pares y con adultos, y también a aprender formas

. .y 11
de comportamiento y de relacion. ''°

Durante la primera infancia, la relacion madre-hijo es muy estrecha, tanto fisica
como afectivamente. La madre estd muy atenta al bienestar del nifio o de la nifia;
incluso de noche, cuando siente su llanto estd presta a amamantarlo, y arrullarlos
hasta que se duerman nuevamente. En este sentido, es importante resaltar que el
dialecto utilizado por las madres durante toda la infancia es fundamentalmente el
Yaruro y solamente cuando los nifios comienzan a hablar, observamos que los padres
introducen también palabras en castellano, pero sobre la base del idioma local (por

ejemplo, como traduccion).

Las relaciones de los nifios Pumé dentro de la familia dependen de su edad, ya que
durante los primeros afos se demuestran muy afectuosas, mientras que se vuelven
cada vez mas formales con el crecimiento. Esta formalidad se expresa
particularmente entre hermanos y hermanas y, también, entre madres e hijos y padres
e hijas. En este sentido, las relaciones de mayor apego y complicidad se dan segun el
género, sobre todo a partir de los tres afnos, cuando los nifios se acercan mas al padre
dejando progresivamente el apego a la madre. Para indicar una buena relacion con los
nifios, los padres se refieren a éstos con términos como «les tienen carifion y «los

tratan bieny, particularmente en lo que respecta a los hijos adultos.

Durante la primera infancia, la relacion puede considerarse intima y de confianza

fisica, como se expresa, por ejemplo, en la naturalidad con la cual se sacan
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reciprocamente los parasitos o durante el juego. Valen aqui, sin embargo,
interdicciones de género, ya que el padre raramente se ofrece para lavar a las nifas,

mientras que la madre no tiene problemas con los hijos ni con las hijas.

La relacion entre los padres y los hijos se despliega sobre todo cuando los hijos
comienzan a colaborar en las tareas de los primeros. En este sentido, la relacién
infantil entre la madre y los hijos, sin distincion de género, evoluciona cuando la nifia
comienza a ayudarla en las tareas domésticas o en el trabajo del conuco, mientras que
el nifio comienza a acompafiar el padre a pescar o cazar al mismo conuco. Asi, es
durante la colaboracion de trabajo que la relacion futura se estructura, aunque dentro

de las variaciones caracteristicas de cada personalidad.

Es importante resaltar que las familias donde el padre desempefia un cargo que le
ha impuesto relaciones estrechas con el mundo criollo, como es el caso de los
maestros, pastores evangélicos, capitan, la relacion con los hijos estd mas
influenciada por la cultura criolla y, en general, por como los criollos tratan a los
nifios. La relacion con los hermanos y hermanas es de confianza, aunque definida
rigidamente cuando se trata de género diferente, sobre todo cuando los nifios llegan a
los cinco, seis afios. Ya indicamos las raices de este comportamiento, aunque es
necesario afiadir que se les inculca a los nifios varones el respeto hacia sus hermanas
y la necesidad de «cuidarlas». Por ejemplo, (Juan) afirma que la hija «...trata de estar
con su hermano que es el varon que tengo pa’ cuidarlas, trate de estar con su

hermana, y la, la pequeiiita esa, como ella es sola, permanezca sola ahi jugando,
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mientras otro varoncitos juegan ahi y por qué no es igual que uno juegue con las

hembras y varones, les digo siempre, no jueguen, digo” .

Fuera de la familia nuclear, la relacion con los adultos como tios y tias, abuelos y
abuelas, es de respeto y carilo, aunque no parece expresarse con mucha fluidez, sobre
todo en el caso de las nifias, de las cuales algunas madres afirman que se asustan
facilmente con adultos externos a la casa. Con los abuelos, sobre todo maternos, la
relacion es de mayor confianza, tanto que los nifios los visitan diariamente y hasta

llegan a dormir en sus casas.

La relacion con los primos y primas depende de varios factores, de los cuales el
mas importante se refiere a los lazos de parentesco y el género, en consideracion de
que las relaciones afectivas y, en futuro, sexuales, estdn ordenadas culturalmente
segun la posicion ocupada en la estructura del parentesco por los varones y las

hembras

Las nifias y los nifios ingresan a preescolar con aprendizajes sociales influidos por
las caracteristicas particulares de su familia y del lugar que ocupan en ella. Sin
embargo, la experiencia de socializacion que se favorece en la educacion preescolar
significa para los nifios, iniciarse en la formacion de dos rasgos constitutivos de
identidad que no estaban presentes en su vida familiar: su papel como alumnos, es
decir, como quien participa para aprender de una actividad sistemadtica, sujeta a
formas de organizacion y reglas interpersonales que demandan nuevas formas de

comportamiento; y como miembros de un grupo de pares que tienen estatus

257



equivalente, pero que son diferentes entre si, sin un vinculo previo y al que une la
experiencia comun del proceso educativo y la relacion compartida con otros adultos,
entre quienes la educadora representa una nueva figura de gran influencia para las
nifias y los nifos.

Al respecto, Deolis expresa las dificultades para lograr la educacion Intercultural
Bilingiie desde la utilizaciéon de recursos didacticos apropiados en este campo
formativo:

Los docentes bilingiies manifiestan su interés por mejorar su ensefianza y la
apropiacion didactica del Yaruro, a través de la elaboracion de recursos como la
cartilla. Ademas se apoyan en el pizarron. Ambos recursos condicionan la
comunicacion didactica y dificultan el desarrollo de una praxis amena a través de

otros recursos posibles mas variados y atractivos para los nifios y nifias.. (Deolis)

Los procesos de desarrollo personal y social descritos son progresivos. Como
pautas generales, las niflas y los nifios de tres afios tienen mayor dificultad para
integrarse a un medio nuevo y las diferencias individuales tienen mayor variacién

cuanto menor es su edad.

Para la educadora encargada de atenderlos, significa dedicar tiempos mas
prolongados a conocer como expresan sus necesidades y deseos, de acuerdo con las
practicas de su familia y de su cultura, e introducirlos al nuevo medio asegurandose
que todos encuentren en €l referentes afectivos y sociales acordes con los que han
aprendido en su hogar, de tal manera que la angustia que se genera en las nifas y los

nifios por el cambio que viven en el tipo de atenciéon que reciben ceda con mayor
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rapidez ante la seguridad y confianza que les pueda ofrecer el nuevo espacio de

relacion y convivencia.

Lo anterior es claramente importante al momento, que se le pregunta a los padres si
los nifios tienen amigos fuera de la familia, la respuesta constante es que si y que ellos
son los primos. Esta afirmacion confirma que las relaciones entre los primos son
prioritarias, aunque justamente se hace notar que «alli vive mi mama, mi hermana
también y lo que estd ahi, es pura familia nada mas”, lo que en buena parte es verdad
en las pequenas comunidades tradicionales, pero no lo es en las mas grandes, sobre
todo las del eje carretero. En estos casos, los padres prefieren que los hijos frecuenten
mas a los primos que a nifios de familias no emparentadas. Sin embargo, con la
penetracion de la escuela esto tiende a diluirse, ya que en ese nuevo espacio y tiempo
los nifios y las nifas frecuentan sus pares de la comunidad sin distinciones: “Ellos, si,
ellos a veces piden permiso, mamd yo voy a salir a jugar un ratico y, tiene a sus
compaiieros alla, alla en la escuela ellos se comparten, y estos también tienen a

sus comparieros alla, y yo, los dejamos un ratico pa’ que ellos salen, entre un rato
buscamos alla y se vienen, toda la tarde”. En lo que se refiere a los adultos no
parientes, los nifios Pumé siguen la relacion que los padres tienen con ellos, lo que
implica que la desconfianza inicial puede transformarse en aceptacion explicita. De
cualquier manera, se trata de relaciones circunstanciales, sin particulares pautas de
comportamiento, aparte la deferencia que se le manifiesta, sobre todo cuando estan en

conversaciones con los padres.
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Las expresiones aprobadas del caracter tienen que ver con la tranquilidad y
alegria: en el primer caso, se subraya que no deben pelear frecuentemente con sus
hermanos o compafieros de juego; mientras que, en el segundo aspecto, un nifio triste
puede preocupar a los padres, tanto que se puede considerar que tiene algunos
problemas que hay que solucionar, por ejemplo, recurriendo a los abuelos o al

chaman.

En general, los padres afirman que, para que los niflos crezcan mas ajustados al
dictamen de la tradicion, «hay que tratarlos bien». Lo que implica una clara teoria de
la formacion del caracter de los nifos: este depende de como los padres los han
educado y tratado cuando son pequenos. Particularmente se resaltan el carifio, las
ensefianzas del trabajo y los cantos, tareas que definen a los «buenos padresy,
caracteristicas que deben tener también los abuelos. Particularmente, el carifio es

considerado la respuesta natural de los nifios a los padres y los hermanos.

En la edad preescolar las nifias y los nifios han logrado un amplio e intenso
repertorio emocional que les permite identificar en los demas y en ellos mismos
diferentes estados emocionales —ira, vergiienza, tristeza, felicidad, temor— vy
desarrollan paulatinamente la capacidad emocional para funcionar de manera mas

, . .z . . .. 11
auténoma en la integracion de su pensamiento, sus reacciones y sus sentimientos. '

Las emociones, la conducta y el aprendizaje se ven influidos por los contextos
familiar, escolar y social en que se desenvuelven las nifas y los nifios, por lo que

aprender a regularlos implica retos distintos para ellos. En cada contexto aprenden
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formas diferentes de relacionarse, desarrollan nociones sobre lo que implica ser parte
de un grupo y aprenden formas de participacion y colaboracion al compartir

. .11
experiencias. !

Desde los primeros meses de vida las nifias y los nifios juegan con su cuerpo,
centran la atencidon visual y auditiva en objetos coloridos o sonoros, reaccionan
emocionalmente hacia la musica y el canto y se expresan a través del llanto, la risa, la

VOZ.

El llanto y la risa del nifio en la etnia Pumé, son considerados indicadores de su
bienestar y también como indicadores de su caracter. De hecho, la afirmacién comun
es que «si un nifio nace sonriendo, ya quiere decir que ese nifio es bueno con todo,
tranquiloy, mientras que «cuando el nifio no sonrie con nadie ese nifio ya es malo y
cuando esté grande ya tiene maldad con los otros». Estas consideraciones parecen
corresponder directamente al hecho de que el caracter del Pumé adulto es jovial y
risuefio, y son raras las personalidades introvertidas y tristonas. Un nifio que llora a
menudo es tildado de «manoso», aunque se distingue con suficiente claridad si un
nifio llora por hambre, por alguna enfermedad o por la ausencia de su madre. En este
sentido la tristeza y la melancolia también pueden ser emociones expresadas por los
nifos Pumé: «Los nifios se ponen tristes porque a veces su mamd los deja aqui con su
abuela, los nifios se quedan y, a veces, se queda llorando, se acuerdan de su mama,

Su papay.
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Sin embargo, la causa de llanto mas citada tiene que ver con el hambre: «Los nirios
lloran cuando tienen hambre, eso es lo unico. Cuando se sienten mal, cuando se
sienten con dolor de cabeza, dolor de barriga lloran. Cuando quieren jugar también
lloran, hay algunos que son tremendos, les gusta tirarse al suelo y empiezan a llorar,
el de mi hermana si es lloron, todo el dia llora. Ese pasa llorando y quiere jugar, yo
no se que mas, le da teta y no quieretomar, eso pasa todo el dia llorando, pero los
hijos mios no son asi. No lloran mucho y se quedan tranquilo, cuando mi esposa va
pa’ la escuela no lloran mucho y se quedan con las tias, y tranquilo y sonrisa, toman

su camburito como tetero y mas nada, ahi duerme tranquiloy. (Juan).

Opuesta a la tristeza, la alegria es considerada como una emocion importante en la
expresion y caracteristicas de la personalidad de los nifios Pumé. Se expresa a
menudo dentro de la casa y en los juegos, subrayandose que hay ocasiones especiales,
como cuando reciben algln regalo y «cuando compran cuadernos, todo eso, utiles
escolares». Alegria y risas son fuertemente asociadas, sobre todo cuando se hacen
chistes entre compaiieros y, también, cuando quienes los cuentan son los padres. De
la misma manera, los nifos se divierten mucho cuando alguien cuenta cuentos con
desenlace humoristico. Al crecer, estas caracteristicas no cambian mucho, aunque si
las ocasiones, como explica un nifio de once afios cuando se le preguntd qué era lo
que mas le gustaba hacer: «4 mi me gusta cuando echan barbasco, yo voy. Después
cuando la gente va a pescar, a conseguir comida. Mi abuelo me lleva a conseguir

morrocoy yo voy también a conseguir un morrocoy. Pescar me gusta tambiény.
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El miedo de los nifios puede ser producido por multiples causas como, segun las
declaraciones de los padres, (Juan, Rosa) la llegada a la casa de personas ajenas a la
comunidad, sean criollos o indigenas, hay miedos que se refieren al mundo natural y
espiritual de los Pumé: algunos animales como las culebras de agua y los tigres vy,
sobre todo, los muertos y algunos espiritus. Como se afirma, «los nifios tienen miedo
cuando alguien se muere, se dice que después de que entierra un muerto al dia

siguiente va a pasar okatoma (aparece), les da miedoy.

Los mismos padres, a través de las historias, las historias que cuentan sobre ellos
tienen también una funcion moralizante. Reportamos uno de estos cuentos, la historia
de HY, espiritu del monte, extraviador de personas, relatada por una joven mujer
casada y sin hijos todavia: «Bueno, el titulo se llama HY, espiritu del monte,
extraviador de personas, tu sabes que aqui, la mujer siempre van al conuco;
entonces las mujeres dejaron sus nifios en la comunidad solos, los nifios se quedaron
en el puerto y las mujeres ya se fueron y los nifios se quedaron bariandose. Después
se fueron a la casa y se quedaron, como tenian miedo estaban en la casa encerrados.
Este animal que se llama HY, espiritu del monte, extraviador de personas, llega y
habla como persona y, como lo escucharon, los nifios abrieron la puerta; ese animal
cargaba un catumare para recoger los ninios, para llevarlo como ellos no se dieron
cuenta salieron y se los llevo espiritu del monte en el catumare. Los nifios estaban
llorando y los llevaron, en el camino un nino... debajo de la mata habia un palo
grande y cargaba el catumare y como no lo veia, el nifio se salio y se agarro del palo

y se quedo en el palo. Cuando espiritu del monte, llego no se dio cuenta que el nifio
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va estaba afuera y los demas estaban adentro. Cuando espiritu del monte llego, los
llevo a un hueco grande y los enterro y los dejo alli, los nifios estaban llorando
cuando los enterraron. El nifio que se quedo, llego a su comunidad y ya las mujeres
estaban alli rayando yuca,; cuando llegaron no escucharon... Las mujeres llegaban
del conuco y los nifios siempre lloraban, pero esta vez no escucharon. Este ninio llega
cansado y llorando y les cuenta que este animal se llevo a los nifios... las mujeres los
estaban llorando cuando el nifio conto eso. Las mujeres van para alla pero no los
consiguieron, alli se escuchaba que los nifios lloraban pero no los consiguieron;
siempre se escuchaba que estaban llorando. Cuando los sacaron ya los nifios estaban
convertidos como anacondas, tenian brazos y tenian cola también, dicen que por eso
es que hay anaconda y que cuando una mujer se baria cuando tiene menstruacion es

peligros porque puede llegar anaconda a la mujery.

La influencia de las predicaciones de los misioneros cristianos se hace sentir
también en este ambito de la vivencia de los nifios, aunque a veces se trata
simplemente de nuevos nombres para viejos miedos. En este sentido, a menudo se
escucha a los padres amenazar a los nifios que no se comportan adecuadamente, por
esto, por las madrugadas, vienen los «diablos» que viven en el «monte». Sin
embargo, las caracteristicas de estos «diablos» coinciden en gran parte con las de

algunos espiritus del panteon tradicional Pumé.

El miedo al «diablo» que mezcla elementos tradicionales con otros de origen
criollo, particularmente la mitologia cristiana derivada sobre todo de las ensefanzas

evangélicas. Este personaje se usa para controlar a los nifios, pero se le da una
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escapatoria ya que «cuando se calla se pasa, cuando se habla agarra, si habla lo
matay. Otra manera de escapar es asustarlo a su vez, repitiendo varias veces un grito

particular.

Esto es especialmente importante al asumir que la seguridad emocional que
desarrollen las nifas y los nifios Pumé, es una condicion fundamental para lograr una
disposicion mas efectiva ante las oportunidades de aprendizaje. La interpretacion que
se dé a las supuestas fallas en el aprendizaje de las nifias y los nifios debe
reflexionarse vinculada a su sentimiento de seguridad, el cual puede expresarse en
dificultades para relacionarse, bloqueo, aislamiento, falta de atencion vy

concentracion, y agresividad.

El logro de los aprendizajes en este campo formativo depende fundamentalmente
de dos factores interrelacionados: el papel que juega la educadora como modelo, y el
clima que favorece el desarrollo de experiencias de convivencia y aprendizaje entre
ella y los alumnos, entre los alumnos y entre las educadoras de la escuela de Boca

Tronador, los padres de familia y las nifias y los nifios Pumé
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.CUADRO 8

DOMINIO 5

“EL DESARROLLO PERSONAL Y SOCIAL EN LA PRIMERA INFANCIA
COMO FUNDAMENTO DE LA EDUCACION INTERCULTURAL
BILINGUE”

Relacion Semantica: Medio...Fin

Ejemplo: El Yaruro es el medio de relacion con los suyos, ademas de condensar su

identidad social y cultura

Términos incluidos

Relacion Semantica

Dominio

Entendimiento
La aceptacion,

La empatia.

Identidad personal

Relaciones interpersonales

Desarrolla su sensibilidad
hacia las cualidades vy
necesidades de otros.
Actua con seguridad

Conflanza

Aceptacion

Se

manifiestan cuando...

favorecen

y

SC

Utiliza el lenguaje para
hacerse entender y
expresar
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.CUADRO 9

TAXONOMIA 5

“EL DESARROLLO PERSONAL Y SOCIAL EN LA PRIMERA INFANCIA
COMO FUNDAMENTO DE LA EDUCACION INTERCULTURAL

BILINGUE”

Entendimiento

Reconoce sus cualidades y
capacidades y desarrolla su
sensibilidad hacia las
cualidades y necesidades de
otros.

Acepta a sus compafieras
y compafieros como son y
comprende que todos
tienen responsabilidades y
los mismos derechos, los
ejerce en su vida cotidiana
y manifiesta sus ideas
cuando percibe que no son

respetados
Actuia  gradualmente  con | Establece relaciones
La aceptacion, mayor confianza y control de | positivas  con  otros,
acuerdo a criterios, reglas y | basadas en el
convenciones externas que | entendimiento, la

regulan su conducta en los
diferentes 4ambitos en que
participa.

aceptacion, y la empatia.

Habla acerca de como es €l o

Muestra interés, emocion y

La empatia. ella, de lo que le gusta y/o | motivacion ante situaciones
disgusta de su casa, de su |retadoras y accesibles a sus
ambiente familiar y de lo que | posibilidades
vive en la escuela.

Utiliza el lenguaje para hacerse | Participa ~ en  juegos

Identidad personal entender y expresar lo que | respetando las  reglas
siente, cuando se enfrenta a | establecidas y las normas
una situacion que le causa | para la convivencia
conflicto.

Identifica que tanto las nifias

Relaciones como los nifios pueden realizar | Acepta desempefiar

interpersonales todo tipo de actividades y que | distintos roles
es importante la colaboracion
de todos
Habla sobre las caracteristicas | Identifica que los seres
individuales y de grupo - | humanos son distintos y

Confianza fisicas, de género, lingiiisticas | que la participacion de

y étnicas

todos es importante para la
vida en sociedad.
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BEa Tokoi VI:

TEMAS CULTURALES

Tema 1: Una Mirada desde la Etnografia: Educacion Intercultural Bilingle

Este tema, significativo en todos los dominios, fue evidente en todas las entrevistas
de los informantes claves en la Escuela Bolivariana de Boca Tronador, esta
Comunidad Indigena Apurefia, no es un destino turistico. Cuando alguna vez llegan
turistas, hablan con ellos, les graban y se van sin ayudarles. Sus problemas son

graves.

El mayor tiene que ver con su existencia alli, con la preservacion de su cultura y
del Yaruro, su lengua. La cultura Pumé incluye su identidad, sus relaciones con la
tierra, con la selva y con su gente en el mundo de hoy para el mafiana. Su lengua es la
clave para comunicarse y no desaparecer. Saben bien que, cuantas mas personas
hablen y escriban Yaruro, mayores seran las posibilidades de permanecer y auto

organizarse ante las presiones e influencias de los entornos culturales dominantes.

Para los Pumé, la Educacion Intercultural Bilingiie de sus nifios estd vinculada a
su supervivencia. Por eso es imprescindible una accion pedagodgica orientada al
fortalecimiento de su ensefianza para la apropiacion didactica del Yaruro. La
pasividad puede llevar al deterioro y a su extincion, por una suerte de Osmosis

desigual entre la cultura Pumé y la cultura mayoritaria e indiferente.
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Se hace imprescindible la aplicacion de politicas y planes educativos asociados a
la formacién de sus docentes bilingiie, la metodologia, los recursos didacticos y la
participacion de las comunidades. Pero estas politicas aplicables a la problematica
pumé no existen. En esta situacion, los Docentes bilingiies podrian ser decisivos:
conocen la lengua originaria y la lengua de la cultura dominante (castellano), conocen

la cultura de sus alumnos.

De ellos podria depender la calidad de la formacion que, inicialmente y en lo que a
su lengua materna se refiere, tendera a ser espontanea: “El nifio y la nifia se van
apropiando de la lengua de una forma natural, mediante experiencias de lenguaje que
se presentan en las situaciones sociales cotidianas y de juego que tienen sentido para

¢l y para ella” ''*

Este proceso se corresponde con su uso desde los primeros afos de
vida en el hogar, la escuela y la comunidad. En la escuela el nifilo continuard

desarrollando competencias en su aprendizaje asociadas a las normas de escritura,

lectura y entonacion de su lengua.

Por ello la ensefianza, debe fundamentarse en su entorno para obtener resultados
significativos y relevantes: Aprender una lengua es un proceso dindmico y creativo.
De ahi que, como profesores preocupados por mejorar la practica docente, se ha de
procurar crear situaciones auténticas dentro del aula, de modo que se refleje el uso de

. .y 11
la lengua que encontramos en contextos reales de comunicacion. '’

1 120,121, 122

Todo ello sin menospreciar la lengua del grupo cultura ya que, desde

una perspectiva formativa y practica, sera su equilibrio con la lengua materna y el
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reconocimiento de la importancia de ambas los que facilitaran que el nifio adquiera

destrezas que le permitan comunicarse en cualquier entorno.

La educacion es un pilar fundamental de la evolucion social. Como proceso global
pretende la formacién del individuo y la mejora social, orientados a un mejor futuro.
Su complejidad responde tanto a retos permanentes, radicales, basicos para la
formacion, no con textuados y que socialmente no se demandan,'” como a desafios
culturales y multiculturales fuertemente enraizados, orientados tanto a su
preservacion como a su renovacion. Las necesidades del estudio se inscriben en este

segundo grupo de retos sociales, y se justifican en el hecho multicultural.

El hecho multicultural es una caracteristica cada vez mas presente en las sociedades
actuales; la educacion no puede por tanto, obviar esta realidad y debe plantearse la
necesidad de cambios asi como el compromiso de planificar metodologias mas

. : . 124
sensibles que den respuesta a las crecientes demandas de la escuela multicultural.

El hecho multicultural puede percibirse con una perspectiva intercultural. Con este
enfoque, la practica educativa se concreta en actuaciones motivadas por un profundo
respeto a la diferencia y por un compromiso de encuentro entre la identidad y la
diversidad cultural. La metodologia general de ese encuentro es el conocimiento
mediante el didlogo intercultural, que puede enriquecer a sus participantes, personal y
socialmente. Este camino educativo se orienta hacia una sociedad mas justa, civica 'y

democrética, basada en el respeto y la educacion de sus participantes.
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Con esta perspectiva, la educacion intercultural puede conceptuarse como un
proceso de formacion que desarrolla en las personas las capacidades para
desenvolverse con éxito en sociedades multiculturales, adquirir habilidades y
conocimientos a lo largo de su vida en cualquier ambito cultural, mantener una

actitud de aceptacion y valoracion de la diversidad.'*’

La educacion es un pilar fundamental de la evolucion social. Como proceso global
pretende la formacion del individuo y la mejora social, orientados a un mejor futuro.
Su complejidad responde tanto a retos perennes, radicales, basicos para la formacion,
no con La educacion intercultural no es una nueva ideologia, sino una respuesta
democratica y pedagogica a las necesidades de las plurales sociedades actuales. Pero
ademads puede ser una alternativa posible para afrontar los desafios de las sociedades
multiculturales. A veces, ayuda a superar fracasos en los actuales sistemas
educativos. Como enfoque didactico, busca propiciar el enriquecimiento cultural de
los ciudadanos, partiendo del reconocimiento y respeto a su diversidad y a lo que les
es propio a través del intercambio, el didlogo y el desarrollo de una sociedad

” L 125
democrética, tolerante y solidaria.

Para definir lo que se debe ensefiar, en primer lugar, es necesario conocer el
contexto legal y social del lugar en el que se pretende desarrollar la docencia [...] Los
conocimientos sobre el contexto social son importantes para adaptar esos contenidos
a la realidad en la que viven los alumnos. [...] La adaptacion de los contenidos al

. . . N
medio en el que vive el alumnado produce mejores resultados en el aprendizaje.'™
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Para los Pumé no hay nada parecido a un referente ideologico, cultural y filoséfico
que guie el proceso educativo de los pueblos indigenas. Actualmente tampoco cuenta

con las bases imprescindibles para su desarrollo futuro.

El docente bilingiie de estas escuelas actia por sentido comtn y sin un modelo
orientativo compartido. El Ministerio Popular para la Educacion no desarrolla
programas de actualizacion docente, ni le proporciona herramientas necesarias.
Tampoco dispone de apoyos, recursos, libros de texto o guias docentes. El resultado
es un docente desactualizado que realiza adecuaciones curriculares inadecuadas de un

curriculum alejado de la realidad indigena Pume.

La mayoria de los docentes tienen formacién académica, pero no pedagogica, ni
en educacion intercultural bilingilie ni en el Yaruro y su didactica. Ademas, su perfil
motivacional no estd cimentado en el compromiso cultural con la causas del pueblo
pumé, en la estimacion de lo diferente ni en el dominio de la lengua materna de sus
educandos.

Aunque hay maestros que dominan el Yaruro de forma oral, no poseen el dominio
de las competencias lectora y escritora necesarias para su educacion formal. Todo ello
condiciona la practica docente y limita la funcidon de la escuela en el entorno

indigena.

La Educacion Intercultural Bilingiie se concibe como una educacion abierta y

flexible, pero a la vez enraizada en y a partir de la propia cultura; una educacion

272



capaz de promover un didlogo critico y creativo entre tradiciones culturales que estan

y han estado por varios siglos.

A través de un proceso planificado la Educacion Intercultural Bilingiie, se busca
que los nifios y niflas mantengan, desarrollen y expresen su cultura y
simultdneamente desarrollen las habilidades y competencias cognitivas y sociales,
definidas y deseadas por el sistema educativo global como adecuadas a su edad.
Competencias y habilidades que les permitiran como a todos los nifios y nifas, ser

competentes social y culturalmente en la sociedad global.

Para alcanzar los objetivos en la Educacion Intercultural Bilingiie, se requiere una
nueva educacion, una cultura pedagodgica innovadora, un proceso educativo
transformador no sélo de la mentalidad de los educandos sino de la organizacion
social en su conjunto. La participacion de los diferentes sectores de la comunidad en
el proceso educativo es fundamental para que la escuela alcance los fines y objetivos

que esta misma sociedad le ha conferido.

En los contextos minoritarios como el Pumé, con lengua indigena ancestral, la
educacion intercultural adquiere un marcado acento bilinglie. Su éxito es
imprescindible para su preservacion. El apoyo de la comunidad, la formacion
pedagdgica del docente, el dominio de la lengua originaria y de su didéctica y el

conocimiento del entorno indigena son factores de su desarrollo.
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Su presencia puede otorgar al docente bilingiie las herramientas necesarias para
desarrollar, a través de su lengua, una praxis didactica contextuada, amena, con
contenidos adecuados, y capaz de cubrir las necesidades de los nifios indigenas y de

su cultura
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Tema 2: La Expresion Plastica Corporal y Musical en la Educacion Intercultural

Bilingtie en la Primera Infancia Pume

Este tema fue desarrollado, en la fase de analisis, de las descripciones textuales de la
Maestra o docente de Aula de la Escuela Bolivariana Boca Tronador. Los ritos de paso
de los nifios y nifias de esta Comunidad estan basando fundamentalmente en este
campo formativo de la Educacion Inicial, constituye el drea mds importante en la
Educacion Intercultural Bilingiie, aqui se desarrolla el canto, la musica, la danza, la

pintura, aspectos fundamentales para el Aprendizaje.

Este capitulo tiene la finalidad de brindar un referente conceptual sobre algunas
caracteristicas de las nifias y los nifios Pume y de sus procesos de aprendizaje, como
base para orientar la organizacion y el desarrollo del trabajo docente, asi como la
evaluacion del aprendizaje y de las formas en que se propicia. Asimismo, se destacan
ciertas condiciones que favorecen la eficacia de la intervencion educativa en el aula y

una mejor organizacion del trabajo en la escuela.

El logro de los propositos de la Educacion Intercultural Bilingiie en la Primera
Infancia Pume, se concreta en la practica cuando existen un ambiente propicio y
practicas congruentes con esos propdsitos. En este campo formativo se organiza en
cuatro aspectos relacionados con los lenguajes artisticos: Expresion y apreciacion
musical, Expresion corporal y apreciacion de la danza, Expresion y apreciacion

visual, Expresion dramatica y apreciacion teatral.
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Este campo formativo estd orientado a potenciar en las nifias y los nifios la
sensibilidad, la iniciativa, la curiosidad, la espontaneidad, la imaginacion, el gusto
estético y la creatividad mediante experiencias que propicien la expresion personal a
través de distintos lenguajes; asi como el desarrollo de las capacidades necesarias

para la interpretacion y apreciacion de producciones artisticas.

En el trabajo con las actividades plésticas, la educadora debe tomar en cuenta que
para las nifias y los nifios es fundamental tener multiples oportunidades para el juego
libre, la manipulacion de objetos y texturas, la expresion y la exploracion a través del

movimiento, pues éste es una necesidad que deben satisfacer.

El hecho de compartir determinados principios, asumirlos en el actuar pedagdgico
y comprometerse con ellos, favorece mejores condiciones para el intercambio de
informacion y coordinacion entre los maestros y fortalece las formas de trabajo

concertadas que den origen a un verdadero trabajo de gestion escolar.

Los principios y orientaciones incluidos en este apartado, son un referente para que
cada educadora reflexione sobre su practica, y también para la reflexion colectiva del
personal docente y directivo sobre el sentido que se da, en los hechos, al conjunto de
actividades que se realizan en cada centro de educacion inicial. Aunque su expresion
concreta se da en el conjunto del acontecer educativo cotidiano, se ha considerado
importante organizarlas en tres grandes rubros: Caracteristicas infantiles y procesos de

aprendizaje, diversidad y equidad e Intervencion educativa. (2
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La expresion artistica tiene sus raices en la necesidad de comunicar sentimientos
y pensamientos, que son “traducidos” a través del sonido, la imagen, la palabra o el
lenguaje corporal, entre otros medios. El pensamiento en el arte implica la
interpretacion y representacion de diversos elementos presentes en la realidad o en la
imaginacion de quien realiza una actividad creadora. Comunicar ideas mediante
lenguajes artisticos significa combinar sensaciones, colores, formas, composiciones,
transformar objetos, establecer analogias, emplear metaforas, improvisar
movimientos, recurrir a la imaginacion y a la fantasia, etcétera. El desarrollo de estas

. .. e~ ‘o (12
capacidades puede propiciarse en las nifias y los nifios desde edades tempranas'*”

Desde los primeros meses de vida las nifias y los nifios juegan con su cuerpo,
centran la atencion visual y auditiva en objetos coloridos o sonoros, reaccionan
emocionalmente hacia la musica y el canto y se expresan a través del llanto, la risa, la

VOZ.

Conforme crecen y viven experiencias estimulantes, se suman al canto de otros
repitiendo las silabas finales o las palabras familiares, cantan e inventan canciones, se
mueven con soltura al escuchar musica, imitan movimientos y sonidos de animales y
objetos, representan situaciones reales o imaginarias y a través del juego simbdlico,
se transforman en personajes o transforman objetos, como cuando usan un palo como
si fuera caballo.

La mayor parte de las niflas y los niflos comienza a cantar imitando a quien
escucha hacerlo, repitiendo o transformando fragmentos de tonadas conocidas. Hacia

los tres o cuatro afnos de edad pueden distinguir si las frases son rapidas o lentas, si
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suben o bajan de intensidad, si incluyen pausas largas o cortas. Aunque no consigan
mantener exactamente una nota, pueden dominar el texto y el ritmo de la cancion;

gustan, ademas, de utilizar instrumentos para acompaar su canto.

Como parte de sus experiencias mas tempranas, las nifias y los nifios manipulan
instrumentos que les permiten trazar lineas y formas —cuando éstos estan a su
alcance—; empiezan a usarlos como herramientas para explorar su entorno, en
principio, centrandose mas en los movimientos fisicos que en los trazos que realizan
y luego pasan de los garabatos hacia el trazo de formas mas organizadas y
controladas. Conforme crecen son capaces de crear representaciones de los objetos de
su entorno que son reconocibles. La forma predomina sobre el color y éste no suele
tener relacion con el objeto representado. Asi, el color que utilizan los pequefios
puede ser elegido simplemente porque es el que esta disponible o tal vez porque sea

de su preferencia.

Hacia los cuatro afios, los pequefios se interesan mas por las lineas, las formas y los
colores que por las acciones motrices en las que se centraban antes; para ellos, el

proceso de creacion con frecuencia es mas importante que el producto concreto.

La construccion de la imagen corporal en las nifias y los nifos se logra en un
proceso en el que van descubriendo las posibilidades que tienen para moverse,
desplazarse, comunicarse a través del cuerpo o para controlarlo -como en el juego de
las estatuas- Estas capacidades de control y autorregulacion se propician, sobre todo,

mediante la expresion corporal y el juego dramatico.
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En el juego dramatico las nifias y los nifios Pume, integran su pensamiento con las
emociones. Usando como herramienta el lenguaje oral, gestual o corporal, son
capaces de acordar y asumir roles, imaginar escenarios, crear y caracterizar
personajes que pueden o no corresponder a las caracteristicas que tienen

originalmente en la vida real o en un cuento.

Los tipos de acciones como las que se han mencionado y los logros de los nifios
en esas experiencias, constituyen la base a partir de la cual la Educacion Inicial
Intercultural Bilingiie, debe favorecer tanto la expresion creativa y personal de lo que
cada nifia y cada nifio siente, piensa, imagina y puede inventar, como la apreciacion
de producciones artisticas. Cuando tienen la oportunidad de observar un cuadro
colorido, figura de colores, en cartilla, textos, se estimula y desarrolla su
sensibilidad, pues las imédgenes, los sonidos, el movimiento, la escenografia y demas

recursos, despiertan en ellos sensaciones diversas.

El trabajo pedagdgico con la expresion y la apreciacion artisticas en la educacion
inicial se basa en la creacion de oportunidades para que las nifias y los nifios hagan su
propio trabajo, miren y hablen sobre ¢l y sobre la produccion de otros. Las actividades

artisticas contribuyen a su desarrollo integral porque mediante ellas:

e Progresan en sus habilidades motoras y las fortalecen al utilizar materiales,
herramientas y recursos diversos como tijeras, pinceles, creyones, titeres entre

otros.
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e Expresan sus sentimientos y emociones y aprenden a controlarlos a través de
una accion positiva. Desarrollan las habilidades perceptivas como resultado de
lo que observan, escuchan, palpan, bailan y expresan al pintar, cantar, bailar,

dramatizar o a través de la pléstica, la musica, la danza y el teatro.

e Tienen oportunidad de elegir y tomar decisiones acerca de qué materiales o
colores usar, como construir un mufieco, un juguete, cdmo pegar piezas de
barro entre si. Se dan cuenta de que otros tienen diferentes puntos de vista y

formas de expresarse, aunque el motivo de la creacion artistica sea comun.

e Mientras aprenden que su forma de expresion no es la unica, aprenden a
valorar la diversidad. Desarrollan la idea de que uno de los medios de
acercamiento a la cultura es el arte. Cuando tienen oportunidad de apreciar

arte del pasado, pueden tener una idea de sus origenes y de ellos mismos.

e Experimentan sensaciones de logro. En virtud de que el arte es abierto a quien
lo crea, experimentan la satisfaccion de sus producciones. Por ello las
actividades artisticas son particularmente valiosas para las nifias y los nifios

Pumé.

En este campo formativo es indispensable abrir espacios especificos para las
actividades de produccion y apreciacion artistica, tomando en cuenta las caracteristicas
de las ninas y los nifnos. Ellos necesitan ocasiones para jugar, cantar, escuchar musica

de distintos géneros y bailar. De esta manera enriquecen su lenguaje; desarrollan la
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memoria, la atencidon, la escucha, la expresion corporal y tienen mayores

. . <z (12
oportunidades para la interaccion con los demas'*”

Asimismo, las oportunidades que los nifios tengan de manipular con libertad y a
su propio ritmo materiales como la arcilla o la masa y herramientas como los pinceles
y espatulas, o bien de experimentar algunas técnicas basicas como la acuarela, la
pintura dactilar, acrilico, collage, creyones de cera, permite que vayan descubriendo
diversos efectos que pueden lograrse al mezclar colores, al modelar formas, al tiempo

que desarrollan habilidades necesarias para la expresion plastica.

Las actividades de representacion teatral, ademas de los aportes que ya se han
sefialado, constituyen un medio en el que pueden confluir la musica, la plastica, la
danza y la literatura; ello depende de la forma en que se organice el trabajo con los
nifos y, sobre todo, de las posibilidades reales que tengan para participar en su
preparacion y desarrollo; es decir, se trata de que colaboren en la realizacion e
interpretacion de historias y de los elementos para representarlas, como: adecuacion
del escenario, distribucion de roles, confeccion del vestuario, caracterizacion de los

personajes, y no solo la memorizacién de guiones.
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BEa Tokoi VII:

SINTESIS CONCEPTUAL.

Esta etnografia focalizada ofrece algunos elementos relacionados con el aprendizaje
de una segunda lengua en el contexto escolar, asi como los ritos de paso, por medio de
la Educacion Intercultural Bilingiie, la adquisicion de segundas lenguas puede
realizarse en distintos contextos, socioculturales o educativos, cuyas variables, por lo

demas, pueden interactuar entre si e influir sobre el proceso.

Entre los tipos de contextos pueden distinguirse los llamados contextos naturales y
los formales, pero es muy frecuente una combinacion de ambos tipos y entonces se
habla de contextos mixtos. De hecho, es dificil establecer una separacion absoluta

entre contextos naturales y formales debido a la heterogeneidad.

La vivencia de los nifios Pumé, asi como gran parte de los momentos importantes
del mundo indigenas, estd marcada por ritos de pasos protectores y curativos. Valen
para los nifos y nifias las mismas costumbres locales que para los adultos, sobre todo
por lo que se refiere a las practicas chamanicas. Sin embargo, hay un aspecto especial
que hay que subrayar en el caso de los nifios y de las nifias: la presencia, en grado
variable, de ritos de paso, que marcan su transito de una etapa a otra de crecimiento,
desde el mismo momento del nacimiento, siendo la insercion progresiva a la sociedad
determinada por las pautas culturales. En este sentido, aunque nacimiento y

crecimiento de nuevos individuos deben ser considerados como fendmenos
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biologicos, todas las sociedades los trasforman en eventos sociales, categorizados y
organizados de manera culturalmente especificas. Algunos de estos «estados
criticos», como los llam6 Van Gennep de la vida de los individuos tienen un obvio
referente biologico, como puede ser el mismo nacimiento de un nifo, la llegada de la
primera menstruacion o la muerte, mientras que otros pueden ser considerados
completamente culturales, como puede ser el matrimonio. Los cambios biologicos,
por el contenido perturbante que conllevan, expresan siempre un proceso fisico y
temporal de ruptura de la trama cultural y, por esto, necesitan ser fuertemente
significados y regulados culturalmente para permitir la supervivencia del orden
social. De esta manera, cuando se produce un evento que perturba la tranquilidad de
la vida cotidiana y que, potencialmente, podria ser productor de desorden social, se
activan dispositivos culturales especificos para reafirmar el orden y, al mismo tiempo,

ayudar el individuo a superar el momento de crisis.

Los ritos de paso, son el instrumento principal utilizado para restablecer el
equilibrio y, de alli, su importancia en la reproduccion y produccion cultural. Todas
las comunidades Pumé observados realizan ritos durante los nacimientos, asi como en
los momentos de transicion de los nifios a la vida adulta. Si utilizamos la terminologia
de Van Gennep'*®, podemos categorizar estos rituales en diferentes tipos a partir del
particular fenémeno que regulan y, sobre todo, de su desarrollo: ritos de separacion,
como es el caso de los funerales, de incorporacion, como en los matrimonios, y de
transicion, como en el caso de los ritos de iniciacion. Sin embargo, particularmente en

el caso de las etapas que marcan el desarrollo fisico y la evolucion social de los nifios,
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podemos encontrar aspectos de todos los tres tipos, como se ha sefialado en los
dominios culturales. La definicion de «rito de paso» de Van Gennep'”® implica
literalmente el desplazamiento de un espacio a otro, sirviendo esta estructura de
modelo para interpretar, de manera metaforica, también aquellos rituales de transicion
donde el desplazamiento mas que espacial es cultural. Esto permite introducir la
nocion de «liminalidad», que se ha vuelto de uso comun desde su retoma por parte de
Victor Turner'”, la que puede ser relacionada con la «perturbaciény, a la cual nos
hemos referido anteriormente, como causa de la activacion del dispositivo ritual: en el
momento de la crisis generada por el cambio bioldgico o cultural (ya previsto y
codificado), el individuo pierde mas o menos totalmente el horizonte de referencia y,
antes de conseguir entrar en otro, se encuentra en una «tierra de nadie», expuesto a

los peligros de ataques espirituales, de alli la necesidad de proteccion ritual.

Es importante resaltar que estas situaciones se producen también cuando la crisis es
producida por eventos traumaticos, como la enfermedad, cuando el individuo se
encuentra privado de sus defensas y necesita de la ayuda de expertos médicos o
espirituales para recuperar su salud. En el caso de la enfermedad de los nifios, es
importante resaltar que la crisis toca todo el nucleo familiar que, en este sentido,
funciona como una unidad que necesita proteccion en su totalidad, cuando uno de sus
miembros estd afectado por crisis particulares o se encuentra en un momento de
transicion de un estado al otro, como es el caso de las prohibiciones alimenticias de
los padres en los primeros dias o meses del nacimiento de un hijo o hija. La

consecuencia de considerar a la familia como «sujeto» unitario de crisis implica
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también que es ella la que es «perturbaday, para decirlo de alguna manera, por el
nacimiento de un nifio o nifa. Antes que nada, los casos observados nos indican que,
en el momento del nacimiento, los nifios y nifias no pertenecen ipso facto al nicleo
familiar o al grupo local, sino que se encuentran precisamente en un estado «liminal»
y es a través de una serie de rituales de «incorporacion» que, de manera progresiva,

son integrados al grupo.

De la misma manera, son precisamente los rituales de incorporacion al grupo,
diferenciados tanto en su forma como en su temporalidad segun la cultura de cada
sociedad, que imponen un recorrido identificativo formativo para la diferenciacion de
género, utilizando como base de referencia el dimorfismo sexual y su evolucion para
facilitar la transicion de los nifios desde una condicion indiferenciada hasta la

asuncion definitiva de identidad sexual y de género.

Es importante resaltar que los casos tomados en consideracion en la presente
investigacion indican que existe una variabilidad marcada de los tiempos de cambio,
confirmando que las fases de crecimiento estdn definidas por el universo cultural
local mas que por los eventos bioldgicos, lo que implica, por ejemplo, que la pubertad
social no necesariamente coincide con la pubertad fisica, sobre todo en el caso de los
varones, lo que el mismo Van Gennep'*® habia insinuado en 1909. Sin embargo, esta
sintesis no vale completamente en el caso especifico del paso de las ninas a la edad
adulta, con la llegada de la primera menstruacion, cuando cada sociedad necesita
redundar de manera mas explicita y fuerte el cambio social de las mujeres. Hay aqui

un problema que va mas alla de nuestro cometido, aunque es necesario por lo menos
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enunciarlo: en el caso de los nifios varones, para quienes hemos detectado una menor
ritualidad, ;se trata de una crisis de la institucion cultural o tradicionalmente ha
habido una menor necesidad cultural de marcar ritualmente su ingreso en el mundo de

los adultos?.

Solamente investigaciones mdas especificas permitirdn dar una respuesta a esta
pregunta, sobre todo considerando que la literatura antropologica indica una gran
variabilidad de estos aspectos en las diferente sociedades indigenas americanas. En
este sentido, podriamos decir que para algunas sociedades la densidad ritual del
momento de transicion es necesaria tanto para los nifios como para las nifias, mientras
que para otras lo es solamente para las nifas. Permanece, sin embargo, la necesidad
de explicar el origen de esta diferencia. En este sentido, habria que aclarar si la forma
particular de estructurar la diferencia de género no tenga su importancia al momento
de averiguar la diferencia de tratamiento ritual y, por otro lado, esto podria llevarnos
a sospechar que la perturbacidon que provoca en todas las sociedades las
menstruaciones (piénsese en los mitos negativos que las rodean) depende de una
percepcion «masculina» del acontecimiento, particularmente por lo que se refiere a su

relacion con la fertilidad y, por ende, con la reproduccion bioldgica de las sociedades.

En el contexto de la investigacion, la importancia del tema es relevante ya que la
influencia de la sociedad occidental criolla, donde estos temas se han
progresivamente desacralizado, ha puesto progresivamente en crisis los ritos de
transicion, sobre todo los que atafien al transito a la vida adulta, mientras que, de

alguna manera, se han introducido otros rituales de tipo cristiano, sobre todo
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relacionados con el nacimiento y el «bautizo». Estamos asi en presencia de otro
elemento importante de la identidad y cultura de los Pumé que sufre cambios mas o
menos violentos, aunque es posible individualizar actitudes novedosas entre algunos
grupos, orientadas a la recuperacion de rituales tradicionales y de rechazo mas o
menos explicito de las formas religiosas foraneas impuestas. Por su relacion con el
ritual cristiano del bautizo, merece una referencia también la atribucion de los
nombres a los nifios y niflas que, como hemos visto, ha sido un ambito cultural

fuertemente sincretizado por la presion del mundo criollo.

Por esto, cualquier plan de registro de los nifios indigenas, lo que la Ley Orgénica
Proteccion a la nifia y nifio, adolescente, define como «derecho a tener nombre», debe
tomar en consideracion la importancia que los nombres tienen para la identidad
indigena y las transformaciones que se han determinado que no permiten ya un
retorno a los sistemas indigenas, aunque es posible articular una diferenciacion de
atribucion segiin el ambito de uso. Pero, esto implica, por ejemplo, tener la
posibilidad de poder tener varios nombres en el momento del registro oficial del

nacimiento en las oficinas del Estado.

De la misma manera, existe un problema con los apellidos en relacion a las reglas
de la descendencia que la estructura de parentesco caracteristica de cada grupo
impone. El sistema criollo, de origen occidental, es fundamentalmente patrilineal, lo
que implica que los apellidos de los nifios y de las nifias deberian ser los mismos que
el del padre, manteniéndose el de la madre como segundo apellido, aunque esto se

pierde al momento del matrimonio, sobreviviendo a la generacion sucesiva el del

287



padre y el de origen paterno de la madre. Es este el sistema que se impone a los
pueblos indigenas Pumé, cuando se registra el nacimiento de nifios y nifias, sin tomar
en consideracion que algunos de estos pueblos pueden tener un sistema diferente de

filiacion.

Etapas de crecimientos y desarrollo Primera Infancia Pumé

La existencia de rituales que marcan el pasaje de un estadio al otro de la vida de
los nifios y de las nifias Pumé impone el andlisis de las etapas con la finalidad de
hacerla aprehensible a la conciencia de los actores sociales. Aunque hay una evidente
correspondencia entre desarrollo psicoldgico y cognitivo de los nifios y etapas del
desarrollo, la informacion aportada por la etnografia, apuntan hacia la categorizacion
cultural de las mismas, es decir, que los datos recolectados se refieren a lo que los

padres, informantes claves, declararon mas que a la observacion clinica de los sujetos.

De cualquier manera, en este estudio se mantuvo como referente que las
estructuras psicoldgicas se forman en directa relacion con la maduracion bioldgica del
nifio, pero no necesariamente en concordancia con la atribucion de lugar social,
variando este en relacion a cada cultura'®’. Esto implica que la estructuracién cultural
de estatus y roles tiene una recaida sobre el desarrollo psicoldgico, favoreciendo o
retrasando la formacion de algunos de los procesos de formacion de la personalidad,
por ejemplo en relacion al género, produciéndose asi variaciones en la estructuracion
psicoldgica del individuo segun la sociedad de pertenencia. Es en este contexto que

vale el concepto de «adecuaciony, ya que el desarrollo de las estructuras psicologicas
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se da dentro de un marco cultural preordenado, entre cuyos umbrales el nifio y la nifia
adquieren sus caracteristicas individuales y fuera de los cuales se deriva hacia la no
integracion sociales tanto por falta de coherencia de la personalidad con el entorno
cultural como, en los casos mas extremos, por disonancias cognitivas mas o menos

acentuadas.

Estos procesos se realizan en cada sociedad a través de acciones multiples tanto de
los padres y familiares como de los mismos nifios. La formacion es asi un proceso
relacional resultado de la interaccidon dindmica entre las pulsiones individuales de los
nifios y el control mas o menos explicito de los padres, lo que puede variar segun el
tipo de cultura local. De esta manera, hemos constatado que en las sociedades
indigenas Pumé, la represion de las emociones marca la formacion de la personalidad
de los nifios y nifias, mientras que en otras el control es mas blando, dejando un
mayor margen de libertad al desarrollo personal de las emociones. Parece valer aqui
una diferenciacion interesante entre los controles impuestos a los nifios de los
impuestos a las nifias, siendo sobre éstas que recae el mayor peso de la represion

familiar.

De esta manera, cada sociedad Pumé produce una matriz de expectativas inherente
a cada «momentoy» del desarrollo primera infancia Pumé, lo que es coherente con las
divisiones nominales de cada etapa, aunque la division entre estas no se encuentra
rigidamente conformada, permitiéndose pequenas variaciones. Asi, los nifios y nifias

aprenden a caminar hacia el primer afio de vida, superado el cual los padres
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comienzan a preocuparse si la adquisicion de esta habilidad no se produce. Esta

caracteristica esta presente en los Pumé.

Hay términos para referirse a los recién nacidos, con una progresiva nominacion en
relacion a las habilidades adquiridas: nifios y nifias que gatean, nifios y nifias que
caminan, nifios y niflas que dicen las primeras palabras. Todos los informantes
indican una transicion entre los cinco y los seis afios. De cualquier manera, la
definicion por afios de las diferentes etapas parece ser el resultado de una codificacion
occidentalizada y, tal vez, hasta de la interaccion entre los investigadores y los
indigenas entrevistados. En realidad, las etapas parecen estar segmentadas por
caracteristicas comportamentales y expresivas, lo que implica que cada grupo subraya
esta o0 aquella caracteristica para definir el recorrido vital que lleva a los nifios y nifias

a integrarse en la sociedad de los adultos.

Esta sintesis es ampliamente demostrada por las variaciones de las diferentes
categorizaciones registradas, aunque para toda la etapa final del desarrollo infantil
vuelve a ser marcada fuertemente por los cambios biologicos del crecimiento. Se trata
de la llegada de las menstruaciones para las nifias y de los cambios hormonales en los
nifios, expresados por el cambio de la voz y el crecimiento del vello. En el caso de las
nifias, las indicaciones de la edad en que les llegan las menstruaciones. De alli que se
pueden dar variaciones importantes dentro del mismo grupo local, derivados sobre
todo de la historia de cada individuo, siempre dentro los umbrales etarios que cada

cultura ha disefiado para esta importante transicion en la vida de los varones.
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En este contexto, vale nuevamente la pena hacer referencia a los cambios que la
introduccion de las escuela ha llevado, ya que, en el caso sobre todo de los varones,
puede prolongar artificialmente la entrada en la vida adulta, siguiendo asi el modelo

occidental de representacion cultural de la infancia.

Finalmente, es necesario hacer referencia también a los modelos de desarrollo
psicoldgico que enunciamos en las precisiones tedricas, Ya observamos que la
etnografia nos permite averiguar completamente la validez del modelo Piagetiano en
relacion a las etapas de desarrollo que se ha identificado. Para esto seria necesario
elaborar una serie de pruebas y una observacion psicoldgica determinada por
protocolos intra-culturales. Sin embargo, algo si podemos inferir de los datos
recolectados: la fase sensorio motor, que segun Jean Piaget’' se completa a los dos
afios de edad, parece realizarse mas o menos en ese rango temporal. Sin embargo, en
el caso de la llamada fase pre-operacional, que se cumpliria entre los dos y siete afios,
tenemos la impresion que, en el caso de los nifios y nifias indigenas Pumé, esta se
cumple en un tiempo menor, quedandose completada hacia los cinco o seis anos de
edad. De hecho, si lo que caracterizaria esta fase es la relacion con el mundo extra-
familiar y la estructuracion de las relaciones sociales, con distincion consiente entre
parientes y no pariente, no cabe duda que los nifios y nifias indigenas Pumé¢ alcanzan

tempranamente este estadio de desarrollo.

Por consecuencia, teniendo en cuenta que se trata de «estructuras psicoldgicas

0

. 1 . .y .
evolutivas»'®” es decir, que el desarrollo no se da por acumulaciéon sino por

integracion y reestructuracion del horizonte perceptivo y cognitivo, la fase de las
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operaciones concretas se produce con anticipacion en relacion a los nifios europeos
estudiados por Jean Piaget"' (cuyas conclusiones valdria para los nifios criollos
urbanos, por ejemplo). Esta fase, caracterizada por el pensamiento 16gico reversible
aplicado a problemas concretos, se cumpliria asi desde los seis afios hasta los diez.
Por otro lado, seria en este periodo que los nifios y nifias aprenden a distinguir entre
la realidad de las cosas y la realidad de las representaciones, lo que hace evidente las
limitaciones del modelo Piagetiano cuando lo aplicamos a sociedades connotadas
fuertemente por un horizonte mitico. Para los nifios indigenas Pumé asi como para
sus padres, el mundo mitico tiene tanta realidad como el mundo material, lo que
podria ser interpretado como una confusion entre realidad y representacion,

concluyéndose que esta fase del desarrollo nunca se plasma completamente.

De hecho, obras como la de Christopher Hallpike'*?, Fundamentos del
pensamiento primitivo, intentan demostrar, a través de la aplicacion méas o menos
mecanica de las propuestas Piagetianas, que los pueblos extra-occidentales,
particularmente las sociedades de transmision oral del saber y constitucion mitica del
pensamiento, no cumplen completamente el recorrido que el modelo impone. De aqui
a la atribucion de «pensamiento pre-légicon, como lo pregonaba Levi-Bruhl'*® en
Francia en los afios treinta y cuarenta del siglo pasado, hay solamente un paso. En

34
en su obra E/

’ J 1
verdad no es asi, ya que, como ha demostrado Lévi-Strauss
pensamiento salvaje el pensamiento mitico funciona literalmente como sistema de

codificacion y organizacion del mundo vital, tanto el material como el espiritual,

cualquiera que sea la definicién que de este Ultimo queremos dar, funcionando con
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una logica propia que nada tiene que envidiar a la 16gica positivista pregonada por el

occidente.

Por ultimo, la fase de las operaciones formales parece derivar completamente de la
organizacion occidental de la formacion y educaciéon de los nifos, valiendo en
nuestros casos la conclusion de De Vos: «Asi, pues, encontraremos pensamiento pre-
operacional en la mayor parte de las culturas; pero las operaciones formales, tal como
las define Jean Piaget, aparecen de forma consistente inicamente en algunas culturas

que alientan el ejercicio continuo de tales formas de pensamientos.

El problema, probablemente, estd en los sistemas de medicion y registro,
generalmente elaborados a partir de la experiencia occidental, los que aplicados a
nifios indigenas Pumé se muestran inadecuados para detectar su desarrollo
psicologico. En este sentido, seria necesario elaborar instrumentos de investigacion
coherentes con las culturas Pumé y tal vez descubririamos que los nifios y nifas
indigenas son capaces, en su momento, de desarrollar sin problemas secuencias
temporales reversibles y formas de pensamiento hipotético-deductivos, tanto y tal vez

antes que los nifios occidentales.

Es suficiente, por ejemplo, considerar como nifios indigenas de diez o doce afios
pueden ir a cazar, descodificando los signos dejados por los animales y deduciendo
de sus caracteristicas el tipo, el tamafio, el tiempo trascurrido de su paso y su
trayectoria; lo que es una evidente aplicacion precisamente de las operaciones

formales de esta Ultima etapa de desarrollo, la que para los nifios occidentales es
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indicada entre los once y los quince afos y que, en el estudio etnografico

desarrollado, se cumpliria bien antes, como lo indicamos para el estadio anterior.

Procesos educativos

Cuando se analizan los procesos educativos de la nifiez indigenas Pumé, pero el
planteamiento vale para cualquier otra sociedad, hay que tener clara la diferencia
entre enculturacidn, socializacion, formacion y educacion. Los primeros dos procesos
tienen que ver con la construccion de identidad y la insercion progresiva de los nifios
en el mundo de la cultura y sociedad, a través de multiples acciones y presiones,
donde los nifios y las nifias no son sujetos pasivos sino que interactuan con los

adultos, segun las caracteristicas de personalidad y la historia individual.

En este sentido, se trata de procesos que se realizan de manera «automatica», es
decir, se trata de la puesta en practicas de «etnomedologias» caracteristicas de cada
sociedad, lo que conlleva un bajo nivel de conciencia de los actores involucrados,
sobre todo del porqué se hace algo o es mejor hacerlo de una cierta manera. En estos
casos, la «naturalizacién» de las practicas implica una carga de verdad, definiendo el
«es asi que se hace» como algo natural y no cultural. Estos procesos son los que
permiten a las sociedades reproducirse culturalmente, sin que la conciencia individual
intervenga a perturbar la reproduccion de las pautas culturales, aunque en algunos
momentos de crisis es la conciencia del cardcter histérico y no natural de estos

fendmenos lo que permite la toma de decisiones politicas.
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Por otro lado, en el caso de la formacion y de la educacion, se trata de fendémenos
conscientes, siempre de tipo «etno-metodologico», que los adultos producen,
asumiendo el rol de formadores y educadores que la sociedad les asigna, segun el rol
que tienen en su comunidad local. Diferenciar entre «formacion» y «educacion»
permite deslindar lo que es transmision de saberes de lo que es transmision de
«normasy dirigidas a realizar el modelo comportamental de la infancia, segin las
pautas culturales la sociedad Pumé. Estos procesos son, evidentemente, realizados de
manera consciente y sus transmisores pueden necesitar de una profesionalizacion
especifica, como es el caso de los chamanes, en su aspecto normativo y educativo, o

los maestros indigenas que trabajan en las escuelas de las comunidades.

Por otro lado, como hemos podido constatar, los diferentes procesos se
sobreponen, aunque los procesos de enculturacion y socializacidon tienen una
realizacion bien temprana, mientras que los procesos de formacion y educacion se
hacen evidente sobre todo a partir de los dos afios de vida, es decir, cuando los nifios
consiguen desplazarse con mayor autonomia y pueden ya interactuar a través del
lenguaje verbal. Ademas, la educacion continuard hasta el final de la infancia y, en
parte, mas alld de ella, mientras que la formaciéon debe haber sido ya estructurada

hacia los nueve o diez afios.

Todos estos procesos tienen su realizacion mas importante dentro de la familia,
aunque no entendida como nuclear sino segun las formas extendidas de cada grupo,
sobresaliendo el papel de los abuelos y abuelas y de los tios y de las tias, maternos o

paternos, segun las caracteristicas sociales de la etnia Pumé. Por otro lado, mas en
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algunos grupos que en otros, es muy importante el rol que en la educacion y
formacion desempefian los «sabios» de ambos géneros, en apoyo al desempefio de la
familia o, en casos especiales, para impartir las ensefianzas que han acumulado

durante su vida en el ejercicio de su profesion.

Resalta como particularmente importante, todos los grupos Pumé estudiados
mantiene el uso cotidiano de la lengua propia, la que se utiliza tanto dentro de la
familia como en el &mbito social, aunque en las comunidades con mayor contacto con
el mundo criollo los adultos expresan un grado medio de bilingliismo que, sin
embargo, no se refleja completamente en los nifios y nifias, por lo menos hasta que no
comienzan a frecuentar la escuela. Aunque pude considerarse valida la afirmacién
que las mujeres indigenas hablan mas la lengua propia que los hombres, fendémeno
derivado en gran parte del hecho que la sociedad no indigena elige a los varones
como interlocutores, en los casos analizados la diferenciacion se da entre uso de
lengua dentro del dmbito familiar y uso fuera de ello, es decir, la lengua hablada
dentro de la casa, tanto por los varones como por las mujeres, es la lengua propia.
Aun asi, con excepcion de las comunidades con mayor contacto y presion
transculturante, la lengua més hablada dentro de la comunidad, también en las

relaciones sociales fuera de la familia, continta siendo la propia.

En este contexto, la ruptura mas importante con la tradicion esté representada por la
introduccion de las escuelas de tipo occidental a lo largo del siglo XX, primero bajo
la forma de internado religioso (lo que contintia en algunos casos) y, después y hasta

la actualidad, con las escuelas del estado. Aunque se intenta cada vez mas aplicar un
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régimen de ensefianza bilingiie intercultural, la realidad es que su puesta en practica
depende en gran parte de la voluntad de cada maestro y plantel, mientras que los
padres mas conscientes de los peligros de una escuela completamente ajena al mundo

Indigena presionan para su indigenizacion.

De todas las indicaciones del «Educacion Intercultural Bilingiie» venezolano
(1979), la que probablemente ha tenido mads realizacion es la introduccion de la
lengua indigena local en la practica educativa. Sin embargo, en muchos casos, los
maestros son de otras etnias o criollos y hay muchos casos de maestros y maestras
que no viven en la misma comunidad. La introduccion de la sola lengua local en los
pensa escolares no resuelve evidentemente los problemas de transculturacion, ya que
los contenidos de la ensefianza contintian siendo criollos en su mayor parte. Por
ejemplo, los alumnos indigenas de los ultimos afios de la educacion basica, estan
obligados a estudiar la historia nacional, pero nada aprenden sobre la historia de su

misma sociedad.

Por todo esto, la escuela continta siendo en gran parte un cuerpo extrafio dentro de
las comunidades indigenas, aunque haya ya sido suficientemente apropiada por los
mismos indigenas Pumé, quienes reconocen su importancia en la educacioén de los
nifios y nifias para sus futuras relaciones con el mundo criollo. Sin embargo, hasta
que los contenidos transmitidos y los métodos utilizados sean derivados
completamente de una cultura diferente a la local, la escuela debe considerarse, si se
permite la metafora, un verdadero «Caballo de Troya», es decir, un instrumento de

conquista cultural de parte de la sociedad criolla.
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Por otro lado, hemos constatado que los problemas no atafien solamente a los
contenidos y a los métodos, los que implican generalmente una relacion altamente
verticalizada, sino que se produce una fuerte discrepancia entre el tiempo de la

escuela y el tiempo de la comunidad.

Este aspecto temporal conlleva dos aristas importantes que es necesario evidenciar:
la primera tiene que ver con la organizacion temporal de la rutina diaria de la escuela,
que rompe con la organizacion del dia de los padres, quienes tradicionalmente llevan
los hijos ya crecidos consigo en actividades productivas; la segunda tiene que ver con
la estructuracion de las etapas de crecimiento de los nifios y nifias Pumé, estas no
coincide con la diferenciacion en etapas que la escuela pone en acto, la que deriva de
la estructuracion occidental del crecimiento de los nifios y nifias. En estos casos, los
nifios que deberian integrarse al mundo del trabajo hacia los doce o trece afios,
terminan desertando la escuela o, si deciden continuar, rompen con las practicas
culturales locales, hasta terminar en escuelas fuera de su comunidad donde aumentan

los riesgos de puesta en crisis de la identidad étnica.

En el caso de las nifias, la situacion es un poco diferente: una vez que tengan la
primera menstruacion, los padres deciden retirarlas de la escuela sobre todo por el
hecho que ya debe comenzar a pensar en elegir un compaifiero y casarse. Un aspecto
importante de la presencia de la escuela y sus consecuencias atafie a la diferenciacion
de los roles formativos y educativos dentro de la comunidad, siendo los maestros y
las maestras las nuevas figuras identificativas para los niflos y nifas,

contraponiéndose, en mayor o menor grado, a las figuras parentales. Sin embargo,

298



este problema no parece tener mayores consecuencias cuando los maestros y las
maestras son de las mismas comunidades, ya que las relaciones de parentela
existentes en cada una de ellas permiten la asunciéon de nuevos referentes

identificatorios sin descartar los familiares.

Diferente es el caso de los maestros criollos, quienes provienen de una sociedad
diferente, donde la escuela, como institucion formativa y educativa, tiene una larga
historia y estd perfectamente integrada en el resto de la cultura y, por esto, tienen
dificultad en entender la «resistencia» de los padres o su desinterés. De hecho, los
maestros criollos reproducen en la escuela las reglas de convivencia de su cultura de
origen, bien diferentes de las de las sociedades indigenas locales, de alli que los nifios
y nifias estdn obligados a una doble vivencia social, la del mundo tradicional
sobrepuesta a la del mundo criollo, que intentan conjugar, la mayoria de las veces sin

demasiados resultados.

Es importante resaltar que, hasta hace pocos afios, la escuela intervenia
fundamentalmente a partir de los seis/siete afios, manteniéndose asi de alguna manera
salvaguardada la enculturacion y la socializacion primaria de los nifios y nifias, es
decir, el aprendizaje sin contrastes de la cultura local y la transmision del saber
indigena, los que se estructuraban antes de que nuevos saberes intervinieran a
contrastarlos. Sin embargo, desde algunos afios, las politicas del Estado destinadas a
la atencion directa a este sector de la poblacion pone en el tapete la necesidad de una
discusion sobre la socializacion que se impulsa en estos espacios extra-familiares, ya

que los nifios terminan por separarse del hogar familiar en una edad temprana y antes
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de que se formen las bases estructurales de la identidad y de la personalidad. En
riesgo, en todos estos casos, es la construccion de identidades fragiles, étnica y
culturalmente, las que no sirven para producir una acciéon productiva e

ideologicamente fuerte sobre el mundo.

Actualmente la etnia Pume, no cuenta ain con material de tipo pedagdgico debido,
por una parte, al conocimiento todavia somero de su lengua y por la otra, a la falta de
un criterio unificado en cuanto a su descripciéon morfoldgica y fonologica del 1éxico

gramatical.

Desde el marco de la referencia La Educacion Intercultural Bilinglie, en nuestro
pais el intercambio lingliistico en contexto escolar como lugar de encuentro entre
culturas, coloca a sus actores, docentes, niflos, compafieros en una situacion de

135

comunicacion en la cual debe constituirse en una especie de mediadores entre

lenguas y culturas diferentes.

En caso particular del docente indigena, este debe jugar el doble papel de
mediador de sus propias lenguas y cultura y al mismo tiempo, de la cultura nacional
dominante asi como de la lengua oficial. Con respecto a estas ultimas, se trata de una
competencia cuyo dominio, por lo demds, requiere un conjunto de saberes y
conocimiento especificos de los cuales no podria asegurarse su disponibilidad
inmediata. Es importante que en esta doble participaciéon del docente como mediador
de sus propias raices culturales u de las de la cultura dominante, se presta atencion a

la reciprocidad y paridad de las presentaciones culturales concernidas. En cuanto a los
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ultimos, su participacion deberd ser activa en tanto que intermediarios culturales en
las expresiones que les permitan profundizar, explicitar individualizar su propia

relacion con los hechos de cultura presentados.

De esta manera la pedagogia dirigida a favorecer la interculturalidad multilingiie
y multicultural, apoyada en un enfoque multidisciplinario donde se integra didactica,
antropologia y lingiiistica, se fundamenta en el respeto por la diversidad cultural,
incluida la cultura dominante, asi como en una actitud de apertura hacia la diferencia.
Todo ello demanda, claro est4, la objetivizacion y la lucha contra los estereotipos que
actian como mecanismo de defensa etnocentrista, casi inevitables, de pertenencia

cultural.

En consecuencia, al asumir el concepto de mediacion cultural, centramos nuestra
atencion sobre los roles y posturas de los interlocutores participes en una
comunicacion intercultural, en relacion con el tema de la identidad. De alli, podemos
establecer que los intercambios lingliisticos en contexto escolar estan asociado a una
comunicacion intercultural en la adquisicion de competencias pude desarrollarse en
la medida en que el aprendizaje forme parte de un proyecto educativo que involucre
lengua y cultura, tanto la lengua materna como segunda lengua ellos asegurarian, de
hecho, una apropiacion de los mecanismo de mediacion intercultural necesarios para

favorecerla.

Actualmente existe la necesidad de proporcionar a la Primera Infancia Pume, una

educacion que ademas de intercultural fuese también bilingiie. De esta manera es
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claro, que la escuela como institucion de encuentro de las culturas diversas es
imprescindible, como también lo era la ensefianza del castellano como segunda
lengua. Siendo este ultimo aspecto, por lo demas, el motivo principal que influye en

las familias indigenas para enviar a sus hijos a la escuela.

Perspectivas

Al final del recorrido, alrededor del tema los ritos de pasos, interculturalidad en la
educacion inicial mediante la incorporacion de la lengua castellana durante la primera
infancia en el contexto cultural, conformado por grupos de nifios pertenecientes a las
etnias indigenas Pumé, es necesario dar una mirada a los resultados desde diferentes
perspectivas, primeramente desde las ciencias sociales, antropologica y, tercera pero
no de menor importancia, la politica. Se trata asi de definir lo que se ha aprendido

sobre las poblaciones Pumé y, més aun, ver como este saber puede ser utilizado.

Evidentemente, la utilizacién de un saber para la accion no se produce en el vacio,
sino en el marco de una postura especifica, aunque fuera implicita. Asi, para los
participantes en la tesis Doctoral : VIVENCIAR LOS RITOS DE PASOS,
INTERCULTURALIDAD EN LA EDUCACION INICIAL MEDIANTE LA
INCORPORACION DE LA LENGUA CASTELLANA DURANTE LA
PRIMERA INFANCIA EN EL CONTEXTO CULTURAL, CONFORMADO
POR GRUPOS DE NINOS PERTENECIENTES A LAS ETNIAS INDIGENAS
PUME, , el presupuesto que ha impulsado el trabajo ha sido unicamente contribuir al

mejoramiento de la vida de los nifios y nifias indigena Pumé y, de manera mas
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general, al afianzamiento de las identidades étnicas. Esta premisa nada se debe a
concepciones puristas, para las cuales los pueblos indigenas deben mantenerse
incontaminados, como si fuera posible quedarse inméviles en el tiempo, sino que
deriva de la conclusion que (a) las culturas son dindmicas y que (b) las identidades
étnicas funcionan como dispositivo de atribucion de valor y referentes de la accion

sobre el mundo.

De alli que solamente unas identidades estables y homogéneas son la garantia de
una accion cultural consiente y articulada. Consecuentemente, el reforzamiento de las
identidades priva sobre las formas culturales y determina su destino. Por esto, el
interés hacia vivenciar los ritos de pasos, interculturalidad en la educacién inicial
mediante la incorporacion de la lengua castellana durante la primera infancia Pume,
estd determinado por la necesidad de afianzamiento de las identidades, precisamente
por el hecho que es durante los primeros afos de vida de los nifios y de las nifias que
la identidad étnica se estructura, sirviendo posteriormente como referente para la

asuncion de roles en la sociedad de pertenencia.

En el caso de sociedades con contactos permanentes con otras, la identidad étnica
se articula con sistemas mas amplios de identificacion, constituyéndose asi horizontes
cada vez mas amplios de anclajes ideoldgicos y culturales. Es precisamente este el
proceso de formacion de macroidentidades en los sistemas de relaciones interétnicas
con base regional. En este caso, ser Pumé, no obstaculiza la posibilidad de ser
Apurefio, asi como no dificulta la identificaciébn nacional. Sin embargo, estos

procesos no estan determinados por relaciones equilibradas entre partes con igual
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fuerza, sobre todo cuando se trata de la relacion con la sociedad nacional no indigena,
que constituye en el caso de Venezuela la mayoria de la poblacion. Se produce, en
este ultimo caso, una «presion» cultural permanente sobre las sociedades indigenas, la
que los obliga a trasformaciones culturales no libremente elegidas, amén de
descalificar automaticamente las identidades étnicas indigenas. Pero, el problema es
mas grave aun, ya que, junto con la automatica erosion cultural y étnica debida al
contacto permanente, ha habido una intencioén explicita y calculada por parte de las
agencias publicas y privada del estado nacional por transculturizar a los pueblos
indigenas y trastornar las bases sustanciales de su identidad, a partir de
consideraciones ideoldgica derivadas de concepciones evolucionistas, donde el

modelo a seguir ha sido el occidental.

Asi, el valor de «estar en el mundo» no estaria sustentado por el modo de vida de
cada pueblo indigena sino en su progresiva adhesion a la cultura occidental local. Los
instrumentos utilizados para alcanzar ese cometido han sido multiples a lo largo de la
historia de la conquista de los pueblos indigenas americanos, sobresaliendo
precisamente las dirigidas hacia la primera infancia indigena, a partir de la conclusion
que las identidades de los adultos son dificiles de modificar y mas provechosa es la
accion sobre los individuos en fase formativa, es decir, los nifios y nifias. De alli la
accion misionera de los internados y, mdas aun, la accion de la escuela formal,

verdadero dispositivo de transculturacion cultural y étnico.

De esta manera, en la medida en que las pautas de crianza son modificadas, se

transforma también la identidad y vivencia cultural de los futuros adultos. A partir de
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los datos recabados, podemos afirmar que los pueblos indigenas se han resistido a
estas trasformaciones, tanto que lo mds importante de esta tesis doctoral es que
persisten todavia como sistemas fuertes de enculturacién y socializacion, lo que deja
entrever, aunque con las modificaciones que ha sido posible observar, que las
identidades étnicas se mantendran fuerte por lo menos hasta que los nifios actuales se
vuelvan adultos. Por otro lado, esas modificaciones, en la medida en que son
sustentadas por acciones prolongadas mas fuertes y profundas por parte de grupos no
indigenas, pueden llegar a socavar progresivamente las bases estructurales de
produccion de la identidad y de la cultura local. Por esto, la necesidad de neutralizar
esa practicas etnocidas con otras de signo contrario, con la finalidad de contrarrestar
el deterioro de los sistemas indigenas de enculturacion y su progresiva puesta en

Crisis.

Los sujetos principales de estas acciones culturales, pero con explicito trasfondo
politico, son y deben ser los mismos indigenas, organizados étnicamente, ya que es su
propio futuro el que esta en juego. En este sentido, no siempre las organizaciones
indigenas han tenido conciencia de los procesos culturales que involucran a los nifios
y nifias, tanto que de manera indiscriminada se reclama por la presencia de la escuela
occidental, sin una paralela presion para que los programas y contenidos que alli se

imparten sean mas coherentes con el horizonte cultural del nifio, nifia Pumé.

Preocupados, justamente, por la defensa de las tierras y la necesidad de mayores
espacios politicos, muchas veces dejan en segundo plano las necesidades culturales

de los nifios y niflas y esto no es de extraiar, sobre todo si consideramos que la
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formacion de las nuevas generaciones en todas las sociedades se realiza a través de
procesos en gran partes automaticos, ya que cualquier cultura opaca los mecanismos
principales de su reproduccion. De alli que la introduccidon paulatina de nuevos
sistemas formativos y educativos no siempre es percibida como peligrosa,

naturalizdndose su superposicion a las practicas tradicionales.

Sin embargo, hay momentos en la historia de todos los pueblos que es necesario
estar conscientes de esos mecanismos y tomar acciones politicas para su
mantenimiento y trasformacion, coherentemente con el proyecto cultural propio de
cada sociedad. En esto sentido, recordando Guillermo Bonfil Batalla, el problema no
estriba en la introduccion de nuevos elementos culturales en el conjunto de practicas e
ideas alrededor de la infancia, sino en el control cultural sobre ellos: «La puesta en
juego de los elementos culturales necesarios para cualquier accion exige capacidad de
decision sobre ellos. Ahora bien, las formas en que se toman las decisiones varian
dentro de un espectro muy amplio, no sélo de un grupo a otro sino en el interior de

. , . . . 136
cualquiera de ellos, segtn el nivel de las acciones consideradasy.

Precisamente, es en el interior de cada familia y en la vida cotidiana, alli donde las
pautas de crianza tienen su cabal realizacion, que se necesita tener conciencia de las
consecuencias, inmediatas y de largo alcance, que cada nueva practica acarrea y, por
ende, la toma de decisiones conscientes orientadas a la reproduccion propulsiva de las
culturas locales. Sin embargo, pensamos que les toca también a las instituciones del
estado asumir su responsabilidad en dar respuesta a las necesidades de los pueblos

indigenas, sobre todo en consideracion del mandato que la Constitucion Nacional les
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encomienda, una vez reconocida la caracterizacion multiétnica del estado

Venezolano.

Dos son los marcos de la accion publica dentro del los cuales hay que desarrollar
nuevas actitudes politicas: el papel que los mismos indigenas deben asumir y los
contenidos esenciales de cada accion politica, tanto cuando se trata de la salud, como
en el caso de las nuevas instituciones creadas para transmitir contenidos culturales a
los nifios y nifias, las que proliferan sin el control directo y explicito de las
comunidades indigenas. Sobre el papel que deben desempeiar los mismos indigenas,
es evidente que continlla en gran parte la practica de confiar en «expertos» y
«funcionarios» no indigenas la elaboracion de politicas dirigidas a los pueblos

indigenas.

Aqui no se trata de descalificar saberes y experticias ni tampoco atribuir
automaticamente capacidad y saber por simple pertenencia étnica, sino asumir de
antemano que (a) los politicos y expertos en temas indigenas, incluyendo a los
investigadores de las ciencias sociales, antropélogos, provienen generalmente de la
sociedad no indigena nacional, la misma que ha producido y mantiene una actitud
despectiva hacia los pueblos indigenas, a la cual han sido evidentemente
enculturados. No siempre la buena voluntad es suficiente para superar estos prejuicios
y, en los mejores de los casos, lo que se producen son actitudes paternalistas, aunque
disfrazadas de ideologias liberacionistas. Por otro lado, (b) los indigenas quieren ser

sujetos activos de su misma historia, de alli su lucha para participar directamente en
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la elaboracion de las politicas que atafien a sus pueblos y, mas alld de ellos, a la

misma nacion venezolana, de la cual son miembros de hecho y derecho.

Por lo que se refiere a los programas de la educacion escolar, definidos
generalmente por el estado, su indigenizacion implica antes que nada el
reconocimiento de la riqueza cultural de los contenidos indigenas y la necesidad de
darles el lugar que merecen, aunque claramente correlatos y articulados con los
contenidos de la cultura occidental local de la cual, volente o no volente, no es posible
ya sacarse afuera. Es el caso, por ejemplo, del uso y valorizacién de las lenguas
indigenas, ese aspecto fundamental del mantenimiento de las identidades étnicas: hay
que alfabetizar, si esto es lo que se quiere, primeramente en la lengua indigena local,
para después pasar, a partir precisamente de una base estructural ya establecida, a la
alfabetizacion en otras lenguas. El contrario implica dramaticamente la puesta en
crisis definitiva, en el tiempo de una generacion, de la lengua de baja valoracion

social y su répida desaparicion.

Sobresale, en este contexto, el problema de la transmision del saber, por la
desvalorizaciéon no solo de los contenidos de cada cultura indigena, sino de su mismo
método de transmision, la oralidad. Ha sido suficientemente estudiado el contraste
entre oralidad y escritura, sobre todo cuando en el contacto mas o menos violento
entre sociedades indigenas y sociedades no indigenas, se introduce la escuela como

espacio de transmision de contenidos a través de la escritura.
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Es evidente que, en el mundo occidental, los contenidos culturales son trasmitidos
tanto oralmente como a través de la escritura, sin embargo se ha sobrecargado el valor
de esta ultima, tanto que se utiliza como criterio para definir la «modernidad» de un
pueblo. De esta manera, «estar en el libro» se vuelve la fuente del valor,
desechandose otras formas de transmision de saberes, precisamente aquellas que

permiten la produccién y circulacion de saberes miticos, los que fundan la ritualidad.

Y, definitivamente, la solucidon no estriba en la trascripcion de estos saberes, ya
que su «funcionamiento» se apoya precisamente en la transmision oral. Un mito
escrito es una historia muerta, un puro relato, una fabula. Por otro lado, reflexionando
la necesidad de la escritura para los ambitos de existencia relacionados con el mundo
occidental. De alli, antes que nada, la necesidad de reforzar la transmision oral de los
saberes culturales, relativizandola a su propio d&mbito, lo mismo que la transmision de
saberes a través de la escritura, en dmbitos diferentes. Entre estos dos «lugares» es
posible construir un tercer espacio de intercambio, que bien puede ser representado

137).
) «lo que en

por la escuela. Como escriben Ingrid Jung y Luis Enrique Lépez, ¢
suma se propone es ir a la busqueda de didlogo y complementariedad entre las
manifestaciones verbales propias de las sociedades indigenas y de aquellas mas
caracteristicas de las sociedades urbanas y occidentalizadas de hoy, de manera que las
primeras revaloricen sus formas verbales y no verbales de significar y se apropien de

_ _ o < 137).
herramientas que, como la escritura, pueden contribuir también a su desarrollo» 7

Por todo esto, es necesario elaborar a la mayor brevedad nuevas estrategias

dirigidas al reforzamiento de las pautas culturales de crianza a través de los ritos de
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paso de la comunidad Pumé, de manera general, hacer participe a los padres y madres
sobre la importancia que tiene este periodo de la vida de los individuos para su futuro

de adultos integrados en su comunidad y reproductores y hacedores de cultura.

No se trata, como a veces se pretende, de ir a ensefiar a los padres como deben
cuidar a sus hijos, ya que en este caso generalmente lo que se hace es imponer
modelos fordneos, sino producir espacios de discusion donde grupos de familias y la
misma comunidad en su totalidad pueden analizar la situaciéon de los nifios y,
particularmente, la manera y los contenidos con los cuales se forman, con miras al
mantenimiento dinamico de los patrones culturales y étnicos locales. En estas
actividades un papel preponderante debe ser asumido por los ancianos, quienes por
experiencia y saber pueden orientar a los padres y madres mas jovenes, sobre todo
aquellos que han sido expuestos mas que otros a la influencia de la cultura occidental.
No se trata, como hemos intentado resaltar, de rechazar todo lo que viene del mundo
criollo, sino producir las herramientas para que cada grupo y pueblo pueda estar
conscientes de las consecuencias y, de alli, tomar decisiones sobre cuales elementos

quieren o no incorporar y cuales rechazar.

Otro papel relevante puede ser desempenado por los maestros, sobre todo en lo que
refiere al estudio de las consecuencias de la introduccion de nuevos modelos de
formacion de los nifios y nifias. Sin embargo, al mismo tiempo que estas figuras son
las mas aptas para asumir un papel de «mediadores culturales», por manejar
suficientes codigos expresivos de la cultura local y de la cultura foranea, son también

las mas expuestas a la desculturacion compulsiva, transformandose facilmente en
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agentes de la penetracion de nuevos modelos. Por esto, una atencion particular debe
ser prestada a la formacion de los maestros, tanto durante su entrenamiento inicial
como a los largo de su desempefio, con cursos y talleres especialmente dedicados al

desarrollo infantil y su relacioén con la cultura local.

Aunque muchos maestros estdn suficientemente consientes de los problemas que
los nifios y nifias enfrentan, no siempre consiguen desarrollar una organizacion propia
para gestionar autdbnomamente la creacion de estos espacios formativos. Por esto, un
papel importante debe ser asumido, antes que nada, por las diferentes «Zonas
Educativas», donde hay cada vez mds indigenas que asumen la gestion de la

educacion formal en areas indigenas del pais.

En segundo lugar, las organizaciones indigenas intra-étnicas y regionales deben
ampliar cada vez mas el radio de su accidn, interesandose precisamente por los
problemas étnicos que puede generar la introduccion indiscriminada de contenidos y
valores foraneos. Esta 1ltima indicaciébn es particularmente importante si
consideramos que cada vez mads las alcaldias en territorios indigenas son asumidas
por miembros de esas organizaciones €tnicas, consiguiendo asi un poder inédito en la
historia de los pueblos indigenas que, se espera, utilicen a favor del reforzamiento de

las culturas indigenas locales.

La formacién étnicamente orientada de los maestros es particularmente importante
sobre todo para su desempeino profesional, en consideracion del papel que la escuela

ha asumido en la formacion y educacion de los nifios y nifias Pumé. En este caso, el
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respaldo juridico existe desde afios y tedricamente todas las escuelas indigenas

deberian aplicar un régimen de ensefnanza bilingiie e intercultural.

En la préactica, como ya hemos visto, cada maestro termina quedandose solo con la
tarea de indigenizar un poco los contenidos de los programas ministeriales y
mezclando la lengua indigena local y el castellano en sus clases. Por esto, hay que
reforzar los espacios formativos que en algunas regiones del pais se han producidos
para formar a los maestros indigenas, como es el caso en Puerto Ayacucho del
Programa «Educacion Bilingiie Intercultural», como mencién de la carrera de la
Universidad Pedagdgica Experimental Libertador (UPEL) Macaro, dirigido
especialmente a los maestros indigenas. La extension de esta experiencia a otras
regiones con poblacién indigena es de fundamental importancia para la trasformacion
de las escuelas indigenas. De la misma manera, hay que citar los Programas de
Educacion Intercultural Bilingiie de algunas Zonas Educativas, aunque a veces sus

responsables no tienen recursos suficientes para realizar las actividades programadas.

El caso de la educacion inicial, necesita una atencion particular, ya que interesen a
nifios y nifias en edad temprana, substituyéndose en gran parte a la familia como
institucion socializante y enculturante. El Preescolar, se trata de un espacio novedoso
para las sociedades indigenas, donde la transmision de saberes y la formacion se
realizan a través de los maestros, rompiendo asi con los métodos indigenas. Las
consecuencias, no necesariamente negativas, podrian inferir que tendran recaidas
importantes en la estructuracion de la socializacion de los nifios y nifias Pumé,

generalizando las relaciones que tienen actualmente sobre todo una definicion
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parental y clanica. De la misma manera, las relaciones de género pueden verse
afectadas, sobre todo considerando que en la sociedad Pumé la separacion entre nifios

y nifias es bien temprana.

Evidentemente, no se trata simplemente de sustituir los juguetes occidentales con
juguetes tradicionales, sino elaborar un sistema pedagdgico que, reproduciendo las
reglas mas importantes de la cultura local, minimice el efecto indiscriminado de
practicas foraneas. En este sentido, es necesario poner en practica los principios de
una pedagogia y didéctica intercultural, pero siempre sobre las bases reforzadas de las

practicas culturales propias.

Para la sintesis de esta tesis, en consideracion del tipo de recorrido metodolégico
que se eligid, el analisis, vale solamente como primera aproximacion desde la
experticia que nos atafie que, sin embargo, no tiene valor de sintesis generales sino de
aproximacion a una realidad compleja y dindmica que necesita ser tamizada tanto por
otras miradas profesionales como por las de los mismos actores con quien se ha
interaccionados durante la realizacion del estudio. Por esto, se puede afirmar que la
etnografia de la vivencia de los ritos de pasos, interculturalidad en la educacion
inicial mediante la incorporacion de la lengua castellana durante la primera infancia
Pume, donde su interpretacion deben considerarse como el resultado de la interaccion
entre nuestro interés, preocupado por la situaciéon de la infancia indigena, y la
necesidad enunciada por los mismos actores indigenas de mantener su saber y

expresar su verdad, dentro de un marco social diferenciado que incluye la precariedad
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pero también la fortaleza de una historia de resistencia y de produccion y

reproduccion de sus formas culturales.

De esta manera, no se trata de continuar historiando o etnografiando las culturas
indigenas con fines académicos o, peor, museisticos, sino delimitar un espacio
creativo de intercambio que permita superar o, por lo menos, disminuir la fuerza que
la mirada académica tiene en la determinacion de las realidades ajenas. De lo que se
trata, al fin y al cabo, es de tomar una postura explicitamente politica y, como sujetos,
confrontarse con otros sujetos, conscientes de las relaciones de poder que esto
implica, a partir de los cuales cada uno toma la postura que es mas acorde con su

historia y su sensibilidad.

En este sentido, el saber producido en el encuentro entre investigadores y actores
sociales se trasforma en un medio que puede ser utilizado en diferentes direcciones,
segun lo que la dinamica y las elecciones personales pueden indicar. Por esto, se trata
de recorrer un camino, no solamente como aliados de los pueblos indigenas Pumé, lo
que en definitiva mantiene la diferencia, sino como actores que asumen su
responsabilidad historica, ya que estamos convencidos que el «problema indigena» es
también nuestro problema porque se debe considerar que es la salvaguarda de la
diferencia la que permite también el despliegue de nuestra identidad. Pero, el
problema, es precisamente como mantener la diferencia sin trasformarla en

desigualdad.
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