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Prólogo / Prefácio  
 
 

Investigando nuestro ser, para saber estar 

 

La investigación de los saberes indígenas ofrece una 
gama de posibilidades tan diversas que da cuenta de una 
realidad compleja sobre la que se hace referencia de una u 
otra manera, y siempre  -se puede sospechar-  algo de verdad 
se está diciendo y avanzando. Los saberes ancestrales de los 
pueblos indígenas, más los saberes tocados por saberes 
coloniales, y aquellos que han sido tan mixturados que ya no 
es posible diferenciar los unos de los otros, posibilitan 
investigaciones igualmente desde uno y otro horizonte de 
comprensión de los investigadores, multiplicando también las 
posibilidades de resultados a los que se pueda llegar, incluso 
teniendo parámetros rigurosos y muy serios para adelantar 
trabajo de campo. Algo de esta complejidad será lo que 
evidenciemos en los textos que acá se nos presentan, 
naturalmente desde ese fondo claro-oscuro desde el que se 
piensa, de antemano, cada una de las investigaciones 
avanzadas en las que nunca tendremos un punto final y 
taxativo.  

Por esta razón, vale la pena detenerse a pensar que 
antes de toda investigación ya se encuentran, ahí, 
precisamente esos saberes: tanto los saberes no-puros, nunca-
puros, de los indígenas, como los saberes siempre-mestizos, 
sesgadamente-interculturales de los investigadores, y ambos 
dependientes de su propia geocultura ocultamente nutrida 
por también una diversidad de saberes antiguos y actuales de 
los que normalmente no se es consciente. Vale la pena, 
entonces, mirarnos òa nosotros mismosó (como sujetos de 
nuestra propia historia) indagando ese suelo desde el que 
estamos parados para ex-poner alguna evidencia de esa 
oscuridad que no podemos ver deslumbrados por la luz de lo 
que creemos tener tan claro y que no nos permitimos 
cuestionar. Tal vez nunca dejen de heder esta clase de 
actitudes en nuestros escritos que siempre queremos 
presentar límpidos y transparentes, totalmente justificados. 
Pero es que no nos hemos dado cuenta que precisamente ese 
afán de justificación, tan bien justificado por Occidente, está 
atravesando hoy día también la investigación sobre saberes 
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ancestrales. Observación nada nueva ésta, pero a la que 
siempre hay que estar atentos cuando damos un paso en cada 
una de nuestras investigaciones. Que la bata blanca del 
investigador no vaya a ser por la pureza de este òcoloró, sino 
por la constitución polícroma de este no-color, es decir por su 
no-pureza, por su hedor, para usar este concepto que tanto 
fascinó a un serio y verdadeante investigador de la América 
profunda como lo fuera Rodolfo Kusch.  

Resulta mejor hundirse en el fango, untarse de pueblo 
(o en este caso, de indígena). La interculturalidad siempre que 
se hace teórica pierde mucho de su esencia intercultural: se 
tiñe de pulcritud, empieza a justificarse a sí misma, y así ya no 
es tan intercultural. Cuando el investigador comienza a 
comprender la sabiduría indíge na en sus raíces ancestrales 
también comienza a perder el interés de las justificaciones, 
sobre todo de esas argumentaciones de tinte silogístico en el 
que la racionalidad se impone como única manera de 
comprender el mundo, como única forma de poder expresar 
conocimiento científico. Mejor se es, y se guarda silencio ante 
posturas que exijan dejar de lado la presentación de saberes 
cualitativa y cuantitativamente expuestos. Aunque puedan ser 
válidos también, hay tradiciones epistemológicas que se 
explican desde la magia, el mito, la fe, o lo sagrado, y éstas 
tienen su metodología apropiada de comprenderse y de 
mostrarse (no demostrarse). La conversación, como aquella 
que se va dando espontáneamente en el mambeo, es una 
forma de saber, y de aprender; y no necesita papers. Y 
también deberíamos aprenderla en medio de la academia 
universitaria, si quisiéramos dar cuenta de procesos de 
investigación de-coloniales y que dan cuenta de otras formas 
de comprensión del conocimiento, de la verdad, de lo que es 
(el ser). 

El ser de las cosas, la verdad de nuestra historia, la 
esencia de la realidad plena, es el propósito por alcanzar en 
toda investigación. Pero ello es inalcanzable solamente 
investigado con métodos cuantificables, debidamente 
argumentados (dentro de una racionalidad epistemológica 
que subvalora determinados saberes no avalados 
científicamente), ratiocéntricos. Así que antes a iniciar 
cualquier investigación sobre saberes indígenas, sobre 
sabidurías ancestrales, es necesario perder el miedo a indagar 
la verdad por medio de metodologías disidentes de la que se 
considera verdad cient²fica, porque esta òverdadó no es toda 
la verdad ni es la única verdad: ella sólo hace parte de la 
verdad íntegra, es un pequeño tratado de la verdad ontológica 
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y existencialmente vivenciada, pero que deja por fuera gran 
parte del ser de las cosas, de la historia, de la realidad. Al 
aprecio por la verdad íntegra resulta una actitud claroscura en 
la que no solamente se ciñe el investigador, el estudiante, o el 
aprendiente, a un tipo de conocimientos predeterminados por 
prejuicios de una racionalidad impuesta de antemano y de la 
que, vale insistir, normalmente uno no se da cuenta, y por eso 
ella misma no da cuentas, ni siquiera ofrece òsusó 
justificaciones. De la mano del pensamiento indígena va uno 
dándose cuenta de estas aporías y se comienza la liberación de 
procedimientos y metodologías que alguna cultura quiera 
imponer ególatramente con ínfulas de validez universal.  

La identidad de los pueblos indígenas no puede 
perderse, entonces, ni en la universalidad predicada por los 
defensores de la globalización, ni en las distintas 
nacionalidades en que ha venido configurándose el mapa 
geográfico con que la racionalidad política ha impuesto sus 
condicionamientos económicos, sociales y culturales. Y con 
esto no se quiere defender una tal pureza identitaria indígena 
ni mucho menos se quiere expresar una tal monoculturalidad 
de tipo ancestral, como si entre los pueblos indígenas jamás se 
hubieran dado a su vez también procesos de integración social 
y genética en los que la interculturalidad se evidencia 
existencialmente. Pero es innegable que, más allá de una 
racionalidad que coloniza desde unos presupuestos 
biopolíticos claramente engañosos, se da en las comunidades 
indígenas o en los pueblos mestizos la identidad propia de 
todo ser (individual o social) constitutiva de su estar en el 
mundo y de las posibilidades que le son más propias. Por 
esto, vale la pena siempre reiniciar el camino de 
investigaciones que nos aproximen más a dicha identidad, 
que nos lleven a asumir nuestra realidad en su diversidad 
enriquecedora, que nos posibiliten comprender nuestro ser 
existencialmente para dar cuenta de lo que somos desde la 
verdad en que hemos estado siendo. 

Indudablemente, a causa de los procesos de 
colonización es que nuestra expresión no deja de tener los 
vacíos que naturalmente se evidencian, pero esto no debe 
amilanarnos; al contrario, poniendo los pies sobre esta tierra 
ya de antemano colonizada, volvemos la mirada a las 
divinidades ancestrales que nos señalan otros saberes que 
inicialmente nos parecen oscuros, y hundiéndonos en su 
comprensión, empezamos a hallar una cierta claridad que nos 
abre nuevos horizontes y, como ya se dijo, nos posibilita 
asumir la oscuridad con que también cierta racionalidad nos 
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ha enseñado a menospreciar, pero que ontológicamente ofrece 
el sentido de fondo, profundo, desde el cual se nutre esta 
forma de ser con la que nos identifican a los latinoamericanos 
y de la que ya estamos apropiándonos en este nuevo 
amanecer de la historia. Continuaremos, pues, paso a paso, 
avanzando en el estudio de nuestros aconteceres, aplicando 
diversidad de miradas y escuchas, sentipensando nuestras 
experiencias de vida, y proyectando las posibilidades en que 
humana y espiritualmente nos realizamos: como somos y 
como estamos, nuestro estar-siendo en América Latina. 
Les invitamos a leer este trabajo colectivo, que ahonda en las 
reflexiones vertidas en estas líneas, y amplía la discusión a 
otros campos, sitios y paradigmas. 

 
Juan Cepeda H., Grupo de Investigación Tlamatinime 
sobre Ontología Latinoamericana, Universidad Santo 
Tomás, Colombia, Abril de 2016 
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Presentación / Apresentação 
 

Originarios, contexto actual y descolonización 

 

La llamada òconquista de Am®ricaó signific· un 
cambio brusco en los conceptos y en las bases materiales de la 
Europa de entonces. Del siglo XVI al presente ello iba a 
expresarse en el fortalecimiento de la sociedad occidental, y 
en desmedro de los pueblos originarios del continente.  

En toda América, la situación de los pueblos 
indígenas fue abyecta, por causa de ese colonialismo. La 
relación entre Europa y América prefiguró lo que después 
sería la relación colonizadora de ese continente con el resto 
del mundo. Se reprodujeron la explotación económica, la 
exacción de sus riquezas, la esclavitud de sus moradores 
originarios y la destrucción de sus culturas. Lo que en 
América la península Ibérica anticipó, fue después regla 
general en África, Asía y Oceanía. 

Sin embargo, a mediados del siglo XX el mundo 
contempló el fenómeno de la descolonización. Uno a uno, esos 
pueblos subyugados se fueron liberando, creando sus 
repúblicas. Y viene la pregunta, ¿por qué no hubo 
descolonización de los primeros colonizados, los pueblos 
originarios de las Américas? 

En las Américas, púdicamente se evita hablar de 
descolonización, pues ello refiere inexorablemente a la 
situación de los pueblos originarios.  En general, cuando 
alguien describe o analiza la creación de las nuevas 
rep¼blicas, generalmente utiliza el concepto de òguerra de la 
independenciaó. Sin embargo, esas independencias fueron 
efectivamente un proceso descolonizador, pues quitaron el 
poder a las potencias coloniales en el continente. Sin embargo, 
no implicaron que ese poder regrese a los originalmente 
colonizados. 

Los procesos de independencia en el continente 
significaron la ruptura de los hijos de los colonizadores hacia 
el orden impuesto por sus padres. En ese proceso, el 
originario continuó supeditado a un poder extraño. Es común 
afirmar que la situación del poblador originario dura nte la 
República, fue frecuentemente peor que cuando la Colonia 
Ibérica.  El criollo proyectó su nueva organización sobre las 
mismas bases expoliadoras e ilegítimas que sus ancestros. 
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A lo largo del desarrollo de la forma republicana, el 
criollo enmascaró la mala conciencia de saberse ilegítimo 
respecto al originario, asumiendo dos formas: Frecuentemente 
fue la negación dela condición humana del colonizado, para 
así obviar la consideración de los derechos de esa población.  
Y, esporádicamente, la sobrevaloración de la identidad del 
oprimido, otorgándole una naturaleza romántica, 
supuestamente superior a la barbarie del criollo, pero que en 
definitiva era también otras formas de negar su condición 
humana y escatimar también los derechos del originario. 

En ese trance surgieron los denominativos para 
identificar al colonizado. El colonizador bautizó al humano 
para deshumanizarlo: indio e indígena. En general prefirió 
llamarlo frecuentemente de manera despectiva y, por lo 
común, como le venía la gana, y no como esos pueblos se 
denominaban ellos mismos. Araucano en vez de mapuche, 
por ejemplo. 

Pero, ¿por qué la deshumanización colonial se 
prolongas de manera tan inicua en el continente, mientras que 
en los otros se produjo la descolonización estatal?  

Frecuentemente la descolonización histórica surgió de 
la contradicción entre un pueblo colonizado y un colonizador 
identificado con la Metrópoli.  En la medida que el 
colonizador era el extranjero, vinculado a otro continente no 
solo por su origen, sino por el flujo ev idente de sus relaciones 
económicas y sociales, el antagonismo descolonizador era 
claro y evidente. Era una lucha entre lo local y lo exógeno.  

Uno de los procesos descolonizadores más preclaros, 
el de Argelia, ilustra mejor esa realidad.  En ese país la 
revuelta árabe se la hizo justo cuando la contradicción 
histórica entre  el colonizador extranjero y el nativo 
colonizado estaba en trance de modificarse por la irrupción de 
un tercero en conflicto: el hijo del colonizador que se sentía 
cada vez con mayor identidad local y con menos dependencia 
de la patria de sus padres.  Ese tercer elemento fueron los 
llamados òpies negrosó. 

La revuelta árabe llegó justo en el momento en que los 
pies negros comenzaban a rechazar el orden colonial de sus 
padres en provecho propio suyo.  La lucha de independencia 
argelina fue contra dos frentes: el colonial de la metrópoli y el 
local de los hijos de los colonizadores, que buscaban su propia 
independencia. Finalmente, irónicamente, el poder contestado 
de la metrópoli cedió en favor de los originarios, en desmedro 
de sus propios engendros. 
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Los intentos más nítidos de descolonización de los 
pueblos originarios en las Américas en el siglo XVIII cuando 
se vieron las más grandes gestas en ese sentido, las de Tupac 
Amaru y de Tupak K atari, por ejemplo, vivieron un tiempo 
adverso para sus objetivos. Las ideas de la ilustración eran 
más proclives de favorecer al criollo que al originario. Sólo 
posteriormente se dieron nuevas formas de pensamiento que 
sostendrán las luchas anticoloniales. El liberalismo y 
particularmente el marxismo fueron de gran apoyo para los 
movimientos de liberación. En el caso de este último menos 
por la posición favorable a la descolonización de los marxistas 
de las metrópolis, que sabemos no fue así, que por el peso 
internacional de los países del llamado campo socialista, que 
por razones de estrategia anti imperialista fueron aliados 
objetivos de  los movimientos de descolonización. 

De igual manera, el elemento humano de los pueblos 
colonizados que podía tener acceso al conocimiento general 
de la época, era desmesuradamente menor en el siglo XVIII 
que en el XX.  Y cuando indicamos conocimiento, señalamos 
poder. 

A pesar de esas condiciones adversas, los pueblos 
originarios de las Américas no fueron ni absorbidos ni,  en 
general, aniquilados.  Se dieron casos históricos en que 
pueblos locales sufrieron ese costo, en provecho de los Estado 
naciones que se consolidaban. Fue el caso de los pueblos en la 
misma Europa. Actualmente los occitanos y bretones, por solo 
dar unos ejemplos, son únicamente particularidades al 
interior de Francia y no proyectos políticos alternos de 
organización estatal y política. Sólo allí donde hubo fracaso en 
la estructuración del estado nación esas naciones primigenias 
son fuente de permanente desequilibrio, como el caso catalán 
en España. 

Evidentemente, la debilidad institucional de los 
actuales Estados de procedencia Ibérica en la América 
favoreció la permanencia de los pueblos originarios. Pero 
seguramente hay algo más. Esos pueblos parecen dotados de 
una vitalidad civilizacional que hace posible que resistan a los 
repetidos intentos de destrucción, en espera del momento de 
desplegar sus potencialidades.   

El esquema nacional en que se han estructurados las 
repúblicas está marcado en todos los casos por la exclusión 
que alterna intentos de asimilación de los pueblos originarios, 
ambos procesos como facetas de un mismo impulso para 
hacerlos desaparecer.  
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El primer reflejo de los pueblos originarios será, en 
consecuencia, la resistencia y la persistencia.  Sin embargo, ese 
reflejo no podrá manifestarse sino encuadrado en los criterios 
-incluso modas- de la sociedad criolla dominante. Como 
decíamos anteriormente, el subconsciente criollo parece 
marcado por la impronta colonial que hace que la 
aproximación al originario sea al mismo tiempo de curiosidad 
y de miedo.  Y esa particularidad será, también, repercutida 
por el originario, en especial en los instantes en que la lucha 
por sus derechos es más álgida. 

Cantonar al originario en espacios en los cuales sea 
posible controlarlo, ha sido una política empleada por el 
hispano primero y por el criollo después no solamente en el 
ámbito territorial -las reducciones-, sino también en el mental. 
Controlando la idea que el mismo originario tenga de él 
mismo, se impide que sea él mismo. 

Es por ello que lo que es el originario es tarea 
encomendada al criollo. Se lo definirá según las conveniencias 
y criterios del momento. En los inicios era el criterio religioso 
civilizador: ser un buen cristiano implicaba no ser  salvaje.  
Vendrán luego criterios vinculados a la ilustración, al 
liberalismo, al socialismo, al humanismo, al posmodernismo. 
Todos ellos funcionales a los intereses de la colonización 
interna. El colonizado no puede definirse él mismo, porque 
cuando lo hace es el inicio de la liberación.  

Definirse a sí mismo implica no solamente poseer una 
cultura propia, una identidad independiente. Ello es la 
materia prima de la identidad. Lo más precioso es la manera 
como esa identidad se estructura en su identificación, porque 
ello le permitirá o no poder administrarla, siendo este hecho el 
característico de la autonomía. 

Según las épocas, el indígena se definía según los 
imperativos de la sociedad dominante. Pero, siguiendo ese 
juego, el originario era cada vez más dependiente y ajeno a sí 
mismo. La forma contemporánea cómo la sociedad criolla 
identifica al originario es según las pautas del 
posmodernismo: exacerbación identitaria y culto por lo 
diferente.  De la misma manera cómo sucedió anteriormente, 
esa òidentidadó falsa s·lo sirve para afinar el impedimento al 
indígena de ser él mismo. 

Esta forma actual de definir al originario lo aleja de la 
posesión de los instrumentos de poder. Sin embargo, es 
actualmente cuando la descolonización puede ser 
incuestionable.  Ahora, la posibilidad del indígena de conocer 
y apropiarse de ideas e instrumentos contemporáneos es 
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evidente. Ello, empero, no pude ser realizado si esas ideas e 
instrumentos son interpretados como ajenos a la 
òcosmovisi·nó originaria y por ello impertinentes para sus 
propósitos liberadores.  La primera tarea del originario, 
entonces, es arrojar al vertedero esa concepción posmoderna y 
culturalista y entender que su liberación es el dominio de lo 
actual como forma exigente de cualquier posible autonomía 
propi a. 

Esa liberación, posible en estos tiempos, sugiere 
conocimiento real, no ilusorio. Exige, al mismo tiempo, 
conceptualizar la descolonización en moldes propios y 
originales, sin necesidad de considerar el proceso 
descolonizador de la primera mitad del sig lo XX, tomándolo 
como modelo repetible. Con ello indicamos que la 
descolonización es tarea también de los miembros de las 
repúblicas criollas. En el caso de los países donde la mayoría 
es originaria, corresponde a estos retomar el impulso de 
consolidar el Estado nación integrado e integrado, en el 
convencimiento de que sus aportes civilizatorios se 
desplegarán únicamente en un contexto globalizante.  Ello no 
implica el exterminio del criollo, como tampoco la integración 
a su identidad, sino el esfuerzo como por finalmente hacer 
Nación rompiendo la parálisis institucional y de pensamiento 
intangible desde los tiempos de la colonización ibérica, sino 
reclamar el poder político como única manera de lograr 
objetivos comunes. 

En el caso de los países donde el originario es minoría 
demográfica, llevar adelante procesos de descentralización 
con verdaderas autonomías, concebidas éstas no como 
bantustáns progresista, sino como formas políticas integradas 
en el mundo y saberes contemporáneos. En ese contexto, los 
origi narios impregnarán su particularidad cultural, poniendo 
de pies lo que algunos criollos de buena voluntad tratan 
empecinadamente de ponerlo de cabeza. 

En este empeño ya hay indicios alentadores. Los 
avances y retrocesos de las últimas experiencias en Bolivia y 
en Ecuador son altamente ilustrativos. También, la cada vez 
mayor importancia del indígena urbano en todos los países 
del continente es un aspecto de primordial importancia.   
 

*   *   * 
 

Ahora, òSigamos profundizando y debatiendo en este libro, 
que invita a dialogaró. 
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Pedro Portugal Mollinedo , Periódico Pukara, La Paz, 
Bolivia , Abril de 2016 
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Introducción  / Introdução  

 
Creo que tenemos un problema 
en la actualidad que es 
necesario revisar: es la manera 
como se escribe la historia de 
nuestros pueblos, porque por 
ejemplo, en el caso de los 
Andes, los cronistas que 
escriben sobre lo que vieron 
acá, escriben desde los 
conceptos y los esquemas en los 
cuales ellos se han formado en 
esa época, y para ellos, 
digamos, su referente son los 
reyes, los súbditos1 
 
Ariruma Kowi  
Poeta Kichua-Otavalo 
Ecuador 

A riqueza dos povos indígenas 
está na territorialidade: cultura, 
tradições, espiritualidade, artes, 
línguas... uma rica cosmovisão2 

Eliane Potiguara 
Poeta indígena 

Brasil 

  

 
 

Los pueblos en América Latina, congregan hoy en día, 
un cumulo significativo y proyectual de experiencias de 
movilización, configuración de propuestas de vida, rescate de 
memoria y elaboración de planes de desarrollo alternativos a 
los generados por el capitalismo en el seno de los Estados 
nacionales latinoamericanos.  

En este sentido, en la última década, la idea de Zuma 
kauza o òBuen vivir ó, difundida desde el corazón del antiguo 
Tawantisuyu, hoy principalmente Bolivia plurinacional, ha 
sido una senda por la cual se ha caminado, discutido y/o 
enfrentado posiciones que divergen, y sobre la cual se ha 
vuelto la mirada a la historia  para definir los pilares de un 
nuevo paradigma de vida, en este caso, más vinculante y 
armónico con la naturaleza y sus elementos, y menos 
explotador, extraccionista y lucrativo. Desde el mundo 
andino, este òBuen vivir ó se proyecta a la comunidad desde 

                                                           
1 Canales, Pedro y Macaya, Patricio. El colonialismo nos enseñana a 
auto-despreciarrnos. Revista Norte Histórico. Nº 4. CEYHCSO. 2015. 
p. 108.  
2 Ver: http://www.elianepotiguara.org.br/  
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varios principios , entre los que destacan: bien hablar, bien 
pensar, bien aconsejar, bien comer, bien beber y buen caminar  
entre otros. En este sentido, el espacio clave en el cual estos 
principios  han de desplegarse es el ayllü , estructura de 
organización de los pueblos andinos, de carácter 
prehispánico, marcado por los principios de reciprocidad y 
redistribución . Este espacio hoy se resignifica y puede ser 
rural y también urbano, toda vez que los procesos de 
modernización de los estados nacionales ha pauperizado las 
economías locales, obligando  la emigración de sus habitantes. 

Asi como el mundo aymara ha puesto en la mesa este 
constructo andino, desde el mundo m apuche, en Wallmapu, 
al sur de Chile, el Küme mongen ha venido a ampliar las 
fronteras de esta discusión. Las autoridades tradicionales 
mapuche son los depositarios de esta base de vida. La o el 
machi es un dador de salud comunitario y a la  vez un guía 
espiritual de la población; él o ella es un nexo entre la esfera 
divina y la humanidad. El o la  machi es sinónimo de 
conocimiento y saber, kimün según los mapuche. El lonko o 
jefe/a comunitario  es el depositario del Admapu o leyes 
propias de los mapuche; estas directrices marcan la rectitud y 
el buen proceder de hombres y mujeres en contexto social y 
natural más amplio. Otra autoridad relevante es el Wewpife o 
narrador de las historias de comunidad. En este caso, esta 
autoridad , por medio del nütram o relatos históricos recuerda 
y proyecta la memoria histór ica de la comunidad y de los 
miembros que han salido òa trabajaró a las ciudades. En los 
Elwn o funerales, se despide a los difuntos y se reproducen 
relatos del pasado que cohesionan a la población y rescatan el 
mapudu ngün como lengua propia. Respecto de esta 
propuesta mapuche, la profesora Karen Tranamil Quintrel, de 
la zona de Rulomapu, al suroeste de Nueva Imperial, en la 
región de la Araucanía, sostiene que la pedagogía mapuche 
busca transformar a niños y niñas en kimche (persona sabia), 
kumeche (buena persona), newenche (persona con fuerza) y 
por sobre todo norche (persona correcta).  

En Brasil la situación no dista mucho de lo sucedido 
en los Andes y Wallmapu. El òBom vivir ó es una directriz que 
marca la ruta de vida de comunidades y tribus de la 
Amazonía. La discusión es amplia y compleja como en toda la 
región, no obstante, destacan con luces propias la poesía 
indígena. Un caso cercano es el de la antes citada Eliane 
Potiguara, o la pluma de Daniel Maduruk. En ambos casos, se 
relata la vida de sus pueblos, de sus ancestralidades y el peso 
específico del vínculo  con la naturaleza, la flora y la fauna, en 
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contextos de crisis, marcada por el avance de la modernidad 
hacia tierras indígenas. Se suma a esto, la visibilización  y 
espacios que los pueblos indígenas y sus representantes han 
ido ganando en la espera pública nacional. Un ejemplo 
reciente es el de la investigadora indígena Márcia Murã,  quien 
defendió su tesis doctoral en la Universidad de Sao Paulo, y 
en cuya comisión evaluadora estuvo otro representante 
indígena, el doctor Cazé Angatu Xukuru Tupinambá, ambos 
parapetados con ropas formales propias de sus pueblos. Ese 
cuadro fue considerado histórico en dicha universidad, pues 
no había sucedido algo similar antes en una casa de estudios 
con una larga historia formando profesionales en dicho país3. 

Históricamente, los pueblos indígenas, desde el arribo 
europeo a estos territorios, han sido parte de una realidad 
claramente colonial, sellada por la violencia física, psicológica, 
sexual, económica, entre otras. Para efectos de presentar una 
mirada temp oral de estos posesos, podemos dividir esta 
proposición en tiempos coloniales imperiales, tiempos 
coloniales republicanos y tiempos coloniales globalizados. En 
los tres casos, la construcción histórica indígena fue 
invisibilizada, manipulada y asimilada. Al reverso de este 
envoltorio , las sociedades hegemónicas no-indígenas, en 
discursividad y conductas frente a los colonizados, elaboraron 
por todos los medios disponibles, la Historia occidental oficial 
en territorio americano; todo esto a partir de òlas lucesó de las 
ciencias, la tecnología, la promesa de la modernidad en toda 
su expresión, el ciberespacio y un ritmo de vid a vertiginoso, 
bajo la marca del òtiempo realó, como unidad de diacron²a 
infinita, robótica y mercantil a la vez. 

Respectos de la historia colonial imperial, la  vertiente 
colonial hispánica y portug uesa fueron disimiles, no obstante 
su mirada y prefiguración del otro, es decir, del indígen a fue 
prácticamente la misma. Los dispositivos de control y 
explotación hacia los pueblos fue un arma que intentó 
preservar la mano de obra luego de una merma demográfica 
de las sociedades indígenas, dramática y dolorosa a la vez. 
Las tasas laborales y otros mecanismos como los òpueblos de 
indiosó, acrecentaron las horas de trabajo de las poblaciones 
locales, la desarticulación de las familias y la crisis de las 
identidades étnicas, toda vez que la imposición del 
cristianismo, el uso forzado de las lenguas coloniales y el 
despojo de los territorios en los cuales estas sociedades 

                                                           
3 Fecha de defensa doctoral: 05 mayo 2016. Univerasidad Sao Paulo. 
Brasil.  
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configuraron  sus marcos de existencia y vínculo  con el medio, 
ya no eran tales.  

En Paraguay, cuenta Bartolomé Meliá , la figura de 
Payé o líder espiritual en tre los Guaraní fue vital  en el proceso 
de resistencia llevado a cabo por el pueblo Guaraní durante el 
siglo XVI. Por medio del canto, permanente, sostenido e 
òinofensivoó para los colonizadores, este l²der comand· 
múltiples rebeliones guaraníes contra el yugo peninsular. En 
otras zonas, la fuga a espacios libres fue una alternativa  a la 
opresión europea, y en otros casos, la guerra frontal fue la 
expresión de liberación étnica y territorial. En el caso 
mexicano, los Chichimecas, destacaron ostensiblemente, y al 
sur de río Bío Bío en Chile, el pueblo Mapuche. Sólo consignar 
que la resistencia Mapuche permitió que en 1641 el 
representante de rey de España en territorio mapuche, 
Francisco López de Zúñiga y Meneses, el Marquez de Baide, 
firmara el reconocimiento y autonomía de este pueblo al sur 
del río enunciado anteriormente. Es lo que la historiografía  en 
Chile, encabezada por José Bengoa, denomina las Paces de 
Quillin. Un emblema de la lucha contracolonial lleva da a cabo 
al sur del mundo, interpelando vejatoriame nte al imperio más 
poderoso de dicha época. 

En cuanto a la historia en tiempos republicanos, luego 
de doscientos años de vida política independiente, los estados 
nacionales en América Latina no han dejado sus 
demarcaciones de corte colonial, lo que en otras palabras 
podríamos denominar el peso colonial. Desde 1810 y hasta 
1890, lo que Tulio Halperin denomin· òla larga esperaó, estos 
estados se dieron a la tarea de òcivilizaró y òdisciplinaró a la 
masa de poblaci·n òdiferenteó a los cánones establecidos y 
aceptados como correctos por ellos. En este mismo sentido, 
Marcello Carmargnani propone que fue un proyecto 
oligárquico de dominación exclusiva  y excluyente, la que 
llevó a los territorios emancipados a involucrarse 
decididamente con las redes capitalistas mundial es, en 
expansión constante e crecientemente industrializada s. Con 
esto, los territorios y pueblos indígenas fueron los pri ncipales 
afectados de tal panorama. Sus territorios arrebatados, y sus 
gentes confinadas al olvido, la negación y pauperización más 
brutal que se pueda recordar. Mucha de esta población, fue 
engrosando en las ciudades, la tasa de marginalidad y 
pobreza proletaria, sobre la cual las leyes e institucionales 
estatales fueron apuntando en los programas y políticas 
publicas diversas. No es casualidad, que la òépoca doradaó 
del proyecto oligárquico, se haya desarrollado precisamente 
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en los tiempos en que los estados desplegaron todas sus 
energías y recursos en òanexaró territorios a sus sistemas 
productivos  nacionales, nos referimos al lapso entre 1880 y 
1910, años en que se llevaron a cabo en Argentina la 
denominada òCampa¶a del Desiertoó, en Chile la 
òPacificaci·n de la Araucan²aó, y en Colombia, por nombrar 
tres casos, la rebelión contra el despojo étnico, liderada por 
Manuel Quintin Lame en la región del Cauca. 

Acerca de la historia colonial en tiempos de la 
globalización, antes de pasar a otro punto, consignemos que 
los analistas del hoy nos indican que la informacionalización y 
neoliberalización de la vida, la cultura, la política y la 
economía, están generando cuadros sociales que expresan una 
crisis preocupante, que golpea fuertemente los procesos de 
construcción identitaria  y participación , pues muchos de los 
pueblos indígenas de la región vivieron y lo siguen haciendo, 
desplazamiento de población, especialmente hacia ciudades 
y/o países que denoten un grado de bienestar y desarrollo 
económico, que les permita dejar atrás una historia estructural 
de pauperización, explotación y abusos en su contra. 

En este libro, bilingüe por lo demás, identificamos 
varias relevancias en este debate. En esta línea argumental, 
este trabajo abre la discusión y considera al menos tres 
aspectos más notables a desarrollar: la relevancia política, 
social y educativa. En cuanto a lo político, este trabajo 
colectivo se sitúa desde un prisma que reconoce los derechos 
indígenas como derechos humanos que se enhebran en el 
espacio de las ideas como un ancla que detiene el transitar en 
dos conceptos elementales: por un lado, el derecho a la 
autonomía y en segundo lugar el derecho a la 
autodeterminación de los pueblos indígenas de la región. En 
cuanto a la relevancia social en este trabajo, son tres los pilares 
que explican este punto. En primer término , el valor de la 
historia estructural de los pueblos indígenas, desde una 
situación preestatal de larga data, hasta un período -que no 
cesa- marcado por la lógica colonizador-colonizado. En 
segundo término , un profundo respeto por los saberes y 
lenguas de estos pueblos, toda vez que son estos los que 
auguran un futuro a los proyectos de di versidad y 
plunietnicidad  continental. Y en tercer término , los hombres y 
mujeres de los diferentes pueblos indígenas en América 
Latina o Abya Yala, son expresión de un proceso de resistencia 
étnica-cultural y política que abordaremos en el siguiente 
apartado. Por último, la relevancia educativa en este libro, es 
una herramienta que permite mirar al futuro y proponer la 
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construcción de sociedades históricas descolonizadas desde la 
conciencia de òsí mismasó y desde la òespecificidadó respecto 
de laó otredadó que se va superando a partir de procesos 
educativos, amplios y emancipatorios. 

Ahora bien, respecto de la génesis de este texto, 
podemos consignar que es un esfuerzo colectivo que ha 
comprometido el trabajo, creatividad y generosidad de 
investigadores(as) y cientistas sociales de América del Sur. 
Adicional a lo antes indicado, es justo apuntar que este trabajo 
es continuación del libro Claro de luz. òIntelectualidades 
ind²genasó y descolonizaci·n en Abya Yala, editado por Pedro 
Canales Tapia y Carmen Rea Campos, a partir del trabajo 
desarrollado por un grupo de investigadores(as) en el 
simposio òIntelectualidades indígena en América Latina: 
desafíos y retosó, llevado a cabo en enero de 2013, en el marco 
del III° Congreso internacional Ciencias, Tecnologías y 
Culturas que cada dos años desarrolla la Universidad de 
Santiago de Chile. En dicho libro se discute acerca del sitio, rol 
y definición de quien es piensan, escriben y debaten 
étnicamente hablando, en los espacios definidos por las 
sociedades dominantes. 

En la segunda versión del simposio, se pretendió 
seguir abriendo la discusión y conociendo nuevas 
interpretaciones y estudios, desde una óptica 
interdisciplinaria, en torno a los pueblos indígenas y el 
colonialismo  vigente, motivo por el cual el título del  simposio 
fue modificado en la forma pero dejando en claro los 
elementos de continuidad en el ejercicio dialógico. Así 
aseguramos el buen caminar de un proceso y permitimos la 
emergencia de nuevas impresiones y puntos de vista. 

Ahora bien, los objetivos de este simposio, llevado a 
efecto en octubre de 2015 en la Universidad  de Santiago de 
Chile, se relacionan íntimamente con el quehacer de 
investigadores y cientistas sociales, que están discutiendo 
respecto de la situación de estos pueblos, pero también del 
pensamiento indígena reciente tanto política como 
académicamente. En este mismo sentido, nos interesa seguir 
discutiendo en torno a la noción de intelectual indígena, sus 
alcances, tensiones y controversias, pues el colonialismo 
instala estas impresiones, y es prudente entrar en la discusión 
y comenzar a sacar conclusiones de entre rivalidades y 
disputas. 

De esta forma, podemos aseverar que la historia 
indígena y sus representantes, ha marcado una amplia y 
creciente presencia desde fines de la década de los 90 en el 



 

 

 

 

27 

espacio académico latinoamericano. Este simposio tuvo como 
meta establecer un debate más minucioso acerca del tema 
indígena, posibilitando una mayor visibilidad a es tos agentes 
históricos, desde una recontextualización de la Historia de 
América, incluyendo a Brasil, lugar en el que la historia 
indígena se encuentra aún muchas veces olvidada.  

Con el establecimiento de un dialogo entre diversos 
investigadores, en distintas etapas de sus carreras académicas, 
intententamos movilizar un intercambio d e experiencias e 
informaciones sobre el tema indígena. Para escoger las 
ponencias de ese simposio, fueron evaluadas las propuestas y 
fundamentaciones teórica-metodológicas, así como la 
originalidad de las investigaciones.  

Los Claroscuro del debate, se internan -de este modo- 
desde la diversidad y libertad propia de sus autores y autores 
que escriben, en numerosos dilemas y estudios referidos a los 
pueblos indígenas de América del sur, en este caso, más 
puntualmente de Colombia, Ecuador, Perú, Brasil y Chile, 
más el prólogo  de pluma colombiana y  la presentación 
boliviana . Sin duda que el debate se ha ido complejizando y 
amasando nuevos interlocutores /as  propositivos /as . 
Nombra r a todos y todas los/as debatientes, sería imposible 
en esas páginas, no obstante, mencionaremos algunos casos  
emblemáticos como los de Ariruma Kowii, Rolando Pilco 
Mallea, Roberto Choque, Pablo Mamani, Fabiola Nahuelquir, 
Sergio Caniuqueo y uno de los participantes de este libro, José 
Luis Cabrera Llancaqueo. En esa misma línea argumental, 
destacar en Brasil, el trabajo de la editora de este texto: 
Mariana Moreno Castilho, además de los aportes de tantos 
otros destacados investigadores como Alci one Correa y 
Sebastião Vargas. 

Ahora bien, l a estructura de este texto se organiza a 
partir d e tres secciones; dentro de cada una de ella se agrupan 
trabajos que se vinculan en la línea investigativa, perspectiva 
y/o discusión teórica. Veamos el desglose de esta 
contribución.  

La primera parte se titula òHistoria, Educación e 
interculturalidad ó, y en esta se despliegan las investigaciones 
de Alexandre Herbetta, denominada Modos de actualizar la 
diferencia: relaciones entre o movimiento indígena e a escola, en el 
cual se aborda un debate que vincula a la escuela, los pueblos 
indígenas y la construcción de identidad en contexto globales; 
luego continua la propuesta de Antonieta Conde Marquina, 
quien se introduce en una análisis actual de uso del quechua 
en Perú, con una investigación llamada Quechua, idioma que 
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puede hacer retornar la vida de comunidad, deteniendo su 
argumento en los sujetos involucrados y las proyecciones de 
este idioma; posteriormente, Cláudia Battestin y Camila 
Guidini Camargo, presenta el trabajo Experiências 
interculturais: A marca do tempo Chronos vivenciada no Tempo 
Kairó, en el cual las autoras se detienen en el aporte de la 
interculturalidad  al debate y la acción, en escenarios 
marcadamente étnicos; luego, Fernando Pairican Padillan nos 
presenta El reloj de los antiguos: un acercamiento a la temporalidad 
mapuche, en el cual el autor reflexiona sobre el tiempo 
histórico, la mirada occidental y el parangón con la sabiduría 
Mapuche y los procesos de resistencia; luego José D. Varela 
Cifuentes nos introduce en La enseñanza de la arqueastronomía 
Mhuysqa en Colombia, trabajo que presenta nuevos matices a la 
discusión, toda vez que la astronomía y las cosmovisiones 
indígenas, son reflejo de proceso de construcción cultural de 
corte estructural; para terminar esta primera parte con el 
trabajo de Simonne Teixeira, titulado Estudo de história e 
arqueologia: os índios puris da bacia inferior do vale do Paraíba do 
Sul, en el cual la autora pone énfasis en la mira  temporal y 
arqueológica de la situación indígena en territorios  brasileños, 
que se definen a partir dela vida y memoria de sus Pueblos 
sus prácticas y sus sentidos de mundo. 

La segunda parte del libro se denomina 
òColonialismo, epistemología y subalternidadó, comenzando 
el debate el trabajo de Alejandro Cárcamo Mansilla, 
denominado Los estudios subalternos y la historia mapuche: 
buscando acercamientos, en cuya literalidad se sostiene que la 
historia Mapuche es golpeada fuertemente por el peso 
colonial e tempos republicanos, lo que reproduce 
subalternidades en el tiempo; luego continua Carolina 
Quezada Flores con un artículo referido a Ecuador, cuyo título  
es La Conaie y Rafael Correa en torno a la plurinacionalidad y 
colonialidad, propuesta que hace referencia a la tensión 
existente en Ecuador entre el proyecto plurinacional  indígena 
y los postulados ciudadanos ð neoliberales en dicha nación; 
por otra parte, el trabajo de Jaime Antimil Caniupan, 
Colonialismo y procesos sociolingüísticos en territorios del 
Ngulumapu, aborda un aspecto central en todo el debate de ese 
libro: la elaboración discursiva, semántica de proyectos, 
cotidianidad  y enunciados desde el mundo  mapuche hacia el 
mundo  no mapuche; inmediatamente después, Mariana 
Moreno Castilho presenta el trabajo Tomás Guevara y el 
(ir)respeto por el pueblo mapuche, en el cual se analiza 
concienzudamente como se construyó el pensamiento y la 
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mirada de un profesor chileno de principio s del siglo XX 
acerca del pueblo mapuche; por último, en esta sección, las 
investigadoras Maritza Cartagena Muñoz y Nataly Domicó 
Murillo , dan a conocer su investigación, denominada Tejiendo 
saberes: desobediencias epistémicas a la colonialidad. Experiencias 
desde territorio colombiano, en cuya argumentación se deja 
entrever que los pueblos de la región experimentan procesos  
de descolonización, que vale la pena considerar y 
sistematizar, a la hora de detener el análisis y argumentar  
ideas de futuro. 

La tercera parte, y final del libro, consignada como 
òPueblos, política y Estados nacionalesó, comienza con la 
proposición de José Luis Cabrera Llancaqueo y su artículo La 
Demanda por la Libre Determinación de los pueblos. El caso del 
pueblo Mapuche en Chile, 1980-2010, el cual pone en la mesa 
una discusión compleja y polémica, debido a que las 
sociedades latinoamericanas en general y la chilena en 
particular re sisten mucho estas propuestas, que atacan el 
corazón de las repúblicas y sus orígenes ideológicas 
positivistas decimonónicos; a continuación le sigue el trabajo 
de Lea Tosold denominado Notas sobre as potencialidades e os 
limites da participación, en el que documenta la historia de los 
Munduruku en Brasil, contr a el poder trasnacional 
extraccionista y el derecho a la autoderminación ; también se 
encuentra el texto de Mathias Ordenes Delgado, titulado El 
movimiento mapuche en el gobierno de Patricio Aylwin, en el cual 
el autor analiza la conformación del movimiento  mapuche 
como actor sociopolítico iniciada la década de 1990, tiempo en 
que Chile volvía a la democracia luego de diecisiete años de 
dictadura militar ; luego continua la presentación de Pedro 
Canales Tapia, denominada Identidades étnicas y Estados 
nacionales en América Latina, 1930-1990, en la cual se propone 
una mirada diacrónica de esta relación, tensa, estructural y 
vigente hasta el día de hoy entre los pueblos y los Estados. 
Cierra este apartado, la investigación de Rochelle Foltram, 
cuyo nombre es Perseguida política a indígenas na dictadura 
militar brasileira, un relato claro e impactante de la conducta 
dictatoria l en Brasil para con los pueblos indígenas, sus 
creencias, estructuras organizativas y sus riquezas naturales.  

A partir de las líneas anteriores, cerramos la 
introducción  a este libro, pero a la vez abrimos el debate con 
nuevas interrogantes que proyectan estas ideas hacia nuevas 
encrucijas eidéticas. ¿Cuáles son las perspectivas de la 
Autodeterminación en los países de la región? ¿Podremos ver 
con detención en los próximos  años nuevas formas de relación 



 

 

 

 

30 

entre los Estados y los pueblos en América Latina? ¿Se podrán 
ir dilucidando l os Claroscuros  en torno a los procesos de 
descolonización a nivel continental , o este influjo será sólo 
parte de una batería conceptual de vanguardia y corto 
aliento? 

Antes de dar vuelta la página, queremos agradecer a 
instituciones y personas que han apoyado la concreción de 
este trabajo. En primer lugar, extendemos nuestras palabras 
de agradecimiento y amistad a los y las investigadores/as que 
son parte de este trabajo, principalmente  por la confianza en 
los editores de este libro. También, expresamos nuestra 
gratitud a la coordinación general del IVº Congreso Ciencias, 
Tecnologías y Culturas llevado a cabo en octubre de 2015, y 
particularmente a los doctores Eduardo Devés y Fernando 
Estenssoro, del Instituto  de Estudios Avanzados de la 
USACH, por el apoyo constante y respaldo a este proyecto. A 
las profesoras colaboradoras en la revisión y comentarios 
finales al texto: Jessabel Guaman Flores y Ana Rubio Poblete. 
También a la colega y amiga Alejandra Ruiz Tarrés por sus 
apuntes en la cesión final del simposio de octubre; a los(as) 
compañeros(as) de los Grupos de Trabajo, Intelectualidades 
Emergentes y Kuifike respectivamente por el ánimo y 
respaldo constante a esta y otras iniciativas . En este sentido, 
reconocemos el aporte a este libro, de importantes pensadores 
Latinoamericanos como Juan Cepeda de Colombia y Pedro 
Portugal de Bolivia , quienes engalanan este texto con sus 
reflexiones tanto en el prólogo  como en la presentación inicial  
de esta propuesta. Por último, y de manera gravitante, 
agradecemos a las familias de cada uno(a) de los(as) que 
escribimos en esta obra, por el incentivo diario, el aprecio 
desplegado, las fuerzas trasmitidas y la alegre admiración 
hacia el trabajo que hacemos. Sin duda, que este espaldarazo 
cotidiano , anónimo y recurrente es un puntual definitorio en 
el tejido de este trabajo, que pasamos a presentar a 
continuación.  

Tenemos la convicción de que la difusión de trabajos 
de esta índole es un buen presagio de mejores tiempos para 
los pueblos indígenas. Sabemos eso sí, que la situación actual 
e histórica de los pueblos de esta región sigue marcada por el 
peso colonial y las estructuras de poder racializadas, que 
continúan  negando la otredad indígena, toda vez que en estos 
tiempos globales e informacionales, los nacionalismos han 
acrecentado su participación en la agenda noticiosa, en el 
diario  debate y en las altas esferas de decisión tanto en 
Am érica como en Europa y los otros continentes, lo que 
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complejiza aún más la coyuntura que experimentan los 
pueblos y sus territorios, acechados en algún momento por el 
influjo trasnacional -extraccionistas, y hoy derechamente 
despojados de sus raíces y sitios de enunciación étnica, 
política y proyectual.  

 
 

 
Los Editores 

Recoleta - Sao Paulo, Julio de 2016 
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Modos de atualizar a diferença: relações 
entre o movimento indígena e a escola 

 

Alexandre Herbetta  

 

Introdução  

 

Um dos aspectos mais marcantes cuando se trata da 
puesto indígena no Brasil é sua enorme diversidad . No Brasil, 
a 817.963 individuos  auto declarados indios , segundo o censo 
do IBGE de 2010. Esto representa 0,4% da população 
brasileira. Estão presentes em todos os estados da federação e 
são divididos em cerca de 274 povos que falam cerca de 180 
línguas. Pode-se dizer que, graças ao genocídio e etnocídio a 
que foram e são submetidos, não representam 
demograficamente um número consideravelmente grande em 
relação ao total da população brasileira. Milhões foram 
exterminados. Ao mesmo tempo, entretanto, graças a enorme 
resistência que conseguiram imprimir ao processo de 
colonização, são intensamente diversos. A população indígena 
vêm crescendo nas últimas décadas. 

Tal diversidade se manifestou ao longo do tempo na 
organização do movimento indígena a partir da demanda por 
educação escolar diferenciada. No Brasil, especialmente a 
partir da década de 1980, as populações indígenas 
fortaleceram a organização de um movimento político pan -
indígena, no qual a territorialização e também a educação 
foram eixos das reivindicações. Em 1979, por exemplo, 
aconteceu o I Encontro Nacional de Trabalho sobre Educação 
Indígena, organizado pela Comissão Pró-Índio (CPI/SP). O 
debate centrou-se principalmente em alguns pontos 
estruturais do processo de ensino: o uso da língua materna, a 
autonomia d e cada comunidade em definir o conteúdo, a faixa 
etária ideal de trabalho e a questão do método a ser utilizado 
para ensinar. 

Neste cenário, o processo de redemocratização 
brasileiro culminou com a consolidação da Constituição de 
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1988, que trouxe importantes conquistas para a população 
indígena do país, graças a atuação do movimento indígena. 
Novos direitos são reconhecidos, entre eles o de uma 
educação escolar baseada nas especificidades de cada povo, 
no bi ou multilingüismo, e na auto -determinação da 
comunidade. Determina-se ainda ð a partir da constituição ð 
que òo Estado proteger§ as manifesta­»es das culturas 
ind²genasó (art.215) sendo òassegurada ¨s comunidades 
indígenas também a utilização de suas línguas maternas e 
processos pr·prios de aprendizagemó (art. 210), além de 
òdireitos origin§riosó em rela­«o ¨ terra e a pr§tica de seus 
costumes particulares (art. 231). Desde então, há a instauração 
de uma série de códigos legais que buscam respeitar o caráter 
pluriétnico da sociedade brasileira 4. 

Pode-se observar que ao lado das reivindicações por 
terra e saúde, passa a se entender a escola como instituição 
fundamental à autonomia dos povos indígenas5. Esta 
autonomia está relacionada, dentre outras coisas, à ideia da 
manutenção das diferenças. Atualmente, pode se ver inclusive 
a educação através de seu caráter de reafirmação das 
especificidades culturais indígenas, aliadas ao direito de 
participação em um mundo globalizado 6. 

Note-se que os direitos mencionados constituem um 
avanço enorme em relação à antiga política indigenista, a qual 
tem como um de seus marcos o Estatuto do Índio de 1973 ð o 
qual afirmava a cruel política da integração por meio de, entre 
outros mecanismos, a tutela, que considerava o indígena 
incapaz de exercer a sua cidadania. Em seu artigo 1º, por 
exemplo, o estatuto prop»e uma integra­«o òprogressiva e 
harmoniosa ¨ comunh«o nacionaló. 

Neste processo, as escolas passam a ser entendidas 
como chaves para a manutenção da diferença étnica acima 
marcada, por meio de políticas educacionais relacionadas à 

                                                           
4 COELHO DOS SANTOS, Silvio. Os povos indígenas e a 
Constituinte. Porto Alegre: Movimento; Florianópolis: Ed da UFSC, 
1989. 
5 LOPES DA SILVA, Aracy; LEAL FERREIRA, Mariana 
Kawal (Org.). Antropologia, história e educação: a questão indígena e a 
escola. São Paulo: Global, 2001, p.31. 
6 CAPACLA, Marta Valéria. O debate sobre a educação indígena 
no Brasil (1975-1995) ð resenhas de teses e livros. Cadernos de Educação 
Indígena. Vol. I. Brasília; São Paulo: MEC; MARI-USP, 1995, p.  22-23. 
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língua materna e aos modos próprios de aprendizagem, os 
quais apontam para uma determinada noção de cultura, como 
se verá. No Brasil a existência da diferença étnica é elemento 
fundamental para a garantia de direitos e para a autonomia. 

Este texto, de forma ainda superficial, trata da 
percepção e ação de alguns professores e professoras 
indígenas, que têm uma trajetória acadêmica no ensino 
superior ligada ao NTFSI - Núcleo Takinahaky de Formação 
Superior Indígena da UFG ð Universidade Federal de Goiás, 
acerca das possibilidades de transformação, observáveis de 
maneira geral, na escola indígena no Brasil. 

Busca-se também concretamente pensar sobre o fato 
de que, se a educação escolar indígena funcionou (e funciona 
ainda muitas vezes) como promotora de um apagamento da 
cultura indígena, o que legitima uma política indigenista de 
extermínio de subjetividades e de exploração capitalista do 
território, ela pode também ser operacionalizada no sentido 
inverso: fortalecendo a diferença a partir do protagoni smo 
indígena e afirmando a consciência acerca do caráter étnico 
particular de cada grupo. Note -se que o objetivo não é o de 
reificar fronteiras, mas ao contrário, apresentar dinâmicas de 
relações que compõe a ideia de diferença. Nesta direção, 
conforme Maia Andrade, òas diferen­as s«o a mat®ria prima 
da identidade, pois a antecedem e servem como solo sobre o 
qual elas vicejamó7. 

Em outras palavras, trato de buscar analisar a 
dinâmica proposta com o uso de temas contextuais, regime 
pedagógico particular próp rio ao NTFSI, e que estabelece 
relações entre a escola, a luta política, a consciência e a prática 
da cultura, e a atualização da diferença étnica.  

Alguns aspectos da educação escolar indígena no 
Brasil   

A educa­«o escolar ind²gena no Brasil òs· come­ou a 
ter atenção especial no contexto do movimento pelos direitos 

                                                           
7 MAIA ANDRADE, Ugo. Memória e diferença: os Tumbalalá e 
as redes de trocas no submédio São Francisco. São Paulo: 
Humanitas/FAPESP, 2008, p.  311. 
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indígenas, há cerca de três décadas, e hoje, vive momentos 
importantes na sua constru­«o hist·ricaó8. 

Na literatura sobre o tema, a escola indígena é tratada 
ora como instituição não-indígena, que impõe e desestrutura 
os sistemas culturais nativos9, ora como instituição apropriada 
e re-significada pelo índio 10, e às vezes como espaço de 
contato, onde o conhecimento nativo e o não-indígena 
negociam formas de adaptação11. É provável que a escola 
ind ígena tenha a ver com todas as definições acima 
mencionadas. 

Segundo Luciano Baniwa12, até a década de 1980 os 
estudos acerca da escola indígena se concentravam nos 
impactos delas nas comunidades indígenas. A partir da 
década de 1990, busca-se pensar nas diversas apropriações 
possíveis da escola, por parte de cada população. A partir daí, 
observa-se a participação de lideranças, pesquisadores e 
intelectuais indígenas na produção dos estudos sobre o tema. 

De acordo com o Censo Escolar de 2005, existem 2.324 
escolas em terras indígenas, atendendo 164 mil estudantes. 
Nestas escolas trabalham aproximadamente 9.100 professores, 
sendo 88% deles indígenas. Destas escolas, 1.083 estão 
vinculadas às Secretarias Estaduais de Educação, outras 1.219 
escolas, são mantidas por Secretarias de Educação de 168 
Municípios. Existem ainda algumas escolas indígenas 

                                                           
8 CAPACLA, Marta Valéria . O debate sobre a educação indígena 
no Brasil (1975-1995) ð resenhas de teses e livros. Cadernos de 
Educação Indígena. Vol. I. Brasília; São Paulo: MEC; MARI-USP, 
1995, p. 14. 
9 ASSIS, Eneida Corrêa de. Escola Ind²gena, uma òFrente 
Ideol·gicaó? ð Dissertação de Mestrado ð PPGAS / UnB, Brasília, 
1981. 
10 TASSINARI, Antonela.  Contribuição à história e à etnografia do 
Baixo Oiapoque: a composição das famílias Karipuna e a estruturação das 
redes de troca. Tese de Doutorado, Universidade de São Paulo, 1988. 
11 TASSINARI, Antonela . Da civilização à tradição: os projetos 
de escola entre os índios do Uaçá. Em: Lopes da Silva, Aracy; Leal 
Ferreira, Mariana Kawal (Org.). Antropologia, história e educação: a 
questão indígena e a escola. São Paulo: Global, 2001. e JACKSON, Jean. 
Preserving Indian Culture: Shaman Schools and Ethno-Education in the 
Vaupés. Colômbia. Cultural Anthropology, v.10, n.3, p.302 -329, 1995. 
12 LUCIANO BANIWA, Gersem José dos Santos. Educação para 
manejo do mundo. Entre a escola ideal e a escola real no Alto Rio Negro. 
Rio de Janeiro: LACED/CONTRA -Capa, 2014. 
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mantidas por projetos especiais, como o da Eletronorte, e por 
entidades religiosas. O número de escolas vem crescendo 
desde então. 

Nelas, busca-se atingir os princípios estruturais de 
uma educação diferenciada ð o que não é fácil nem rápido. 
Elas buscam ser bilíngües, tentam elaborar a matriz curricular 
com base nas particularidades de cada povo, possuem 
professores indígenas e pensam na autonomia e participação 
de cada comunidade. A transmissão de conhecimento, porém, 
muitas vezes, acaba se dando ainda por meio da pedagogia 
tradicional, não se levando em conta, os processos próprios de 
ensino e aprendizagem, por exemplo, relacionados ao poder 
do sonho, da dança, do corpo e da música. 

A dinâmica pedagógica é ainda quase sempre baseada 
no regime disciplinar. Para Lewis Gordon13, o regime 
disciplinar aponta para um modo de produção e organização 
do conhecimento vinculado aos saberes ocidentais e à noção 
de modernidade, reforçando categorias como hierarquia, e 
descontextualizando a realidade. Nesse sentido, para o autor a 
disciplina reduz os saberes ao ocidental e fortalece a noção de 
poder, baseada no que chama de fetichização do método, 
quando este é mais importante do que o resultado. 

Apesar dos entraves e dificuldades, o processo em tela 
se afasta intensamente das experiências anteriores da 
educação escolar indígena no país. As primeiras escolas para 
indígenas ð e não de indígenas - surgiram na segunda metade 
do século XVI, numa estreita faixa de litoral. Centradas na 
catequese, os jesuitas ignoraram os modos próprios de 
aprendizagem das diversas populações indígenas e 
efetivaram uma política destinada a invisibilizar a identidade 
das etnias, eliminando suas línguas e culturas. Para Luciano 
Baniwa14 a ideia era transformar o índio em um cristão e abrir 
espaço para a exploração mercantil. 

A educação indígena foi usada assim, desde o século 
XVI, no processo de incorporação do nativo na sociedade 

                                                           
13 GORDON, Lewis. Shifting the Geography of Reason in an 
Age of Disciplinary Decadence. TRANSMODERNITY ð Journal of 
peripherical cultural production of the luso -hispanico world, 2011. 
14 LUCIANO BANIWA, Gersem ; José dos Santos. Educação 
para manejo do mundo. Entre a escola ideal e a escola real no Alto Rio 
Negro. Rio de Janeiro: LACED/Contra -Capa, 2014. 
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nacional. Isto aconteceu desde os missionários, 
principalmente dos jesuítas, até nos programas positivistas do 
Estado laico brasileiro no século XX. O SPI ðServiço de 
Proteção ao Índioð , a FUNAI ð Fundação Nacional do Índio ð 
, instituições oficiais responsáveis pelas políticas indigenistas, 
assim como as escolas do século XX, por exemplo, seguiram 
esta tendência e a escola se tornou o local de aprendizado 
especialmente das òcoisasó da sociedade n«o-indígena. Isto a 
partir de uma matriz epistêmica eurocentrada. A partir da 
segunda metade do século XX, trabalha-se com a ideia de 
bilinguismo de transição, que produz os mesmos resultados, 
mas a partir do uso da língua indígena. Neste momento 
utiliza -se a língua materna com o intuito de se entender a 
língua portuguesa e os saberes eurocentrados. 

Estas escolas, como se pode notar, eram pensadas 
como parte do processo de integração à sociedade envolvente 
e partiam de uma constante inferiorização da cultura 
indígena. Tal inferiorização é, inclusive, de modo cruel, 
apropriada pelos próprios indígena s que passam a 
desvalorizar a matriz cultural dita ancestral em detrimento de 
hábitos e percepções não indígenas ð o que é sentido e 
praticado a partir da noção de vergonha.  Muitos professores 
e professoras que cursam o NTFSI afirmam constantemente 
que muitos jovens de sua comunidade sentiam e sentem 
vergonha de se afirmarem indígena. E, a partir daí, negam a 
sua língua materna e os seus costumes próprios, 
desvalorizando toda uma matriz epistêmica particular. Trata -
se de um processo de colonialidade do saber como postula 
Lander15. 

A desconstrução desta concepção de escola só teve 
início a partir da mobilização dos próprios indígenas na 
década de 1970, quando surgiram alguns movimentos de 
reivindicação de direitos, como as Assembléias de Chefes 
Indígenas, em 1974, organizadas pelo CIMI - Conselho 
Indigenista Missionário ð , e a primeira Assembléia Indígena 
do Nordeste, em Sergipe, em 1979 entre outros. 

                                                           
15 LANDER, A. Colonialidade do saber: eurocentrismo e ciências 
sociais. Perspectivas latino-americanas. Edgardo Lander (org). Colección 
Sur Sur, CLACSO, Ciudad Autónom a de Buenos Aires, Argentina, 
2005, pp. 7-23. 
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A ideia de educação escolar acabou por se articular 
então diretamente à noção de cultura, a qual se relaciona com 
a noção de diferença étnica que é operacionalizada a partir da 
expressão dos modos próprios de aprendizagem, presente 
inclusive na constituição brasileira, como mencionado. Pode-
se dizer que a noção de cultura em tela, pensada pelas 
populações indígenas, é  distinta em relação à noção de 
cultura presente em outros estudos antropológico, como se 
verá. Além disso, a noção de cultura em tela busca revalorizar 
a identidade indígena, a partir da prática do que se chama 
cultura tradicional, desta forma, reva lorizando a matriz 
epistêmica indígena e desmontando a antiga política 
etnocêntrica. 

A luta pela educação passa a abrir então a 
possibilidade de que cada população reforce seu caráter 
particular ð o que é parte de um processo político e epistêmico 
de descolonização. Hernández16, por exemplo, descreve uma 
interessante experiência entre os Mapuche, no Chile, 
mostrando como a partir do método de Paulo Freire17, a escola 
se apropria do conhecimento indígena e do não-indígena, sem 
deixar de lado o modo de vida òtradicionaló. H§ atualmente 
uma série considerável de experiências com o mesmo 
sentido18. O NTFSI, inclusive, tem como objetivo a 
descolonização das escolas indígenas. Neste contexto, 
segundo Grupioni 19: 

como um movimento pendular pode -se dizer que a escola se 
moveu num longo percurso do passado aos dias de hoje de 
algo que foi imposto aos índios a uma demanda que é 
atualmente por eles reivindicada. Utilizada no passado para 
aniquilar culturalmente estes povos, hoje tem sido vista com 
um instrumento  que pode l hes trazer de volta o sentimento 
de pertencimento étnico, resgatando valores, práticas e 

                                                           
16 HERNÁNDEZ, Isabel. Educação e sociedade indígena; uma 
aplicação bilingüe do método Paulo Freire. São Paulo: Cortez, 1981. 
17 FREIRE, Paulo. Educação e Mudança. Rio de Janeiro: Paz e 
Terra, 1983. 
18 PIMENTEL DA SILVA, Maria do Socorro; BORGES, Mônica 
Veloso (Orgs.). Educação intercultural experiências e desafios políticos 
pedagógicos. ð Goiânia: PROLIND/SECAD -MEC/FUNAPE, 2013.  
19 GRUPIONI, L. D. B. Contextualizando o campo da 
formação de professores indígenas no Brasil. Em: GRUPIONI, L. D. 
B. (Org). Formação de professores indígenas: repensando trajetórias. 
Brasília: MEC, 2006, p.44. 
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histórias esmaecidas pelo tempo e pela imposição de outros 
padrões socioculturais.  

 NTFSI ð Núcleo Takinahaky  

Nesse cenário, alguns cursos superiores de 
licenciatura para professores indígenas surgiram por volta da 
década de 2000, a fim de suprir lacuna resultante do processo 
acima descrito: a formação superior de professores e 
professoras para atuarem nas escolas indígenas de suas 
comunidades. Essa política educacional, segundo o PPP ð 
Projeto Político Pedagógico ð de um deles, o Curso de 
Licenciatura Intercultural da UFG, parte integrante do NTFSI, 
òrompeu com a (educa­«o escolar) anterior, que visava ¨ 
integra­«o gradativa e ôharm¹nicaõ dos ²ndios ¨ sociedade 
não-ind²genaó (grifo meu).   

O NTFSI é um destes casos. Trata-se de um espaço de 
pesquisa e formação no campo da educação escolar indígena e 
da educação intercultural. Constitui também a possibilidade 
de acesso e permanência de indígenas no ensino superior. 
Existe há dez anos e é constituído por curso de graduação e de 
pós-graduação no nível de especialização. Atualmente, conta 
com cerca de 300 professores e professoras indígenas dos 
estados de Goiás, Mato Grosso, Tocantins e Maranhão, 
pertencentes à 19 distintas etnias, entre elas, os Krahô, 
Apinajé, Javaé, Karajá, Guarani, Xambioá, Canela, Gavião, 
Guajajara, Krikati, Tapirapé, Xerente, Kamaiurá, Juruna, 
Timbira, Waurá, Xavante, Xacriabá e Tapuia. 

A despeito de um aparente desconhecimento inicial, 
por parte dos índios, acerca da universidade brasileira e da 
formação superior, os professores indígenas em tela parecem 
ter plena consciência das possibilidades implícitas no processo 
de formação superior. Assim, eles buscam se apropriar da 
mesma, para transformarem positivamente a escola de suas 
comunidades, além de suas relações intra e interculturais. Do 
ponto de vista deles, a educação escolar indígena pode, 
inclusive, iniciar um movimento de rearranjo de suas relações 
sociais, além de ter potencial para modificar a estrutura de 
poder hierárquica do país, posicionando-os como 
protagonistas de suas histórias pessoais e comunitárias. 
Segundo os mesmos, a remodelação da escola indígena é um 
ato político!  
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Neste contexto, o NTFSI buscou se formar e tenta se 
desenvolver sempre em relação à epistemologia indígena. O 
curso tem sua dinâmica voltada para o diálogo intercultural, o 
qual referencia o PPP do mesmo, a matriz curricular e as 
práticas pedagógicas elaboradas. Cada professor indígena 
cursa uma matriz curricular básica de dois anos e uma matriz 
específica de mais três, quando opta por se aprofundar nas 
áreas de linguagem, natureza ou cultura. Ao final do curso 
defende o TCC - Trabalho de Conclusão de Curso ð em sua 
comunidade e na língua materna, o qual é baseado na 
sistematização de um saber intra e intercultural. O professor 
indígena também apresenta um relatório de estágio docência, 
acerca de sua prática na escola. 

As aulas são ministradas em quatro etapas ao longo 
do ano. Duas nas respectivas aldeias e duas em Goiânia. As 
aulas de Goiânia são baseadas na noção de tema contextual, 
buscando se afastar da disciplinarização do conhecimento, 
como se verá. Segundo o PPP do NTFSI, ainda, 

pretende-se com essa proposta curricular propiciar ao 
professor indígena uma formação que lhe dê condições 
para promover qualquer tipo de ensino, seja ele 
monolíngüe, bilíngüe, ou de qualquer outro tipo, 
independente da área que ele escolha para se especializar. 
Isso possibilitará ao professor não ser apenas um 
especialista, mas um profissional capaz de assessorar sua 
comunidade, como também lidar com os conhecimentos 
específicos de forma plural. O importante é que o 
professor tenha condições de colocar, efetivamente, a 
escola a serviço de sua comunidade, contribuindo com o 
desenvolvimento dos pr ojetos de melhoria de vida. 

Além da interculturalidade, as noções de 
contextualização e de transdisciplinaridade são centrais para a 
operacionalização do curso. A interculturalidade é baseada 
sobretudo na ideia de que em um diálogo simétrico entre 
índios e não índios, deve emergir também aspectos centrais da 
epistemologia indígena. E que, a partir daí, deve surgir 
igualmente uma outra forma de se perceber e produzir o 
mundo. A contextualização tem como base a noção de que a 
situação em tela deve ter relação direta com a questão 
indígena contemporânea e a educação escolar indígena deve 
estar plenamente conectada às demandas das respectivas 
comunidades. 
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A transdisciplinaridade busca ser praticada a partir da 
ideia de que o currículo é formado por temas contextuais ð e 
não disciplinas ð , quais sejam, temas que pertencem ao 
universo cultural de cada um dos povos indígenas e que não 
recortam o saber, mas os vivem de forma associada e 
conectada. Esta dinâmica forma um currículo pautado nos 
eixos da solidariedade, sustentabilidade e diversidade, e 
oposto às ideias de fragmentação dos saberes, de 
homogeneização social e de universalização do conhecimento, 
implícitas na noção de disciplina.  

Simultaneamente, os professores indígenas tentam 
aplicar paulatinamente a mesma noção de tema contextual em 
suas escolas indígenas, constituindo, inclusive, seus currículos 
com base nela. O trabalho de conclusão do curso de Julio 
Kamêr Apinajé, por exemplo, tem como centro a ideia de que 
para se proteger o território Apinajé das qu eimadas, e assim 
manter seus recursos naturais protegidos e garantir sua 
sustentabilidade, é preciso cantar as músicas tradicionais20. A 
partir daí, Kamêr cria práticas pedagógicas relacionadas ao 
tema, e aponta para sua importância na matriz curricular 
nativa. Note-se que a dinâmica do tema contextual se 
relaciona diretamente a uma demanda comunitária e tem 
como base os saberes nativos.  

òNossa caraó 

O NTFSI iniciou em 2014 sua segunda turma do curso 
de especialização "Educação Intercultural e Transdisciplinar: 
gestão pedagógica". A experiência da primeira turma da 
especialização foi bastante rica e apontou desafios para 
professores indígenas e não indígenas, os quais são centrais 
para se pensar a questão da educação escolar indígena no 
Brasil. 

O objetivo do referido curso é o de colaborar na 
produção do Projeto Político Pedagógico (PPP) de cada escola 
indígena participante. A ideia é ter como base a formação 
acima descrita, do curso de licenciatura, e produzir o 
documento chave para a gestão administrativa e pedagógica 
de cada escola. Os professores e professoras indígenas do 

                                                           
20 KAMER, Julio. Xahtã mԐ pahte amnhǫ nhǫpêx ho hihtȢx: 
relações entre queimadas e cantorias no território Apinajé. TCC 
apresentado ao NTFSI/UFG, 2013. 
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curso, em conjunto com os seus parentes, intercalam etapas de 
estudo em Goiânia na UFG e em Terra Indígena, junto da 
comunidade, a fim de pensar e escrever o referido documento 
de forma coletiva e comunitária.  

O PPP no Brasil é essencial para a dinâmica de cada 
escola, estabelecendo princípios pedagógicos e 
administrativos chaves para a educação escolar. Dessa forma é 
uma maneira de cada população se apropriar de sua escola, 
assim como apenas indica o artigo 210 da Constituição 
Federal de 1988, quando postula que cada povo tem o direito 
a uma educação escolar pautada em sua língua e em seus 
modos próprios de aprendizagem, como já mencionado. 

Na primeira turma, em tela, participaram 50 
prof essores dos povos Karajá, Krahô, Tapuia, Gavião, 
Tapirapé, Xambioá, Javaé e Xerente. No seminário de 
apresentação final do PPP, entre junho e julho de 2014, na 
sede do NTFSI, em Goiânia, a referência mais comum usada 
por todos os povos era a de que o documento escrito tinha 
ficado com a ònossa caraó. 

Eles se referiam ao fato de que agora cada escola pode 
ter uma dinâmica escolar conectada à cultura de seu povo. Ao 
mesmo tempo, a afirmação indica uma oposição em relação a 
como a educação escolar indígena foi tratada até o momento, 
ou seja, como modo de integração do índio à sociedade não 
indígena ou mais claramente falando, como uma forma de 
apagar a diferença étnica, excluindo por exemplo a língua 
materna e os saberes indígenas da dinâmica escolar. 

Segundo Lázaro, que trabalhou o PPP de uma escola 
do povo Javaé, se referindo ao processo em tela,   

num primeiro momento aceitamos... fomos vendo também o 
valor que  a gente tinha. Antes de a gente saber... no papel 
.... antes o que era dito a gente tava aceitando. No momento 
que buscou esta ideia.... vamos lutar para isso. A gente quer 
uma diferença...a gente começou a buscar 
isso....protagonismo... a gente ser o protagonista... palavra 
difícil... quer dizer nós mesmos.... estamos fazendo... não é 
esperar os outros. O PPP tem  nossa cara21. 

                                                           
21 III Seminário do Curso de Especialização em Educação 
Intercultural e Transdisciplinar: gestão pedagógica. Núcleo 
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Para Lázaro, ainda, se referindo ao processo 
mencionado de se tornar protagonista, òantes era ouvinte, s· 
ouvia o que vinha de fora, agora falaó22. Paulo Xambioá, que 
produziu o PPP de uma escola do povo Xambioá, na mesma 
direção, disse que   

hoje tá diferente, nós que vamos colocar a proposta.... 
preocupação com o calendário.... com os ciclos de vida. É 
um desafio... em outra parte é uma experiência muito boa, 
antes só acatava... nós ia aprender. Hoje nós participamos, 
nós construímos, estamos juntos, estamos contribuindo 
nessa construção. A gente fica feliz, sente segurança. A 
gente sabe que não é fácil mudar a proposta23.  

A expressão acima mencionada ð "nossa cara" ð, a 
qual se refere de forma interessante ð e representa - um 
documento escrito, que anteriormente muitas vezes nem 
existia, aponta para a noção de protagonismo, como se vê 
igualmente acima explicitado. Ao mesmo tempo, esta 
expressão se articula com uma noção de cultura particular e 
indica uma diferença marcante entre como a educação escolar 
era efetivada antes e como é agora. 

Nessa direção, a produção do PPP é também uma 
maneira de tornar os agentes da comunidade como 
protagonistas do processo de educação escolar e modificar, de 
fato, mesmo que seja levemente, o funcionamento do Estado-
nação, já que tal educação é vinculada a ele. Para os Karajá, 
"nós estamos construindo de baixo"24. Para os Xerente, 
"antigamente só as pessoas de fora que escreviam nossa 
história. Chega das pessoas de fora escreverem nossa história. 
Chegou nossa vez de mostrar nossa cara, nossa história, nosso 
PPP"25.  

Juventude e vergonha da diferença 

Como se pode notar, a despeito de um pretenso 
desconhecimento do mundo não indígena, tais acadêmicos 
demonstram ter plena consciência das possibilidades 
impl ícitas na trajetória acadêmica do ensino superior e na 

                                                                                                               
Takinahaky de Formação Superior Indígena. Universidade Federal 
de Goiás. 30 de junho a 4 de julho de 2014. 
22 Idem. 
23 Idem. 
24 Idem. 
25 Idem. 
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importância da produção de tal documento. Demonstram 
assim domínio sobre instrumentos de poder do mundo 
contemporâneo. O próprio termo protagonismo é usado no 
caso para se referirem a esse processo histórico de tomada de 
decisão sobre a escola. 

O processo de protagonismo parece, inclusive, 
implicitamente, começar com uma tomada de consciência dos 
professores em tela que, no próprio processo de produção do 
PPP, se apropriam de novos conceitos para pensar suas 
realidades particulares e sua relação com a 
contemporaneidade. Dessa forma, passam a refletir e praticar 
o que chamam de cultura na escola. Note-se ainda que o 
processo aqui exposto não deixa de lado os enormes 
problemas ainda observados na educação escolar indígena e 
na questão indígena latinoamericana de modo geral. 

Há portanto aí uma tomada de consciência acerca dos 
modos políticos possíveis de participação na estrutura de 
poder do país. A produção escrita ð concreta ð do PPP 
consolida tal agência, pois permite o controle da escola pela 
comunidade, interferindo, portanto, em uma instituição não 
indígena. 

Esse processo de entendimento da escola foi 
abordado, por exemplo, em outros termos, pelo professor 
Sinvaldo Wahuká Karajá, em uma das etapas do curso de 
especialização26. Na ocasião, Sinvaldo falou que é necessário 
um movimento para a transformação do mundo em direção a 
algo mais justo. Ele se referiu também à necessidade de uma 
tomada de consciência das populações indígenas acerca da 
contemporaneidade e, a partir daí, da promoção de uma série 
de transformações sociais. Para Wahuká, o índio não deve 
esperar que o não índio produza essa transformação. Ele deve 
agir. A educação é para ele uma forma de ação sobre o 
mundo.  

Nessa mesma direção, Dussel já afirmava que deve 
haver uma apreens«o da realidade por um vi®s cr²tico òem 
que a realidade se dá agora como um objeto cognoscível em 
que o homem assume uma posição.... em que procura 

                                                           
26 I Seminário do Curso de Especialização em Educação 
Intercultural e Transdisciplinar: gestão pedagógica. Núcleo 
Takinahaky de Formação Superior Indígena. Universidade Federal 
de Goiás. 27 de novembro a 01 de dezembro de 2012. 
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conheceró27. Para o autor, deve haver: ò(1) o descobrimento 
feito pelas próprias vítimas, primeiramente, da opressão e 
exclusão que pesa sobre sua cultura; (2) a tomada de 
consciência crítica e auto-reflexiva sobre o valor do que lhe é 
pr·prioó28. 

Tal afirmação se aproxima do que Freire, já dissera. 
Segundo ele: ò® preciso que (o sujeito) seja capaz de, estando 
no mundo, saber-se nele. Saber que, se a forma pela qual está 
no mundo condiciona sua consciência deste estar, é capaz sem 
d¼vida, de ter consci°ncia desta consci°ncia condicionadaó29. 

Tal processo, de tomada de consciência, que se liga à 
expressão "nossa cara" e tem como foco uma noção de cultura, 
vai ainda de encontro, como dá a entender, ao que chamam 
"tempo da integração", que relaciona-se à noção de vergonha. 
Para muitos professores, a educação escolar tem uma longa 
relação com a tentativa ð por parte dos governos - de 
integração dos povos indígenas. Tentativa que, segundo os 
mesmos, ainda é presente muitas vezes nas SEDUCs ð 
Secretaria de Educação do Estado. A integração se refere, no 
caso, a uma política que busca apagar as diferenças étnicas, de 
modo que, não havendo mais afirmação de uma identidade 
indígena, a comunidade não tem mais acesso a alguns direitos 
constituídos em lei, como a terra. 

Gilson e outros participantes, inclusive,  
mencionaram: inclusive a vergonha que se sentia ð e muitas 
vezes se sente ainda ð sobre a prática da língua materna em 
detrimento do português, da cultura tradicional em 
detrimento dos modos não indígenas de viver, sobre a 
participação nas festas e rituais em detrimento das músicas 
ocidentais, por exemplo, como o forró, bastante popular por 
todo o Brasil, e sobre o conhecimento e respeito das regras 
tradicionais, como por exemplo na ocasião do casamento. 

Isto pode ser percebido, segundo professores do 
núcleo, especialmente em relação aos jovens. Segundo 
professores Krahô, o jovem indígena muitas vezes fica sem 
saber como se colocar entre condutas típicas da vida da aldeia 

                                                           
27 DUSSEL, Enrique. Ética da Libertação na idade da globalização e 
da exclusão. Petrópolis: Editora Vozes, 2000, p. 437. 
28 Idem, p. 420. 
29 FREIRE, Paulo. Educação e Mudança. Rio de Janeiro: Paz e 
Terra, 1983, p. 16. 
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e práticas da vida do não indígena na cidade. Para Piiken 
Krahô, por exemplo, nestes casos, trata-se de um jovem 
perdido, sem saber como se posicionar no mundo30. 

Para os Karajá,  

hoje em dia o jovem tem vergonha de estar se mostrando, 
assim mostrar a cultura dele.... tem outro tipo de invasão, 
tecnologia....tem gente mais novo que quer ser tori (não 
indígena), mas é difícil ser tori... e vice-versa. Ninguém 
muda genética... iny (índio Karajá) é iny, tori (não indígena) 
é tori... por isso tem que aprender a fazer as coisas. Nunca 
ter vergonha de ser iny... em qualquer lugar do mundo. 31 

Toma-se consciência, portanto, de uma vergonha da 
diferença. Assim, sente-se vergonha por ser diferente, o que 
facilita a expansão da política capitalista desenvolvimentista 
brasileira, que busca mercantilizar o território e os recursos 
naturais. Jonas Gavião também concordou com os seus 
colegas. Para ele h§ ainda òvergonha de vivenciar na pr·pria 
falaó. Na mesma dire­«o, para o professor Kurikala, òa 
vergonha é um empecilho para aprender a linguagem"32. 

Nesse sentido, há uma menção constante, em todos os 
projetos, sobre a necessidade de uma atualização cultural, que 
leve em consideração as demandas desta juventude, o que faz 
com que se produza uma consciência acerca do processo 
acima descrito, desmontando a noção da vergonha de ser 

diferente. Atualização da cultura  

 

A noção de cultura, como se pode notar, é muito 
importante para a efetivação desta outra escola, pensada pelos 
professores e professoras que cursam o NTFSI. Ela é inclusive 
a base da matriz curricular proposta nos PPPs que estão sendo 
produzidos. Desta forma, tal noção chama bastante a atenção 
de pesquisadores e estudiosos sobre o tema. 

                                                           
30 Etapa de Estudos em Terra Indígena. aldeia Cachoeira/ TI 
Kraholândia. Núcleo Takinahaky de Formação Superior Indígena. 
Universidade Federal de Goiás. Maio de 2012. 
31 Idem. 
32 III Seminário do Curso de Especialização em Educação 
Intercultural e Transdisciplinar: gestão pedagógica. Núcleo 
Takinahaky de Formação Superior Indígena. Universidade Federal 
de Goiás. 30 de junho a 4 de julho de 2014. 
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Há alguns trabalhos especialmente interessantes para 
se pensar nas particularidades do que vem sendo chamado de 
cultura no campo de estudos e atuação em questão. Carneiro 
da Cunha, por exemplo, em campo afim, o da etnologia 
indígena, trata desse processo a partir de uma perspectiva 
particular. Segundo ela, há um amplo processo em voga no 
qual os povos indígenas tomam consciência de suas lógicas 
culturais e usam ent«o sua òculturaó (com aspas) como 
instrumento  de comunicação no mundo de hoje33. Isso pode 
ainda ser relacionado, em paralelo, a autorreflexão, ou, a um 
movimento reflexivo. A òculturaó seria uma esp®cie de 
metadiscurso sobre a cultura. 

Dessa forma, a autora diferencia cultura com e sem 
aspas. A cultura sem aspas seria esta espécie de sistema de 
condutas, valores e percepções, naturalizado nos diversos 
agrupamentos humanos e, consequentemente, com lógica 
inconsciente. A òculturaó (com aspas) seria, de forma distinta, 
a consciência do uso e da importância de determinados 
valores e itens em relação ao outro, especialmente importante 
no contexto do contato interétnico do mundo contemporâneo.  

Outros autores já haviam chamado a atenção para o 
fato. Turner, mostrou como òculturaó se tornou um 
importante recur so político para os Kayapó. Dessa forma, 
segundo ele, òna medida em que se aplica ao sistema 
inter®tnico, a òculturaó participa desse mundo realó34. 

Deve-se ressaltar, entretanto, que esta percepção de e 
sobre a "cultura" não se dá apenas em contextos interculturais. 
Quando ela é operacionalizada na escola as implicações são 
igualmente internas ao grupo.  

O professor Arakae Tapirapé, na mesma direção, 
classificou o momento vivido por seu povo, como um tempo 
de luta, indicando a importância do processo em tela para as 
relações intra e interétnicas. A luta passa pela melhoria da 
educação indígena e, consequentemente, das comunidades 
envolvidas. A noção de luta é recorrente e está relacionada à 

                                                           
33 CUNHA, Manuela Carneiro. Cultura com aspas e outros 
ensaios. São Paulo: Cosac Naify, 2009.  
34 TURNER, Turner. De cosmologia a História: resistência, 
adaptação e consciência social entre os Kayapó. In: CASTRO, E. 
Viveiros de.; CARNEIRO DA CUNHA, M. (Orgs.). Amazônia: 
etnologia e história indígena. São Paulo: NHII, 1993, p.66. 
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dinâmica de reflexão e prática acerca de uma concepção 
específica de cultura, presente na ideia de que a escola possa 
ter a ònossa caraó. 

Note-se então que o processo em tela, de apropriação 
de uma noção de cultura pela escola, a partir do protagonismo 
dos professores e professoras indígenas, é chamado muitas 
vezes no NTFSI de atualização da cultura. Atualizar a cultura, 
neste discurso, parece apontar para noções importantes acerca 
da ideia de cultura que, como se viu, é central para a 
descolonização da escola e do mundo. 

No seminário final de apresentação dos trabalhos, tais 
dinâmicas ficaram mais claras. Segundo o mesmo Arakae 
Tapirap®, òo que n·s queremos formar na comunidade? 
Cidadão crítico.... conhecimento vivo. O PPP é o registro do 
conhecimento vivo..... que se transforma em escritaó35. Para 
ele, o PPP deve ter como base os saberes da cultura de seu 
povo, mas, na forma escrita. Além disso, destaca-se a 
importância de um conhecimento crítico, baseado na 
consciência de mundo. 

Para o professor Tapirapé, ainda,  

tem que começar a dá incentivo nas crianças. Funciona 
dessa forma, na caça, pesca... receber a educação apyawa 
(Tapirapé). Não se deve ficar muito dependendo do de fora. 
Se um dia a arara desaparece... já tem muito pouca... a 
língua também desaparece. Nós vemos que nós e todas as 
plantas somos da natureza36.  

A fala acima aponta para uma interessante noção 
epistêmica, na qual um domínio está conectado ao outro ð da 
arara à língua ð e indica que o uso da cultura na escola traz 
impactos relevantes para a organização do grupo. 

O PPP Tapirapé cria ainda a noção de espaço 
epistêmico. Este é identificado com a takana, a casa sagrada, 
espaço espiritual. É lá que se articulam saberes ligados à 
história do povo, à linguagem, os saberes sobre o ambiente, a 
fauna e a flora.   

                                                           
35 III Seminário do Curso de Especialização em Educação 
Intercultural e Transdisciplinar: gestão p edagógica. Núcleo 
Takinahaky de Formação Superior Indígena. Universidade Federal 
de Goiás. 30 de junho a 4 de julho de 2014. 
36 Idem. 
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O PPP Gavião segue a mesma direção, ou seja, toma 
como base a própria cultura para pensar a escola e propor 
uma matriz curricular. Entre os Gavião, segundo o professor 
Jonas Polino, por exemplo, a noção de que a escola deve 
existir em relação às músicas tradicionais e às festas culturais, 
é muito forte. Segundo Jonas, é nas festas e é através das 
músicas que a criança aprende a língua, a organização social, 
as regras tradicionais e as categorias importantes para pensar 
o mundo 37. Dessa forma, também afasta-se da noção de 
vergonha da tradição, comentada. 

Note-se que a matriz curricular, de ambos os PPPs 
citados, tem como base a ideia de tema contextual, apreendida 
no curso de licenciatura do NTFSI e que será melhor explicada 
adiante. Ambos igualmente buscam uma articulação entre 
saberes indígenas e não indígenas, mas valorizando e 
priorizando o primeiro.  

O documento Karajá também toma a cultura dita 
tradicional como matriz dos saberes escolares. Para um 
professor Karajá, deve-se òcompreender a realidade de forma 
mais ampla. Pode se ampliar estabelecendo relações com a 
diversidade de conhecimento próprio e também com 
diferentes formas de conhecimentoó38. Segundo os professores 
iny,  

 
nós conseguimos conquistar várias coisas....meios de acesso 
a novos conhecimentos para a sustentabilidade.... proteger a 
natureza. A escola tem que ter matéria contextualizada... 
incluindo tudo... matemática, geografia, história.... 
valorização da identidade.... da nossa terra. Da nossa 
língua... Tudo que nós temos. Promovendo a dança, a 
música.... tá fazendo na escola e vai leva na comunidade. Na 
comunidade quase não acontece mais.... agora com a 
escola...39. 

 
Pode-se notar, na fala acima, uma preocupação 

presente nos outros documentos, que é a de não abandonar os 
saberes não indígenas. Há uma atenção direcionada para 
equilibrar os saberes, com ênfase na cultura própria e por 

                                                           
37 III Seminário do Curso de Especialização em Educação 
Intercultural e Transdisciplinar: gestão pedagógica. Núcleo 
Takinahaky de Formação Superior Indígena. Universidade Federal 
de Goiás. 30 de junho a 4 de julho de 2014. 
38 Idem. 
39 Idem. 
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meio de outra dinâmica, presente na noção do tema 
contextual, como se verá.  

 
Pode-se dizer assim que a cultura em comentário 

parece indicar um processo de complementaridade dos 
saberes. Em muitos PPPs, como mencionado, a ideia não é 
afirmar e reificar práticas, classificadas enquanto tradicionais, 
e eliminar condutas ditas não-indígenas. A dinâmica proposta 
aponta para uma rearticulação de saberes, realizada com base 
nos saberes indígenas, mas que leve em consideração outros 
modos de se pensar e produzir o mundo.  

Deve-se notar também que a noção de perda cultural, 
também presente na fala de muitos outros professores, não é  
ligada à ideia de não existência, de falta permanente, de zero. 
Para Cassiano Apinajé, os saberes tradicionais muitas vezes 
estão apenas dormindo. Eles não acabaram. Deve-se acordá-
los40. Neste mesmo sentido, os professores Apinajé afirmam 
que a expressão correta não é perder a cultura e sim parar. A 
comunidade pode parar, mas pode voltar a se movimentar 
quando quiser Segundo Cassiano, ò® como levantaró41. A 
cultura não se perde portanto, mas deve ser colocada sempre 
em prática. Em movimento.  

Para os Tapuia, da Escola Estadual Indígena Cacique 
José Borges, construída em 2004, o PPP aponta principalmente 
para esse processo de movimentação - ou de atualização 
cultural. Para os Tapuia, òn«o valoriz§vamos tanto os 
conhecimentos, achávamos que tínhamos que 
reiventar/revitalizar, percebemos que eles sempre estavam 
ali, de forma adormecida. Com o PPP eles vão tá circulando 
na aldeia (os saberes)ó (grifo meu).   

Pode-se dizer então que a escola indígena, a partir da 
dinâmica mencionada, da atualização cultural, busca tratar de 
promover um movimento em direção a uma tomada de 
consciência da própria lógica cultural da comunidade e de sua 
contextualização em relação ao mundo contemporâneo. Este 
processo faz com que esta noção particular de cultura seja 
praticada na escola, tendo impactos intra e interculturais. 

                                                           
40 Etapa do Curso de Especialização em Educação 
Intercultural e Transdisciplinar: gestão pedagógica. Aldeia São José/ 
Terra Indígena Apinajé. 20 a 27 de setembro de 2015. 
41 Idem. 
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Desta forma, este processo de atualização cultural fortalece a 
noção de diferença étnica. 

Quase definições sobre o tema contextual 

A dinâmica do tema contextual é chave para o 
processo de atualização cultural. Como se pode perceber há 
similaridades e diferenças entre os PPPs produzidos. Como já 
mencionado, cada povo teve a liberdade de construir, em 
diálogo com o núcleo e com a comunidade, documentos 
bastante particulares e importantes. Há entretanto uma ideia 
que perpassa todos eles, qual seja a dinâmica dos temas 
contextuais, base de uma matriz curricular baseada na cultura 
atualizada na escola. 

A noção de tema contextual é a base também do 
NTFSI, onde tais professores indígenas tiveram contato inicial 
com ela. Os temas constituem um dos eixos que dão a 
dinâmica pedagógica do NTFSI. As aulas nas etapas, em 
Goiânia, são ministradas por meio deles. Na área da cultura, 
por exemplo, há temas como "Ritos sociais", "Arte e artesanato 
indígena", "Direitos Indígenas", entre tantos outros. Na área 
da natureza, há temas como a "Biodiversidade do cerrado" e 
outros, e na área da linguagem, "Português intercultural", 
dentre tantos outros. 

Além de terem aulas com base nessa noção, os 
referidos professores indígenas passam por um processo de 
produção de temas que são gerados por pesquisas. Todo 
aluno para se formar deve apresentar em sua comunidade 
uma pesquisa acerca de temas relacionados às demandas 
comunitárias, como já dito. Este trabalho se constitui por uma 
pesquisa realizada ao longo de três anos, junto à comunidade. 

O tema do trabalho de conclusão pode estar 
relacionado a temas intra e/ou interculturais ð ou a ambos. 
Assim, há o trabalho extraescolar Tapirapé sobre os peixes 
que são tradicionalmente usados na comunidade. Há o 
trabalho Xerente sobre a organização social dita tradicional. 
Há, também, pesquisas com foco em temas interculturais, 
como por exemplo, a pesquisa de Emílio Nindjô Apinajé. O 
trabalho de Nindjô busca pesquisar o sistema de coleta e 
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exploração econômica capitalista e não capitalista do babaçu, 
recurso natural presente na comunidade42.   

 O tema da pesquisa é decidido especialmente nas 
reflexões e debates realizados pelo comitê orientador, grupo 
formado no NTFSI por professores indígenas de uma mesma 
etnia e professores não indígenas. O comitê é responsável pelo 
desenvolvimento das pesquisas e estudos realizados. 
Simultaneamente, os professores indígenas tentam aplicar 
paulatinamente a mesma noção de tema contextual em suas 
escolas indígenas, constituindo, inclusive, seus currículos com 
base nela, como já mencionado. 

Nessa direção, muitas vezes incluem na carga horária 
disciplinar, projetos com o caráter dos temas contextuais. Em 
outras ocasiões, já transformaram o PPP de suas escolas, 
incluindo neles a noção de tema contextual. Já em outras, 
criam sistemas mistos, nos quais há momentos das disciplinas 
convencionais, como matemática, português, geografia e 
outras, e momentos dos temas contextuais. 

 A expressão tema contextual, assim como sua 
dinâmica, tem origem na história de vida da professora do 
NTFSI e ex-coordenadora do núcleo, Maria do Socorro 
Pimentel da Silva. Segundo a mesma, a ideia da dinâmica 
referida surgiu de sua experiência como professora de uma 
escola indígena Karajá. Na época, não tinha experiência em 
sala de aula, menos ainda na cultura Karajá, e ao ter que 
ministrar uma aula sobre coletivos, conteúdo ligado à 
disciplina português, resolveu partir do conhecimento dos 
alunos iny (Karajá). Assim, a prática pedagógica escolhida 
partia dos termos usados pelos indígenas para nomear 
conjuntos pertinentes à cultura deles e, consequentemente, de 
suas lógicas subjacentes. Então, a partir da vida cotidiana dos 
alunos, foi possível trabalhar a noção de conjunto. 

Nessa direção, segundo Pimentel, podemos entender 
o tema contextual òcomo uma a­«o pedag·gica que rompe 
com o tecnicismo praticado no ambiente escolar, o qual rejeita 
os laços e as intercomunicações com seu meio e o insere num 
compartimento, que é aquele da disciplina cujas fronteiras 
destroem arbitrariamente as condições do diálogo entre 

                                                           
42 NHINO, Emilio Dias Apinajé. Modos de exploração do 
babaçu na aldeia Mariazinha/ Apinajé - entre o tradicional e o capital. 
TCC apresentado ao NTFSI/UFG, 2016. 
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ci°ncias e os mais distintos conhecimentosó 43. Um tema não 
se divide. 

Pode-se dizer ainda que, de início, o tema contextual 
surge para se diferenciar da noção de disciplina. Esta, como se 
viu, não se adequa à prática pedagógica da escola indígena, 
pois recorta os saberes, percebendo-os como universais e 
vindos de fora. Com o tema contextual, afinal, a cultura 
cotidiana (local) é o ponto de partida para o entendimento de 
novos saberes. Assim, para os Xerente, a òci°ncia ind²gena... 
(os saberes) dialogam entre si, não estão fragmentadas em 
caixinhas. O saber é coletivo... passa através das gerações... 
conectandoó44.  

Júlio Kamêr corrobora o exposto quando afirma que 
aprendeu muito com seu avô, que nunca ensinou algo isolado, 
pois nada está só no mundo. Segundo ele, ensinar um 
conhecimento exige a presença de outros conhecimentos45. 

Há outras várias maneiras de se definir o tema 
contextual46. Para Manaijè Karajá, o tema contextual é como o 
espalhamento do conhecimento. Para Silvia Xerente, é a 
possibilidade de convivência intercultural, em suas palavras, 
de se viver em relação com os dois mundos, a aldeia e a 
cidade. Para Dodanin Piiken, é a possibilidade de se trabalhar 
com a tradição, mas de uma forma contemporânea. 

O tema é, portanto, mais do que uma simples 
oposição à disciplina. Ele põe em movimento questões 

                                                           
43 PIMENTEL DA SILVA, Maria do Socorro. A pedagogia da 
esperança na construção de práticas pedagógicas contextualizadas e 
emancipatórias. Em: PIMENTEL DA SILVA, Maria do Socorro; 
BORGES, Mônica Veloso (Orgs.). Educação intercultural experiências e 
desafios políticos pedagógicos. ð Goiânia: PROLIND/SECAD -
MEC/FUNAPE, 2013. 
44 III Seminário do Curso de Especialização em Educação 
Intercultural e Transdisciplinar: gestão pedagógica. Núcleo 
Takinahaky de Formação Superior Indígena. Universidade Federal 
de Goiás. 30 de junho a 4 de julho de 2014. 
45 Julio Kamer apud PIMENTEL DA SILVA, Maria do Socorro. 
A pedagogia da esperança na construção de práticas pedagógicas 
contextualizadas e emancipatórias. Em: PIMENTEL DA SILVA, 
Maria do Socorro; BORGES, Mônica Veloso (Orgs.). Educação 
intercultural experiências e desafios políticos pedagógicos. ð Goiânia: 
PROLIND/SECAD -MEC/FUNAPE, 2013, p. 68. 
46 Idem. 
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centrais da relação entre indígenas e a contemporaneidade. 
Favorece o diálogo entre o universo da aldeia e o da cidade. E 
estabelece uma dinâmica que favorece a reflexão e a prática 
sobre o mundo, mas do ponto de vista indígena, desvelando 
uma outra pedagogia ð  não disciplinar .   

Os temas contextuais fazem, portanto, emergir 
categorias do pensamento indígena. E, nessa direção, vão ao 
encontro do que coloca Dussel sobre Freire, acerca do sujeito 
da educa­«o ser o pr·prio oprimido, que òse volta 
reflexivamente sobre si mesmoó47. A dinâmica do tema 
contextual se aproxima assim da ideia de educação 
problematizadora de Freire.  

Note-se que ademais, os temas contextuais apontam 
para novas práticas pedagógicas, permitindo uma variação 
maior de práticas e recursos pelos professores.  Pode-se dizer, 
inclusive, que os temas contextuais buscam ter como base os 
processos próprios de aprendizagem de cada povo, que tem 
como foco a noção de atualização cultural, relacionado-se com 
as diversas epistemologias indígenas e transformando a 
educação escolar nas diversas comunidades. 

Atualização da diferença 

Diante do exposto, pode-se destacar, em primeiro 
lugar, que o processo em tela acaba por fazer desses 
professores protagonistas não só do processo de educação 
escolar indígena, como também  da luta política de cada povo 
em relação ao contexto do país. Segundo eles, tal posição traz 
responsabilidade de produzir mudanças em suas 
comunidades, por meio da escola, as quais têm a ver com o 
afastamento da noção de vergonha comentada. Neste sentido, 
volta a se valorizar a particularidade de cada povo. 

Em seguida, percebe-se então que esse protagonismo 
tem a ver com a reflexão e a prática sobre a própria cultura, a 
partir de uma perspectiva específica. Isto em relação à 
contemporaneidade, o que, em outras palavras, indica o 
processo de a atualização cultural, como se fala no NTFSI. 
Segundo os Tapuia, no processo de construção do PPP "muita 
coisa teve que ser refletida. Nossos saberes tem o mesmo 

                                                           
47 DUSSEL, Enrique. Ética da Libertação na idade da globalização e 
da exclusão. Petrópolis: Editora Vozes, 2000, p. 435. 
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valor que os saberes universais... Muita coisa teve que ser 
pensada.... de cultura". 

Dessa forma, nesse cenário, sabe-se então que o uso 
dos temas contextuais, a partir dos processos acima 
explicitados, reafirmam os valores das diversas culturas 
indígenas, fundamentando, portanto, uma outra educação 
indígena, como exposto. Isso tem a ver com a ênfase na lógica 
cultural mencionada, reafirmando a dinâmica da diferença 
étnica. Note-se que tal processo é bastante diferente da noção 
de integração, antes proposta na educação escolar indígena. 

Dessa forma, a  proposta desta dinâmica é a de, no 
sentido de Bhabha (2013), dentre outras coisas, manter e 
atualizar a diferen­a cultural, buscando òrearticular a soma do 
conhecimento a partir da perspectiva da posição de 
significa­«o da minoria, que resiste ¨ totaliza­«oó48. 

Os temas contextuais, como visto, têm esta 
preocupação como centro. Eles trazem elementos da cultura 
classificada como tradicional, a partir de uma ótica particular, 
e às colocam em relação com a questão do contato 
intercultural. Isso faz, como se pode notar, com que os alunos 
passem a conhecer sua cultura, mas também faz com que os 
professores passem a refletir sobre ela. Valteir Xerente, por 
exemplo, disse que antes não se atentava a este processo. Com 
o trabalho na escola, ele passa a ter consciência dessa cultura, 
mudando sua visão de escola, índio e mundo49. 

Para Julio Kamer Apinaj® , a educa­«o òmais do que 
est§tica, ® consci°ncia da culturaó50. A atualização cultural, 
por meio da prática dos temas contextuais, permite assim ao 
índio se conhecer enquanto tal e em relação ao mundo 
contempor©neo, o que s· ® poss²vel, para Dussel (2000), òa 

                                                           
48 BHABHA, Homi. O local da cultura. Belo Horizonte: Editora 
da UFMG, 1998, p. 228. 
49 III Seminário do Curso de Especialização em Educação 
Intercultural e Transdisciplinar: gestão pedagógica. Núcleo 
Takinahaky de Formação Superior Indígena. Universidade Federal 
de Goiás. 30 de junho a 4 de julho de 2014. 
50 Seminário do Curso de Especialização em Educação 
Intercultural e Transdisciplinar: gestão pedagógica. Segunda turma. 
Núcleo Takinahaky de Formação Superior Indígena. Universidade 
Federal de Goiás. 24 a 25 de agosto de 2016. 
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partir da afirma­«o de seu pr·prio ser valiosoó51. Trata-se 
então, de regular o presente, a partir da memória e da 
diferença. 

Considerações finais: Alegria, diferença e a alegria 
da diferença 

No momento, os diversos povos indígenas que 
participam do NTFSI passam por um processo de construção 
dos PPPs de suas escolas indígenas. Isso fica claro ao longo do 
curso de Especialização em Educação Intercultural e 
Transdisciplinar: gestão pedagógica. Reunidos em seus 
comitês refletem, debatem e produzem o documento de suas 
escolas. 

Em todos os documentos, nota-se a presença dos 
temas contextuais e da dinâmica acima explicitada. Nota-se 
também a preocupação sobre a juventude. E a noção da 
importância da diferença étnica. 

Neles, busca-se produzir transformações na educação 
escolar indígena e a fundamentação de uma escola 
diferenciada, o que alimenta a noção de protagonismo. 

Parece assim que a construção de uma matriz 
curricular, baseada na noção de cultura, a qual se 
operacionaliza na dinâmica do tema contextual, é uma forma 
de posicionamento no mundo contemporâneo. E que essa 
posição tem a ver com a atualização da diferença cultural em 
detrimento da tentativa constante do Estado nacional 
brasileiro em eliminá -la. 

Percebe-se então que, em oposição à vergonha 
mencionada e brevemente descrita, relacionada à política 
integracionista brasileira, a atualização cultural presente em 
algumas escolas indígenas aponta para um sentimento 
positivo, d ecorrente da possibilidade real de transformação. 
Para Piiken Krah¹ òa escola precisa ser alegreó52. 

                                                           
51 DUSSEL, Enrique. Ética da Libertação na idade da globalização e 
da exclusão. Petrópolis: Editora Vozes, 2000, p. 421. 
52 PIMENTEL DA SILVA, Maria do Socorro; BORGES, Mônica 
Veloso (Orgs.). Educação intercultural experiências e desafios políticos 
pedagógicos. ð Goiânia: PROLIND/SECAD -MEC/FUNAPE, 2013, 
contra capa. 
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Quechua, idioma que puede hacer retornar 
la vida de comunidad: Runasimiqa 

ayllumanmi kutichinman  
 

Antonieta Conde Marquina  

 
Introducción  
 

Lo quechua, en el Perú, ha ido conquistando 
diferentes espacios. Las iniciativas, aún frágiles o soterradas, a 
través de los derechos culturales y lingüísticos pueden 
vislumbrar el auto -reconocimiento y auto-valoración por 
parte de los hablantes y sociedad en general. Este ensayo trata 
sobre la inserción tímida de este proceso reivindicativo y 
justiciero en el contexto y escenario histórico, simbólico, 
práctico, institucional, familiar, personal. Como balance y 
panorama general se puede señalar que la retadora labor y de 
largo aliento en cuestión de acrecentar los niveles de re-
vitalización de la lengua quechua en diferentes estamentos del 
Estado Nación y de iniciativas no gubernamentales, sigue 
latente. Específicamente, en el ensayo se vislumbra matices 
contextualizados de procesos de re-vitalización y 
desplazamiento del idioma patrimonial en la dinámica 
sociolingüística de una comunidad rural bilingüe sureña del 
Perú.  

En todo el desarrollo del escrito se plantea la 
imperiosa importancia y necesidad de iniciar, o en su defecto, 
de seguir impulsando proyectos, acciones, tareas, políticas, 
lineamientos, rutas de fortalecimiento, información, 
sensibilización, concientización y valoración para el idioma 
quechua, las impulsadas tanto desde el Estado como las 
emergidas de las bases de la sociedad en general.  

 
Breve visión histórica del quechua peruano y un 
deslinde necesario  
 

La lengua es un ente vivo, razón por la cual no es 
estática. Evidentemente este dinamismo y vitalidad se la 
suministran sus hablantes. El quechua como la mayoría de los 
idiomas patrimoniales o indígenas es de tradición oral razón 
por la cual presenta en la comunicación la alternancia 
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inconstante en sus marcadores53. Es cuestionable esta 
afirmación desde varios puntos, pero las hipótesis encuentran 
sustento en los procesos históricos, en el dinamismo social, en 
lo político administrativo, en lo cultural lingüístico que ha 
acumulado el idioma por ser una entidad viva.  

En la civilización o confederación tawantinsuyana del 
incario, el quechua fue usado como lengua intermediadora así 
como suministradora de ideología de la cultura dominante 
entre los idiomas de las diferentes etnias culturales existentes 
en esas épocas en esta región del mundo. En la colonia fue 
utilizado como instrumento  de evangelización, herramienta 
de imposición y subyugación empleada por los dominantes 
de entonces. Si bien la escritura en la colonia era empleada 
para la evangelización por grupos exclusivos, especialmente 
por mandato de gobernantes coloniales, en el Cusco, por 
ejemplo, exist²a òun importante estrato ind²gena biling¿e, de 
posici·n social y econ·mica intermediaó54. Y, el nexo entre el 
estrato indígena y criollo era el quechua que era empleado 
para las representaciones teatrales55. La práctica escrituraria 
del quechua hasta la actualidad pervive en todas las esferas y 
niveles donde se incorpore su funcionalidad y discusión. En 
los tiempos presentes, es de destacar el abundante material de 
textos escritos en y sobre el quechua. Entre las cuales se tiene 
las creaciones y compilaciones literarias en diversos géneros 
(drama, narración, lírica); trabajos comparativos y 
contrastivos de la estructura de fondo y forma del idioma 
(aspecto fonético-fonológico, semántico, léxico, morfológico y 
pragmático -análisis e interpretación cultural -); además de los 
trabajos etnográficos. Pero, frente a estos avances se podría 
mencionar que la herramienta de la escritura es aún esquiva 
para un amplio grupo de hablantes.  

En los albores de la república la lengua quechua, y 
con ello sus hablantes, fue considerada inferior y arcaica, con 
más insania, que ahora, era estigmatiza, avasallada, oprimida. 
El quechua tenía una posición asimétrica frente al castellano, 
que automáticamente fue relacionado con el desarrollo, 
civilización, moderni dad y globalidad. Y, esta manera de 

                                                           
53 Adelaar. s.f., s.n. En línea: www.ucm.es . Consulta: 11/05//2009.  
54 Itier, C®sar. òQuechua y cultura en el Cuzco del siglo XVIII: de la 
ôlengua generalõ al ôidioma del imperio de los incasõó en C. Itier 
(comp.) Del Siglo de Oro al Siglo de las Luces. Lenguaje y Sociedad 
en los Andes del Siglo XVIII. Cuzco: Centro Bartolomé de las Casas. 
1995.  p.101. 
55 Ibídem: 101 

http://www.ucm.es/
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concebir al idioma y a sus hablantes òsimplemente es el reflejo 
del dominio social económico que tienen los 
castellanohablantesó56. Sin embargo, en estas últimas décadas 
la miopía e insensibilidad del Estado Nación y de l a sociedad 
indiferente y discriminadora ha dado signos, en concreto, si 
bien aún inseguras, soterradas, improvisadas e inconstantes, 
de mostrar actitudes y acciones de autocrítica, de diálogo, de 
reconocimiento de la diversidad y de los diferentes como 
tales. En cuanto al punto de oralidad y escrituralidad, cabe 
señalar que tienen características propias cuya función y fin es 
brindar una comunicación eficiente. Estas dos características 
de la lengua están en constante interacción, siendo una más 
dinámica que la otra. Para desmitificar la òsuperioridadó que 
la escritura tiene, en el imaginario, frente a la oralidad es 
preciso señalar que toda lengua natural está cimentada, 
quiérase o no, sobre bases de la oralidad. Lo pre-escrito puede 
corroborarse en la obra del griego Homero, proveniente de 
una cultura con una larga data de tradición escrituraria. Ong 
al respecto se¶ala que òvirtualmente todo aspecto 
característico de la poesía homérica se debe a la economía que 
le impusieron los métodos orales de composiciónó57. 

 

¿Dónde se encuentran los posicionamientos de los 
quechua hablantes? 
 

Remitiéndose a lo señalado líneas arriba, el idioma 
quechua ha sido relegado en el Perú, por dos razones: a) por 
consider§rsela lengua inferior a una òlengua modernaó como 
el castellano, y b) por su carácter ágrafa. Para contra 
argumentar las concepciones, valoraciones y posturas 
señaladas, con rasgos evidentes de prejuicio, desmedro y 
discrimen en contra del idioma, toca a los hablantes quechuas 
la imperiosa necesidad de apropiarse de todas las 
herramientas teórico-conceptuales, metodologías, 
experiencias prácticas que sean útiles para aportar a la 
(re)vitalización del idioma. Los hablantes están llamados a 

                                                           
56 Rodr²guez, Tania. òLa retroalimentaci·n en los sistemas de 
comunicación, prácticas culturales y uso de las lenguas originarias en 
el aula urbanaó. Revista de Ling¿²stica y Literatura P§gina y signos. 

Año 1, número 2. 31-54. Cochabamba: Universidad Mayor de San 
Simón. 2007. p. 38. 
57 Ong, Walter J. òEl descubrimiento moderno de las culturas orales 
primariasó Cap. II. En Oralidad y escritura. Tecnolog²a de la palabra. 

Santafé de Bogotá: Fondo de Cultura Económica. 15-24. 2002. p. 29. 
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generar y apropiarse de herramientas que puedan posibilitar, 
en términos de Cerrón-Palomino, òuna conciencia reflexiva de 
naturaleza social e histórica que les permita explicar (y a 
asumir) mejor los hechos lingüísticos e idiomáticos de su 
entornoó58. Asumir esta postura como hablante de un idioma 
patrimonial con historia sociolingü ística desfavorable es 
audaz porque nutre y refuerza la concientización y la 
sensibilización de la lealtad e identidad lingüística. Además, 
ofrece pautas para la resolución de problemas inmediatos que 
se presentan en el camino de la normalización59 y la 
(re)vitalización. Entonces, la indagación innovadora, rigurosa 
y minuciosa -como una etapa inicial- de diferentes 
herramientas ya existentes o por autogenerarse es de 
exigencia para los quechuahablantes contemporáneos.  

¿Y, de quien depende la (re)vitalización del quechua 
en el Perú? La respuesta es clara y contundente: de los 
hablantes. Sin embargo, es innegable la situación de fragilidad 
e invisibilización que la lengua ha tenido y tiene, a pesar de 
esfuerzos y avances. Los grados de vacilación, ambigüedad y 
contrariedad presentes en los rimaqninkuna60 han traído y trae 
consecuencias drásticas y a veces irremediables en los 
diferentes escenarios del contexto sociocultural y 
sociolingüística (como el componente psicológico, económico, 
político) . Dado la carga histórica de subalternización que el 
idioma, por ende la cultura, ha tenido es necesario considerar 
la actitud inicial del reconocimiento, aceptación del estado de 
oprimido. Asumiendo esta postura, como refiere el pedagogo 
brasileño Pablo Freire, los hablantes con mejor discernimiento 
pueden òcuestionar y tomar selectivamente aquellos aspectos 
de la cultura dominante que les proporcionarán la base para 
definir y transformar, más que para servir, a un orden social 
m§s amplioó61. Y, en este caso, por ejemplo, sería emplear la 
lengua de prestigio internacional, el castellano, para procesos 
de liberación y autodeterminación.  

                                                           
58 Cerrón-Palomino, Rodolfo. òPara qu® sirve la ling¿²stica hist·rica 
al hablante de una lengua oprimidaó. En simposio: La lingüística al 
servicio de los idiomas indígenas, Austin, Universidad de Texas, 5-6 
de abril de 2002. En línea: www.ailla.utexas.org . 2002. pp. 14-15. 
59 Ibídem 
60  Rimaqninkuna:  hablantes. 
61 Citado por Lomas en Cómo enseñar a hacer cosas con las palabras. 
Teoría y práctica de la Educación Lingüística. 1999. Barcelona: 
Paidós. 246.   

http://www.ailla.utexas.org/
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Es importante recordar que la brecha entre lengua 
local (en este caso el quechua) e internacional (en este caso el 
castellano) establecida por el contexto sociopolítico62 peruano; 
ha sido validada por una institución formalizada , la escuela, 
con tres procesos que son de: asimilación, integración y 
pluralista (en algunos contextos este último se denomina de 
interculturalidad). En las últimas déc adas se ha intentado 
promover una política educativa de Educación Intercultural 
Bilingüe en el Perú, apelando al enfoque pluralista. Sin 
embargo, ha estado orientado sólo a contextos rurales y ello a 
la larga ha sumado a la homogeneización lingüística. Es 
innegable el poder de la escuela en la influencia de la 
conducta y/o actitud de las generaciones que òformaó, puesto 
que es considerada por las comunidades como la proveedora 
de òel conocimientoó, pero el objetivo de ella, ha estado en 
perfecta concordancia con los intereses de los grupos de poder 
sociopolítico. Cuando lo esperable es que el contacto de dos 
lenguas, para el caso quechua y castellano, debiera conducir a 
la creación y promoción en todos los ámbitos, tiempos e 
interacciones de un òbiling¿ismo individual y social en 
constante desarrolloó63; m§s no as² a situaciones de òdiglosia y 
biling¿ismoó64. En cuanto a los términos lingüísticos, se puede 
precisar que el bilingüismo refiere al dominio coordinado y 
equilibrado que una comunidad de habla tiene d e dos lenguas 
y diglosia remonta a la desigualdad de distribución funcional 
entre una y otra lengua65. 

Producto del fenómeno de auto-peyorativización por 
parte de los hablantes del idioma quechua en los Andes del 
Perú, claramente se observa una sobrevaloración del idioma 
castellano; y, consecuentemente de sus patrones culturales 
urbano-occidentalizados66 y euro-norteamericanizados. 
Menospreciando, de esta manera, la lengua patrimonio 
transmisora de conocimientos y prácticas de orígenes 
inmemoriales. Fervientemente los hablantes desean 
òblanquearseó, borrar todo lo indígena posible hasta el 

                                                           
62 Lomas, Carlos. Cómo enseñar a hacer cosas con las palabras. Vol. I. 
Buenos Aires: Paidós. 158-204 y 276-305. 1999. p. 205. 
63 Vicente Limachi: exposición académica. Cochabamba. Bolivia. 
13/04/2009.  
64 Fishman 1971: 121 
65 Lomas Op. cit. p. 210. 
66 Quispe Chambi, Edgar. òPerspectivas de la educaci·n intercultural 
biling¿e en las escuelas rurales aimaras del Punoó. En Luis de la 
Torre (Comp.) Experiencias de Educación Intercultural Bilingüe en 
Latinoamérica. Quito: Abya.Yala. 1998. p. 69. 
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apellido 67 a fin de ascender socialmente y así mimetizarse. 
Optan por esta postura porque los hablantes de las lenguas 
patrimoniales se encuentran en el nivel último de la escala 
social, de la educación y del nivel de vida de calidad, del 
puesto laboral68, de la libre elección de la adquisición justa y 
necesaria de los bienes. De no haber reversión ante la 
situación descrita al tomar, las decisiones y prácticas de los 
hablantes sólo dan aportes en desmedro del idioma 
patrimonio para la desaparición íntegra de los valores 
sociolingüísticos y socioculturales que la sostiene69; en este 
caso del idioma quechua, y por extensión de la Cultura 
Andina.  

La desajenación del quechua es también una actitud 
que la comunidad de habla tiene frente a su lengua. La actitud 
como Lomas se¶ala, tiene que ver con òlos indicios culturales 
tanto de los cambios en las creencias, en las opiniones y en los 
prejuicios de las personas y de los grupos sociales como el 
®xito o del fracaso de una determinada pol²tica ling¿²sticaó 
(1999: 229). Estas conductas, por ejemplo, se puede observar 
en muchos citadinos frente a los ciudadanos provenientes de 
zonas rurales. Un trabajo de campo desarrollado, posterior a 
la aplicación de un proyecto de Educación Intercultural 
Bilingüe en Puno, por Nancy Hornberger puede ser un caso 
ilustrativo del fenómeno sociolingüístico que ocurre con los 
hablantes del runasimi o quechua de Layo70. Seguidamente, en 
un extracto de cita, se reproducen hallazgos de Hornberger: 

 
P´inqakunku. Mana riqsikunkuchu paykuna kikin 
maykamachus kallpanku chayta, maykamachus 

                                                           
67 Víctor Hugo Mamani Yapura: exposición académica. Cochabamba. 
Bolivia. 11/11/2008.  
68 Quispe Op. cit. p. 71. 
69 Ibídem. p. 71. 
70 Es distrito de la provincia  de Canas, de la Región Cusco. Es zona 
bilingüe quechua-castellano. Layo, con una población aproximada de 
10.000, es centro de atención en este escrito que es sobre vitalización 
del idioma quechua. Esta focalización se hace a través de los agentes 
intercul turales bilingües que los denomino los Chԁuya qhawayuqkuna 
[Los de la mirada limpia]. Esta denominación empleo para designar la 
función de nexos que cumplen los jóvenes bilingües entre una 
generación y otra: entre los ancianos y los niños con quienes logran 
una comunicación exitosa. A raíz de una iniciativa experimental 
educativa personal entre los años 2006 al 2008, denominado 
Yachachisun runasimita takiykunawan [Enseñanza del idioma quechua a 
través de canciones], pude identificar claramente este rasgo en los 
jóvenes y niñ@s de Layo. 
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yachayninku chayta, chayraykun chayta qunqayta 
munanku. Allinta riqsikushankuman, chay yachayninchis, 
qhishwa runaq yachaynin, allin  qillqasqa kanman hinaqa, 
ninkumanchá ðnuqa chaynata ahina, chayrayku nuqa allin 
qhali purishani, qhali kani ðninkumanchá 71. 
[Se avergüenzan. Ellos mismos no conocen el valor y el 
potencial del alcance de su fuerza y su conocimiento 
propio, por eso quieren olvidarlo. Si solo conocieran muy 
bien su potencial propio, el legado de nuestra lengua, si se 
la escribiese bien, dirían ðyo soy así, y es la razón de mi 
vigorosidad en esta vida, soy alguien importante ð ellos así 
dirían].  
  

Los jóvenes bilingües (en algunos casos políglotas: 
quechua, aymara y castellano) migrantes puneños sufren 
múltiples vejámenes discriminatorias en ámbitos urbanos. Los 
j·venes migran para tener una òmejor vidaó en épocas de 
vacaciones escolares o al momento de concluir sus estudios 
secundarios. Hasta este periodo de sus vidas y aprendizajes, 
muchas veces, los jóvenes no concluyeron de enraizar, al 
menos no con argumentos autoconstruidos, sus identidades 
étnicas culturales y su lealtad lingüística.  

Sin duda una de los entes responsables de estas 
carencias es el sistema educativo convencional que naturaliza 
y normaliza el monolingüismo, dejando así de reconocer la 
diferencia y pluralidad cultural. Sin embargo, a pesar de las 
posibilidades nefastas para los idiomas patrimoniales o 
indígenas, en este caso para el quechua, por el panorama 
descrito, es de destacar proyectos innovadores como el de la 
escuela rural del distrito de Raqchᾷi72. La población estudiantil 
está compuesta por niños y niñas que son bilingüe quechua-
castellano en grados diferentes. Sobre la experiencia en 
mención López73 detalla que los educandos en ámbitos y 
circunstancias familiares emplean el quechua en las diferentes 
situaciones comunicativas, y más allá de los grados de 
competencia comunicativa que manejan de sus dos lenguas, 
con for§neos son òrelativamente extrovertidosó caracteres no 
usuales en los niños de zonas alto andinos, identificados por 

                                                           
71 Hornberger, Nancy. Haku Yachaywasiman: la Educación Bilingüe 
y el Futuro del Quechua en Puno. Puno-Lima: Talleres de Ed. Graf 
SRL. 273. 1989. p. 126. 
72 Provincia de Canchis, Región Cusco. 
73López, Luis Enrique (Coord.). òA ver, a veréàQui®n quiere salir a 
la pizarra? àJumasti? àJupasti?ó Cambios Iniciales en la Escuela Rural 
Bilingüe Peruana. Lima: Ministerio de Educación de la República de 
Perú. 2002. p. 98. 
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ser sumisos. A raíz de los resultados de la experiencia de 
Raqchᾷi, se vislumbra que si bien la enseña debe abordar 
estructuras formales, de escritura, del idioma quechua bajo 
enfoques interculturales, debe poder posibilitar tambi én la 
(auto) reflexión sobre la condición de hablante de la lengua en 
todo espacio sociocultural.  

 
¿Procesos de reconocimiento y revaloración del 
quechua?  
 

En la constitución del Perú de 1993, que actualmente 
rige, se se¶ala que òson idiomas oficiales el castellano y, en las 
zonas donde predominen, también lo son el quechua, el 
aimara y las dem§s lenguas abor²genes, seg¼n leyó74. La ley 
está clara, pero la dificultad radica en su implementación que 
muchas veces no pasan de experiencias cortas y buenas 
intenciones efectivizadas por personas individuales y/o 
organizaciones. Pero, nuevamente, es de resaltar los esfuerzos, 
en marco normativo, de vitalización idiomática en favor del 
quechua para lo que corresponde a la planificación lingüística. 
Estos marcos han buscado ser afianzados con énfasis especial 
en la región del Cusco. Sin embargo, hasta el momento, no 
alcanza los niveles esperables los procesos de (re)vitalización 
lingüística en relación a los programas socioeducativos y 
socioculturales, específicamente en lo que corresponde a la 
concientización, sensibilización, información y ejecución 
práctica. 

Al margen de los marcos normativos puramente, han 
surgido las iniciativas mixtas, donde se considera el respaldo 
del marco normativo con las iniciativas prácticas alternativos. 
Y, en ese sentido se ha ido posicionando espacios como 
programas radiales, blogs, cuentas en redes sociales y páginas 
webs. De la misma manera, se puede poner como referencia a 
la planificación de la escritura mediante la elaboración de 
diccionarios y textos de gramática. Asimismo, se puede 
destacar en esta dimensión los proyectos de enseñanza del 
idioma y la cultura, impulsada por programas o iniciativas 
con el enfoque Intercultural. Donde se ha favorecido a varios 
niveles educativos, como la básica, superior y alternativos, 
entre otros varios. 

                                                           
74 Ramírez, Wilder. La Constitución Comentada. Lima: Edigraber. 
1994. p.196.  
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Layo, ¿zona bilingüe quechua-castellano? 

 
Todo el marco y preámbulo precedente, sirve para 

abordar el caso concreto, a manera de ilustración, del contexto 
sociolingüístico de Layo. Territorialmente, Layo está ubicado 
en un segmento de espacio que fue de la cultura preinca, 
denominada la Nación Kᾷana. Actualmente, la provincia a la 
que pertenece el distrito de Layo, en rememoración a la 
cultura preinca se la denomina Canas. Según estudios, la 
Nación Kᾷana habló el idioma aymara, pero en la era del 
incario adoptaron el quechua como lengua. Los pobladores 
contemporáneos de Layo han heredado de sus culturas 
ancestrales, así como de la cultura occidental, insumos que les 
inscriben las particularidades culturales que los caracterizan, 
como el de ser bilingües. Se puede categorizarles como 
biling ües primarios, en quechua y castellano, que en palabras 
de Houston es òdonde dos lenguas se han aprendido 
naturalmente (no en la escuela)ó75. Y, de igual manera puede 
definírseles como bilingües coordinados, a casi la totalidad de 
sus hablantes, puesto que se han desenvuelto, y lo hacen hasta 
la actualidad, en un contexto fusionado donde se aprende dos 
lenguas durante la niñez76.  

Cuando migran los pobladores de Layo a ciudades 
próximas o lejanas de ellas adoptan actitudes y 
comportamientos en detrimento de l a cultura que promueve 
la convivencia comunal. Existe actitud positiva y lealtad 
sociolingüística por parte de la población de Layo hacia su 
idioma patrimonio quechua. Esto se muestra en la alta 
valoración y de uso permanente que tienen del idioma en 
todas las situaciones de comunicación presentes en el contexto 
local. Sin embargo, las falencias para la pervivencia del 
idioma se visibilizan en varios componentes de la 
organización social y principios culturales actuales que con 
arraigo y prontitud se empode ra de la población de Layo. 
Algunos desafíos, pendientes, necesidades y dificultades en 
relación a la (re)vitalización sociocultural y más 
específicamente a la (re)vitalización de Layo, son los 
relacionados a la capacitación (acceso a información oportuna 
y de calidad), sensibilización y concientización intracultural e 

                                                           
75 Houston. 1972. Cap. 6. Citado por Baker en Fundamentos de 
Educación Bilingüe y Bilingüismo.  1943. Madrid: Cátedra. 46. 
76 Ibídem. 
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intercultural, organización desde principios y patrones que 
valoren el convivir y el BienEstar comunal y la investigación 
de temáticas endógenas y exógenas77. 

Hasta la actualidad los proyectos gubernamentales o 
no gubernamentales asentados en Layo, muy poco han 
considerado las características, demandas, intereses y 
necesidades que la población comunal exige y requiere en los 
procesos, cíclicos y holísticos, de planificación, ejecución y 
evaluación de políticas, planes y programas referente a la 
(re)vitalización sociocultural y sociolingüística. Estas 
carencias, vacíos, deficiencias y dificultades son componentes 
que menguan fuertemente la autoestima e identidad 
lingüística y cultural de los ciud adanos layeños. Puesto que 
por el discrimen, marginalidad, subalternización y exclusión 
histórica de las cuales han sido sujetos, y siguen siéndolo, 
muestran y asumen actitudes, valoraciones, imaginarios, 
discursos, percepciones y prácticas muchas veces contrarias 
en el plano del decir, del hacer y del sentir. Por los procesos 
de desajenación y subvaloración sociocultural la población 
tiende a adoptar e introducir principios foráneos con relativa 
facilidad, sumisión, poca reflexión y sobrevaloración. Los 
pr incipales agentes de la introducción de elementos externos 
o ajenos, antes que los mismos migrantes retornados, son 
instancias y personas que tienen presencia e influencia, a 
través de múltiples circunstancias, en los anhelos, 
preferencias, comportamientos, imaginarios, discursos y 
prácticas de los hablantes y habitantes de Layo. 

La influencia, casi determinante, de los agentes 
promotores de posicionamiento y tendencias hegemónicas se 
materializa en diversos componentes presentes en la sociedad 
layeña. A continuación cuatro de estos agentes se abordan en 
los párrafos siguientes. 

La transacción comercial: Layo es una zona 
eminentemente comercial78, actividad que realiza toda la 
población en general, de manera prioritaria jóvenes, jóvenes 
adultos y personas mayores. En las transacciones 
agropecuarias se emplean el quechua y el castellano, 
predominantemente este último por la exigencia de 

                                                           
77 Conde, Antonieta. Usos del quechua en Layo, Kᾷana suyupi, 
Cusco. La Paz: Plural Editores. 2014. 
78 La zona está reconocida como Capital comercial de la provincia de 
Canas, además su feria semanal es la segunda más exitosa de la 
Región Cusco. Los pobladores de Layo son comercializadores 
agropecuarios de una zona con una altitud de 3800 m.s.n.m. a más. 
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comerciantes foráneos. El uso de uno y de otro idioma se 
puede notar en los casos ilustrativos siguiente. Los 
comerciantes foráneos realizaban engaños en el valor de sus 
productos y animales, con mayor frecuencia en años 
anteriores, a las personas mayores. Por esta razón, también 
para transar satisfactoria y exitosamente, se han visto exigidas 
afianzar el uso instrumental del castellano. Pero, gran 
cantidad de comercializadores de la zona, cuando son 
conocedores de la calidad garantizada de sus productos o 
animales, se resisten a hablar a los ocasionales compradores 
en la lengua predominante de estos. Una compradora foránea 
en la cita testimonial siguiente recupera el sentido de lo 
se¶alado: òAqu² [en la feria] he aprendido quechua, hasta mi 
hijita ya me habla en quechuaó79. Este agente aparentemente, 
pareciera promover un intercambio equilibrado del 
bilingüismo, sin embargo no es así porque el idioma quechua 
ha cedido más, y lo sigue haciendo. Si la transacción comercial 
en Layo continúa dándose en la dirección que apuesta, de 
diglosia, hasta el momento en pocas generaciones más se 
producirá la muerte lingüística del quechua.  

Académicos tradicionales en reuniones comunales: 
Las siete comunidades que conforman el distrito de Layo 
encuentran su representación comunal y política a través de 
juntas comunales. Actualmente, en las reuniones de los 
miembros (asambleantes y autoridades comunales y políticas) 
se escucha y observa alternancia de uso entre el quechua y el 
castellano. En los últimos años, se observa presencia de 
personas, en mayoría con formación académica tradicional o 
convencional, de diversas áreas del conocimiento en las 
reuniones. La predisposición de influencia que muestran a los 
técnicos foráneos los miembros comunarios es muy alta, por 
la larga validación de un sistema de conocimiento, de 
educación, de comportamientos, de ideas, en fin de una 
cultura. La presencia de estas personas principalmente es para 
llevar a cabo capacitación técnica o informes sobre acciones 
y/o proyectos de su área que se ejecutan en la zona. A pesar 
que la mayoría de estas personas hablan las dos lenguas, 
inician el discurso (saludo) en quechua, pero todo el cuerpo y 
las conclusiones de las intervenciones, a excepción de la 
traducción de ciertas frases durante el tiempo de exposición, 
lo realizan en castellano. Los documentos, como las actas, de 
estas reuniones se redactan en castellano y es traducida, por 
parte de un comunario, al quechua al momento de leer. Este 

                                                           
79 Comunicación personal. Layo, enero, 2008. 
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agente afianza, aparte que la sostiene y la validad al fenómeno 
de la diglosia, las funciones diferenciadas para las lenguas, 
para una la oralidad y para la otra la oralidad y la escritura, 
descompensando de esta manera el equilibrio.  

La atención en el centro de salud: Es la institución 
estatal, con más fuerte actitud de rechazo y renuencia hacia 
los componentes y características culturales (legado material e 
inmaterial: como conocimientos, prácticas, tecnologías, 
filosofía, idioma -habla-, otros) que la población (de) muestra 
y usa. En todas las oportunidades que se ha realizado 
observaciones y se ha testimoniado se ha constatado (malos) 
tratos por parte de los trabajadores del centro desde el ingreso 
hasta la finalización de la atención. El personal del 
establecimiento a través de frases intimidatorias, exige al 
usuario de la salud que se comunique en castellano en el 
centro. La frases siguientes ilustra la comunicación verticalista 
que se impulsa por parte de estos servidores: òh§blennos en 
castellano no les entendemos nada en quechuaó, òya les 
hemos dicho que como se curan (con plantas) est§ maló, òa 
qu® siempre he venido a este puebloó80. Por el cambio 
idiomático (de quechua a castellano) que los empleado 
públicos exigen en el centro de salud, los pobladores que se 
ven exigidos (y muchas veces obligados) de asistir al centro 
realizan el cambio de lengua. Por los maltratos recibidos 
muchos de los ciudadanos evitan asistir al centro diciendo: 
òWasiypich§ wa¶ukusaqpis, manam munanichu 
qhawayukunawankupaq, k ᾷamiyukunawankupaq ó  

[Antes de que me discriminen y me ri ñan, no importa 
morir é en mi casa]81. En este agente se muestra, a parte de la 
diglosia agresiva, la desvalorización del idioma desde la 
postura y posicionamiento clasista del lenguaje. 

Los centros educativos convencionales: En Layo 
actualmente funcionan instituciones educativas de tendencia 
tradicionalista, aunque en los últimos años se promueve el 
enfoque intercultural como política del Estado Nación. Los 
niveles que existen son las orientadas a párvulos, inicial, 
primaria y secundaria; y en los últimos años se ha creado un 
instituto técnico. Hace un poco más de un lustro se ha 
empezado a enseñar de manera obligatoria el idioma quechua 
en todos los colegios de nivel secundario, con decreto 
impulsado por el gobierno regional de Cusco. En el nivel 

                                                           
80 Audición directa. Febrero, 2008. 
81 Conversación directa con un señor de aproximadamente 60 años. 
Febrero, 2008. 
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primario se impulsa su enseñanza más de una década atrás. Y, 
en nivel inicial y el instituto no es obligatorio. Los resultados 
son magros de los niveles en los que se ha establecido la 
enseñanza obligatoria del idioma quechua como lengua 
materna. Básicamente, porque los docentes, quienes 
finalmente tienen el contacto directo con los estudiantes, no le 
han dado el estatus e importancia necesario a la asignatura del 
idioma. Su posicionamiento de los docentes era de 
contrariedad y de desaprobación a la enseñanza del idioma. 
Con insistencia se preguntaban entre ellos: òàPara qu® va a 
servir, cu§l es la finalidad?ó82. Muchos docentes de Layo han 
mostrado a programas de enfoque intercultural resistencia 
férrea, según las propias percepciones de ellos por 
desconocimiento de lo que implica la incorporación de la 
materia, por el mito de mayor carga laboral, por carencia de 
capacitación en la materia, entre otros. 

 
Los jóvenes ¿mediadores interlingüísticos e 
interculturales? 
 

Baker menciona cinco competencias lingüísticas que 
un bilingüe debe desarrollar para ser considerado como tal, a 
nivel individual, que son: escuchar, hablar, pensar, leer y 
escribir83. En el año 2006 inicié en Layo un proyecto personal 
denominado Enseñanza del idioma quechua a través de canciones 
dirigido a jóvenes, alfabetizados en castellano, de nivel 
secundario entre 12 a 18 años aproximadamente. El propósito 
de la iniciativa personal era fortalecer la autoestima, impulsar 
el autodescubrimiento de la identidad de los jóvenes, y con 
ello conllevar la reafirmación de su pertenencia a una 
comunidad cultural para así contribuir a su cultura de origen. 
En esa medida, decidí incorporar y/o habitua r dos de las 
destrezas que Baker señalaba: las habilidades de lectura y 
escritura principalmente. Estas habilidades se consideraron 
porque eran las mayores empleadas por los jóvenes. Se 
empleó como metodología, la música (ejecutada en lengua 
quechua) para lograr los propósitos, por el giro idiomático 

                                                           
82 Comunicación directa con la probable docente que iba a enseñar la 
asignatura por ser la más antigua y nombrada. Febrero, 2008. 
83 Baker, Colin. Fundamentos de Educación Bilingüe y Bilingüismo . 
Madrid: Cátedra. 1993. pp. 29-46, 107-123. 
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tanto pragmático como de estructura estandarizada que 
presentaban los cantos tradicionales de la zona.  

Durante los procesos de enseñanza-aprendizaje fue 
interesante observar que cuando se daban algunas consignas a 
los jóvenes, que asistían de manera voluntaria al taller, para el 
recojo de letras de canciones para su análisis estructural y 
pragmático y reconstruir nuevas canciones con la melodía, 
ellos reformulaban las instrucciones para tener mejores 
resultados. Esta actitud mostrada daba indicios de que 
estaban apropiándose y lo tomaban como un trabajo ameno. 
Es que la música tiene la virtud de reanimar con solo una 
tonada, de quedarse en la memoria tanto personal como 
colectiva por mucho tiempo y de trasladar a tiempos 
inmemoriales. Al tener una plática con los jóvenes que se hizo 
el taller, se corroboró que hubo una incidencia y decidieron 
repensar algunos objetivos que tenían ya planteados para sus 
vidas como el de migrar y no retornar ya a su comunidad. 
Observé en esas conversaciones los deseos de escribir, hablar, 
identificarse como Kᾷana y contar la historia ancestral de sus 
antepasados Kᾷana (rebeldes y altivos son cualidades con las 
que se les identifica a esta cultura preinca) que habían sido 
recogidos de sus propios hermano(a)/s (abuelo(a)/s, personas 
mayores y finalmente a las que ellos seleccionaban). 
Asimismo estaban entusiasmados de hablar la lengua de la 
gran civilización inca o confederación tawantinsuyana.  
 

Conclusión  
 

Considero que en los quechuahablantes, está el 
apropiarse, redefinir, reconceptualizar las propuestas de re-
vitalización para el idioma que surgen, sea de entidades 
estatales o no gubernamentales, de acuerdo al interés y 
contexto determinados. Si es necesario, replantear lo que se ha 
considerado en la planificación para el desarrollo (socio) 
lingüístico  del idioma quechua. Asimismo, se debe ser 
capaces de reconocer en las propuestas los matices 
homogeneizantes, verticalistas, paternalistas que atentan a la 
autodeterminación y autocontrol de los usuarios de la lengua. 
De la organización, autopreparación de los hablantes depende 
vislumbrar otros caminos, otras posibilidades de BieEstar. 

También, es importante apoyar y recoger las 
experiencias exitosas innovadoras realizadas de manera 
personal u organizacional tanto las endógenas como las 
exógenas a la comunidad de origen de los hablantes. 
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Considerar estas experiencias ayudaría a la formulación de 
proyectos autogenerados que preserven la cultura y por ende 
a la lengua minorizada de un grupo específico como la de 
Layo.  

Y, por último se considera valioso la participación de 
los jóvenes en la vitalización del idioma quechua, básicamente 
porque son los que unen dos generaciones, dos culturas, ellos 
son grandes aliados para emprender acciones que 
(re)vitalicen, desde la coherencia del plano ideal y real, las 
culturas, los idiomas si bien de origen ancestral, con 
indiscutible vigencia contemporánea.  
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Experiências interculturais: A marca do 
tempo Chronos vivenciada no 

 tempo Kairós 
 

Cláudia Battestin e Camila Guidini Camargo  

 
 

Não tenhamos pressa, mas não percamos tempo.  
(José Saramago). 

 
Introdução  

 
Nas sábias palavras do saudoso José Saramago, 

iniciamos um processo de pensamento reflexivo: Que tempo é 
esse que nos consome, não permitindo que haja um equilíbrio 
entre a tranquilidade de vivê -lo e a pressa de saboreá-lo? De 
que tempo somos feitos? O tempo marca a ação principal da 
matriz histórica, pois é no ritmo da passagem que se configura 
a construção das sociedades, das memórias e do fazer 
História, em um processo contínuo que vai encaixando-se na 
grande roda da vida, nos fazendo, refazendo, inibindo e 
desafiando na condu­«o para òalgum lugaró. 

Se ainda é grande a indagação de onde viemos, maior 
ainda torna-se a questão atemporal, para onde vamos. Mas, 
para onde vamos mesmo? Para onde vamos com tanta pressa? 
Quem ® a humanidade de ònosso tempoó? a cultura de ònosso 
tempoó? os problemas sociais de ònosso tempoó? E quem s«o 
os ind²genas do ònosso tempoó?  

Conflitante pelas fragmentações temporais às quais 
mais com insistência do que destreza tentamos bem como um 
trapezista, nos manter em um ponto de equilíbrio, na busca 
pela estabilidade das atribuições entre as quais nos compete 
realizar e aquelas as quais emula a necessidade (terceirizada) 
de esperar. É nesse trapézio, veloz e sempre arriscado, que 
buscamos o ònosso tempoó, as nossas proje­»es e os novos 
desafios diante das, cada vez mais e maiores incertezas. E é 
nesse ir e vir que esquadrinhamos um tempo comedido, que 
não flua descompassado, que estabilize e dê tempo: para 
sonhar, para planejar e principalmente para realizar.  

Frente a anseios reportamos a pensar: Qual tempo o 
homem branco, batizado geralmente como cristão, 
eurocêntrico, pós-moderno e globalizado realmente está 
vivendo?  Somos homens òcriadoresó de que tempo?  
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E concomitantemente nos atrevemos a responder: 
somos mulheres e homens de um tempo que nunca chega, 
vivemos em tempos que sempre corresponde a tempo de 
espera, com sonhos e objetivos a serem alcançados logo ali, no 
tão anunciado e incerto futuro.  
A espera é uma circunstância que associada à fluidez do 
tempo é inquietante. E somando ao tempo da escrita, da 
leitura, do pensar, da observação, do diálogo e da 
interlocução, exige além de tempo, distanciamentos e espera. 
Na observação de Zygmunt Bauman, o tempo instantâneo 
muda radicalmente òa modalidade do conv²vio humano ð e 
mais conspicuamente o modo como os humanos cuidam (ou 
não cuidam, se for o caso) de seus afazeres coletivos, ou antes 
o modo como transformam (ou não, se for o caso) certas 
quest»es em quest»es coletivasó84. 

Vivemos em tempos incertos, mas principalmente em 
tempos incrédulos, tendo em vista a rarefação da práxis 
coletiva, que gera muitas vezes uma maior espera, justamente 
em um período em que o pensar e agir no processo histórico 
da humanidade está voltado estruturalmente para a 
minimização desta. 

Diante disso, mais que designo, é um presságio fazer 
do Tempo, tempos com sentido, que a construção do saber e o 
processo de oportunizar a ciência sejam mais relevantes que a 
burocratização que imobiliza a condição para fazer enquanto 
sujeito histórico sua temporalidade. E, esta vivência do Tempo 
que, às vezes, de maneira desrespeitosa, tentamos impor aos 
indígenas, que têm ancestralidades que não foram 
subjugadas, por exemplo, pelo relógio, medidor do tempo 
utilizado por muitas culturas desde a Antiguidade. Segundo 
Chassot, o uso do òrel·gio assumiu o controle das a­»es de 
homens e mulheres para que tivessem assim possibilidades de 
terem aferidos seu desempenho e sua produtividadeó85 e 
assim o tempo construiu amarras do tempo cronometrado86.  

                                                           
84 Zygmunt Bauman, òModernidade L²quidaó, Rio de Janeiro, Zahar, 

2001. p.147. 
85 Attico Chassot, òSete escritos sobre educa­«o e ci°nciaó, São Paulo, 
Cortez, 2008. p.147. 
86 Remetendo a um contexto local, as badaladas do sino da Catedral 
Santo Antônio, que possui as duas grandes torres quadriláteras 
ladeadas por relógios, assinalam a passagem do tempo em todas as 
direções, tendo em vista que a catedral está localizada, 
planejadamente, no âmago da cidade, e simboliza um marco 
importante para a comunidade do município de Frederico 
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É ao encontro do tempo e suas delimitações que 
buscamos a harmonia entre a escassez do tempo Chronos e as 
acepções vivenciadas do tempo Kairós, o que se torna um 
desafio árduo, sendo que nos rendemos constantemente pelo 
primeiro, por suas articulações e imposições típicas crescentes 
na sociedade pós-moderna. 

Na definição do tempo entende-se o Chronos a 
temporalidade cronológica construída pela sociedade, que 
limita, fragmenta e marca nos tornando atrelados ao tempo do 
relógio, dos prazos e calendários, na grande forma 
sistematizada que se relaciona com a frase clich° òtempo ® 
dinheiroó, nos tornando ref®ns da produ­«o produzida por 
nós mesmos. 

Em contrapartida, o tempo Kairós estabelece a 
existência do momento vivido, conhecido como oportuno, é o 
tempo que traz o sentimento e a sensibilidade da ação e das 
experiências constituindo-se na maneira com as utilizam no 
òaqui e agoraó. £ o deixar fazer e levar-se pelos sentidos e 
ação. Enquanto o Chronos é objetivo o Kairós é subjetivo, 
enquanto um limita o outro liberta.  

O tempo é uma linha paralela que une esses dois 
extremos na busca por um equilíbrio que se movimenta na 
vasta diversidade da vida. Um equilíbrio entre homem e 
natureza que muitas vezes não se encontra e que se perde na 
fluidez cronológica. É o que considera Flávia Anastácio de 
Paula quando observa que: 

 
(...) tempo ou tempos são tanto Chronos quanto Kairós. 
Chronos, além da fragmentação e da mensuração, traz 
também a sequência e a continuidade, por outro lado, 
Kairós é a intensidade. Se o primeiro é o fluir, o segundo é o 
bordar, a mudança na triangulação entre trama e urdidura. 
Se alegoricamente Chronos é o semear, o jogar a lanço e as 
relações com a agricultura, Kairós é o laçar, caçar, o vigiar o 
momento oportuno, o pastorear e as relações do cuidado 
com os animais. São os laços, os elos, as amarras que dão 
intensidade e encadeiam os significados no fluir87. 

                                                                                                               
Westphalen, lugar, de onde escrevemos o texto, a qual, 
tradicionalmente, orienta -se pelo ecoar de suas batidas, não apenas 
de hora em hora, mas para, anunciar elementos essenciais do ser 
humano no tempo cíclico: a celebração da vida, da união e da morte, 
é claro, de acordo com o conceito episcopal católico, sendo o sino da 
igreja um dos mais fortes simbolismos culturais e por que não 
considerá-lo patrimonial do tempo municipal.  
87Flávia Anastácio de Paula. òSincronia e simultaneidade no uso do 
tempo: media­»es em aula por uma alfabetizadora experienteó, In: 33 
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Assim, de modo emblemático, o tempo Kairós é o 

tempo histórico nômade, que segue no seu compasso, muda e 
altera, sem prefixo, não assenta, ele vive, desfruta e agracia a 
liberdade que é permitida com a passagem temporal. No 
descompasso do Kairós, o tempo Chronos é sedentário, é a 
formação da estabilidade e regulação, que se fragmenta, e 
urge, por mais produção, ação e sempre, mais tempo.  

Entre as conflitantes passagens do tempo, nos 
sentimos marcados e vencidos pelo tempo Chronos, 
embalados pelo seu ritmo frenético, apoderando-nos do 
compasso das badaladas cronometradas, do buscar, fazer e 
realizar, tudo é claro, no burocrático tempo previsto. O tempo 
vem revestido de multifacetas, apresentando contradições em 
si mesmo, o meu tempo, pode não ser o mesmo tempo para o 
outr o, que está na mesma temporalidade, no mesmo lugar e 
espaço, pois o tempo pode ser além de singular, múltiplo e 
regado de pluralidade e particularidades.  

A temporalidade oscila, ora singular, ora plural, os 
anseios que desencadeiam o tique-taque periódico do Tempo, 
mesmo que reféns e colaboradoras desses tempos de urgência, 
não podem perder as idealizações pelo tempo sentido, nas 
vivências simplórias e graciosamente significativas das 
relações humanas, que acontecem, entre um deslize temporal 
e outro nas amarras da vida. 
 

Experiências interculturais sobre o tempo 
 

Impreterivelmente ou quase sem escolhas, somos 
marcados pelo tempo Chronos, imbuído da consciência 
padronizada na sociedade, aprendemos que o tempo é curto, 
mas ® necess§rio òvenc°-loó, na corrida cíclica para o que 
definimos como vida.  

Assim, vivemos as temporalidades, e às vezes, 
percebemos mais as aspirações do futuro, do que com as 
vivências do presente; a sensação de planejar, organizar, 
sonhar e construir metas para realizar objetivos do mundo de 
amanhã nos ronda, na urgência do tempo que está a passar, 
agora mesmo, na leitura deste texto, o tempo está passando... 
já passou. 

                                                                                                               
Reunião Anual da ANPED: Educação no Brasil, o balanço de uma 
década, 2010, Caxambu-MG, Anais, 1, Rio de Janeiro, 2010. p. 1.  
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A baliza do tempo Chronos é a fragmentação, do dia 
em horas e suas medições, as semanas em dias, os meses em 
semanas, os anos em meses que seguem para décadas, séculos 
e milênios, sendo elencada pelo passado, o presente e o futuro 
e mais, podendo nossa vida, ser mensurada, nesse percurso, 
muito mais pelo que produzimos do que vivenciamos, mesmo 
que a nossa produção busca, em muito, a realização oferecida 
pelo tempo Kairós. 

E foi nas rotinas movidas pelo tempo do relógio, que 
na universidade Regional Integrada do Alto Uruguai e das 
Missões, presenciamos marcas evidentes do tempo Kairós, 
com a presença de acadêmicos indígenas, os quais, a partir da 
subjetividade, percebem e vivenciam o tempo de maneira 
diferenciada das intempéries do tempo cronometrado. O 
tempo Chronos das Universidades tem o tempo certo para as 
aulas iniciarem e terminarem, o tempo cronometrado para a 
realização das avaliações, o tempo curto para os intervalos, 
não respeitando desta forma, o tempo Kairós, que necessita de 
um outro espaço, de uma liberdade maior para expressar o 
que precisa no momento certo. As Universidades não estão 
interessadas neste tipo de tempo. Notavelmente, o nosso 
tempo, branco e de herança ocidental, contrasta com o tempo 
dos acadêmicos indígenas, ao menos, daqueles que tivemos o 
privilégio de compartilhar experiência enquanto professoras 
do Plano Nacional de Formação de Professores da Educação 
Básica-PARFOR, modalidade que possibilita o indígena 
realizar de forma gratuita, a sua formação pedagógica ou a 
primeira e segunda licenciatura. Nesta experiência, 
observamos o ritmo desacelerado da concepção cultural, que 
não carrega acentuadamente os anseios da temporalidade 
construída social e aculturadamente, pelos brancos. 

Somando, pensamos, quem sabe, presenciando o ser 
temporal do branco, os indígenas possam vir a pensar; para 
onde eles vão e por que estão sempre com tanta pressa? Em 
muito, corremos para alcançar um tempo que se dilacera em 
sua temporalidade sequencial, e diante de incertezas e das 
angustias do tempo moderno, constatamos: Somos Chronos, 
na ânsia de um dia, podermos desfrutar, dos sabores e 
significados habitados no tempo Kair ós. Na ânsia de 
acompanhar e completar os ciclos de espera e de busca, 
impregnados de fragmentos e métodos. Afinal, que tempo 
sentimos? Traduzindo essas aspirações na busca de 
entendermos em qual tempo  muitas vezes com a sensação de 
estar cronologicamente atrasados, localizamos nas 
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considerações de Zygmunt Bauman, mais que oportunas 
sobre o tempo quando este assegura e indaga que: 

 
A distância em tempos que separa o começo do fim 
está diminuindo ou mesmo desaparecendo; as duas 
noções, que outrora eram usadas para marcar a 
passagem do tempo e, portanto para calcular seu 
òvalor perdidoó, perderam muito de seu significado ð 
que, como todos os significados, deriva de sua rígida 
oposi­«o. H§ apenas òmomentosó ð pontos sem 
dimensões. [...] Mas, será ainda um tal tempo ð tempo 
com a morfologia de um agregado de momentos ð o 
tempo òcomo o conhecemosó?88 
 
Vivemos em tempos céleres, que urgem para algum 

lugar, produzindo a sensação de minimização do transcursar 
de períodos que se apresentam dispersos e muitas vezes 
efêmeros de sentidos. O tempo torna-se complexo e latente, e 
assim, como na mitologia grega, em que Chronos engole seus 
filhos, na sociedade, não rara às vezes, nos sentimos tragados 
por esse tempo objetivamente sequencial e, na òfalta de 
tempoó em alguns momentos, vencidos pelo tempo que fora 
construído. Quiçá, o que ainda se faz necessário compreender 
nesse ritmo descompassado do tempo, que empurra para 
ausências de sentidos dos quais não estejam necessariamente 
atrelados ao fazer consequencial a resultados, é que o tempo 
cronometrado consiste em uma função ou talvez uma 
disfunção criada pelo Homem, e que na Modernidade, tenta 
planejar, criar estratégias e realizar planos e metas para se 
agregar mais tempo, diante da falta deste. 
 

No tique -taque89 da História:  As mudanças do 
Tempo 
 

Nas temporalidades das amarras do fazer História, 
cada vez mais à translação no tic-tac do Tempo, ecoa em ritmo 

                                                           
88 Bauman,Op.cit.p.138. 
89 É utilizado do termo tique -taque para fazer uma analogia ao 
designar o tempo, todavia é de conhecimento que, atualmente, os 
relógios digitais não produzem mais esse som, e que no sentido 
presente, é uma expressão desatualizada para o contexto temporal, 
ou que apenas reside saudosamente em nossa memória que ainda 
ouve o oscilar do pêndulo de maneira muito cadenciada, as novas 
tecnologias apagaram. 
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descompassado, e assim, gerando questionamentos e dúvidas, 
afinal, pertencemos a que tempo? Somos o tempo de nosso 
conjunto social, dos saberes culturais compartilhados, das 
crendices cultuadas, dos conhecimentos agregados e da visão 
de mundo influenciada pertencente a um coletivo social. 
Todavia, que tempo é esse, que quanto mais próximo tenta se 
chegar, mais longe ele aponta? 

As alterações do tempo linear, fruto da sociedade 
judaico-cristã, no percurso histórico correspondem ao 
processo da ação humana, que age e interfere nas relações de 
produção e do fazer-se sujeito há seu Tempo. Importante 
destacar que, na tradição judaica (e isso vale para a cultura 
islâmica), o tempo foi muito marcado pela determinação do 
horário das rezas. O dia começava (começa ainda para os 
ortodoxos) com o surgimento da primeira estrela ao por do sol 
do dia que finalizava. Com a existência de práticas religiosas 
governadas pelo ôtempo astron¹micoõ o regramento da 
passagem do tempo é algo muito rigoroso. No mundo cristão, 
nos tempos medievais, o dia conventual era dividido de 
acordo com o ritual dos ofícios. Por não haver uma hora 
oficial, o convento com os seus chamados à oração, 
determinavam por meio dos sinos a hora da população que 
vivia em seu entorno, sem que houvesse uma universalização; 
assim, cada convento tinha sua hora, e cada aldeia vivia seu 
ritmo.  

No entanto, existem diferentes formas de 
compreensão sobre as noções e o uso do tempo, ou seja, de 
acordo com as diferentes coletividades e saberes, será possível 
observar as diferenças cíclicas do tempo, uma vez que a 
natureza interfere nestas mudanças, por exemplo, em certas 
regiões o sol permanece mais tempo do que a lua, em outras, a 
colheita dos frutos da terra ocorrem em tempos alternados. Os 
ciclos do tempo são muito fortes nesta construção histórica, e 
a mitologia fez uso destes de forma contínua e repetidamente 
pela via da vida e da morte, essa dualidade que representa o 
tempo em sua essência. 

Darcy Ribeiro, ao abordar as questões mitológicas, 
afirma que: 
 

Cada grupo indígena, como de resto toda comunidade 
humana, conta com um conjunto de crenças que explica a 
origem do universo e da própr ia comunidade [...] Nesses 
mitos o grupo encontra, ainda a justificação de certas formas 
de comportamento, por sua congruência com as normas 
místicas e a garantia de eficácia dos ritos e cerimônias, bem 
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como o da legitimidade das instituições graças à referência 
direta ou indireta aos mesmos episódios narrados pelos 
mitos90.  

 
 Entendemos que os mitos, assim como outras 
formas/medições de tempo, contribuem para referenciar 
marcos inicial do tempo em sociedade e em alguns casos, 
profetar o fim de passagens temporais. Todavia, o tempo 
cíclico, para nós, humanos brancos, que recebemos como 
legado o uso das noções temporais dos europeus e que somos 
orientados pelo ritmo cronológico, apresenta-se, basicamente, 
desassociada do contexto temporal de conhecimentos vividos. 
Destarte, a interculturalidade sobre a estrutura de tempos em 
sociedades distintas possibilita a compreensão da existência 
de outras dimensões temporais e os sentidos atribuídos a estas 
dentro das culturas. 

No processo histórico da América Latina, a noção do 
tempo e trabalho europeu, sinalizado, primeiramente, pelas 
evidentes marcas coloniais dos espanhóis e portugueses, 
sufocou e suprimiu o uso da ciência de ambos os elementos 
atribuídos pelas comunidades autóctones, observando assim a 
imposição da cultura eurocêntrica.  
 

O colonialismo mercantilista inaugurado pela descoberta 
das Américas e do caminho marítimo para as Índias teve 
com os povos locais um relacionamento de profunda 
exploração, chegando com facilidade ao desrespeito e ao 
genocídio. As guerras que Portugal e Espanha travaram 
contra a resistência dos povos das América foram marcadas 
pela desigualdade de condição [...] Os chamados índios 
eram caçados nas selvas, montanhas e pradarias, 
empurrados para o interior e vendidos ou treinados em 
cativeiro para servir de escravos, cristianizados e 
transformados em força de trabalho para os capitais 
mercantilistas, que ironicamente construíam na Europa a 
teoria do trabalhador livre como fundamento da 
propriedade privada. Nenhum povo da América deixou de  
sentir a chegada dos europeus.91 

                                                           
90 Darcy Ribeiro, òOs ²ndios e a civiliza­«o: a integração das 
popula­»es ind²genas no Brasil modernoó, S«o Paulo: Companhia 
das Letras, 2002. p.427. 
91Carlos Frederico Mar®s de Souza Filho, òMulticulturalismo e 
direitos coletivosó In: SANTOS, Boaventura de Sousa (Org. 
Reconhecendo para libertar: os caminhos do cosmopolitismo 
multicultural, Rio de Janeiro: Civilização Brasileira, 2003. p.75. 
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Observa-se que a imposição de uma cultura 

condiciona ao desmantelamento científico de outra, sendo que 
na história da América Latina essa foi a máxima para o 
desaparecimento e a redução de várias comunidades 
indígenas, os quais perderam elementos que afirmavam a 
tradição, a organização social e as marcas do seu tempo cíclico 
em detrimento da célere e desumana civilização branca, sendo 
engolidos pelo tempo de exploração e capital, sem 
prerrogativa para compreender e o respeitar as singularidades 
das coletividades nativas. 

Desta forma, é pertinente o entendimento de que 
existem outras coletividades com diferentes formas de 
organização temporal em seu processo histórico, em nada 
associadas com o conhecimento das sociedades judaicas cristã, 
percebendo também as disparidades na forma em que o 
conceito de trabalho é assimilado, como por exemplo, a 
relação do capitalismo, o qual no conceito de Karl Marx 
observa que o trabalho produz valor, considerado por ele 
mais-valia, que gera a noção de exploração em sociedades, 
aqui refletida pela relação entre colonizado e colonizador. 

Referindo-se as sociedades indígenas, no tempo 
cíclico é associado às questões dos coletivos nômades, no 
sentido do contínuo deslocamento de lugares, ou seja, não 
possui sentido para os povos nômades a constituição de 
espaço e território, característica das primeiras sociedades, 
considerados caçadores, coletores e pescadores, migrando de 
espaços quando ocasionava a escassez de alimentos, sempre 
sobre o prisma de atender a coletividade do grupo.  

Retomando a abordagem de tempo histórico, outros 
instrumentos para as medições temporais, nas sociedades com 
legados ocidentais, foram se aperfeiçoando no decorrer do 
processo histórico, se tornando um processo de adaptação em 
diferentes per²odos da sociedade. Le Goff enfatiza que, òa 
conquista do tempo através da medida é claramente 
percebida como um dos importantes aspectos do controle do 
universo pelo homem. De um modo não tão geral, observa-se 
como, numa sociedade, a intervenção dos detentores do 
poderó,92 ou seja, o tempo de construto humano edificou 
padronizações sociais, estabelecendo relações de controle e 
submissão ao ritmo temporal de trabalho. 

                                                           
92 Jacques Le Goff, òHist·ria e mem·riaó, Trad. Bernardo Leit«o, 5, 
São Paulo: Editora da UNICAMP, 2003. p.478. 
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Nessa construção a qual nos tornamos dependentes 
do tempo criado, regendo as fragmentações cotidianas da 
vida, as medições temporais criadas transformaram-se em 
determinantes para agirmos e planejarmos os acontecimentos 
em sociedade. 

 
Nesse processo, o tempo, enquanto elemento da natureza 
passa, então, a ser objetivado, esclarecido. Com esse 
esclarecimento o homem foi se apoderando dos processos 
de medição (relógios, calendários) e tornou-se prisioneiro 
desse tempo contado. Hoje, parece inacreditável que em 
alguma época da história humana alguém pudesse ir 
trabalhar, marcar um encontro, planejar sua vida sem a 
consciência do tempo, sem a ajuda de um relógio ou de um 
calendário93.  

 

Contudo, a análise realizada pelas autoras, mostram 
uma compreensão característica das sociedades ocidentais, da 
mesma forma como na cultura greco-romana os quais 
consideravam bárbaros os povos que não falavam a sua 
língua e não respeitavam as suas leis. Atualmente nós 
construímos conhecimentos a partir da perspectiva do 
colonizador, como se todas as sociedades fossem participes da 
mesma cultura, desconhecendo assim as culturas orientais, 
sem questionar, muitas vezes, as ciências e principalmente, o 
tempo dos que foram colonizados. Remetendo a relação entre 
colonizador e colonizado, destacamos a autonomia dos povos 
indígenas, tecendo considerações sobre a formação e 
consolidação das suas identidades, bem como o tempo e o 
espaço conquistado na busca por ser fazer vozes na história 
em suas legitimações socioculturais. 
 

A autonomia dos povos indígenas: identidade, 
(novo) tempo e espaço 
 

Inicialmente, o conceito de autonomia faz-se 
necessário: palavra de origem grega que tem, entre outros 
significados, autogovernar-se a si própria para abordar a 
construção do posicionamento e do ouvir das vozes, agora na 
avançada luta pelas (re) conquistas dos povos indígenas, bem 
como os direitos reivindicados legalmente. No entanto, 

                                                           
93 Valéria Milena Röhrich Ferreira, Yvelise Freitas de Souza Arco 
Verde, òChr·nos & Kair·s: o tempo nos tempos da escolaó. Educar 
em Revista,  17, Curitiba: Editora UFPR, 2001. p.04. 
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salientamos previamente, que a autonomia era uma condição 
comum para os indígenas, que retrocede a partir do contato 
com os europeus, proferidos òcivilizadosó, tendo em vista que 
os povos indígenas, antes do contato com o homem branco, 
viviam em grandes territórios, com autonomia e liberdade. 
Atualmente, a busca pela perda da liberdade imposta a seus 
antepassados, é premente e necessária. 

Sobre a questão de identidade, sinalizamos  a 
legitimação dos saberes e as culturas dos diferentes povos 
indígenas, extremamente importantes para a manutenção do 
fazer-se sujeitos da história e, principalmente, a concepção de 
ser indígena, ou auto reconhecer-se como um, tendo em vista 
que no ano de 2002, o Brasil ratificou òa conven­«o 169 sobre 
os Povos Indígenas e Tribais da Organização Internacional do 
Trabalho (OIT), segundo a qual a identidade dos povos 
indígenas só pode ser autodeclarada ð e não mais atribuída 
[...] não há nada que defina um índio, a não ser seu 
reconhecimento e o de seus pares de que ele o ®ó94. Esta 
convenção, foi um grande avanço para a legitimação e o 
resgate da pluralidade cultural dos grupos indígenas. Para 
completar a abordagem, elucidamos o que atribui como 
(novo) tempo e o espaço, trazendo breves considerações sobre 
tempo atrelado a caminhada de consolidação dos movimentos 
indígenas. Também, consideramos algumas reflexões sobre o 
espaço, contemplado em dois vieses que se complementam; o 
espaço como território e o espaço como abertura das vozes 
indígenas, que lutam por fazer valer os direitos conquistados, 
ligado ao processo de: 

 
 (...) consolidação de espaços de representação do 
movimento indígena, por meio de suas organizações, nas 
esferas públicas, com a internalização e a gestão de recursos 
governamentais e de várias lideranças de organizações 
indígenas que passaram a ocupar funções públicas e 
políticas na esfera da Administração Pública, trazendo 
novas conquistas (ações), mas também novos desafios95. 

 
E assim, a formação da autonomia e identidade 

indígena, passou a modificar o espaço sociocultural, 

                                                           
94 Clarice Cohn, òDossi° na­«o ind²genaó, Tutela nunca mais. In: 
Revista História da Biblioteca Nacional, 91, Rio de Janeiro, 2013. p.20. 
95Gersem Luciano Baniwa. òMovimentos e pol²ticas ind²genas no 
Brasil contempor©neoó.In: Revista Tellus, 12, Rio de Janeiro, 2007. p. 
140. 
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conquistando as novas lutas pelos direitos, conflitos 
ideológicos, culturais e territoriais.  

As lutas pela consolidação da autonomia indígena e 
as conquistas temporais de espaços territoriais, bem como da 
promoção de vez e voz dos povos autóctones, destaca a busca 
cada vez mais constante para vencer as barreiras impostas 
pelos seus colonizadores, que eurocentricamente ocultaram as 
vozes desses grupos no decorrer da História.  

Sob este olhar, os indígenas são subjugados, segundo 
Tzvetan Todorov, em três tipologias que abarcam as relações 
estabelecidas entre o colonizador, o branco ocidental e o 
colonizado indígena oriental, no sentido estabelecer a relação 
com o outro: 

Primeiramente, um julgamento  de valor [...]: o outro é 
bom ou mau, gosto dele ou não gosto dele, ou, como se dizia 
na época, me é igual ou me é inferior [...] Há, em segundo 
lugar, a ação de aproximação ou de distanciamento em 
relação ao outro [...]: adoto os valores do outro, identifico-me 
a ele; ou então assimilo o outro, impondo-lhe minha própria 
imagem; entre a submissão ao outro e a submissão do outro 
há ainda um terceiro termo, que é a neutralidade, ou 
indiferença. Em terceiro lugar, conheço ou ignoro a 
identidade do outro 96.  

No entanto, nenhuma das três tipologias relacionadas 
ao outrem, necessariamente, escuta o que os indígenas têm a 
dizer. A primeira em muito carrega o senso comum que se dá 
pela formação de estereótipos muitas vezes pejorativos sobre 
os primeiros aborígenes, simbolizado pelo bom dócil ou pelo 
mal antropofágico selvagem, determinando assim, padrões 
em que o outro se encontra, sem é claro, vivenciar contato 
com o mesmo.  

O segundo cria uma possibilidade de diálogos de 
conhecimento deste outro, mas fundamentalmente não é 
ponto de partida para a aproximação e/ou distanciamento, 
tendo em vista que identificar -se com o outro, nem sempre 
determina o quanto eu percebo o outro na sua diversidade e 
crio condição de colóquios, isso pode ser atribuído também 
para o agregar valores, ou seja, posso incorporar valores do 
outro sem compreende-los dentro de um contexto cultural 
maior, que se deu para chegar até a sua legitimação. 

O terceiro é ainda mais categórico, conhecer o outro 
não significa respeitá-lo, e tão pouco compreendê-lo, 

                                                           
96 Tzvetan Todorov, òA conquista da Am®rica: a quest«o do outroó, 
São Paulo: Editora Martins Fontes, 2010. p. 269. 
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diminuindo ainda mais as relações interculturais de diálogos, 
criando a tendência de permanecer neutro ou ignorar as vozes 
e os saberes culturais. 

A partir dessas diferentes tipologias, enraizadas na 
construção da sociedade brasileira, elas contribuíram para 
sufocar ainda mais as palavras silenciadas dos povos 
indígenas, devido aos conhecimentos omissos, abstratos e 
errôneos formulados nas mentalidades sociais.  

Porém, novos momentos introduziram os grupos 
indígenas ao centro das lutas por seus direitos, ouvindo 
finalmente, o verbalizar de suas ações. 

A identidade, o tempo e o espaço dos povos indígenas 
nem sempre se apresentaram na luta pela autonomia e por 
fazer valer os direitos conquistados, pelo contrário, o 
protagonismo ameríndio adquiriu respal do com a (re) 
democratização do Brasil, na década de 80. A 
redemocratização do Brasil corresponde ao período em que 
ocorre, após a ditadura (Estado Novo), a abertura política 
sufocada pelo modelo político ditatorial, sendo que em 1985 
iniciou o processo de redemocratização, com o governo eleito 
de Tancredo Neves (1984). Nesse sentido a redemocratização 
foi o primeiro passo para ser promulgada em 1988 a 
Constituição Federal pautada na democracia, assegurando aos 
indígenas o respeito às diversidades culturais dos grupos, 
bem como o direito as terras ocupadas por eles. Outrora, os 
índios eram considerados como transitórios, que ora cedo ou 
tarde, iriam ou deveriam ser incorporados ¨ òcomunh«o 
nacionaló, alterando o panorama com a Constitui­«o Federal 
de 1988, momento em que são reconhecidos territórios 
indígenas, conceituados como tradicionais.  

Porém, anteriormente, outras organizações 
contribuíram para a luta e articulação dos povos indígenas, 
como o Conselho Indigenista Missionário - Cimi 97, criado em 
1972, caracterizado por ser uma instituição formada pela 
igreja católica que desenvolve trabalhos de integração aos 
povos indígenas e a União Nacional Indígena, UNI (1979), 
promovendo visibilidade as manifestações indígenas, 
contribuindo para culminar, posteriormen te em artigos 
redigidos na nova Carta-magna atribuindo aos direitos 
indígenas possibilitando o rompimento  
 

                                                           
97 Para saber mais sobre a organização deste Conselho frente às 
causas indígenas, acesse: http://www.cimi.org.br/site/pt -br/.  
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(...) com uma tradição de quase cinco séculos de política 
integracionista, reconhecendo aos povos indígenas o direito 
à prática de suas formas culturais próprias [...] No entanto, 
as mudanças inseridas na Constituição Federal de 1988 e a 
conquista destes direitos não vieram unicamente da boa 
vontade dos congressistas. Pelo contrário, foi fruto da luta 
de diversos movimentos indígenas e organizações da 
sociedade civil que clamavam nessa direção98.  

 

Vale evidenciar que a Fundação Nacional do Índio, 
FUNAI , criada em 1967, no limiar do regime militar brasileiro, 
substituindo o então extinto Serviço de Proteção aos Índios, 
SPI, elaborou novas formatações de políticas e organizações 
indigenistas. 

As ações e atuações nas políticas públicas, como a 
educação, a saúde e terras, e em movimentos socioculturais 
(re) afirma a unidade das populações indígenas, o que conduz 
a novas perspectivas no sentido de vislumbrar o alcance da 
conscientização da diversidade cultural, o respeito e 
integração dos saberes e o posicionamento desses grupos, 
para a construção de uma educação formal e informal, 
voltadas a legitimação e a desconstrução de preconceitos 
alheados da sociedade. 

Ao encontro da autonomia de escolha e participação e 
do respeito às diferenças culturais dos indígenas, a Convenção 
nº 169 sobre povos indígenas e tribais e da resolução referente 
à ação da Organização Internacional do Trabalho ð OIT 
também é norteada pela auto-identidade indígena ou tribal, 
portanto, se torna por direito possuírem espaço e 
posicionamento para pensar e agir diante dos seus interesses, 
no exercício que compete os direitos humanos. Com isso, a 
Convenção os governos torna-se responsável pela ação de 
garantir a proteção dos direitos e a integridade dos povos 
indígenas, como pode ser observado no artigo 2º que 
estabelece: 
 

1. Os governos terão a responsabilidade de desenvolver, 
com a participação dos povos interessados, uma ação 
coordenada e sistemática para proteger seus direitos e 
garantir respeito à sua integridade. 2. Essa ação incluirá 
medidas para: a) garantir que os membros desses povos se 

                                                           
98 Alceu Zoia, A questão da educação indígena na legislação 
brasileira e a escola indígena. In: Beleni Saléte Grando; Luiz Augusto 
Passos (Orgs.). òO eu e o outro na escola: contribui­»es para incluir a 
hist·ria e a cultura dos povos ind²genas na escolaó, Cuiab§, 2010. 
p.74. 



 

 

 

 

89 

beneficiem, em condições de igualdade, dos direitos e 
oportunidades previstos na legislação nacional para os 
demais cidadãos; b) promover a plena realização dos 
direitos sociais, econômicos e culturais desses povos, 
respeitando sua identidade social e cultural, seus costumes e 
tradições e suas instituições; c) ajudar os membros desses 
povos a eliminar qu aisquer disparidades socioeconômicas 
entre membros indígenas e demais membros da 
comunidade nacional de uma maneira compatível com suas 
aspirações e estilos de vida99.  
 

Desta forma, os instrumentos legais para a proteção e 
manutenção da cultura indígena evidenciam a necessidade de 
atenção aos povos indígenas no que diz respeito a sua 
liberdade sem preconceitos e discriminações sociais, e 
evidenciam também o posicionamento dos mesmos em 
relação as suas questões, ou seja, deve-se pensar sempre qual 
a distância entre a auto-identidade e a relação de dependência 
com terceiros, o que corresponde à sociedade branca, para não 
tornar -se uma forma de protagonismo ensaiado, mas 
conduzido ao espaço e tempo da liberdade no pensar e 
desenvolver suas relações enquanto grupos e com sujeitos 
atuantes dos seus processos históricos.  

Ao encontro da legitimação, o reconhecimento da 
diversidade, promoção e proteção os povos indígenas se 
constituem, legalmente, na base dos Estados, com o objetivo 
de consolidar o direito comum à i gualdade, o que pode ser 
observado na Declaração das Nações Unidas sobre os Direitos 
dos Povos Indígenas, onde constam, entre outras questões 
fundamentais, dois artigos que merecem transcrição aqui: 
 

Artigo 2. Os povos e pessoas indígenas são livres e iguais a 
todos os demais povos e indivíduos e têm o direito de não 
serem submetidos a nenhuma forma de discriminação no 
exercício de seus direitos, que esteja fundada, em particular, 
em sua origem ou identidade indígena. [...] Artigo 15 -1. Os 
povos indígenas têm direito a que a dignidade e a 
diversidade de suas culturas, tradições, histórias e 
aspirações sejam devidamente refletidas na educação 
pública e nos meios de informação públicos. 2. Os Estados 
adotarão medidas eficazes, em consulta e cooperação com 
os povos indígenas interessados, para combater o 
preconceito e eliminar a discriminação, e para promover a 

                                                           
99Organização Internacional do Trabalho(OIT), Brasil, 1989, 
Disponível em: http://www.oitbrasil.org.br/node/513 , acesso em 10 
de janeiro de 2012. 
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tolerância, a compreensão e as boas relações entre os povos 
indígenas e todos os demais setores da sociedade.100 

 

A concepção de organização dos povos indígenas 
deve ser preservada e pensada, no exercício dos direitos e da 
singularidade das diferentes populações indígenas, possuindo 
o Estado a tarefa de viabilizar e assegurar a liberdade para a 
pluralidade cultural, ação essa que se evidencia também na 
esfera da educação, por ser o núcleo transformador das 
sociedades. Sem dúvida, a referida declaração tornou-se uma 
das tantas vitórias dos povos indígenas em busca da 
consolidação e reconhecimento da sua autonomia, pautado no 
respeito das diferenças culturais.  

Em relação a estes apontamentos, questionamos se as 
normativas (leis, decretos convenções e afins) que direcionam 
na prática os espaços de atuação e conservação dos aspectos 
culturais indígenas, desenvolvem-se efetivamente para esses 
princípios, pensando com e para estes povos, considerando o 
tempo em que vivemos de sociedade pós-moderna cada vez 
mais enquadrada na globalização de um sistema que promove 
a exclusão e exploração das classes populares. 

Não bastam as vitórias indígenas legalizadas, ganhas 
a partir de decretos, normas, convenções e emendas 
constitucionais se estas não forem efetivamente sair das 
formulações retóricas do papel, pois este tudo aceita, o que 
não pode ser considerado para as comunidades indígenas, as 
quais sabem dos seus direitos, mas muitas vezes não 
conseguem alcança-los devido a uma estrutura que converge 
para o engessamento dos direitos conquistados, em prol de 
benefícios capitalistas, que se autodeterminam, 
beneficamente, como avanços na produção e desenvolvimento 
do país. 

Aind a é falha a promoção da autonomia indígena a 
partir da aplicabilidade e designo de políticas 
governamentais, tornando secundárias questões de grande 
relevância social e cultural para os povos indígenas, por 
exemplo, as questões territoriais, criando barreiras que 
perpassam o tempo e se tornam bandeiras de resistências, no 
clamar por seus espaços, que deveriam ser por direito, 
garantido.  

Atualmente, as lutas das sociedades indígenas estão 
pautadas na recuperação de seus territórios. É através da 

                                                           
100Organização das Nações Unidas(ONU), Declaração das Nações 
Unidas sobre os Direitos dos Povos Indígenas, Rio de Janeiro, 2008. 
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conquista de seus patrimônios naturais que depende a 
manutenção de suas identidades culturais, seus espaços 
étnicos, suas línguas e costumes. Ao retornarem ao ambiente 
já habitado por eles no passado e que foi palco de seu 
desenvolvimento histórico, recuperam também suas 
condições de existência, definida por seus valores culturais e 
suas identidades étnicas101.  

Sabemos que há muito para avançar, mas o caminho 
está sendo trilhado, observando que o processo histórico 
temporal atual trouxe consigo várias conquistas para os povos 
indígenas, porém, no Brasil assistimos atualmente a luta 
acirrada de grupos indígenas justamente pelo que deveriam 
ser reconhecidas pelo Estado, as áreas territoriais de direito 
dos indígenas, questões essas que vem sendo desrespeitadas, 
com o atraso nas demarcações de terras e com outros fatores 
como construção de estradas e em evidencia o caso da usina 
hidrelétrica de Belo Monte, ações que desrespeitam tribos 
indígenas para o avanço de um sistema capitalista devastador. 

Ainda, em relação aos territórios, consideramos 
importante um trecho da entrevista com o indígena da tribo 
Ticuna, Pedro Inácio Pinheiro que faz parte do conjunto de 
narrativas e discursos da obra As vozes do mundo, com 
organização do sociólogo Boaventura de Sousa Santos, no 
momento em que o líder indígena refere-se às lutas por 
territórios que foram furtados das suas comunidades, bem 
como a aculturação promovida com o contato do homem 
branco, salientando a necessidade da retomada de um espaço 
de pertença destes grupos e conclui que: 
 

Nós não viemos de outra terra, nós não viemos de outro 
planeta, nós viemos daqui mesmo. Nosso deus era daqui 
mesmo. O deus do branco é outro e talvez de outra terra. 
[...] Como diz que temos direito sim porque a terra é nossa. 
Já que eles tomaram nossa terra, pelo menos algumas 
pequenas terras nós tem que ter. [...] Diziam que a gente não 
era mais índio, vestia roupa, usa relógio, fala português, 
corta cabelo... Ent«o, a² a gente dizia: òMas n·s tem nossa 
l²ngua pr·pria, cl« pr·prio, n·s tem deus pr·prio.ó Aí, por 
aí, nós resolvemos que nós temos direito como qualquer 
outro cidadão também102.  

                                                           
101 Cl§udia Aresi, òO territ·rio como suporte indenit§rio para a 
cultura Kaingangó. In: Campo território: Revista de geografia agrária, 
5, Francisco Bertrão: UNIOESTE, 2008. p, 267. 
102 Boaventura de Sousa Santos (Org.). òAs vozes do mundoó. Rio de 
Janeiro, Civilização Brasileira, 2009. p.197. 
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Essa narrativa deixa clara a visão indígena na luta 
pelo seu tempo e espaço em dois vieses: a luta das terras de 
pertença, que foram expropriadas a força, deixando-os sem a 
referência territorial que faz parte da condição cultural e a 
forte presença da aculturação dos povos indígenas pelo 
homem branco, que após submetê-lo aos seus costumes 
utilizam desta condição para atacá-los como povos marcados 
pela perda de identidade, sob a influência da civilização 
ocidental. Diante desses dois âmbitos surge outra forma de 
espaço que abre caminho para o emergir das vozes e a 
formação de lideranças nos grupos indígenas. 

Adito, ainda, a fala do indígena Ailton Krenak no 
Seminário Múl tiplos olhares sobre a formação humana: 
diálogos entre educação e cultura, vem ao encontro dessas 
latentes questões quando se refere as ocupações dos espaços 
territoriais tradicionais dos grupos indígenas, afetando 
diretamente na manutenção e a afirmação da identidade. 

Acho importante a gente considerar a possibilidade 
de refletir sobre o aspecto da questão porque por mais que a 
nossa geração se esforce por encontrar pontos comuns e 
aspectos positivos na nossa cooperação, na nossa interação 
com uma sociedade mais tolerante, mais ampla, que vai além 
dos limites de cada uma das nossas Aldeias e dos limites de 
cada uma das nossas tribos, a realidade com a qual lidamos é 
a realidade das pequenas etnias. E que, ao longo dos séculos, 
tiveram seus territórios ocupados e assistiram ao 
desenvolvimento e à afirmação de uma cultura que é essa 
cultura hegemônica, que é essa consolidação de um modelo 
ocidental, de modelo capitalista, e dinâmico, afirmativo da 
transformação do uso dos recursos naturais, da transformação 
da montanha em vagão de minérios que vão para o porto, é 
isso o que vemos agora no Brasil103. 

A luta dos povos indígenas por mudanças é contínua 
e cresce a ação para que as conquistas idealizadas e 
adquiridas permaneçam, como suporte e direito para a 
identidad e das comunidades, mantendo os saberes e culturas 
que não foram engolidos pelo sistema exploratório do homem 
branco, sendo a educação um forte aparato para viabilizar 
fomentos para a identidade cultura.  

                                                           
103 Ailton Krenak, A educação indígena: as relações entre cultura e 
identidade. In: Juarez. Dayrell, òM¼ltiplos Olhares sobre educa­«o e 
culturaó, 3, Belo Horizonte: UFMG, 1996. p.92. 
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A educação escolar indígena se configura como um 
grande passo para a autonomia e identidade dos grupos 
indígenas, que vem incorporando conquistas desde a sua 
implementação na Lei de Diretrizes e Bases da Educação 
Nacional - LDB, possibilitando a ativa participação das 
comunidades no que se refere à formulação do projeto político 
pedagógico da escola, de acordo com as características 
regionais e culturais dos povos indígenas, bem como o uso da 
língua materna, mesmo sendo o ensino fundamental realizado 
na língua portuguesa, no processo de ensino aprendizagem. 

Também a LDB garante, entre outros, a promoção da 
autonomia a partir de práticas culturais, desenvolvimento de 
materiais didáticos, manutenção da língua materna, bem 
como programas de formação contribuindo para 
especialização de indígenas na educação escolar. 

No artigo 78 a LDB avulta a importância da 
interculturalidade escolar indígena, bem como o resgate e 
manutenção cultural:  

Art. 78º. O Sistema de Ensino da União, com a 
colaboração das agências federais de fomento à cultura e de 
assistência aos índios, desenvolverá programas integrados de 
ensino e pesquisa, para oferta de educação escolar bilíngüe e 
intercultural aos povos indígenas, com os seguintes objetivos:  

 
I - proporcionar aos índios, suas comunidades e povos, a 
recuperação de suas memórias históricas; a reafirmação de 
suas identidades étnicas; a valorização de suas línguas e 
ciências;  
II - garantir aos índios, suas comunidades e povos, o acesso 
às informações, conhecimentos técnicos e científicos da 
sociedade nacional e demais sociedades indígenas e não-
índias. 

 

Desta forma, a LDB traçou horizontes para a 
construção da autonomia indígena e abertura de espaços para 
firmar as perspectivas de uma educação escolar indígena 
voltada às peculiaridades das comunidades e regiões.  

Desenvolver alternativas para o resgate das 
memórias, culturas e sabedorias indígenas é projetar pontes 
que foram secularmente destruídas com a imposição dos 
costumes europeus, alvitrando o percurso de novas 
tendências da educação indígena, incorporadas a sociedade 
atual, global e tecnocientífica, aliado a sustentabilidade de 
suas tradições. 
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Em 2008, na forma da Lei 11.645 a LDB incorporou o 
estudo da cultura e história indígena na Educação Básica, com 
o desígnio de um ensino aprendizagem voltado ao 
conhecimento contextualizado, fora de padrões estereotipados 
sobre os povos indígenas, evidenciando a perspectiva da 
desconstrução de pré-conceitos nas escolas não indígenas.  

A autonomia só é construída a partir das vozes que a 
reivindicam, ela tem que ser da base para a base desses 
grup os, formando assim novos percursos de atuação que se 
traduzam no concreto, mas uma vez e sempre: são as vozes 
indígenas que constroem a sua caminhada, que percebem e 
concluem as suas necessidades e lutam, são essas vozes 
polifônicas que devem ser ouvidas para falar da autonomia 
indígena. E são essas vozes plurais que querem proferir suas 
experiências, desafios e desassossegos nas lutas por serem 
respeitados na diversidade de suas línguas, danças, mitos, 
cultos e diferentes olhares na sociedade e miragens por novos 
rumos da Educação. 

 
Sem concluir 
 

Pesquisar a temática indígena é voltar-se 
epistemologicamente para o estudo de povos que sempre 
òestiveram aquió, contribuindo e compondo com matizes 
diferentes tonalidades da sociedade brasileira. Como ainda 
pouco se sabe, ou se observa, análises como estas a poucos 
interessam. E por pouco saber, observar ou interessar, muito 
se julga, renega e estigmatiza, com base em conhecimentos 
superficiais, alheios à realidade, indiferentes à diversidade e a 
contribuição dos povos indígenas no processo histórico da 
formação da identidade brasileira.  

Neste sentido, os estudos de questões indígenas se 
fazem importantes e necessários para conhecer, compreender 
e desmistificar concepções colonizadoras, por novos olhares 
que primem pelo respeito e a valorização da identidade 
indígena, na perspectiva de uma Educação alicerçada nas 
interações e conhecimentos sobre as diversidades, para a 
promoção de diálogos interculturais.  

Para que as conexões interculturais se estabeleçam, e 
nesse sentido, a temática indígena conduza pelos trilhos da 
educação e da construção de conhecimento, o desvelar do ser 
índio em diferentes contextos, urge o refletir sobre o que e 
como é apresentada a temática indígena que age diretamente 
na maneira de como se aprende e interpreta, bem como, a 
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partir de quais perspectivas e olhares esta questão é 
elucidada. 

A reflexão sobre o indígena deve ter, 
primordialmente, concepções de outras instâncias, de outras 
vozes, de outros tempos. Vozes que deveriam ser ouvidas 
atentamente, pois denunciam histórias, vivências e 
experiências. Vozes que agregam valores, concepções e os 
saberes, a saber, do estudo sobre os grupos indígenas. É 
significativo dar voz, aqui e agora.  

Dizer sua palavra, por isso mesmo, n«o ® dizer òbom-
diaó ou seguir as prescrições dos que, com seu poder, 
comandam e exploram. Dizer a palavra é fazer história e por 
ela ser feito e refeito. As classes dominadas, silenciosas e 
esmagadas, só dizem sua palavra quando, tomando a história 
em suas mãos, desmontam o sistema opressor que as destrói. 
É na práxis revolucionária, com uma liderança vigilante e 
cr²tica, que as classes dominadas aprenderam a òpronunciaró 
seu mundo, descobrindo, assim, as verdadeiras razões de seu 
silêncio anterior 104. 

O silêncio de outrora é comprometido graças ao elo 
cada vez mais ínfimo que separa vozes conhecidas, sabidas e 
dominantes de vozes por muito tempo distantes, silenciadas, 
mas que se aproximam, tomando a palavra negada, 
manifestando saberes, culturas, histórias e a autonomia de ser 
índio, arquitetando uma educação emanada de novos 
significados, que será concretizada no percurso do saber ouvir 
e saber conceder a palavra a estas vozes, que tanto tem a dizer 
e que tanto necessitamos saber, na perspectiva de que o tempo 
Kairós permaneça. 

 
 

 
 
 
 
 

                                                           
104 Paulo Freire, òA­«o cultural para a liberdade e outros escritosó 14, 

Rio de Janeiro: Paz e Terra, 2011. p.208. 
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El reloj de los antiguos: un acercamiento a la 
Temporalidad M apuche 

 
Fernando Pairican Padilla 

 
Introducción  
 

¿Es posible construir una historiografía sobre los 
pueblos indígenas en base solamente a la razón? ¿Cómo 
podemos analizar desde una perspectiva científico occidental 
los tiempos y las creencias de los pueblos, previo a la forzada 
incorporación de los estados nacionales del siglo XIX? ¿En que 
creía las sociedades indígenas tradicionales? ¿Cómo el tiempo 
se inmiscuía en las decisiones políticas y culturales? ¿Cómo la 
òtradici·nó ðen la perspectiva de Thompson- era parte 
importante de las decisiones políticas? 

Estas son algunas preguntas que buscamos responder 
a lo largo de este artículo. Planteamos que la temporalidad en 
la sociedad mapuche -previo a la Ocupación de La Araucanía-
, se regía por los elementos que componen la naturaleza. 
Aquello nos parece clave para comprender la constitución de 
las creencias y filosofía mapuche, es decir, el Ad-mapu, òlas 
costumbres de nuestra Tierra, el rostro de nuestra culturaó en 
voz de Elicura Chihuailaf 105. Al estar la temporalidad 
constituida a través de elementos de la naturaleza, su tiempo 
dejar de ser lineal (al modo occidental) y se constituye en un 
tiempo relativo.  

El mundo  mapuche ðasí como gran parte de las 
sociedades indígenas-, creía en ciclos. Siempre cambiante. 
Nunca exacto, lento y siempre relativo. ¿Cuál era el 
òcalendarioó mapuche? No era m§s que lo que hoy llamamos 
òestacionesó y que est§ vinculado a los ciclos de la rotación de 
la tierra que, permite, entre otras cosas, algo esencial en las 
sociedades indígenas: la agricultura. 

El ciclo lo abre el pükem, el tiempo de la lluvia, 
encargada de limpiar y renovar la naturaleza para dar inicio al 
pewü, el tiempo de los brotes y que marca además, el inicio de 
los sembrados. El wallüng, el tiempo de la abundancia y el 
rimü, el tiempo del descanso. Estos cuatro ciclos están 
graficados en el kultrün, instrumento que es parte esencial de 

                                                           
105 Chihuailaf, Elicura. Recado confidencial a los chilenos. Ediciones 
LOM, 1999. p. 50. 
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las creencias mapuche, y que, simboliza además la tierra106. El 
inicio del nuevo ciclo lo marca el Wiñol Tripantü, el que se 
ubica en el solsticio de invierno. Aquel corresponde al instante 
en que la posición del Sol se encuentra a mayor distancia de la 
línea divisoria del círculo terrestre y se prepara, para retornar 
al hemisferio sur e iniciar el tiempo de la agricultura. Por ello, 
Wiñol Tripantü, se traduce como la renovación o la nueva 
salida del Sol. Esto, además, marca el fin de un ciclo para 
inaugurar uno nuevo. Siempre con rupturas y conti nuidades 
en gran parte de las civilizaciones indígenas de América 
Latina107. 

El kultr¿n, no es simplemente un òinstrumentoó. Es la 
totalidad del mundo mapuche -la filosofía o az mapu-, 
materializado. Lo que uno ve es el nagmapu, òla tierra que 
andamosó. Es en el donde están escritas los cuatro ciclos del 
Wiñol Tripantü, divida por los cuatro puntos de la tierra o 
meli wixan mapu. Estos cuatro puntos son el puelmapu (el 
oeste y por donde sale el sol), el lafkenmapu (el poniente, el 
mar y que marca la caída del sol y es el lugar donde navegan 
los muertos); el pikumapu (norte y que marca el sentido 
direccional) y la wilimapu (el sur).  

La parte inferior del kultr¿n es la Mi¶chemapu, òla 
tierra de abajoó. El lugar donde habitan las fuerzas que 
ordenar el nagmapu y que se visibilizan en la erupción de un 
volcán o un movimiento sísmico. Los pensadores del pueblo 
mapuche lo simbolizaron en la disputa entre dos serpientes 
tren tren y kai kai. Porque el Miñchemapu siempre está en 
movimiento, siempre en disputa, siempre en contradicción. 
Aquello era la dualidad del mundo mapuche: lo bueno no 
existe sin lo malo/la tierra no existe sin el agua/el Sol no 
existe sin la luna. Tal vez por eso, tiempo del mapuche no 
puede ser exacto. Tal vez por eso es relativo y dual. 

Si pusiéramos dos kultrün juntos, tendríamos la 
Tierra con sus polos achatados. Ese kultr¿n òinvisibleó es la 
wenumapu, òla tierra de arribaó. El lugar donde seg¼n 
Chihuailaf, òcoexist²an las energ²as positivas y negativasó108.   

                                                           
106 Pükem es el invierno; pewü la prima vera; wallüng el verano y 
rimü el otoño.  
107 En las sociedades Aymara se le denomina Willka Kuti, òel retorno 
del soló. En la sociedad Kechua, Inti Raymi òLa fiesta del soló.  Este 
ciclo es en el mes de junio entre las fechas del 21 al 24 de junio. 
Aquello d ependerá del ciclo lunar, por ende, cambia a cada ciclo 
anual. 
108 Chihuailaf, Op. cit. p. 30. 
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òNada est§ de m§s en este mundoó, nos recuerda el 
poeta. òCada territorio, cada Tierra, es una v®rtebra con una 
funci·n espec²fica que cumplir en dicha totalidadó. El tiempo 
mapuche al ser relativo es libre, pero está relacionado con el 
equilibrio que es un orden construido por los pensadores 
ind²genas. Aquella òleyó que debe cumplir para que continu® 
esa armonía (que no significa quietud o inamovilidad) de la 
movilidad de la vida, y perpetué el az mapu. El sistema 
filosófico mapuche 109. 

El ser humano en el mundo mapuche por lo tanto 
òperteneceó a ese sistema filosófico. Lo complementa y lo 
nutre. Pero jamás lo domina, no hay una relación de poder 
sobre la naturaleza. De ahí su nombre: Genta de la Tierra, 
Mapuche. Posiblemente por ello, además, es que el mundo 
mapuche gira hacia la derecha, porque ese es el movimiento 
de la traslación. Todo hacia la derecha. Inclusive el servir y 
beber el mate. 

Al interior de este sistema es que los mapuche 
reflexionaron sobre el reloj de los antiguos. Reloj ubicado en el 
Wenumapu y en la que küyen (luna) juega un rol 
determinando la vida sociocultural. Como plantea Margarita 
Canio y Gabriel Pozo, ò[k¿yen] influye en la organizaci·n de 
trabajos cotidianos, en materias climáticas y es uno de los 
seres fundamentales dentro del sistema religioso o mundo 
espiritualó110. 

Otro componente del reloj de los antiguos -y por ende 
lo que determina el tiempo mapuche-, es una estrella: 
Yepun111. Ella es la primera estrella que alumbra en la noche, 
continuadas del resto de estrellas de la wenülewfu (vía láctea). 
El Yepun es la que guía la noche, a través de ella los mapuche 
pueden calcular el tiempo, por la posición de Yepun, en el 
firmamento 112. 

El tiempo mapuche se nutre también de un astro: la 
wüñellfe 113 o estrella de ocho puntas. Ella aparece al poniente 
del firmamento antes de que amanezca y permanece 
alumbrando incluso cuando ya ha aclarado. Como sostiene 
Canio y Pozo, òW¿¶ellfe tiene un papel trascendental: indica 

                                                           
109 Ibídem. p. 67. 
110 Margarita Canio y Gabriel Pozo, Wenumapu. Astronomía y 
Cosmología mapuche. Ediciones Ocho Libros, 2014. p. 40. 
111 Corresponde a lo que se denomina como planeta Júpiter. 
112 Coña, Pascual. Testimonio de un cacique mapuche. Ediciones Pehuen, 
2008. pp. 95-100. 
113 Corresponde a lo que en occidente se denominó plantea Venus. 
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el momento idóneo para iniciar un viaje; determina la hora del 
levantarse y comenzar el trabajo diarioó114. Como lo describe 
Segundo Aninao, 
 

Los antiguos ancianos en tiempos remotos no tenían hora, 
solamente el Sol se conocía. Y la noche, la gente tiene 
medida la noche con una estrella llamada Yepun. El Yepun, 
cuando se pone el Sol, se levanta una estrella grande 
llamada Yepun, se levanta cuando entra el Sol, y así anda 
que anda aquella estrella. òYa, avanz· la nocheó, dec²an; 
òcomo a eso de la diez, ya avanz· la nocheó, dec²a; òya lleg· 
el momento de dormir, el Yepun está en la mitad del cielo, 
ya es media nocheó, dec²an, òmedia nocheó, dec²an. 
Después, cuando se está poniendo el Yepun, se levanta el 
Wüñellfe, el que va a traer el amanecer. De esta manera 
medían las cosas los antiguos ancianos, la noche. No tenían 
hora, no tenían reloj, no tenían nada de nada. De esa manera 
se medía la noche115. 

 

El pueblo mapuche no creía por lo tanto en un tiempo 
lineal. Creía en un tiempo circular. No creía en un tiempo de 
permanente evolución, al contrario, al ser circular y por ende 
de ciclos, evolución e involución es una pugna permanente. 
Esa pugna es la que desarrolla el pensamiento (rakiduam) y 
ello está suscrito a los ciclos de la naturaleza. 

Ahora, como plantea Maximiliano Salinas, esta 
temporalidad circular en absoluto le pertenece solo a los 
pueblos indígenas, era la creencia de los pueblos en África, 
Asia y Oceanía. Era el pensamiento circular del mundo griego. 
Era el prisma que antecedió a la modernidad116. 

Analizar la perspectiva del tiempo al interior de la 
sociedad mapuche, nos parece que es fundamental para 
interpretar el proceso de Ocupación de La Araucanía. El 
triunfo final del ejército chileno y argentino sobre las 
parcialidades mapuche en gulumapu y  puelmapu, junto 
arrebatar la base material en que se desarrollaba la vida 
indígena, interrumpe el desarrollo epistemológico de esta 
sociedad. Modifica sus creencias y los fuerza a adquirir la 
ideología del occidente del siglo XIX, pero en un enclave de 
subordinación. Porque los mapuche post Ocupación de La 

                                                           
114 Canio y Pozo, Op.cit. p. 64. 
115 Testimonio de Segundo Aninao (2008) en Canio y Pozo, Op.cit. p. 
76. 
116 Salinas, Maximiliano.  òTemporalidades e historicidades ôno 
occidentalesõó. Texto in®dito.  
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Araucan²a son enviados a un escalaf·n òinferioró al interior 
de las sociedad moderna triunfante.  

Tal vez, José Bengoa tenga razón cuando señala que la 
llegada del mundo hispano a fines del siglo XVI òrompi· los 
equilibriosó de la cosmovisi·n mapuche117. No obstante, el 
mundo hispano permitió mayores espacios de libertad para 
las sociedades indígenas. Aquello sin duda por la capacidad 
de òadaptarseó en la resistencia de las sociedades ind²genas118, 
pero también, en el caso de los mapuche, por el triunfo en una 
guerra que, equilibró las fuerzas de ambas sociedades con 
epistemologías muy distintas. Este choque de civilizaciones,  
inauguró un proceso de relaciones en la frontera que se 
simboliz· en los òpactos colonialesó119 y re-fortaleció la 
tradición y una ideología inherente que los mapuche 
defendieron a mediados del siglo XIX.  

Por esos sostenemos que la Ocupación de La 
Araucanía fue una guerra (aukañ) de resistencia de una 
parcialidad del pueblo mapuche que no solo era en oposición 
al centralismo de Santiago, era la defensa de un proyecto (los 
pactos coloniales) y una ideología inherente, aquella òespecie 
de leche materna ideol·gicaó -como sostiene George Rudé-, 
que se basa en la experiencia directa, la tradición oral y la 
memoria colectiva. Es decir, el abanico de creencias que E.P 
Thompson ha denominado la costumbre, que no son más que 
las tradiciones que se han perpetuado en gran parte por una 
tradición oral 120.  

La òcostumbreó mapuche se fue constituyendo a lo 
largo de un siglo y medio 121 de profunda interacción entre 

                                                           
117 Begoa, José. Historia de los antiguos mapuche del sur. Ediciones 
Catalonia, 2003. p. 19. 
118 Stern, Steve. Los pueblos indígenas del Perú y el desafío de la conquista 
española Huamanga hasta 1640. Alianza Editorial, 1982. 
119 Correa, Martín.  Las Razones del Iljun/enojo. Ediciones LOM, 2011; 
Sergio Villalobos, Relaciones fronterizas en La Araucanía, Santiago, 
1982; José Bengoa, Historia del pueblo mapuche. Siglo XIX y XX. 
Ediciones, LOM, 2000.  
120 Thompson, E.P. Costumbre en común. Ediciones Crítica, 1995. P 22-
27; George Rudé, Revuelta popular y conciencia de clase. Editorial 
Crítica, 1981. p. 33. 
121 Luego de la derrota de los hispanos en 1598, que marca en el 
tiempo lineal de la historiografía tradicional el fin de la conquista y el 
inicio de la colonia, se inició un periodo de interacción que tuvo su 
culminación con los Parlamentos. El primero fue en 1641 en los 
llanos de Küllin el que puso al río Bío  Bío como la frontera entre 
ambas sociedades. Gran parte de los acuerdos de este Parlamento se 
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ambas sociedades. El aukañ, en esa perspectiva,  fue una 
resistencia de esa costumbre, en momentos que el capitalismo 
decimon·nico, con su òraz·nó y òprogresoó se despleg· por 
los rincones de mundo conocido, generando la mayor 
transformación de la historia. Aquel concepto òclave de la 
época: masiva, ilustradora, segura de sí misma, autosatisfecha, 
pero, sobre todo, inevitableó. En ese momento, como plantea 
Eric Hobsbawm, òel mundo del tercer cuarto del siglo XIX 
estuvo formado por vencedores y v²ctimasó122.  

El aukañ mapuche no era transformador. Era una 
resistencia restauradora de un viejo orden que venía 
gradualmente siendo derrotado a partir de los procesos de 
independencia, fechados simbólicamente en 1810. No 
obstante, estaba lejos de ser una actuaci·n òpre-pol²ticaó o 
espontánea en la perspectiva de Eric Hobsbawm123. Por el 
contrario, como ha planteado Guha, òaqu² es precisamente 
donde yerran los que no saben reconocer la impronta de la 
conciencia en los movimientos aparentemente no 
estructurados de las masasó. La actuaci·n mapuche 
tradicional fue consciente y abiertamente un mov imiento 
político 124. Restaurador y posiblemente a los ojos liberales 
hasta òconservadoró, pero abiertamente insurgente al 
oponerse a los ejércitos de la doble revolución triunfante que 
terminarían por pisotear la libertad de sus viejos habitantes, 
forzándolo s a integrase a través de los cañones modernos, a la 
educación eurocéntrica y la reducción territorial.  

El pueblo mapuche perdió sus tierras, sus bosques, 
ríos y animales, lo que afectó todo su sistema de creencias 
descritas con anterioridad. Su sociedad forzada a la 
pauperización, iniciaría un largo camino hacia los centros 
urbanos de la sociedad colonial triunfante. Los mapuche ðo 
por lo menos una parte- que se levantaron con sus arcaicas 
armas en contra de los batallones de la modernidad y el 
progreso, lo único que querían era permanecer en sus lof, ya 
que en ellas habían habitado, y en ellas, sus antepasados por 

                                                                                                               
fueron ratificando a lo largo del tiempo. Inclusive, una vez vencidos 
los monarquistas en el proceso de Independencia, los vencedores 
entablaron el último parlam ento con la sociedad mapuche en 
Tapihue, 1825. 
122 Hobsbawm, Eric. La era del capital. 1848-1875. Ediciones Crítica, 
2007. p. 16. 
123 Hobsbawm, Eric. Rebeldes primitivos. Estudio sobre las formas 
arcaicas de los movimientos sociales en los siglos XIX y XX. Editorial 
Ariel, Barcelona, 1959. 
124 Guha, Ranahit. Las voces de la historia. Ediciones Crítica, 2009. 
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centenares de años. Con ello, también, el sistema filosófico, 
adentro del cual el tiempo jugaba un rol neurálgico para el 
desarrollo del pensami ento mapuche. 
 

II  
 

Cuando se publicó a mediados del año 2006 el libro 
áéEscucha, Winkaé! Cuatro ensayos de Historia Nacional 
Mapuche, los autores marcaron un importante desafío 
académico y político: construir una Historia Mapuche. 
Significaba òretomar nuestro pasado bajo nuestra propia 
epistemología y construir nuevos conocimientos a partir de 
nuestra culturaó.125Reflexionar en torno a una temporalidad 
mapuche, pensamos, puede nutrir con ideas a este desafío 
dado a conocer por los pensadores contemporáneos del 
pueblo mapuche. 

Influenciados estos pensadores ða nuestro parecer- 
por la rebelión del movimiento mapuche que sacudió las 
viejas fronteras de Arauco y Araucanía partir de la década del 
90õ, acad®micos y estudiantes se hicieron participe de este 
proceso que puso la autodeterminación como un derecho 
político a conquistar. Su primer embrión, fue el Centro de 
Estudios y Documentación Liwen fundado en marzo de 1989. 
Éste reunió a una primera generación de académicos activistas 
del movimiento, como José, Pedro y Pablo Mariman, José 
Ancan y Víctor  Naguil, entre otros. Para José Mariman, 
además CEDM-Liwen visibilizó una intelectualidad  
importante para la conformaci·n de un òarsenal pol²tico-
ideol·gicoó como pueblo mapuche.126 

A partir de esta experiencia en Liwen, las nuevas 
generaciones -que surgieron a partir de la publicación de 
áéEscucha, Winkaé!- nacieron en convergencia, 
complemento y también crítica. Aquella dio nacimiento a la 
Comunidad de Historia Mapuche, colectivo que publicó en el 
año 2012: Ta iñ fijke xipa rakizuameluwün. Historia, 
colonialismo y resistencia desde el país mapuche, que se 
plantea òla voluntad de contribuir en la reconstrucci·n de las 
historias y las memorias mapuche, asumiendo el potencial 

                                                           
125 Mariman, Pablo; Caniuqueo, Sergio; Millalen, José y Levil, 
RodrigoáéEscucha, winkaé! Cuatro ensayos de Historia Nacional 
Mapuche y un epílogo sobre el futuro. Ediciones LOM, 2006. p. 9. 
126 José Mariman, Autodeterminación. Ideas política mapuche en el albor 
del siglo XXI. Ediciones LOM, 2012. p. 124 
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que éstas albergan en la interrogación crítica y 
desmantelamiento del colonialismoó.127 

Al igual que los autores de áéEscucha, Winkaé! y Ta 
iñ fijke xipa rakizuameluwün, buscamos contribuir al debate 
sobre la forma de comprender una Historia Mapuche y 
repensar la forma de abordarla, teniendo como centro lo que 
la Comunidad de Historia Mapuche llamó el 
rakizuameluw¿n, es decir, ònuestras diferentes formas de 
pensarnosó, el que al mismo tiempo ònos sit¼a en el plano de 
la conciencia y pensamiento aut·nomo mapucheó.128 

Desde nuestra perspectiva, para poder construir un 
pensamiento de la Historia Mapuche, esta no puede quedar al 
margen de las contribuciones que la historiografía general ha 
generado hasta el presente. En un segundo lugar, debe tener 
una vinculación con la resistencia que el pueblo mapuche ha 
venido  desarrollando a lo largo de su historia y un 
compromiso con la emancipación de este. Por lo mismo, 
debería nutrirse ðpensamos- desde las escuelas 
historiográficas que se han pensado desde la subalternidad y 
compromiso para la emancipación, en particular p ensamos en 
la Escuela Marxista Británica y los Estudios Subalternos.  

La primera, como ha sostenido Harvey Kaye 
òrepresentan en su conjunto una tradici·n te·ricaó que ha 
marcado una distancia del determinismo económico como 
una variable interpretativa, sin  perder de vista los orígenes, 
desarrollo y expansión del capitalismo con sus 
transformaciones sociopolítico. La Escuela Marxista Británica, 
en ese ámbito realizó una contribución radical en la 
historiografía al desarrollar una perspectiva conocida como la 
òhistoria desde abajoó en oposici·n a las clases dirigentes o 
élite, ejerciendo ðen palabras de Geoff Eley- òuna influencia 
definitiva y desproporcionada sobre las formas que la historia 
social adquiri· en el transcurso de su aparici·nó129. 

                                                           
127 Comunidad de Historia Mapuche, Ta iñ fijke xipa rakizuameluwün. 
Historia, colonialismo y resistencia desde el país mapuche. Ediciones 
comunidades de Historia mapuche, 2012. P 15. Una parte importante 
de sus fundadores estudiaron con Jorge Pinto en la Universidad de 
La Frontera, otros en la Escuela de Antropología y de Historia de la 
Universidad de Chile, lo que si rvió para someter a crítica la tradición 
de los Estudios Fronterizos e Indigenista, empapándose a su vez de 
la Historia Social y los Estudios Subalternos.  
128 Comunidad de Historia Mapuche, Op.cit.  
129 Kaye, Harvey. Los Historiadores Marxistas Británicos. Ediciones 
Unversidad de Zaragosa, 1989. P 5-7; Geoff Eley, Una línea torcida. De 
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No obstante, para el caso de una Historia Mapuche, si 
bien la òhistoria desde abajoó es relevante, algunas categor²as 
de la Escuela Marxista Británica no nos permiten interpretar 
los procesos históricos mapuche. Por lo mismo, los Estudios 
Subalternos ðque bebieron del conocimiento de E.P 
Thompson- permiten contribuir de mejor forma ya que, como 
planteó Chakravorty, los subalternos consideran el estrato 
m§s bajo de la sociedad, òel cual no necesariamente es 
constituido ¼nicamente por la l·gica capitalistaó.130 

La subalternidad, en el caso particular del pueblo 
mapuche, entendida como la subordinación al interior de una 
sociedad colonial, comenzó a partir de la Ocupación de La 
Araucanía (1860-1883), momento que marcó una ruptura total 
al interior del pueblo mapuche al generar su desposesión 
territorial que desplegó un conjunto de dispositivos de 
disciplinamiento y violencia orientados a internalizar 
complejos de inferioridad en sus sobrevivientes131. La 
Reducción (1884-1930), se convirtió en el instrumento que 
intentó resocializar  a lo largo del siglo XX a los sobrevivientes 
de la Ocupación, iniciándose una de las épocas históricas más 
desgarradoras en el pueblo mapuche, simbolizadas en el 
racismo hacia sus habitantes y el estado de inferioridad social 
respecto a la sociedad dominante. No obstante, la òadaptaci·n 
en la resistenciaó, permiti· a los mapuche a trav®s de la 
defensa de la òtradici·nó ðen la perspectiva de Thompson- 
sobrevivir a su colonización, mostrando que la 
descolonizaci·n òes siempre un fen·meno violentoó porque 
su colonizaci·n se desarroll· bajo òel signo de la violenciaó132. 
Es por ello que una Historia Mapuche debe estar vinculada 
directamente a la política, ya que como plantea Raúl 

                                                                                                               
la historia cultural a la historia de la sociedad. Ediciones Universidad de 
Valencia, 2005. p. 60. 
130 Spivack, Gayatri Chakravorty, òEl nuevo subalterno. Una 
entrevista silenciosa. En Raúl Rodríguez Freire, La (Re) vuelta de Los 
Estudios Subalternos. Una cartografía a (des)tiempo. Editorial  
Qillqa/Ocho libros. 2011. P 358. 
131 Nahuelpan, H®ctor. òLas ôZonas Grisesõ de las Historias Mapuche. 
Colonialismo internalizado, marginalidad y  pol²tica de la memoriaó. 
En Revista de Historia Social y las Mentalidades. Universidad de 
Santiago, N°71, junio de 2013. 
132 Fanon, Frantz. Los condenados de la tierra. Ediciones Fondo de la 
Cultura Económica, México, tercera reimpresión, 2009. pp. 30-34. 
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Rodríguez, la subalternidad propone comprender los procesos 
de cambio como confrontación en vez de transición133. 

En este sentido se abre una tercera perspectiva: 
construir categorías propias del pueblo mapuche en base al 
rakizwam (pensamiento) y el kimün (el saber), que componen 
el inazwam (el cuidado en el decir). Así, podríamos construir  
un küme kimün (el buen conocimiento) teniendo como base la 
transmisión del conocimiento entregado por los más ancianos-
ancianas que contienen en sus memorias una parte importante 
de la tradición, costumbres, sistemas organizativos e 
históricos del pueblo mapuche.  

A partir de lo anterior, la narrativa se reactualiza para 
retrotraer al poseedor de la palabra y el encargado de 
transmitir oralmente al interior de cada Lof territorial 134 los 
relatos o epew de los tiempos antiguos. Nos referimos al 
Genpin, lo que podría tener una conexión con el 
resurgimiento de la narrativa como lo ha llamado Lawrence 
Stone135. 
A nuestro parecer, recomponiendo la tradición, se podría 
avanzar en lo que el movimiento ha llamado la reconstrucción 
de Wallmapu, aceptando que estos planteamientos deben 
nutrirse en las particularidades de las distintas identidades 
territoriales y Lof. Aceptando que si bien la historia del 
pueblo mapuche a partir del siglo XIX, como dice Elicura 
Chihuailaf òes dolorosa, pero por sobre ello sigue vigente la 
maravilla de so¶aró136. 

                                                           
133 Rodríguez Freire, Raúl. La (Re) vuelta de Los Estudios Subalternos. 
Una cartografía a (des)tiempo. Editorial  Qillqa/Ocho libros. 2011. pp. 
16. 
134 Lof era una unidad territorial amplia del pueblo mapuche 
compuesta por una convergencia de clanes familiares a cargo de un 
Longko. El Lof, por lo tanto, era la unidad base de la organización 
social del pueblo mapuche la que era encabezada por un Ñidol 
Longko. Los dos pilares básicos y fundamentales que le daban vida a 
un Lof era el Tuwün y el küpalme. El primero el fundamento básico de 
la familia, anclado en el espacio físico en el cual ha nacido, crecido y 
se ha desarrollado la gente. El segundo, el lazo sanguíneo que una la 
comunidad familiar que ocupa un espacio territorial determinado. 
Esto, en convergencia con el Az Mapu, es decir, las costumbres de la 
Gente de la Tierra. Por lo tanto, el Lof como sus habitantes, se 
adaptan a un universo en movimiento, cambio y adaptación.  
135 Stone, Lawrence. El pasado y el presente. Editorial Fondo de la 
Cultural Económica, México, 1981.  
136 Chihuailaf, Elicura.  Recado Confidencial a los chilenos. Ediciones 
LOM, 1999. p. 46. 
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Es inevitable que para construir una Historia 
Mapuche debamos reflexionar desde el presente para 
discernir sobre lo que quedó, que cambió y que se destruyó 
cuando el Estado chileno y argentino se expandió a partir de 
1860 sobre las tierras de Wallmapu. Hablamos por lo tanto de 
la temporalidad y en particular de la larga duración como 
llamó Fernad Braudel a la serie de rasgos comunes que 
òpermanecieron inmutables mientras que a su alrededor, 
entre otras continuidades, miles de rupturas y de 
conmociones renovaban la faz del mundoó137. 

Reflexionar en torno a una temporalidad mapuche 
nos permitiría discutir y complementar la ciencia histórica. A 
su vez, abrir nuevas interpretaciones sobre las historias 
mapuche. En el caso particular de la Ocupación de La 
Araucanía nos parece clave para acércanos a lo que pensaban 
y creían antes del triunfo de la sociedad decimonónica 
occidental. Analizar que las decisiones políticas del pueblo 
mapuche inevitablemente estaban cruzadas por la 
òcostumbreó. Y, en cierto aspecto, ha sido ella la que 
sobrevivió durante el siglo XX posibilitando el desarrollo de 
los sobrevivientes en las reducciones. No obstante, sus 
costumbres fueron subalternizadas y colocadas como algo 
folclórico. A pesar de ello, permaneció en su larga duración, a 
pesar de las miles de rupturas en su interior que pusieron en 
jaque el desarrollo económico y político de la sociedad 
mapuche. 

 
III  

 
¿Qué es lo único que hace a la disciplina histórica 

distintas del resto de las Ciencias Sociales? Justamente su 
temporalidad. Es aquello lo que nos hace particulares, y es la 
contribución de la disciplina a las Ciencias Sociales. No 
obstante, ha sido la historiográfica occidental la que se erigió 
en sus inicios como la òverdaderaó, capturando y secuestrado, 
como dice Maximiliano Salinas la temporalidad de los 
òotrosó138. Porque el tiempo lineal construido a partir del siglo 
XIX con el triunfo de la Ciencia, edificó el paradigma del 
tiempo de la afirmación, exacto y erigido para la soberbia de 
la òverdadó. Como hemos dicho, aquella óptica de la 

                                                           
137 Braudel, Fernand. La Historia y las Ciencias Sociales. Alianza 
Editorial, España, 1970. p. 74. 
138 Salinas Op.cit. 
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temporalidad es incompatible con los paradigmas de los 
pueblos indígenas de América Latina. 

Uno de los pocos pensadores europeos que lo 
denunció fue Friedrich Nietzsche, quien proclamaba que el 
tiempo surgido a consecuencia de la doble revolución estancó 
el tiempo y estancó la vida, es decir, la capacidad de 
creatividad. Con su afilada pluma, el escritor no se 
equivocaba cuando señalaba que si había algo que nos 
diferenciaba del mundo animal, eso era la capacidad de 
recordar. El recuerdo, era la historia, pero el fin del recuerdo 
debía ser la transformación de la propia historia, una historia 
òal servicio de la vidaó139. 

La historia del siglo XIX -capturada por el método 
científico-, tenía como único fin crear verdades universales. Al 
colocar a la Historia a la par de las ciencias fácticas, 
efectivamente terminó por llevarla a un tiempo muerto y 
quieto. Un tiempo de museo. La Historia òconcebida como 
ciencia pura ðsubraya Nietzsche-, y aceptada como soberana, 
sería para la humanidad una especie de conclusi·nó140. Un fin 
de la historia. Pero sobre todo, se erigía una historia que barre 
con los débiles completamente de ella. 

Nietzsche, quien al igual que Marx, sospechaban que 
esa música orquestal que salía de los violines de la doble 
revolución que prometió progreso, terminaría por legar al 
siglo XX una alerta de ese nuevo orden secular que se imponía 
en el mundo y por lo mismo el llamado superar, reemplazar o 
cumplir la consigna que emanó de la Revolución Francesa: 
libertad. Por eso eran críticos y opositores. 

No obstante aquel ideario que prometía una nueva 
época para el ser humano quedó abiertamente cuestionado 
cuando las bombas atómicas y la apertura de los campos de 
concentración Nazi en la Segunda Guerra Mundial mostraron 
al mund o como la ciencia pensada para el progreso de la 
humanidad, sirvió como instrumento para deshumanizar al 
mismo ser humano. 

Tal vez por ello Marshall Berman sostiene que la 
modernidad es una paradoja. Una verdadera tragedia griega, 
ya que es una revolución permanente, la perpetua creación, el 
desarrollo infinito pero que ha gestado su òant²tesis radicaló: 
el nihilismo, la destrucci·n insaciable, òel modo en que las 
vidas son engullidas y destrozadas, el centro de la oscuridad, 

                                                           
139 Nietzsche, Friedrich. Consideraciones intempestiva 1873-1876. 
Ediciones Alianza, Buenos Aires, 2002. p. 18. 
140 Ibídem. p. 28. 
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el horroró. En otras palabras, la modernidad tiene la 
capacidad de desvanecerse en su propio aire. No obstante, 
Marshall Berman es optimista, ya que, la vida moderna a 
pesar de estar capturada por una elite que intenta oprimir la 
movilidad de la sociedad e impulsar un mundo coherente, d e 
moldes y dominación, nos encontramos con una sociedad de 
procesos, de expresiones de vida y energías humanas141.  

Volvamos al tiempo cíclico, al tiempo no capturado 
por el reloj occidental. Descontruyamos para reconstruir una 
perspectiva que visibilice a los sin voz, a los estratos más bajo 
de la sociedad en voces subalternas. Como sostiene 
Chakrabarty òuna construcci·n hist·rica de temporalidadó. 
Ella, reafirma, deber²a ser el eje sobre el cual el òsujeto 
colonial se escinde a s² mismoó. En otras palabras: òesta 
escisión es lo que es la historia; la escritura de la historia 
ejecuta esta escisi·n sin cesaró142. Aquello es lo que Guha 
plantea como la esfera autónoma que existe a pesar de la 
colonialidad. En sus palabras, 

Es en esta temporalidad sobrearqueada que ònuestro 
tiempoó, con todas sus especificaciones suras²aticas, se cruza 
con un distintivo ònuestro tiempoó latinoamericano. Y puesto 
que la comparación entre cualquiera de los dos términos 
requiere de un tercero en el cual ambos puedan ser expresado, 
tenemos en esta fase particular de la temporalidad global ð
llámala postmodernidad, si quieres -la base suficiente para 
comprar estos proyectos143.  

Posiblemente, una de las formas, sea a través de lo 
que Dipesh Chakrabarty llama el proyecto de 
provincialización de òEuropaó. No significa un rechazo 
simplista e indiscriminado a la modernidad con sus valores 
liberales, su pensamiento racional y su modo de 
productividad capitalista, sino, òm§s bien es cuesti·n de 
documentar c·mo su ôraz·nõ, la cual no siempre fue evidente 
de suyo para todos, ha sido presentada de manera que se vea 
ôobviaõ m§s all§ de los terrenos en que se origin·ó144. 

Desde nuestra perspectiva, nos parece que la anti-
temporalidad occidental que plantean los Estudios 
Subalternos, nos permite adentrarnos a las sociedades 

                                                           
141 Berman, Marshall. Todo lo sólido se desvanece en el aire, la experiencia 
de la modernidad. Ediciones Siglo XXI, España. 1982. 
142 Chakrabarty, Dipesh. òLa poscolonialidad y el artilugio de la 
historia. ¿Quién habla en nombre de los pasados indios?.  
143 Guha, Ranahit. Las voces de la historia. Ediciones Crítica, 2002. 
144 Chakrabarty, Op.cit.  
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indígenas de América Latina. En nuestro caso particular, a los 
tiempos del pueblo mapuche. Los que si bien han sido 
modificando ante la expansión a fines del siglo XIX del Estado 
chileno, la fortaleza de su identidad recae en la incapacidad 
de lo òchilenoó de penetrar al interior del ser mapuche, en 
particular en sus creencias y tiempos de vida. 

¿Cómo vamos a construir un proceso histórico si no 
nos sacudimos del tiempo lineal? Es imposible comprender la 
actuación política del pueblo mapuche pre Ocupación de La 
Araucanía desde la linealidad decimonónica. Por esos 
sostenemos la visión de E.P Thompson que los procesos 
sociales, sobre todo los relacionados a las mentalidades, no 
responden mecánicamente a fechas de temporalidad y a 
estructuras determinadas. Por el contrario, aquello es más 
complejo aún, ya que hablamos de procesos que se van dando 
de forma paralela, embrionando hasta constituir un producto 
final. Él mismo lo señala en su definición de clase: 

Entiendo un fenómeno histórico que un ifica una serie 
de sucesos dispares y aparentemente desconectados en lo que 
se refiere tanto a la materia prima de la experiencia como a la 
conciencia. Y subrayo que se trata de un fenómeno histórico. 
No veo la clase como una estructura, no siquiera como una 
categoría, sino como algo que tiene lugar de hecho en las 
relaciones humanas145. 

Para el autor, el ser humano no es un papel en blanco 
que se comienza a dibujar cada nuevo proceso histórico. El ser 
humano, tiene experiencias comunes (heredadas o 
compartid as), que articulan a su vez una identidad que, 
sobreponiendo intereses comunes frente a un òotroó distinto a 
ellos, conforman una tradición.  
Aquello es lo que deseamos discutir. Comprender un proceso 
histórico desde los tiempos de sus habitantes, sobre todo si 
corresponde a una sociedad tradicional como lo es el pueblo 
mapuche. Aceptando que los sobrevivientes de la Ocupación 
de La Araucanía conviven hoy con muchas temporalidades a 
su vez: el tiempo de la tradición y el tiempo de la moderndad.  

 
Conclusión 
 

En fin, el tiempo. Lo único que diferencia a la Historia 
de nuestras primas al interior de las ciencias sociales. Pero no 

                                                           
145 Thompson, E.P. La formación de la clase obrera en Inglaterra. 
Ediciones Crítica, 2002. 13-18. 
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es cualquier tiempo, es la temporalidad histórica, aquel 
proceso que une movimientos, rupturas y continuidades a 
propósito de la acción de los seres humanos en un período 
determinado. Lo que Fernand Braudel dividió en tiempo corto 
(acontecimiento o suceso), medio (coyuntura) y largo 
(estructura)146. Es al interior de esta teorización que la 
temporalidad mapuche puede contribuir a una disc usión y 
además, hacer un aporte para avanzar en una epistemología 
de la Historia Mapuche.  

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                           
146 Braudel, Fernand. La Historia y las Ciencias Sociales. Alianza 
Editorial, España, 1970. P 65-67. 
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La Enseñanza de la astroarqueología  
Mhuysqa en Colombia 

 
José D. Varela Cifuentes 

 
 
Introducción   
 

La arqueoastronomía, disciplina científica encargada 
de la investigación de las antiguas astronomías relacionada 
con constructos observacionales mediante  los cuales se  
organizaban, tanto las compresiones cosmológicas, como los 
calendarios agrícolas, religiosos, culturales y económicos. Esta 
ciencia, reconocida ampliamente en las culturas 
Mediterráneas Europeas, China, Egipcia, Mesopotámicas, 
Mesoamericanas, Andinas, entre otras culturas.   

La astronomía moderna ha tenido una particular 
inclinación a reconocer, con cierto sesgo, únicamente el 
paradigma científico occidental,  el cual adquirió una 
vigorizante aceptación finalizado el medioevo a partir de la 
teoría Copernicana, que muchos siglos atrás fue formulada 
por el pensador griego Aristarco.   El reconocimiento de las 
observaciones hechas por las culturas en el antiguo mundo  ha 
sido el sustrato de la mayoría de las ciencias actuales. El 
reciente descubrimiento de otras formas epistemológicas y 
cosmológicas  procedentes del mundo prehispánico ha 
conllevado a un amplio interés, sobre todo, las desarrolladas 
por  las culturas Mesoamericanas. Sin embargo, la 
arqueoastronomía desarrollada por los pueblos prehispánicos 
ha corrido con la suerte de  la desvaloración del paradigma 
científico occidental, acusada de esoterismo, de relación y 
contribuci·n de òalien²genas ancestralesó y otra serie de 
acusaciones que denota la fuerte implicación parcializada en 
que aún permanece en la ciencia, peor, una fuerte tendencia a 
desvalorizar los conocimiento ancestrales prehispánicos en las 
misma  Latinoamérica.   

En el caso de la arqueoastronomía, los primeros 
estudios avalados son los relacionados al complejo 
arqueológico de STONEHENGE. Diversos escritos 
fundacionales sobre esta rama del saber y sobre este complejo 
se han desarrollado desde 1894, los escritos realizados por Sir 
Norman Locker en la revista Nature; iniciando el siglo pasado 
los presentados por Piazzi Smyth, los de Alfred Walkin,  hasta 
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alcanzar la arqueoastronomía el status científico general  en el 
año 1970 a través de las investigaciones realizadas por 
Alexander Thom en Oxford.   A nivel de Latinoamérica han 
alcanzado gran reconocimiento las investigaciones 
desarrolladas por Juan Antonio Belmonte, Anthony Aveny y 
los miembros de la SIAC ð Sociedad Interamericana de 
Astr onomía Cultural.  En el caso de los estudios acerca de 
arqueoastronomía muisca aún transitan por el proceso de 
reconocimiento científico.  

En este contexto varios investigadores, cultores y 
comunidades que se identifican como herederos directos o 
indirecto s de éste pueblo-nación han desarrollado una serie de 
investigaciones interesados en la reconstrucción de la 
cosmovisión y en demostrar de una manera científica que los 
MHUYSQAS 147 utilizaron la astronomía para construir su 
espacio cultural.  

Precisamente, la nación MHUYSQA precolombina 
construyó como civilización unas bases sólidas a nivel  
idiosincrático en el territorio colombiano, más precisamente 
en los departamentos de Boyacá, Cundinamarca y Santander, 
comprendiendo aproximadamente 46.000 km² en los cuales se 
ha hallado una vasta evidencia arqueológica y extendiéndose  
desde el periodo pre-muisca o herrera (400 a.c. 700 d.c.) hasta 
el periodo Mhuysqa -colonial moderno (1600-1852) según el 
modelo propuesto por el arqueólogo colombiano Henry 
Langebaeck148.  Los Mhuysqas establecieron un idioma que 
fue prohibido por el rey Carlos III de España el 16 de abril de 
1770, legando, en vez de una estructura escrita fono-sintáctica, 
un conjunto de arte rupestre de carácter descriptivo.  Por 
medio de la observación del sol y la luna interpretaron la 
influencia de fenómenos astronómicos como son los 
equinoccios, los solsticios, los cuartos y los lunasticios en las 
cosechas, en el clima, en las elaboraciones religiosas, en la 
formulación de calendarios solares y calendarios lunares  y en 
la organización social del pueblo. 

                                                           
147 Sobre la terminología y escritura en lengua Mhuysqubum (lengua 
propia de los habitantes originarios de la región Cundiboyacense que 
hace parte de la gran familia de lengua Chibcha) utilizaré la forma de 
escritura establecida por el Instituto Carro y Cuervo. MHUYSQA 
será la forma como se escribe correctamente en esta lengua la palabra 
designa para hombre de este pueblo-nación. 
148 Duquesne de la Madrid José Domingo (1795),  Disertación sobre el 
calentamiento Muisca.  (Manuscrito). Bogotá, Colombia: Transcrito en 
Zerda Liborio.  El Dorado.  Biblioteca popular.  1947.  
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Arqueoastronomía Muisca  
 

Los rasgos característicos de este tipo de 
arqueoastronomía los hallamos con evidencia directa en 
algunos observatorios solares aún existente; indirectamente 
tenemos algunos textos escritos por cronistas españoles y 
criollos, que describen someramente evidencias arqueológicas 
y cálculos astronómicos y algunas hipótesis propuestas sobre 
el instrumental astronómico y topográfico utilizado por este 
pueblo. Cuatro bases características para explicar el tema de 
arqueoastronomía muisca son: 
 

a) Arqueoastronomía en Colombia 

 
Las investigaciones realizadas tienen sus inicios en las 

mediciones cardinales que realiza Eliecer Silva Celis en la 
vereda Monquira en el municipio de villa de Leiva 
(Departamento de Boyacá), sobre el observatorio solar de 
SAQUENZIPA. Silva (quien había orientado su observación 
según los textos redactados por Manuel Vélez en 1846, 
Joaquín Acosta 1850, Manuel Ancizar 1854, Fortunato Pereira 
en 1894, y Blanca Ochoa -comisionada por el Instituto 
Etnológico Nacional - en las décadas de los 20 y los 30 del siglo 
pasado) realiza ingentes esfuerzos por recuperar y poner bajo 
protección los predios en los que hoy se encuentra el 
observatorio solar de  SAQUENZIPA y la tumba dolmé nica, 
así como inicia la reconstrucción del templo del Sol  en 
Sogamoso (Boyacá).  

Otro estudio consultado, es el desarrollado por Héctor 
Llanos en San Agustín (Departamento del Huila) en 1995, 
quien realiza mediciones de orientación magnética, en 
diversas estructuras arqueológicas de este reconocido campo 
arqueológico, encontrando que las tumbas monumentales 
tiene una orientación este-oeste y sur norte; en 1998, Manuel 
Arturo Izquierdo realiza una prospección arqueoastronomía 
en San Agustín en referencia a un posible reloj solar en 
petroglifos del cañón del Rio Magdalena, años más tarde, 
Izquierdo realizaría una contribución al modelo del 
calendario propuesto por el padre José Domingo Duquesne de 
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la Madrid 149 el cual formula que la comunidad Muisca 
utilizaba un calendario basado en una serie de lunas cuyos 
múltiplos son 5, 20 y 37, estos múltiplos generarían una serie 
cronológica que puede ser comparable con nuestros años (37 
lunas), siglos (740, o 59.8 años) y milenios (14.800 lunas) hasta 
un periodo de 74.000 lunas  o 5978 años, concluyendo que el 
trabajo de Duquesne provee claves para comprender mejor la 
tradiciones calendáricas de las sociedades precolombinas150. 

Pedro Juan Jaramillo realiza un estudio intitulado òel 
territorio de los muiscas, una aproximació n  astro 
arqueol·gicaó en el cual postula la relaci·n del observatorio 
solar de  la Catedral Primada de Bogotá con los dos cerros 
tutelares de Bogotá (Cerro de Monserrate y cerro de 
Guadalupe);  en 2001 Quijano realiza mediaciones en el 
petroglifo QUILLACI NGA en el Higuerón en la Ciudad de 
San Juan de Pasto, departamento de Nariño; Otro estudio 
realizado por  el arquitecto Roberto Santos Curvelo, por más 
de una década,  sugiere un mapa, expuesto en su texto 
Mensajes de la madre tierra en territorio muisca,  en el cual  
ilustra las alineaciones solsticiales existentes entre poblados y 
fuentes hídricas del altiplano Cundi -boyacense describiendo, 
para ello, a través de una explicación etnocosmológica 
determinada por una alineación de 45° que va de SW a NE, 
trazado que realizaría la deidad BOCHICA o también llamado 
NEMQUETEBA desde su aparición en el municipio de Pasca 
(Cundinamarca) hasta su desaparición en territorio Guane en 
límites del municipio de Iza   (departamento de Boyacá);  en 
2003 el antropólogo Harry Marriner trabaja en los monolitos 
del humedal JABOQUE en Bogotá, así como el arquitecto 
Camilo Ávila  traza una serie de mapas ubicando los centros 
fundacionales de la cultura Muisca y, por último,  el estudio 
hecho por  Jaime Álvarez Gutiérrez,   intitul ado òProtocolo 
Tairona: sobre fecundación, embarazo, parto, de 
arqueoastronom²a y arqueomedicina aborigenó donde 

                                                           
149 Santos Curvelo, Roberto y Mejía Botero, Fabio (2014) CATEDRA 
DE LA MEMORIA MHUYSQA  òEn homenaje a Carlos Mamanch®ó 
Bogotá, Colombia. 
150 Duquesne de la Madrid José Domingo (1795),  Disertación sobre el 
calentamiento Muisca.  (Manuscrito). Bogotá, Colombia: Transcrito en 
Zerda Liborio.  El Dorado.  Biblioteca popular.  1947.  
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analizala etno-astronomía de los pueblos de la sierra Nevada 
de Santa Martha151. 

 
b) Territorio Mhuysqa y astronomía      

 
Una excelente contribución realizada sobre este tópico 

la podemos vemos reflejada en los en los dos escritos 
formulados por Juan David Morales en su tesis La 
Arqueoastronomía Mhuysqa (voluminosa tesis 
excelentemente documentada) y en su escrito El Instrumental 
Astronómico Prehispánico Del Pueblo Muisca. De estos textos 
resaltaré dos puntos: las alineaciones solsticiales de rumbo 
SW-NE de 45° que parece tener todos los poblados muiscas, lo 
cual conlleva a  suponer un extraordinario conocimiento de la 
topografía, la geodesia,  la física (puntos magnéticos) y la 
Astronomía,  y los conocimientos por parte de jeques (Xeques) 
de técnicas que en otras culturas antiguas astronómicas 
comparten un singular instrumental y métodos de medición.  

 
c)  Las alineaciones solsticiales de rumbo SW-NE de 45° 

 
El territorio y el papel de la astronomía para la 

organización de este territorio fue un punto de gran 
importancia para la etnocosmovisión de esta comunidad y se 
ratifica con las investigaciones técnicas realizadas. Varios 
investigadores entre ellos Roberto Santos Curvelo, Camilo 
Ávila, Manuel Izquierdo  procedieron a realizar mediciones 
cartográficas y a través de GPS, tomando en cuenta la mayoría 
de pueblos del altiplano y las principales fuentes 
hidrográficas (paramos, ríos y lagunas).  Se obtuvo 230 
alineaciones de carácter astronómico.  Para ello se realizaron 
varios planos de planta, en los cuales se muestran algunas 
alineaciones.  Las direcciones astronómicas tenidas en cuenta 
en la elaboración de estos planos son: solsticios, equinoccios, 
paradas máximas de la luna y el eje de 45° SW-NE. 

Santos Curvelo ofrece un trazado que involucra los 
cerca 46.000 km², en los cuales descubrió que según la 
orientación de un eje 45° de azimut, con rumbo SW a NE, este 
eje básicamente ðinicialmente -  unirí a los dos templos 

                                                           
151 Álvarez Gut iérrez, Jaime (2007), Protocolo Tairona: sobre 
fecundación, embarazo, parto, de arqueoastronomía y arqueomedicina 
aborigen  Bucaramanga, Colombia: edit. Cabra mocha. 
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sagrados más importantes, a saber el Templo del Sol en 
Sogamoso y el Templo de la Luna en el municipio de Chía 
(Departamento de Cundinamarca). Santos Curvelo se orientó  
siguiendo el documento de Duquesne (1795) en el cual 
sostiene que tanto el templo del ZIPA o como el del ZAQUE 
tendrían intercomunica espacial como magnética.  La 
orientación sigue el rumbo de tres elementos geográficos, el 
del Río BOGOTÁ y el de las cadenas montañosas de los 
Andes (CORDILLERA ORIENTAL) y el curso Río 
CHIC AMOCHA  o también llamado Sogamoso.   

Las observaciones de Reichel Dolmatoff  muestran 
que òes de gran inter®s la geograf²a m²tica de los Muisca. El 
centro ceremonial del territorio del ZIPA era Chía, población 
sabanera donde se levanta el templo de luna; el centro 
ceremonial  del Zaque era Sogamoso, donde estaba el templo 
del sol.  Ahora bien: esta distribución plantea ciertos 
problemas de carácter astronómico, cosmológico, y 
socioecon·micoó152. En efecto la orientación suroeste- noreste 
del territorio ocupa do por los Muiscas, parece haber formado 
base de su cosmogonía y cosmología,  este eje se ajusta al 
camino recorrido por el dios civilizador Bochica; también el 
eje referenciado a las población de CHIA y TUNJA, presenta 
características importantes para determinar el grado de 
exactitud de esta civilización ya que entre ambas poblaciones 
existe una longitud exacta de 110 km.       

Para Morales153 esta medida corresponde con 1° de 
latitud en la posición Geodésica del altiplano marcando una 

                                                           
152 Reichel Dolmatoff, Gerardo (1982),  Colombia indígena- periodo 
prehispánico. Bogotá, Colombia: En Manual de historia colombiana.  
Procultura.  p. 98. 
153 Ver vários textos: Morales, Juan David.  Arqueoastronomía en el 
territorio Muisca. Bogotá, Colombia: Tesis de grado.  Universidad de 
los Andes.  Bogotá. 2003; Morales, Juan David.  Investigaciones 
arqueoastronómicas en Tunja. Tunja, Colombia. 2004. Versión  PDF; 
Morales, Juan David.  Arqueoastronomía en el territorio Muisca. Bogotá, 
Colombia: El Astrolabio.  Revista de Investigación y Ciencia. ISSN 
0124- 213X. 2005; Morales, Juan David;  Izquierdo, Arturo.  El 
instrumental astronómico prehispánico en la cultura Muisca. Bogotá, 
Colombia: en Trabajos de Arqueoastronomía: ejemplos de África, 
América, Europa y Oceanía / Ed.  Lull José, Astrosafor, Valencia.  
2005. pp.  161-184; Morales, Juan David.  Archaeoastronomy in the 
Muisca Territory.  Ing. J. A.  Rubiño-Martin, J. A.  Belmonte,  F. Prada 
and A.  Alberdi, eds.  Cosmology Across Cultures.  Astrnomical 
Society of the Pacific Conference Series, Vol. 409. 2009. 
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relación entre las medidas de los Cojines del Zaque que 
corresponde a 1,10 metros o a 1°/100.000.  

Lo anterior demuestra,  la relación estrecha entre 
conocimiento astronómico y  la planeación geodésica de la 
cultura, la cual fue borrada producto de la violenta 
colonización y los problemas de Memoria Ancestral que 
arrastramos los pueblos Latinoamericanos.  En parte, esta 
investigación pretende develar los claros y oscuros sobre el 
conocimiento científico del pueblo Mhuysqa tomando 
mediciones hechas con elementos topográficos, astronómicos 
y matemáticos ofrecidos por la arqueoastronomía actual y, así 
poder contrastar la exactitud de los métodos utilizados por 
esta civilización para construir poblados y relacionarlos con 
su medio geográfico   

Adicionalmente, al parecer los conocimientos de 
varias comunidad prehispánicas en América, demuestran 
tener algunos conocimientos no indagados por la ciencia 
actual, concerniente al manejo de los campos magnéticos de la 
tierra y su relación con piedras que controlan el flujo 
energético. De hecho Morales154 sostiene ò Se observa  c·mo el 
entretejido simbólico conecta todos los ámbitos ceremoniales 
en el pueblo Mhuysqa (como la fiesta del HUAN muisca, 
equiparable al Inti Raymy o Willka kuti en otras culturas de 
los Andes); los ejes están determinados por la cordillera y por 
los valles de dos ríos sagrados muy importantes y sus templos 
asociados; así, templo y río se conectan con la idea del flujo  
de energía de la tierra, existe relación entre el material  de 
cuarzo (que como veremos  en la descripción de los 
observatorios solares) propio de los monolíticos, se manifiesta 
en esta relación con la idea de fertilidad de la naturaleza, por 
eso los monolitos poseían estructuras faloformes, la 
abundancia de la aguas y las cosechas, todo ello asociado 
ineludi blemente con el perpetuo ciclo de movimientos del sol 
a través del cielo, sobre el territorio; con sus rayos de luz 
alimentan y sostienen los procesos cíclicos que dan vida al 
territorio y a las personas que lo habitanó  

 
d)  El Instrumental astronómico pr ehispánico en la 
cultura muisca 

 
  En la obra intitulada de manera homónima , Morales e 
Izquierdo (2006) realizan una comparación de paquetes de 

                                                           
154 Morales Op. cit. 2000 
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instrumentos de observación astronómica con instrumentos 
análogos de la cultura Muisca, realizan la descripción de 
artefactos tallados en el arte metalúrgico indígena y 
conservados hoy en día por el Banco de la Republica, en su 
Museo del Oro en Bogotá, donde se logra apreciar a los jeque 
(observadores astronómicos con su vestimenta y artefactos de 
medición). De igual forma se realiza una descripción de una 
piedra tallada con información de carácter calendárico. 

El texto informa y describe al jeque especialista 
acompañado de un instrumento de medición o bastón el cual 
en unas de su puntas, tiene una finalización en forma de 
horquilla, mediante la cual, se observa la relación de objetos 
arqueológicos en relación con los astros (sol, luna, vía láctea y 
Pléyades) se realiza una comparación con instrumentales 
similares en las culturas egipcias, meso americanas y andinas 
determinando el grado de funcionalidad del artefacto; se 
describe el uso de plomadas y de cifrados calendáricos 
utilizando el método comparativo entre estos artefactos y el 
de las culturas astronómicas prehispánicas. 

 
Observatorios solares 
 

Después de una serie de investigaciones hechas por el 
arqueólogo y fundador de la UPTC Eliecer Silva Celis, por el 
arqueólogo Harry Manerriner, Pedro Juan Jaramillo, Manuel 
Arturo Izquierdo, Julio Bonilla entre otros, se pudo 
determinar mediante mediciones, cálculos topográficos y 
astronómicos la existencia de 4 observatorios solares, 
quedando por comprobar otra serie de observatorios, que 
dado diferentes factores desafortunados, como en el caso de 
los 19 monolitos emplazados en el humedal de JABOQUE en 
Bogotá, los cuales fueron destruidos  por la empresa de 
acueducto, quedando ahora solo 2; o en el caso de los 
diferentes observatorios que quedaron sepultados o 
destruidos por los procesos de evangelización y  colonialismo 
como son el templo de Siecha, las ruinas de Tuso, entre otros. 
La investigación de Morales muestra la existencia, 
documentada por imágenes, de más de 800 monolitos con 
evidencia de uso ceremonial energético solo en la Sábana de 
Bogotá. 

 
a)  El observatorio solar de Saquenzipa en el municipio 
de Villa de Leiv a, Departamento de Boyacá 
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Ubicado en  la vereda de Monquira, este complejo 
arqueológico emplazado en las coordenadas 5°38´49.793´´ 
latitud Norte; 73°33´33.288´´ Longitud Oeste, a 2.107 msnm.  
Es un conjunto de columnas pétreas las cuales presentan una 
disposición lineal,  se presume que fueron erigidas hacia el 
año 2800 A.N.E aproximadamente155,  por una comunidad 
pre-Muisca que habitó en el territorio.  El sitio megalítico 
consiste en un agrupamiento de columnas monolíticas 
talladas en cuarzo-arenisca provenientes del Morro Negro 
(montaña de importancia ubicada al oriente del valle). El sitio 
se divide en dos partes, por una parte los Campos del sur y 
norte y por otra parte los gnómones o columnas faloformes 
que se encuentran dispersas  sin un orden determinado, al 
lado de los campos.  

Las alineaciones columnares de los campos tienen una 
orientación este-oeste, por el este hacia Morro Negro y por el 
oeste a las lomas de Merchán. Se presentan en el valle de 
Saquenzipa, lugar de ubicación del observatorio solar, dos 
períodos de lluvias al año; uno de Marzo a Mayo y el otro de 
Septiembre a Noviembre. La época más lluviosa es 
alimentada por los vientos alisios del sureste, que comienza a 
llegar desde la Amazonía en Agosto coincidiendo las épocas 
más lluviosas con la temporada de los equinoccios y los pasos 
cenitales del sol en este observatorio. 

En los trabajos de Silva Celis se verificaron los 
alineamientos tanto equinocciales como en los solsticios156. En 
el amanecer de los días 21 de Marzo y 21  de Septiembre, se 
observa una alineación de las columnas  hacia el morro negro, 
con un azimut de 89°. Esto implica  que durante estas fechas, 
las sombras proyectadas por las columnas alineadas 
formarían una única línea que sigue la simetría de los campos, 
a diferencia de otras épocas del año durante las cuales se 
proyectarían sombras individuales y paralelas desde cada 
columna. Durante el solsticio de verano (21 de Junio) el sol se 
ve salir durante el amanecer desde las altas columnas del 
páramo de IGUAQUE, alineándose con esta laguna, sagrada 
para la comunidad Muisca. Según el mito de BACHUE, la Eva 
de esta cultura, esta diosa emergió de las aguas de la laguna 

                                                           
155 Silva Celis, Eliecer. Investigaciones arqueológicas en Villa de Leiva. 
Bogotá, Colombia: Boletín del Museo del Oro; Banco de la República. 
1981. p. 169. 
156 Silva Celis, Eliecer.  Estudios sobre la cultura chibcha. Bogotá, 
Colombia: Academia boyacense de historia. Primera edición. 2005. 
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de IGUAQUE en forma de serpiente pariendo a la comunidad 
Muisca y sumergiéndose posteriormente para la eternidad.  
Durante el paso cenital la sombra que proyectan las columnas 
monolíticas al medio día se vería desaparecer marcando una 
hierofonía sacra, que simboliza la fertilización de la tierra por 
la energía masculina del sol. 

La orientación de los alineamientos pétreos se 
determinó por métodos astronómicos y geodésicos. En los dos 
casos es necesario reconocer con precisión la latitud y 
longitud del sitio de observación, utilizando el método 
geodésico inverso, el cual consiste en que a partir de conocer 
las coordenadas geodésicas de dos puntos, es posible hallar el 
azimut de la línea que los une y las distancias existentes entre 
estos. Una vez obtenido el azimut, nos indica este método, se 
procederá a medir  el ángulo existente entre ésta y la línea de 
pétreos, en el caso del paso en los equinoccios el azimut 
geodésico marco 89°55´17,1´´ lo cual marca una orientación 
cercana a los 90°, otra técnica utilizada es la orientación 
astronómica mediante medición de alturas absolutas de un 
astro, en este caso el sol.  Para ello, en la investigación de Silva 
Celis, realizó mediciones simultáneas de altura de sol y el 
ángulo horizontal entre la línea de pétreos y la vertical del sol, 
dichos ángulos fueron medidos en diferentes fechas y se 
determinó el azimut solar en cada instante de la observación.  
Otras observaciones hechas por Silva Celis y corroboradas por 
Julio Bonilla  y Juan David Morales nos indican que en el 
solsticio de verano la alienación de la columnas con la laguna 
de IGUAQUE se calcula en 66°01´22,8´´ y debido a que desde 
este lugar la vía láctea hace su aparición en el solsticio de 
Junio (como si naciera en la laguna) se comprende la 
explicación mítica del nacimiento de BACHUE en forma de 
serpiente, una hierofonía que parte de la observación arqueo 
astronómica.  En el caso del solsticio de invierno, tanto 
Manuel Ancizar como Joaquín Acosta, grandes investigadores 
de la geografía colombiana157 indican un alineamiento entre el 
complejo de Saquenzipa con el templo de Sogamoso, esta 
investigación, logro obtener una corrección realizada por Julio 
Bonilla 158 donde precisa que en el azimut 120° 

                                                           
157 Ancizar, Manuel. Peregrinación de alpha tomo I y tomo II. Bogotá, 
Colombia: biblioteca del Banco Popular. 
158 Bonilla, Julio; Niño, Edilberto; Vargas, Wilson. Observatorio solar 
muisca de Saquenzipa: comprobación topográfica y astronómica.  Bogotá, 
Colombia: en Revista Universidad Distrital F, J. de Caldas.  Primera 
Edición. 2012. 
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correspondiente al 21 de Diciembre, se alinea los círculos 
pétreos de los cojines del ZAQUE, situados a 24,25 km 
ubicados en la ciudad de Tunja. 
 

b) Los cojines del Zaque en la ciudad de Tunja  (Boyacá) 

 
Este punto arqueológico junto a otra serie de posibles 

observatorios solares, como las alojadas al interior de la UPTC 
(Universidad Pedagógica y tecnológica de Tunja) registra una 
serie de alineaciones en los equinoccios y solsticios.  Los 
cojines del Zaque son dos cilindros pétreos ubicados sobre la 
loma de San Lázaro.  Popularmente conocidos como los 
cojines del Diablo, esto debido a la satanización que se dio 
como producto de la evangelización y colonización española, 
quienes construyeron la ciudad sobre el poblado legendario 
de HUNZA, quedando hoy como vestigio, además de los 
cojines, el poso de HUANZAHÚA  y algunas columnas del 
legendario templo solar de GORANCHACHA.  Estas 
columnas pétreas  circulares de 1 metro con 14 Centímetros de 
diámetro, sobresalen unos 28 centímetros y se encuentran 
separados por 11 centímetros de distancia a una altura de 
2.840 msnm.  Los cojines del Zaque alinean con azimut 
geodésico a 115°02´31´´  con el templo de Sogamoso.  A su 
vez, existe una alineación con las lomas SORACÁ y 
CHIVATA.   Lo más interesante de esta alineación (con un 
azimut de 106°)  es que claramente pasa por la iglesia de San 
Francisco (coordenadas: N05|32,1331´ W073°21,7332´) según 
nos informa Morales (Santos, 2013 págs. 68 y 69), tenemos otra 
alineación hacia el Este con Azimut de 90°, es decir el 
equinoccio, con la iglesia de las Nieves, lugar donde se 
encontraba el cercado de QUEMUENCHATOCHA, los cojines 
alinean a los 120° con la parada máxima lunar al SE. Esta línea 
visual pasa por las iglesias de Santa Clara la Menor 
(coordenadas N05°32,0503 W073°21,7815´) y Santa Clara la 
real (coordenadas N05°31.8947´W073´21.5345).  

Asumiendo que estas construcciones fueron 
realizadas sobre construcciones importantes para el mundo 
prehispánico utilizand o la sobre-construcción de Iglesias 
Católicas sobre templos solares, como en el caso de la 
Catedral de México, que en el siglo pasado se develo estar 
construida sobre las bases del principal templo azteca de 
Tenochtitlan con alineamientos a los cerros de Tehuicocone, 
Yeloxochitl, el  Papayo y la Malinche y con los volcanes 
Iztaccihuatl y Popocatépetl,  como los muestran las 
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investigaciones realizadas por Jesús Galindo Trejo159; o como 
en el caso de Coricancha en Cuzco (Perú) donde  hoy se 
observa los muros que sirven como base a la iglesia de Santo 
Domingo; o como en el caso de la iglesia de San Francisco 
construida sobre el templo solar Aymará en la ciudad de La 
Paz (Bolivia).  

 
c)   El templo del sol en la ciudad de Sogamoso (Boyacá)  
 

Del muyscubun sue-sol y mox-morada, ubicado a una 
altura de 2.535 msnm, en el valle sagrado de Iraca en 
Sogamoso, este templo fue incendiado en el año 1537 en afán 
de los conquistadores de encontrar òel Doradoó.  Siglos m§s 
tarde el investigador Eliecer Silva Celis logra la reconstrucción 
total del templo, sugiriendo una alineación en su puerta 
principal y ventanas hacia la salida del sol al solsticio del 21 
de Diciembre.  Se determinó que la altura del templo del Sol 
es 18,016m, con un diámetro de 12,74m, lo constituyen 26 
columnas y se encuentra a una altura de 2.509 msnm.  

 
d)  Observatorio de Bacata en la ciudad de Bogotá 

 
  Los primeros estudios realizados los formuló el 
arquitecto Pedro Juan Jaramillo en 1985, posteriormente el 
Ingeniero Julio Bonilla en trabajos adelantados desde los años 
2004-2013, describe que análogamente a las construcciones de 
templos católicos realizadas sobre observatorios solares, en 
Bogotá, también, se erigiría la Catedral Primada de Colombia 
sobre este observatorio.  Se registra un alineamiento en el 
solsticio de verano (21 de Junio) con el cerro de Monserrate 
con un azimut de 66°25´10´´ y para el solsticio de invierno 
alinearía con el cerro de Guadalupe (21 de diciembre) 
113°34´50´´ con una distancia media entre la catedral y el cerro 
Monserrate de 2,34 km y con Guadalupe de 2,26 Km.  Ambos 
cerros intervenidos por los colonizadores en 1538, creándose 
sitios de evangelización sobre posibles puntos referenciales 
astronómicos.  

 

                                                           
159 Galindo, Jesús. Alineación solara del templo mayor de Tenochtitlan. 
México DF, México: en revista ARQUEOLOGĊA MEXICANAó Vol.  
II. No.41. 2000. 
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La enseñanza de la arqueoastronomía Mhuysqa. 
Tendencias en la enseñanza 
 

Teniendo como base lo expuesto sobre las 
investigaciones en  arqueoastronomía del pueblo Mhuysqa,  el 
presente texto expone dos tendencias en la enseñanza de esta 
ciencia: la primera, se puede distinguir como la enseñanza 
académica; la segunda, la enseñanza comunal o de cabildo.  
En  este apartado  describirá las características de cada una de 
las dos tendencias. 

 
 a)  La enseñanza académica  
 

Se refiere al desarrollo de cátedras, orientadas al saber 
arqueoastronómico ofrecidas en los claustros universitarios o 
por especialistas en congresos o por comunidades 
investigativas.  Esta investigación ha rastreado 9 programas 
de formación académica en pregrado con relación de la 
arqueoastronomía Mhuysqa  con  la ciencia arqueológica, en 
los cuales no se registra en su pensum alguna asignatura que 
desarrolle los lineamientos de la ciencia en mención.  Sin 
embargo, se debe resaltar el trabajo realizado por el 
antropólogo Manuel Arturo Izquierdo Peña sobre este tema, 
en cursos orientados en la Universidad Nacional de Colombia, 
de los cuales se desprende sendos textos ya citados Morales e 
Izquierdo (2000 y  2006)  y recientemente un software 
òArchaeoastronomical Landscape Simulator (ALS)ó y sus 
òcontribuciones para el estudio del calendario muiscaó.  

También se ha registrado en la Universidad Distrital 
Francisco José de Caldas de Bogotá, en la carrera de Ingeniería 
topográfica una asignatura electiva, que ha orientado el 
ingeniero Julio Bonilla, llamada arqueoastronomía Mhuysqa 
orientada al estudio de observatorios solares mediante 
técnicas de medición topográficas y  levantamientos 
topográficos, de los mismos, mediante diversas técnicas que 
incluyen el modelado en 3D y escaneos in situ con equipos 
especializados,  de esta experiencia se desprende  la creación 
en 2006 de un grupo de investigación llamado Geotopo, al 
igual con un semillero homónimo.  En cuanto a la formación 
en astronomía, esta investigación pudo determinar la 
existencia de un pregrado en astronomía desarrollado por  la 
Universidad de Antioquia 2013 en el cual en su estructura de 
asignaturas, en su componente histórico analiza los 
fundamentos de las astronomías mesoamericanas y 
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suramericanas antes del periodo hispánico considerando las 
observaciones astronómicas realizadas por varios pueblos 
entre ellas los Mhuysqas;   la Universidad Nacional de 
Colombia en Bogotá en su  maestría en Astronomía ha 
desarrollado desde el año 2000 encuentros sobre el tema 
etnoastronomía y arqueoastronomía Americanas, cabe anotar 
un primer encuentro  realizado en el año de 1985 en forma de 
simposio llamado: simposio Etnoastronomías y 
Arqueoastronomía Americanas realizado en el 45o. Congreso 
Internacional de Americanistas, del cual quedó como sustrato 
un libro compilatorio intitulado de manera homónima 160 y en 
el caso de la Universidad Sergio Arboleda en Bogotá el 
desarrollo de diplomados y cursos básicos y online también 
en arqueoastronomía dirigido por el antropólogo Juan David 
Morales Pozos. Otras referencias sobre el estudio y la 
enseñanza de la arqueoastronomía muiscas son: 

 
b)  Catedra de la memoria Mhuysqa 2013 

 
  Durante el año en mención, el arquitecto Roberto 
Santos Curvelo y Fabio Mejía Botero desarrollaron un ciclo de 
12 conferencias para el público en general interesado en la 
memoria del pueblo -nación Mhuysqa, en las cuales 5 
conferencias desarrollaron el tópico arqueoastonómico desde 
diferentes puntos de vista, tales como: calendarios, casa 
ceremoniales, descripción de observatorios solares, técnicas de 
medición e historia.  

 
c)  Catedra de arqueoastronomía 

 
Coordinada por Juan David Morales,  desarrollada  en 

la Universidad Sergio Arboleda, esta catedra congregó a 
notables autoridades en el tema como Juan Antonio Belmonte 
y otros miembros de la Sociedad Interamericana de 
Astronomía en la Cultura.  Esta  sociedad se dedica a favorecer 
el intercambio y el desarrollo de los investigadores del  área de 
la Astronomía Cultural (etno-astrónomos, arqueo-astrónomos, 
histori adores de la astronomía, etc.) Fue fundada durante el 

                                                           
160 Hylbrand, f. & Arias de Greiff, J. Etnoastronomías americanas / 
Simposio Etnoastronomía y Arqueoastronomía Americana; realizado en el 
45o. Congreso Internacional de Americanistas. Bogotá, Colombia: 
Universidad Nacional de Colombia. 1987. 
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Simposio de etno y arqueoastronomía del Congreso 
Internacional de Americanistas de Santiago de Chile, en el año 
2003. 

 
d) Tardes de Arqueoastronomía en la BLAA 

 
A través de un semillero de investigación, el club 

científico en astronomía de la Biblioteca Luis Ángel Arango 
abre un espacio a los profesores enfocados a la 
arqueoastronomía en todos los niveles. El semillero fomenta la 
lectura y recopilación de material bibliográfico, de tal forma 
que se convierta en una herramienta útil y atractiva para la 
enseñanza de la astronomía en las aulas de clase,  

Hoy en día existen otras iniciativas creadas desde las 
instituciones de educación básica con apoyo de universidades 
privadas como la Universidad Minuto de Dios y las 
secretarias de educación, una de ellas es la experiencia que 
actualmente estoy desarrollando con el grupo SIBANAUTAS, 
grupo orientado a establecer practicas arqueoastronomía, 
tanto con el método tradicional indígena, como con las 
herramientas topográficas de la ciencia moderna, realizando 
así, un trabajo de traducción cultural que permita tener viva la 
memori a y las capacidades científicas en una comunidad de 
infantes y jóvenes con edades entre los 5 años a los 16 años 
herederos perdidos de la tradición Mhuysqa.  

 
e)    La enseñanza comunal  

 
La enseñanza comunal o de cabildos se refiere a los 

temas propuestos en los diferentes cabildos, generados a 
partir de la etnocosmología, la arqueoastronomía y la 
recuperación de la lengua Mhuysqubum.  Este tipo de 
enseñanza fundacional fue desarrollada por el desaparecido 
taita Carlos Mamanché y últimamente profundizada po r la 
Lingüista Mariana Escribano.  

Carlos Mamanché, quien fuera el gestor de la 
recuperación de memoria y organizador de los resguardos 
Mhuysqas, retomó dos elementos de la arqueoastronomía 
precisamente para refundar esta cultura que desde el siglo 
XIX parecía haberse extinguido junto con el idioma. Con 
Carlos Mamanché demuestra que la cultura estaba oculta por 
motivos de miedo y vergüenza, en los campesinos del 
altiplano Cundi -boyacense,  encontró  desde elementos 
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raciales hasta idiosincráticos que conllevaron al proceso de 
refundación de cabildos indígenas. 

Hallamos como primer elemento de enseñanza la 
formulaci·n de un òmapa espiritualó dado desde la madre 
tierra, mostrado en epifanía mediante ceremonia de yagé y 
con el direccionamiento de los mamos de las comunidades 
ingas del putumayo y de las comunidades de la sierra nevada 
de Santa Martha.  Este mapa evoca una relación entre lagunas 
sagradas y otros lugares sagrados.  Dada la muerte temprana 
de Carlos Mamanché en 2007,  Roberto Santos Curvelo 
reformuló este mapa, intitul§ndolo òmapa etnocosmol·gico 
de lugares sagrados del territorio Mhuysqaó proponiendo la 
existencia de una alineación, en sentido de los solsticios, entre 
los diferentes lugares tanto a los 45° como a los 60°  de acimut, 
a su vez haciendo coincidir esta tesis arqueo astronómica con 
un suceso mítico, de carácter etnocosmológico que es la 
aparición y recorrido de BOCHICA.   

Mamanché y Escribano, por otro lado,  utilizan otro 
elemento de enseñanza, este es el posicionamiento de los 
templos ceremoniales con relación al cosmos.  Consistente en 
que los dos tipos de templos ceremoniales QUSMUY y 
TCHUNSUA están construidos en correspondencia con el 
entendimiento de todo lo que los rodea, los lugares sagrados y 
el movimiento del ABOS - COSMOS,  informa  Santos Curvelo 
que òen la construcci·n del templo, el QUSMUY DE LA 
COMUNIDAD MHUYSQA  de Sésquile, Carlos Mamanché 
enseñaba la relación directa de la cuatro direcciones, con 
cuatro plantas sagradas, con cuatro arboles sagrados, con 
ciclos estacionales comprendidos en la relación del sol y la 
lunaó mostrando as² el grado de correspondencia entre lo de 
arriba (los fenómenos astronómicos) con lo de abajo (el 
templo- elemento arqueológico). De hecho, el cronista Fray 
Pedro Simón nos narra la importancia de las construcciones: 
òlas puestas de las casa estabas por parte de afuera colgadas 
planchas de oro fino que por acá llaman chagualas, que son de 
tamaño de una patena, más o menos, las cuales tenían por el 
gusto que le daba ver que al salir o ponerse el sol, daba en 
ellos y causaba resplandores161 demostrando con ello la 
importancia de la ubicación de la casas con los alineamientos 
solares. 

                                                           
161 Simón, Fray Pedro (1627), Noticias historiales de la conquista de tierra 
firme en la indias occidentales. Bogotá, Colombia: en biblioteca del 
Banco Popular, 1981. 
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Conclusiones 
 

En el anterior trabajo se propuso recopilar las 
diferentes investigaciones académicas y comunales 
desarrolladas tanto por especialista como miembros del 
pueblo-nación indígena Mhuysqa con la intención de 
demostrar la compleja y estructurada herencia 
arqueoastronómica legada.  Se pretende seguir fortaleciendo 
la formación en todos los niveles educativos así como en las 
prácticas de cabildos, como una alternativa de aprender 
ciencia y generar memoria colectiva y que puede llegar 
consolidarse en una propuesta epistemológica y pedagógica.  
Cabe resaltar, no obstante que es necesario ahondar mucho 
más en nuestra comprensión de las redes de intercambio de 
información de las culturas prehispánicas, en conexión con las 
grandes áreas culturales y científicas para comprender las 
profundas cosmovisiones y adelantos científicos de estas 
culturas.   
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Estudo de história e arqueologia:  
Os índios puris da bacia inferior do vale do 

Paraíba do Sul 
 

Simonne Teixeira 

 

Ao mesmo tempo em que edificava um 
mundo a sua imagem, nos demais 
continentes, o homem moderno assolava e 
desbaratava milhares de formas de vida 
diferentes da sua162. 

 

Introdução  

 
A tradição historiográfica brasileira manteve, até 

meados do século XX, um nefasto desprezo pela população 
indígena, ignorando sistematicamente sua existência e, 
sobretudo, a convivência ordinári a entre brancos e índios ao 
longo do processo de colonização e do avanço para o interior. 
Trata-se em geral e na maior parte das vezes de descrições 
reducionistas e preconceituosas sobre o universo cultural 
indígena, que impregnou de tal forma a sociedade brasileira 
que, até recentemente praticamente ignorávamos a presença 
indígena na história nacional 

Embora, como afirma Correa, òmuitos j§ tenham 
criticado esta visão e apontado o descaso para com a 
popula­»es ind²genas, ela n«o foi superadaó163. Para este 
autor, os construtores de narrativas sobre o Brasil, miram o 
território como estivessem em um barco, olhando-o desde 
òforaó164. O sertão165 seria visto como algo longínquo, 
desabitado e de difícil trânsito. Para Correa, quando o objeto 

                                                           
162 Victor Leonardi, Entre árvores e esquecimentos ð História Social nos 
Sertões do Brasil, Brasília, Editora UnB, 1996, 200. 
163 Dora Shellard Corr°a, òHistoriadores e cronistas e a paisagem da 
col¹nia Brasiló, Revista Brasileira de História 51:26, São Paulo. pp. 63-
87. 
164 Corrêa, Idem. 
165 Sertão é como chamam as terras interiores do Brasil. Tem o 
significado de deserto, comumente usado na documentação 
espanhola da conquista para designar as terras interiores e pouco 
colonizadas. Os primeiros historiadores interpretaram o termo sertão 
como áreas de vazio demográfico. 
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da historiografia é o sertão, a descrição perde objetividade e o 
territ·rio ® apresentado de òforma gen®rica por seus aspectos 
geogr§ficos, sugerindo uma natureza virgemó166. O olhar que 
assumem os historiadores é o mesmo dos agentes coloniais.  

Esta opacidade do olhar do colonizador, incorporada 
pelos primeiros historiadores nacionais, não se refere apenas à 
paisagem, ao território distante; à imagem de uma natureza 
exuberante e intocada, associam as populações indígenas em 
um estado primitivo da civilização humana. Como 
corretamente advertiu Monteiro, os índios nunca foram 
objetos de interesse dos historiadores da América portuguesa. 
Para o autor167 com quem estamos de acordo, esta prática 
refratária da historiografia brasileira cristalizou certas  
imagens sobre a representação dos povos indígenas.  
            A tradição histórica que se resiste ao tema indígena se 
consolida no século XIX, com Francisco Adolfo de Varnhagen, 
Visconde de Porto Seguro e principal expoente de uma 
historiografia tradicional, conservadora e de rasgos 
positiv ista. Varnhagen se alimentou de escassas fontes sobre 
os índios brasileiros, eivada de imagens terríveis sobre os 
primeiros habitantes, e argumentou que para tais povos, na 
infância da humanidade, em estado de barbárie e de atraso, 
n«o haveria hist·ria, òs· etnografiaó168. Gabriel Soares de 
Souza, Pero Magalhães de Gândavo, Ambrosio F. Brandao e 
Simão de Vasconcelos, são alguns dos exemplos das fontes 
históricas das quais beberam Varnhagen e as primeiras 
gerações posteriores de historiadores. Nestas narrativas os 
índios são apresentados como seres terríveis; meio-feras, 
meio-gentes; sem Lei, nem Fé e nem Rei; entregues a toda 
sorte de vício e de luxuria. Os historiadores positivistas 
fizeram uso destas descrições sem a necessária crítica e, como 
observa Boccara, o òuso acr²tico de las fuentes a llevado a 
menudo a poblar de quimeras el continente americanoó169. 

                                                           
166 Corrêa Op. cit. p. 66. 
167 John M. Monteiro, Tupis, Tapuias e Historiadores ð Estudos de 
História Indígena e do Indigenismo, Tese apresentada para o Concurso 
de Livre DocênciaðUNICAMP, 2001, 2. Em 
http://www.ifch.unicamp.br/ihb/estudos/TupiTapuia. pdf  
168 Francisco A. de Varnhagen, História Geral do Brasil (antes da 
independência e sua separação e independência de Portugal). São Paulo, 
Melhoramentos. p. 31. 
169 Guillaume Boccara, òMundos nuevos en las frontera del Nuevo 
Mundoó [online] Debates, consultado em 16 de maio 2013. URL: 
http://nuevomundo.revues.org/426 ; Doi 10.40000/nuevomundo. 
426. p. 11. 

http://www.ifch.unicamp.br/ihb/estudos/TupiTapuia.pdf
http://nuevomundo.revues.org/426
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Na percepção de Varnhagen, a população indígena 
nunca tivera um contingente populacional muito expressivo, 
òpelo que o pa²s vinha a estar mui pouco povoadoó, o que n«o 
impedia que estes povos vivessem neste vasto território de 
modo selvagem òhostilizando-se uns aos outrosó170. País 
desabitado, de natureza deslumbrante e selvagem, com uma 
população rarefeita de homens brutos e como espelho desta 
mesma natureza, selvagens. Esta visão, era compartilhada por 
von Martius 171, médico e zoólogo alemão, cuja tese pessimista 
era a de que, os índios brasileiros, como população, estava 
fadada a deixar de existir172.  

 

II  
Esse modo de ver os índios como povos detentores de 

uma bestialidade primitiva, era própria do ideário de 
alteridade português, já claramente manifestado 
anteriormente, no processo de conquista e colonização da 
África. Nos contatos entre estes e os povos africanos são 
frequentes os adjetivos òdisformes, horr²veis, cruéis, bestiais, 
ferozesó ao descrever os tra­os f²sicos e espirituais dos povos 
africanos, segundo nos conta Rodrigues173. Estas 
características não diferem muito daquelas mencionadas em 
diversas narrativas sobre os povos indígenas brasileiros nos 
séculos XVI e XVII. Maurício de Heriarte, Pero Magalhães de 
Gandavo, Ambrósio Fernandes Brandão entre outros,  fazem 
uso de termos muito parecidos para referir -se aos índios: 
òfalsos, covardes, traidores, carniceiros, cru®is, homicidas, 
desumanosó174. 

Diferentemente dos portugueses outros povos 
Europeus forjaram visões diferentes das populações 
Americanas. Em seu relato, Américo Vespúcio fala de um 
lugar idílico, onde os homens viviam nus, em perfeita 
harmonia com a natureza, em uma verdadeira Idade de Ouro. 
Esta visão mais próxima à ideia de um povo pacífico e bom, 

                                                           
170 Varnhagen op. cit. p. 23. 
171 O naturalista alemão Carl F. P. von Martius em 1843 é o vencedor 
do concurso no Instituto Histórico Geográfico Brasileiro ð IHGB, 
expressão máxima da ciência histórica no Brasil, em que lançou a 
pedra fundamental do mito das três raças, que irá orientar a 
construção do ideário racial no Brasil (MONTEIRO, 1996:16).  
172 Monteiro Op. c it. p. 3. 
173 José Honório Rodrigues, Brasil e África: outro horizonte, Rio de 
Janeiro, Nova Fronteira, 33. 
174 Leonardi Op. cit. pp. 19-21. 
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habitando um éden terrestre, segundo Franco, se desdobra 
posteriormente no humanismo filosó fico renascentista 
sustentando as ideias da Revolução Francesa175.  
            Eric Wolf já advertiu sobre o pr oblema dos 
historiadores ð acompanhado por economistas, sociólogos e 
até mesmo antropólogos ð de não levar em consideração a 
expressiva import©ncia dos chamados òpovos sem hist·riaó. 
A presença onipresente do Ocidente, conforme nos têm 
ensinado os historiadores, obliteram nosso conhecimento 
sobre outros povos e sobre os inúmeros processos e 
interconexões entre estes.  Como observou este autor, para o 
Novo Mundo, lamentavelmente não dispomos de um Ibn 
Batuta, um Marco Polo, ou um Cheg-ho que nos legara um 
relato de viagem no século XVI, justo antes do grande 
encontro entre dois mundos176.  

A historiografia da América portuguesa, 
diferentemente do que ocorre com a da América espanhola,  
se enfrenta pois, ao grave problema de que não há fontes ð 
textuais ou iconográficas ð produzidas por ²ndios, o que òpor 
si s· imp»e restri­»es aos historiadoresó177. Para Leonardi, òo 
fato dos povos vencidos não terem deixado, no Brasil, seus 
próprios relatos a respeito da conquista luso-brasileira, 
contribuiu muito para criar a cr ença no caráter relativamente 
mais brando do colonialismo de l²ngua portuguesaó178, e 
complementa afirmando que a òfalta de depoimentos por 
parte dos vencidos de raça tupi, jê ou aruak, que tem mantido 
a ilusão de que teria havido colonialismo mais (Espanha) e 
menos (Portugal) violentos, durante a conquista da 
Am®ricaó179. Sobre o problemas das fontes, Pompa adverte 
ainda que, no caso brasileiro, estas òn«o possu²am a mesma 
densidade e, sobretudo, o mesmo estatuto daquelas utilizadas 
para a história dos índios nos outros países latino americanos 
ð história esta que se confunde frequentemente com a própria 
hist·ria nacionaló180. 

                                                           
175 Afonso A. de Melo Franco, O Índio brasileiro e a Revolução Francesa 
ð As origens brasileiras da teoria da bondade natural, Rio de Janeiro,  
TopBooks, 2007. 
176 Eric R. Wolf, Europa y la gente sin historia, México, Fondo de 
Cultura Económica, 1987, 80. 
177 Monteiro Op. cit . 
178 Leonardi Op. cit. p. 42. 
179 Leonardi op. cit. pp. 42-43. 
180 Cristina Pompa, òOs ²ndios, entre antropologia e história: a obra 
de John Manuel Monteiroó, BIB, 74. São Paulo, 2º sem.de 2012 
(publicada em julho de 2014), 2014. p. 63. 
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Por outro lado, os documentos produzidos pelos 
conquistadores e colonizadores sobre estes povos, são 
resultado da construção de uma realidade à imagem e 
semelhança de suas crenças e visões sobre o mundo. No 
Brasil, foram as classes dominantes brasileiras que 
conduziram o processo de conquista efetiva das terras. Este 
processo se consolida no s®culo XIX, quando a òna­«o 
brasileira deixa de ser colônia de Portugal para se tornar, ela 
própria, colonialista em relação aos povos autóctones, cujas 
terras foram invadidas e tomadas, pela força, por meio dos 
m®todos cl§ssicos do colonialismoó181. 

Na visão destes primeiros historiadores nacionais 
ecoava, sem dúvida, algumas visões já francamente em voga 
no Ocidente do século XIX, que desqualificavam os povos 
primitivos enquanto participantes de uma história movida 
cada vez mais pelo avanço da civilização europeia e os 
reduzia a meros objetos da ciência que, quando muito, 
podiam lançar alguma luz sobre as origens da história da 
humanidade, como fósseis vivos de uma época muito 
remota182.  

Certamente a pouca tradição acadêmica no Brasil, 
consequências da ausência de universidades ou instituições 
de caráter científico no vasto território nacional, até a 
transferência da Corte portuguesa para o Brasil, à raiz da 
invasão francesa a Portugal, sem duvida contribuiu para o 
parco conhecimento sobre esta população. Para se ter uma 
ideia, a  primeira faculdade implantad a no país foi a de 
Medicina, em Salvador, Bahia, no ano de 1808183. 
Contrariamente à colônia portuguesa, nas colônias 
espanholas, as universidades foram implantadas já no século 
XVI, permitindo um acumulo de conhecimento sobre os 

                                                           
181 Leonardi Op. cit. p.41. 
182 Monteiro Op. cit. p. 3.  
183 Lembremo-nos que a primeira universidade da América 
espanhola foi fundada em 1535 (São Domingos), logo seguida pela 
Universidade de San Marcos no Peru, em 1551. Para se ter uma idéia 
do atraso na criação de universidades na América portuguesa, 
quando em 1636 foi criada nos Estados Unidos a Universidade de 
Harvard, na América Espanhola já estavam em funcionamento mais 
de dez universidades. Segundo Carvalho, ao òfinal do per²odo 
colonial, havia pelo menos 23 universidades na parte espanhola da 
América, três delas no México. Umas 150 mil pessoas tinham sido 
formadas nessas universidadesó; J. Murilo Carvalho, Cidadania no 
Brasil ð o longo caminho, Rio de Janeiro, Civilização Brasileira, 2002. p. 
23. 
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territórios e suas gentes de forma muito diferenciada do que 
ocorreu no Brasil. 

Estas questões possam quiçá nos explicar, o obstinado 
afastamento dos historiadores na abordagem dos temas 
relativos aos povos originários. Os historiadores abdicaram de 
construir um instrumental teórico -metodológico para estudar 
estes povos ágrafos, e a etnografia não os viam como sujeitos 
históricos. Os índios são apenas parte da natureza e sua 
existência possui pouca visibilidade no emaranhado da 
floresta. A historia dos índios no Brasil, até os anos 1980 foi 
basicamente uma crônica de sua extinção184, ou melhor seria 
dizer, a crônica de um povo que teimava em não desaparecer. 

Ainda no século XIX, o Romantismo resgatou a 
imagem do índio no contexto histórico nacional, sobretudo 
através da literatura, em personagens de imensa bravura, 
como Peri, em I Juca Pirama, de Gonçalves Dias (1851) ou O 
Guarani de José de Alencar (1857). Os índios tupi foram 
alçados pelos historiadores do período, como o elemento 
humano do passado nativo, cheio de glorias, portador de 
bravura e sentimentos nobres, enquanto os índios do interior 
genericamente chamados de tapuias, eram vistos pelo olhar 
científico do período, como indivíduos perigosos, selvagens, 
covardes e indomáveis. Interessante observar que neste 
momento os índios tup i desapareciam como povo, enquanto 
sob a designação de tapuias, se abrigam a maioria dos povos 
indígenas que viviam nos sertões do Brasil. Para Monteiro 
esta separação tem origem nas primeiras fontes documentais e 
depois são legitimadas pelas releituras que se fazem, 
refletindo as òestrat®gias coloniais de controle e as pol²ticas de 
assimila­«o que buscavam diluir a diversidade ®tnicaó185. 
Igualmente é importante destacar o papel exercido pelos 
missionários nesta construção que opõe tupi X tapuia, 
observado em diferentes estudos atuais186. A tensão que 
antagoniza estes dois grandes grupos indígenas (lembrando 
que estes marcadores étnicos não conformam de maneira 
alguma uma unidade étnica e cultural), ao final incrementa a 
construção de ruptura entre o litoral e o sertão.  

O que se nota nas fontes quinhentistas e seiscentistas é 

                                                           
184 Monteiro Op. cit . 
185 Ibídem. pp. 58-59. 
186 Cfr. Paula Montero (org.), Deus na Aleia ð missionários, índios e 
mediação cultural, Rio de Janeiro, Globo, 2006; Cristina Pompa, 
Religião como tradução: missionários Tupi e Tapuia no Brasil colonial, 
2003, Bauru/São Paulo EDUSC/ANPOCS; dentre outros.  
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precisamente a tensão entre a busca de uma unidade Tupi ð 
afirmada no contraste com os Tapuia ð e a divisão 
fragmentária dos povos do litoral num grande número de 
etnônimos específicos. Como já vimos [...] esta tensão ganhou 
novos contornos no século XIX, através das releituras que os 
primeiros historiadores nacionais fizeram dessas mesmas 
fontes. No entanto, se parte do problema pode ser atribuída às 
leituras de observadores que pouco entendiam da 
organização social ameríndia, esses relatos também deixam 
transparecer algo da percepção indígena do processo de 
òetnifica­«oó187. 

Na ausência dos historiadores, são os sociólogos e os 
antropólogos188 ð quiçá, atendendo à sugestão de Varnhagen, 
de que para os índios brasileiros só haveria a etnografia  ð 
como Alfredo Métraux e Florestan Fernandes, que se 
utilizaram largamente de fontes escritas dos séculos XVI e 
XVII para a construção dos modelos da sociedade tupi. Se hoje 
temos um conhecimento sistematizado sobre este povo, 
inclusive das fontes, é devido em grande parte ao trabalho 
destes antropólogos, e não dos historiadores. 

Mas não apenas a história se desinteressou pelos 
estudos dos povos indígenas históricos. A arqueologia é um 
campo muito recente no Brasil, ganhando status de atividade 
acadêmica somente na segunda metade do século XX. Antes 
disso, as primeiras pesquisas arqueológicas, fortemente 
influenciadas pela antropologia, estavam voltadas de um 
lado, ao entendimento da distribuição dos princ ipais grupos 
indígenas, dentre os quais se destacavam o tupi, e de outro, 
no estabelecimento de marcadores culturais, tendo como 
referência e contraponto, as sociedades estratificadas andinas. 
O cenário da arqueologia no Brasil sofre uma profunda 
mudança entre os anos 1965-1982, primeiramente com o 
Projeto Nacional de Pesquisas Arqueológicas, PRONAPA 189, 
que objetivava a elaboração de um quadro geral das culturas 

                                                           
187 Monteiro Op. cit. p. 66. 
188 E aqui podemos mencionar vários autores posteriores a Francisco 
Adolf o de Varnhagen como, Alfredo dõEscragnolle de Taunay, Jos® 
Francisco da Rocha Pombo, Pedro Calmon, Serafim Leite, Oliveira 
Viana e Gilberto Freyre. Como adverte Leonardi,  estas narrativas 
sobre os índios, foram realizados em um período em que os estudos 
antropológicos já estavam em pleno desenvolvimento no Brasil, não 
se justificando sua persistência. Ibídem. 
189 Coordenado pelo Instituto do Patrimônio Histórico e Artístico 
Nacional ð IPHAN, e a Smithsonian Institution (EUA).  
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brasileiras190, e posteriormente com o acolhimento de 
pesquisas por diversos Museus e Universidades191. 

A partir dos anos 1970, na emergência dos 
movimentos indígenas por um lado, e da ampliação dos 
estudos acadêmicos em universidades brasileiras que favorece 
uma busca por novos objetos no amplo campo das Ciências 
Sociais por outro lado, é que este quadro começa a mudar. Na 
década de 1980 ainda são tímidos os avanços, como observa 
Monteiro,  

Os estudos coloniais, de tradição antiga, tiveram uma 
espécie de renascimento neste período, com a exploração de 
arquivos antes inexplorados (como dos cartórios e das 
dioceses) e com um novo aproveitamento dos ricos acervos 
portugueses, com certo destaque para os processos do Santo 
Ofício. O resultado foi uma verdadeira explosão de estudos 
sobre os escravos e a escravidão, sobre os cristãos novos e a 
Inquisição, sobre as mulheres, sobre os pobres, sobre os 
òdesclassificadosó, enfim sobre um vasto elenco de novas 
personagens que passaram a desfilar no palco da história 
brasileira, junto com novas perspectivas sobre a história 
social, demográfica, econômica e cultural. Mas se alguns 
esquecidos da história começaram a saltar do silêncio dos 
arquivos para uma vida mais agitada nas novas monografias, 
os índios permaneceram basicamente esquecidos pelos 
historiadores192. 

A consolidação dos movimentos de auto afirmação 
indígena nos últimos 25 anos, somado ao fortalecimento da 
pós-graduação no país, se materializou em uma maior 
produção de conhecimentos sobre os povos indígenas em que 
já não é possível aceitar a ideia de ò²ndios sem hist·riaó, 
criada no século XIX pela historiografia nacional193. 

Com relação as fontes históricas, para entendimento 
das populações indígenas, destacamos as narrativas e crônicas 
escritas pelos viajantes e naturalistas que percorreram o vasto 
território brasileiro. No século XIX no rastro da vinda da 
Família Real e com a consolidação do capitalismo na Europa, 
há um novo interesse pelo Brasil. Os naturalistas que se 
deslumbravam com a riqueza natural do Novo Mundo, são 

                                                           
190 André Prous, Arqueologia Brasileira, Brasília, Editora UnB, 1992. 
191 Museu Nacional (UFRJ), Museu Paranaense Emílio Goeldi, Museu 
Paulista, Museu de Antropologia (UFSC) e Instituto Pré -História 
(USP), principalmente. 
192 Monteiro op. cit. p. 7. 
193 Pompa Op. ct. p. 64. 
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também as principais fontes de dados sobre muitos dos povos 
indígenas que viviam no interior,  desconhecidos também dos 
brasileiros que habitavam o litoral. Em suas descrições se 
destaca a natureza; os indígenas comparecem como uma parte 
indissociável desta natureza.  

No bojo dos estudos recentes sobre os povos 
indígenas produziu -se um resgate destas fontes, e, neste 
sentido, torna-se necessário observar certos cuidados em seu 
manuseio, pois tratam-se de relatos pessoais, carregados de 
uma visão ocidental, com prejuízos religiosos e sociais que 
devem ser cuidadosamente observados em sua leitura. Além 
do mais é através destes textos que europeus, índios e 
brasileiros reinventam a si mesmos. Para nós, seu interesse 
reside no fato de muitos deles relatam contatos diretos com os 
índios, como é o caso dos índios puris194. 

Estas fontes históricas nos indicam que os povos 
indígenas das regiões norte e noroeste fluminense desde a 
perspectiva da filiação linguística, estavam associados ao 
tronco G°/J°, embora òos viajantes e cronistas primeiro, e os 
historiadores e arqueólogos depois, não se preocuparam, ou 
não tiveram conhecimentos suficientes, para fazer distinções 
entre cada um dos gruposó195. Estas fontes indicam que estes 
povos não faziam uso das línguas macro-tupi. As filiações 
linguísticas, tem sido usadas, por simples analogia como 
marcadores étnicos para os povos indígenas 
òarqueol·gicosó196 e, o caso que analisamos não é diferente, 
estando filiados ao grupo linguístico Gê/Jê, automaticamente 
corresponderiam do ponto de vista da etnoarqueologia, à 
tradição Una. Mas devemos indagar se podemos relacionar de 
forma automática os dados da etnohistória aos dados 
provenientes da arqueologia. 

Acreditamos que, para a produção do conhecimento 
sobre a história indígena no vale do Paraíba do Sul, faz-se 
necessário o cotejamento das informações provenientes da 

                                                           
194 As primeiras referencias aos índios puris, muitas vezes referem-se 
indistintamente aos índios coropó e coroado. Para fins deste texto 
nos concentramos apenas naqueles relatos que fazem referência 
unicamente ou maiormente aos puris.  
195 Luft Op. cit. p. 4. 
196 Sobre tudo nas discussões respeito as tradições Tupi e Guarani 
(Ondemar Dias, òConsidera­»es a respeito dos modelos de difus«o 
da cer©mica tupiguarani no Brasiló, Revista de Arqueologia, 8  (2), São 
Paulo, SAB, 1994-1995, 117; Andr® L. R. Soares, òArqueologia, 
história e etnografia: o denominador guaranió, Revista de Arqueologia, 
14-15, São Paulo, SAP, 2001-02, 107). 



 

 

 

 

140 

pesquisa histórica com as provenientes da pesquisa 
arqueológica. Em ambos os casos há uma marcada ausência 
de trabalhos de pesquisa especializados e dados 
sistematizados. 

Entendemos que, òse a Arqueologia que defendemos 
é uma História das sociedades passadas, que busca o maior 
número de documentos, sejam eles escritos e/ou materiais, é 
necessário que comecemos, urgentemente, a trabalhar com os 
grupos ind²genasó197. Neste sentido, o uso de diferentes fontes 
ð histórica e arqueológica ð deve contribuir para se evitar o 
uso quase automático da analogia histórica para os grupos 
populacionais em questão. Esta observação é fundamental 
tendo em conta que, se por um lado a historiografia aponta 
para o fato destes povos se configurarem como grupos não 
tupi, no caso, para a tradição Gê/Jê, a arqueologia aponta 
para a tradição tupi -guarani. Melhor dito, as cerâmicas e 
restos materiais encontrados nesta região, estão relacionadas à 
tradição tupiguarani. Souza et alli .198 já haviam, em 1988, 
apontado para este fato, em seu relatório. Este fenômeno se 
aplica também na Zona da Mata Mineira, onde Oliveira 199 se 
enfrenta a esta mesma incoerência em suas pesquisas. 

Neste ponto há de se ressaltar uma questão que tem 
tomado parte das discussões na Arqueologia, e que diz 
respeito às classificações ling uísticas, culturais e 
arqueológicas, como por exemplo, a relação acrítica entre 
grupos tupi -guarani, troncos lingu ísticos macro-jê e macro-
tupi, e tradição arqueológica tupiguarani, além das 
subtradições corrugada, pintada e escovada. De fato, as 
armadilhas de uma filiação étnica-cultural a um único aspecto 
da cultura material, consequentemente a um tronco 
lingu ístico têm constituído um dos maiores problemas da 
arqueologia brasileira nas últimas décadas200. 

Antes, porém, faz-se necessário analisar com acuidade 
o processo de colonização destas populações a partir da 
categoria òetno-hist·riaó. Destacamos que as categorias 

                                                           
197 Luft op. cit. p. 2. 
198 Alfredo A. C. Mendonça Souza et alli., òNot²cias preliminares 
sobre o Programa Arqueol·gico do Norte Fluminenseó. Em 
MUNDA, 15, Coimbra,  1988. pp. 108-112. 
199 Ana Paula de P. L. Oliveira, òOs Ind²genas da Zona da Mata 
Mineira: Contribuições Etnohistóricas, Etnográficas e 
Arqueol·gicasó, Arqueologia e Patrimônio da Zona da Mata Mineira ð 
São João Nepomuceno, Juiz de Fora, Editar, 2004.  
200 Oliveira Op. cit.  
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ò®tnicasó que manejamos, n«o s«o estabelecidas pelos 
próprios índios, mas atribuídas e descritas por indivíduos 
externos ao grupo e que em geral, pouco compreendiam sobre 
o modo de vida dos povos ameríndios. Mesmo a definição de 
grupo étnico, proveniente da antropologia é problemática e 
não aborda adequadamente a questão das fronteiras e limita 
as explicações sobre a diversidade cultural, o que produziu, 
nas palavras de Fredrik Barth òum mundo de povos 
separados, cada um com sua cultura própria e organizado 
numa sociedade que podemos legitimamente isolar para 
descrevê-la como se fosse uma ilhaó201. Em nosso caso 
específico, a exemplo dos historiadores e etnohistoriadores 
norte americanos, precisamos voltar a ler a história do contato 
entre invasores e nativos a partir das estratégias 
desenvolvidas pelos próprios indígenas e em função de uma 
re-conceitua­«o da no­«o de fronteira, òesta ultima ya no 
concebida como un espacio marcando un limite real entre 
ôcivilizaci·nõ y ôbarbarieõ, sino como un territorio imaginado, 
inestable y permeable de circulación, compromiso y lucha de 
distintas ²ndoles entre individuos de distintos or²genesó202. 

Alguns estudos etnohistóricos têm evitado os 
discursos reducionistas sobre o impacto da conquista 
europeia. Embora seja inegável a gravidade do processo de 
colonização, marcado pela violência e pelo aniquilamento de 
diversos grupos culturais, é preciso reconhecer que estes 
confrontos produziu novas sociedades e novos tipos de 
sociedade203. Boccara argumenta que é necessário 
òdesmantelar a radical oposi­«o entre ôpureza 
originária/contaminação pós -contatoõ, bin¹mio que teima em 
resistir, sublinhando -se o processo contínuo de inovação 
culturaló204. 

É nesse contexto, ou seja, a partir de uma releitura dos 
documentos, e da aceitação de espaços fronteiriços mais 
permeáveis, onde a cultura é fator de intercessão é que 
devemos pensar o debate sobre etnicidade e, sobretudo, às 
filia ções linguísticas destes povos indígenas. É preciso 
considerar que no movimento produzido a partir da conquista 
e do processo de colonização se incluem a incorporação de 
novos elementos (de outras etnias, incluindo-se as dos 

                                                           
201 Philippe Poutignat, Teorias da Etnicidade. Seguido de Grupos étnicos e 
suas fronteiras de Fredrik Barth. São Paulo, UNESP, 1998. p. 190. 
202 Boccara Opl. cit. p. 2. 
203 Schwartz et Solomon apud Monteiro Op. cit. p. 55. 
204 Boccara apud Monteiro  Op. ci. p. 56. 
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conquistadores205), sem cair no equívoco de identificar e 
distinguir os grupos étnicos apenas pela sua morfologia 
cultural, sem levar em consideração a sua organização étnica. 
Hill prop õe que, considerando-se o princípio de um contínuo 
processo de interação cultural, fugir à abordagem das filiações 
linguísticas como determinantes culturais. Para ele, são as 
estratégias culturais e políticas das populações originárias que 
devem criar (e renovar) òidentidades duradouras num 
contexto mais abrangente de descontinuidade e mudanças 
radicaisó206. Parte significativa das categorias  que manejamos, 
sobretudo os marcadores genéticos, foram construídas no 
processo colonial, e na maioria das vezes, refletem estratégias 
de controle e políticas de assimilação, como nos adverte 
Monteiro 207.  

III  
A região de que trata este texto situa-se 

geograficamente no noroeste do Estado do Rio de Janeiro 
onde está inserida a bacia inferior do rio Paraíba do Sul. A 
vertebração deste território esta marcada pois, pela presença 
do rio Paraíba do Sul208 que constitui um importan te elemento 
no processo de colonização e da organização do Império do 
Brasil, acolhendo as economias mais importantes do país no 
século XIX, a cafeeira e a açucareira. A vegetação originária, 
hoje quase inexistente, estava composta por arbustos e 
árvores, formando florestas ombrofilas densas e estacionais209. 
Esta vegetação original deve haver sido impressionante, densa 

                                                           
205 Não esquecer que entre os europeus também eram diferentes 
entre si, e que no processo de colonização, se subjaz um importante 
jogo identitário, onde categorias como sangue, religião e condição 
social estão em jogo (Monteiro, Ibid., 58), e em processo de 
reinvenção. Os relatos dos naturalistas que percorreram a região 
permitem saber que os colonos e proprietários de terras que se 
podiam se encontrar nesta região, estava formado por um mosaico 
étnico europeu. Além de portugueses, outras nacionalidades como 
alemães, suíços e franceses vieram a povoar esta região.  
206 Hill apud Monteiro Op. ci. p. 56. 
207 Monteiro Op. ci. p. 58. 
208 O rio Paraíba do Sul, possui uma extensão de 1.137 km e atravessa 
três estados da federação ð São Paulo, Minas Gerais y Rio de Janeiro 
ð constituindo se em uma fronteira natural entre os dois últimos; 
sendo que sua bacia alcança uma área de 57.000 km2. Destacam-se 
dois importantes afluentes na região de nosso estudo: os rios Pomba 
e Muriaé.  
209 Paulo Bidegain et al., Lagoas do Norte Fluminense - Perfil Ambiental, 
Rio de Janeiro, Semads, 2002. p. 18. 
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e com exemplares magníficos, tornando difícil o trânsito de 
pessoas e causando àqueles que habitam o litoral, pouco 
afeitos à densa floresta, uma impressão de impenetrabilidade.  

Os caminhos que cortavam a mata atlântica eram 
difíceis de serem atravessados. A administração colonial 
visando o controle das minas, manteve até o século XVIII 
restrições à instalação de vilas e povoados nesta imensa área, 
e por outro buscava assegurar que a circulação de gentes e de 
mercadorias estivesse concentrada em uma única rota. Para 
Mercadante estes fatores favoreceram a que, apesar de vizinha 
ao litoral, permanecesse òuma floresta virgem e habitada 
apenas por ²ndios e animaisó210. 

De fato, alguns naturalistas, nos deixam suas 
impressões sobre o impacto causado por estas florestas. 
Burmeister, no século XIX, se deslumbra diante da 
imponência e majestade do rio Paraíba do Sul e descreve com 
evidente fascinação a vegetação dos caminhos por onde passa, 
nas proximidades da Aldeia da Pedra, hoje Itaocara. 
Maravilha -se diante do gigantismo das árvores, que òn«o 
somente eram mais altas, mais tamb®m mais majestosasó211, 
mas do conjunto, a mata virgem: òem parte alguma 
encontr§ramos ainda outra t«o majestosa e opulentaó212. Em 
suas palavras,  

 
De um lado, temos a natureza verdejante, frágil, graciosa e 
alegre, que atrai e encanta; de outro, a formação gigantesca, 
majestosa e serena, que nos enche de deslumbramento e 
contrição e que convida a meditações serias, como se 
entrássemos numa catedral gótica de impressionantes 
proporções. Não há outro sentimento que se possa 
comparar ao que se apossou de mim, ao atravessar e 
contemplar a selva brasileira, senão o que me invadiu 
quando, extasiado, admirei as catedrais de Colônia, 
Magdemburgo, Notre Dame ou Westminste r. Se era a obra 
do homem que aí me impressionava pela sua perfeição e 
inspiração, era aqui a natureza viva, que, em sua atividade 
incessante, produz as maiores maravilhas concebidas pela 
imaginação humana213. 

             

                                                           
210 Paulo Mercadante. Os Sertões do Leste, Rio de Janeiro, Zahar, 1973, 
22. 
211 Hermann Burmeister, Viagem ao Brasil ð Através das províncias do 
Rio de Janeiro e Minas Gerais. Belo Horizonte, Editora Itatiaia Ltda., 
São Paulo, EdUSP, 1980. p. 170. 
212 Burmeister Op. cit. p. 170. 
213 Ibídem. p. 171. 
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Esta impressão da natureza, somada à possibilidade 
de encontrar novas espécies vegetais e animais era um forte 
atrativo para os naturalistas. No século XIX, está em curso um 
projeto de história natural, que irá determinar práticas sociais 
e de significação, nas quais as viagens e a literatura de viagem 
eram vitais214. Impulsionados pela possibilidade que se 
oferece à partir da independência e constituição do Império 
do Brasil, são muitos os naturalistas que cruzam esta região, 
tanto no sentido sul a norte ð em viagens partindo do Rio de 
Janeiro em sentido do Espirito Santo e Nordeste ð quanto 
regionalmente, no sentido dado pelo vale do rio Paraíba do 
Sul. Estes naturalistas òcom o intuito de identificar, catalogar 
e descrever a fauna, a flora e a geogr§fica da regi«oó215, nos 
deixaram ricos relatos sobre os povos indígenas, 
completamente distintos daqueles provenientes da 
administração portuguesa. O olhar admirado, mas de carácter 
científico e classificatório, em geral desprovido da moral 
católica, fornece ainda ao historiador hoje um manancial 
importante para se compreender os povos indígenas e as 
estratégias de criação/recriação cultural e política das 
identidades.  
             Estes encontros entre naturalistas e índios, ocorriam 
em geral, num limiar entre a floresta e a ocupação colonial. 
Chamaremos este espaço de zona de contato, no sentido 
define Pratt216: o espaço dos encontros coloniais, o lugar onde 
pessoas separadas geograficamente e historicamente se 
encontram e estabelecem relações duradouras, em geral em 
condições de coerção, inquietude e conflito217. Esta área 
limítrofe entre a ocupação colonial e a floresta subjugada ao 
mito da ònatureza intocadaó ® para n·s a zona de contato. 
Contato entre sujeitos europeus (entendidos como um 
conjunto desigual de cidadãos e nacionalidades), brancos e do 
sexo masculino e o povo puri. 

                                                           
214 Pratt, Mary Louise, Ojos Imperiales ð Literatura de viajes e 
transculturación, Buenos Aires, Fondo de Cultura Económica, 2011. 
p. 84. 
215 Vlademir José Luft, Da História à Pré-História: as ocupações das 
sociedades Puri e Coroado na bacia do rio Pomba (o caso da Serra da 
Piedade), Tese de Doutorado, UFRJ, 1999. p. 12. 
216 Pratt Op. cit. p. 33. 
217 Entendemos que as relações duradouras estão marcadas mais 
pelos residentes e menos pelos naturalistas que estão de passagem; 
no entanto consideramos que estes pertencem ògeograficamente e 
historicamenteó ¨queles: colonos, padres, etc. 
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           Ao lidar com esta documentação é preciso, como 
adverte Montero, n«o esquecer òos determinantes culturais 
que constituem os ôfiltrosõ através dos quais os europeus 
percebiam os ²ndiosó218. Para a autora òesses filtros n«o s«o os 
mesmos para todas as fontes: havia diferenças internas nesses 
olhares, pois havia percepções diferenciadas e estratégias 
espec²ficas de apreens«o e transcri­«o do ôoutroõó219, o que 
exige cuidado redobrado com as fontes. 
 

IV 
 

As primeiras notícias sobre os índios puris, dão conta 
de sua presença, na região onde hoje se encontram as cidades 
de Lorena, São José dos Campos, Paraibuna e Taubaté, no 
estado de São Paulo. Pelo menos é o que informa os relatos de 
Anthony Knivet 220, corsário inglês que perambulou por terras 
brasileiras a finais do século XVI e início do XVII. É certo que 
os relatos de Knivet, são considerados fantasiosos, mas não há 
razão para, neste caso, desacreditar tal referência. Curt 
Nimuendajú igualmente indica a presença destes índios na 
mesma região, entre os anos de 1597 e 1645221. Sabemos que 
em razão do processo colonizador, houve constantes 
perseguições e apresamentos de índios para atender a 
demanda de trabalho compulsório 222. Os índios puris ao 
parecer, fizeram do vale do Paraíba do Sul, a rota para escapar 
das pressões que então sofriam. Em seu percurso enfrentam as 
chamadas òentradas e  bandeirasó de apresamento 
relacionado à exploração de ouro em Minas Gerais e 

                                                           
218 Paula Montero [org.], òIntrodu­«o ð Missionários, índios e 
mediação culturaló, Deus na Aldeia ð missionários, índios e 
mediação cultural, São Paulo, Globo, 2006. p. 12. 
219 Montero, Idem. 
220 Anthony Knivet, As incríveis aventuras e estranhos infortúnios de 
Anthony Knivet, Rio de Janeiro, Zahar, (1591) 2008.  
221 IBGE, Mapa Etno-Historio de Curt Nimuendajú, Rio de Janeiro, 
IBGE, 1981. 
222 Como exemplo, mencionamos uma carta encaminhada pelo 
Marques de Lavradio (1699-1760), Vice-Rei do Estado ao mestre de 
campo Jo«o Jos® de Barcelos, em que ordena que se òseduzissem 
alguns índios a vir em ao Rio de Janeiro, para perderem o horror aos 
costumes civis, poderem domesticar-se e serem uteis à Igreja e ao 
Estadoó (citado em Jos® de Souza A. Pizarro e Ara¼jo, Memórias 
Históricas do Rio de Janeiro, Rio de Janeiro, Imprensa Nacional, (1820) 
1945, 89). Claro esta que este processo de òsedu­«oó estava 
impregnado de violência.  
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posteriormente a implantação do cultivo do café por todo o 
vale. Entre final do século XVIII e inicio do XIX alcançam a 
bacia inferior do rio Paraíba do Sul, nas confluências dos rios 
Pomba, Negro e Muriaé. 

A ocupação colonial no que hoje é o noroeste 
fluminense se deu no sentido contrario, isto é, do litoral para o 
interior, cuja população foi incrementada mais tarde por uma 
migração de povoadores vindos de Minas Gerais no sentido 
de oeste-leste. Os índios puris e coroados constituíam uma 
ameaça aos portugueses em toda a extensão do vale do rio 
Paraíba do Sul, divisa natural entre as províncias do Rio de 
Janeiro e Minas Gerais, que desde finais do século XVIII 
torna-se área de expansão da colônia. E, longe de 
conformarem um grupo homogêneo, os índi os mantinham 
feroz disputas entre eles.  

Neste processo, as florestas deixaram se constituir-se 
em uma barreira intransponível, e novos setores econômicos 
passam a reivindicar este território que definimos como zona 
de contato. Os conflitos precisavam ser apaziguados e tem 
início as tentativas de evangelização em busca da paz. Paz 
entre os índios e paz entre os índios e os brancos. 

A primeira tentativa de evangelização nesta região foi 
a implantação da Aldeia de Santo Antônio de Guarulhos, na 
margem esquerda do rio Paraíba do Sul, próximo à cidade de 
Campos dos Goytacazes, por frades capuchinhos franceses 
(1659) e italianos (1672)223. Mal sucedida estas tentativas, 
tentaram construir outras aldeias às margens do rio Muriaé, 
projeto que também fracassou. Posteriormente, tentaram com 
mais sucesso, formar alguns núcleos duradouros ao longo do 
rio Paraíba do Sul. No entanto, é somente a partir de 1781, 
com a chegada dos freis capuchinhos italianos Vitório de 
Cambiasca e Angelo de Lucca, que os aldeamentos no vale do 
Paraíba do Sul, São José de Leonissa (atualmente São Fidelis) e 
Aldeia da Pedra (atualmente Itaocara) deram resultados mais 
permanente224. Estas duas aldeias foram estabelecidas para 
aldear principalmente os índios puris 225.  

Entendemos o processo de expansão para o interior, 
isto é, rumo ao sertão  na Província do Rio de Janeiro 

                                                           
223 Joaquim Norberto de Souza Silva, òMem·ria hist·rica e 
documentada das aldeias de ²ndios do Rio de Janeiroó [1852], Revista 
do IHGB, vol. 62, nº 15, 1854. pp. 301-544.  
224 Alber to R. Lamego, O homem e a serra, Rio de Janeiro, IBGE, 1950. 
225 Mª Regina Celestino de Almeida, Metamorfoses Indígenas, Rio de 
Janeiro, Arquivo Nacional, 2003, 90. 
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constitui -se, de um projeto econômico e de consolidação do 
território por parte do Estado Imperial e da burguesia 
emergente. Primeiramente os monges, como agentes deste 
Estado, deviam controlar e domesticar os índios tapuias, ao 
mesmo tempo que deviam fazer recordar as normas de 
conduta aos homens que ali viviam abandonados à própria 
sorte pelo aparato colonial. A seguir a introdução do café (cujo 
cultivo veio se estendendo pelo vale desde São Paulo) e a 
implantação das estradas de ferro. No litoral, próximo à foz 
do rio Paraíba do Sul, a expansão da agroindústria canavieira 
identificada na paisagem da planície pelas eretas chaminés, 
com que se exibiam os usineiros locais. Neste cenário 
complexo, onde se instalam atividades econômicas de grande 
intervenção na paisagem (o que chamamos de zona de 
contato) é que terá lugar o processo desde onde irá emergir 
novos rearranjos sociais, que vão significar a incorporação do 
outro na construção de si-mesmo226. 

Os relatos de naturalistas como Maximiliano e 
Burmeister que estiveram por esta região a meados do século 
XIX, nos dão conta de que os índios puris permaneciam, 
apesar das tentativas dos missionários, nômades e com um 
reduzido conjunto de pert ences ð somente aquele suficiente 
para a sua sobrevivência no ambiente de densa vegetação em 
que viviam. As descrições remetem a um povo destribalizado, 
apático, vencido pela dureza da conquista, o que os tornava 
aos olhos dos naturalistas, mais próximos de um estado 
selvagem. Maximiliano expressa sua alegria em encontrar-se 
com estes seres, òassim que consegui meu objetivo, abreviei a 
minha permanência, e apressei-me em visitar, o que 
representava para nós a raridade de maior interesse, uma 
tribo de tapuia s ainda em estado selvagem, existentes nas 
vizinhan­as, junto ao Para²baó227. 

Esse encontro com ògente nua e escuraó que 
constitu²a, aos olhos do pr²ncipe naturista austr²aco òum 
espet§culo dos mais interessantes e singularesó228, não 
expressa o longo e cruel percurso deste  povo em seu 
deslocamento pelo vale do Paraíba do Sul. 

Depois de mais de um século de perseguições sofridas 
no pr·prio ôhabiatõ, da imposi­«o, pelos conquistadores, de lei 
e padrões de comportamento incompreensíveis e exóticos, dos 

                                                           
226 Boccara Op. cit. p. 112. 
227 [Príncipe] Maximiliano de Wied -Neuwied, Viagem ao Brasil, Belo 
Horizonte, Itatiaia, São Paulo, EdUSP, 1989. p. 99. 
228 Wied-Neuwied Op. cit. p. 108. 



 

 

 

 

148 

engodos, traições, injustiças, maus tratos, submissões 
humilhantes, repressões e castigos brutais, dos trabalhos 
servis, extenuantes e titânicos, que violentaram o direito 
natural (tão proclamado na época) e destruíram a 
personalidade do indígena, somente poderia restar, do 
homem livre e alegre de outrora, um espectro dominado por 
profunda e aniquilante descrença em tudo e em todos229. 

Já advertimos que se conhece mais deste povo 
indígena a partir de finais do século XVIII e inicio do século 
XIX, a razão de um maior numero de naturalistas e viajantes 
em trânsito por esta região e que mediante estes relatos foi 
possível conhecê-los melhor. Embora a maior parte dos índios 
com os quais estes viajantes se encontram, já estavam 
aldeados ou submetidos a relações de trabalho pelos colonos, 
devemos considerar as relações dialéticas que permitem a 
construção e a emergência de novas formas sociais. O 
processo de assimilação não deve aqui ser visto como o 
horizonte da aculturação230. É desejável buscar entender as 
estratégias de construção das novas identidades, forjadas na 
relação entre os diferentes grupos que compartiam um 
determinado território, ou seja, a zona de contato.  

Após o longo período de contato231 com os 
colonizadores, estes índios já se encontravam com a estrutura 
social fragmentada. A ausência de referências nos relatos a 
certas atividades, como a produção cerâmica, nos permite 
entrever a complexidade das interações que ocorrem neste 
zona de contato. Apesar de ainda sustentarem uma vida 
nômade, como vimos apontam alguns autores, na prática a 
tendência é a de que cada vez mais se integrem 
economicamente e socialmente. A presença dos missionários 
católicos e a instituição do sacramento católico através do ato 
de batismo, dava ao índio um padrinho pertencente à 
sociedade colonial estabelecendo um vinculo entre índios e 
colonos e reforça o processo de integração. No entanto, essa 
tentativa de integração não necessariamente corresponde à 

                                                           
229 Paulo Pereira dos Reis, O indígena do Vale do Paraíba ð 
Apontamentos históricos para o estudo dos indígenas do Vale do Paraíba 
paulista e regiões circunvizinhas, São Paulo, Governo do Estado, 1979, 
73. 
230 Boccara op. cit. p. 3. 
231 Aqui tamb®m na perspectiva que prop»e Pratt, ou seja, òlas 
dimensiones interactivas e imprevistas de los encuentros colonialesó 
(é) òuna perspectiva ôde contactoõ destaca que los individuos que 
están en esa situación se constituyen en y a través de su relación 
mutuaó; Pratt, Ibid. p. 34. 
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crença na capacidade deste povo em civilizar-se, como vemos 
nesta afirmação de Burmeister, òuma vida social e civilizada 
nunca encontrará terreno propício entre os índios, pois sua 
natureza individualista e não comunicativa repele -a. Eis o 
verdadeiro e mais profundo motivo do fracasso da civilização 
do ²ndio americanoó232 . 

Neste intricado processo de elaboração de novas 
identidades, deve ser considerado o peso das falas das 
autoridades (representada pelos viajantes e naturalistas) que, 
de acordo com Bourdieu, consiste no ato de òafirmar com 
autoridade uma verdade que tem força de lei, é um acto de 
conhecimento, o qual, por estar firmado, como todo poder 
simbólico, no reconhecimento, produz a existência daquilo 
que enunciaó 233. As literaturas de viagem repercutem 
socialmente aderindo à historiografia brasileira de modo a 
conformar nossa imagem sobre estes povos. Fruto dos 
processos classificatórios da natureza, próprios da história 
natural que se construía, estes relatos não escapam às 
classificações dos povos indígenas. A visão que Hernann 
Burmeister, como outros viajantes, tem dos índios puris, sem 
duvida foi compartilhada pelo segmento dominante e 
colonos.  

Enquanto estes relatos destacavam as características 
que aproximavam os puris da natureza, portanto de seu 
estado selvagem, os índios estabeleciam as formas de se 
inserirem na sociedade colonial. Às descrições que se nos 
oferecem, se aderem formas adjetivadas que permitem 
irmanar, ainda mais, estes indivíduos no ambiente natural, e 
assim, tal como qualquer outro animal: não vestiam, não 
tinham choça nem roça, obtinham seus alimentos da pesca e 
da caça, possuíam o olfato aguçado. Os processos adaptativos 
na perspectiva social que levaram este povo indígena a 
prescindir de objetos, adquirir habilidade em se mover na 
mata, e de se abrigar com poucos recursos, demonstraria a 
profunda vinculação entre o índio e o meio ambiente em que 
esta inserido. Neste contexto, Maximiliano destacou a 
habilidade com que os índios se moviam na densa vegetação, 
òn·s europeus, sent²amos muita dificuldade em ca­ar nesses 
lugares pantanosos e silvestres, á beira do rio; mas os 

                                                           
232 Burmeister Op. cit. p. 168. 
233 Pierre Bourdieu, O Poder Simbólico, Rio de Janeiro, Bertrand Brasil, 
1998. 
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caçadores índios, seminus, penetravam com muito mais 
facilidade nas brenhasó234. 

Entre estes viajantes e naturalistas europeus 
encontramos uma das raras mulheres que atravessou esta 
região e deixou um precioso relato de suas viagens, Ida 
Pfeiffer. Embora tenham havido mulheres, sobretudo inglesas, 
realizando viagens pela Europa no século XIX, não muitas 
ousaram atravessar o atlântico. É Pfeiffer que nos deixa um 
interessante relato sobre os sentidos dos índios, 

Os puris devem ser muito especialmente úteis no 
rastreamento de negros fugitivos, pois os seus órgãos 
olfativos são especialmente bem dotados. Eles sentem o cheiro 
do fugitivo nas folhas das árvores, e o negro não consegue 
alcançar um rio onde possa caminhar ou nadar uma longa 
distância; assim, só em casos extremamente raros ele deve 
escapar ao índio em seu encalço235. 

A autora sugere que os ò·rg«os olfativosó dos 
indígenas são um componente intrínseco de seu atributo 
selvagem (o que os tornaria mais parecido a animais) , e talvez 
de forma inconsciente nos permite compreender a inserção 
destes na sociedade colonial por meio do trabalho. Pode-se 
argumentar que os índios foram desde o principio da 
colonização personagens fundamentais nos constantes 
descimentos236 pela facilidade de embrenhar-se nas matas e 
buscar rastros de outros índios e também de negros fugidos. 
No entanto, este relato explicita a existência de relações de 
trabalho que podem ser entendidas como um processo de 
transculturação. 

Alguns dos relatos analisados permitem visualizar 
que competências aludiam aos indígenas neste processo de 
expansão colonial, que também ocasionava uma profunda 
mudança na paisagem. O principal era trabalho de talha das 
árvores e seu transporte pelo rio. Este trabalho relacionado ao 
desmatamento deve ser visto, na minha opinião, concomitante 

                                                           
234 Wied-Neuwied Op. cit. p. 127.  
235 Luiz Barros Montez, O Brasil para os europeus e outros ensaios: 
testemunhos germânicos (séculos XVIII ð XIX) ð artigos e traduções de 
viajantes, Rio de Janeiro, Fundação Biblioteca Nacional, 2006. p. 364. 
236 Descimento eram as expedições levadas a acabo por missionários 
com o objetivo de convencer os ²ndio para que òdescessemó de suas 
aldeias para irem viver nos aldeamentos ou repartições religiosas.  
Embora não possuíssem um carácter militar, na prática constituía 
uma forma de fomentar mão-de-obra para trabalho compulsório.  
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à ideia recorrente entre os viajantes e naturalistas de uma 
cultura material pobre.  

Deste modo comecemos por alguns descrições 
relativas à indigência da cultura material, que em geral está 
associado ao nomadismo. Maximiliano observa este modo 
vida e descreve:  

 
A rede de dormir tecida de embira fica suspensa entre dois 
trocos de árvores, aos quais, em cima, está amarrada 
transversalmente, com uma corda de cipó, uma viga, contra 
a qual dispõem obliquamente o lado do vento, grandes 
palmas, forradas embaixo com folhas de Heleconia ou 
ôpatiobaõ, e quando perto das planta­»es, de bananeiras (é) 
São pequenas e expostas de todos os lados, que se o tempo é 
mau, procuram proteção comprimindo -se em roda de fogo e 
acocorando-se nas cinzas, fora daí, o homem se estende a 
vontade na rede, enquanto a mulher cuida do fogo e assa a 
carne237. 

 
É este autor que ainda descreve os modestos 

utensílios, òtigelas feitas com frutos da crescentia cuyete, ou 
pequenas caba­as (é), bambus para flechas e pontas de 
flechas, algumas penas e provisões e cestos grandes feitos de 
folhas verdes de palmeira entrela­adaó238. Esta relação da 
cultura material nos permite uma ideia do exíguo que eram os 
pertences dos índios puris, estratégia própria de um povo 
nômade. É também Maximiliano quem observa que os índios 
abandonam sus moradas, em suas palavras òas mais 
primitivas do mundo (...) sem saudades, quando a região 
circunvizinha n«o mais lhes garante alimentos suficientesó239, 
assinalando o desprendimento material do índio, div ergente 
da mentalidade europeia.  

Dentre as primeiras descrições sobre as moradias, 
datadas do início do século XIX, está a de Debret que ao tratar 
dos menos civilizados, relata que as cabanas se apresentam 
como berços, cobertas de folhas de palmeiras e com tão 
somente três pés de alto240. Sanit-Hilaire ao passar por esta 
zona, menciona o fato das choças estarem mal  construídas e 

                                                           
237 Wied-Neuwied Op. cit. p. 110. 
238 Ibídem. 
239 Ibídem. 
240 Jean Baptiste Debret, Viagem pitoresca e histórica do Brasil, Rio de 
Janeiro, Ed. Martins, 1965, 111. 
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cobertas de folhas de palmeiras241. A meados do século 
Hernann Burmeister descreve que: òa cho­a do puri se 
constituía de leves habitações, feitas de folhas de palmeira e 
assemelhando-se a grande gaiolas de pássaros, no qual 
geralmente se localizavam em torno das habitações de outros 
habitantesó242. Um contemporâneo, J. J. von Tschudi reforça a 
descri­«o anterior, òa uma pequena l®gua atrás da vila, 
encontramos, às margens do caminho, alguns miseráveis 
ranchos de índios. Em nenhum deles havia plantação e, 
passando por estas habitações, encontrei seus moradores 
numa inércia estúpida, mas sempre prontos a pedir esmolas. 
Ninguém tinha para c om esta gente a mínima 
considera­«oó243.  

O olhar feminino e detalhista da austríaca Ida Pfeiffer, 
descreve com mais exatidão a miséria que girava entorno dos 
índios puris.  

 
Aqui encontrei a maior indigência, a maior miséria! ð Eu já 
tinha visto em minhas vi agens muitos quadros de pobreza, 
mas em nenhuma parte como esta. 
Sobre um pequeno espaço embaixo de altas árvores estavam 
levantadas cinco choupanas, ou, mais propriamente, 
caramanchões (com 18 pés de comprimento por 12 de 
largura). Quatro varas enfiadas na terra, junto a elas uma 
vara transversal, formavam o esqueleto; o telhado era 
formado por grandes palmeiras, entre as quais a chuva 
podia penetrar bem tranqu ilamente. O caramanchão era 
totalmente aberto em três lados. No interior pendiam 
algumas redes, e sobre o chão ardiam algum fogo e cinzas, 
nas quais eram assadas algumas raízes, espigas de milho e 
bananas. Num cantinho sob o telhado ficava armazenada 
uma pequena provisão destes víveres e algumas cascas de 
abóbora espalhadas, que serviam aos selvagens como 
substitutos de terrinas, panelas, bilhas etc. Os compridos 
arcos e flechas, suas únicas armas, apoiavam-se na parede 
ao fundo244. 

 
Ao final do século XIX, o que se relata sobre estes 

indígenas, de modo sucinto é que, não se vestiam, não tinham 
choça, eram  polígamos, pacíficos y medrosos; não eram 

                                                           
241 Auguste de Saint-Hilaire, Viagem pelas províncias do Rio de Janeiro e 
Minas Gerais, Belo Horizonte, Itatiaia, 1974, 32. 
242 Burmeister op. cit. p.172. 
243 J.J. von Tschudi, Viagem às províncias do Rio de Janeiro e São Paulo, 
Belo Horizonte, Itatiaia, 1980. p. 31. 
244 Pfeiffer apud Montez op. cit. p. 363. 
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antropófagos e não cultivavam a terra, vivendo da pesca e da 
caça, que trocavam por aguardente e tabaco245. Através destes 
recortes de relatos vemos que os índios puris viviam no limite 
de suas provisões, tendo como base alimentar principal o que 
retirava da floresta ou aquilo que era capaz de trocar com a 
sociedade colonial. A inserção do índio no processo 
civilizatório por meio do trabalho é visto por estes autores 
como caminho para uma possível civilidade. Neste contexto, o 
trabalho indígena mais apreciado pelos fazendeiros da região 
e nos quais eram reconhecidos como os mais aptos, era o 
desmatamento e o transporte da madeira pelo rio, ou seja, um 
trabalho que inexoravelmente conduzia à desaparição de seu 
modo de vida. 

A aptidão para o trabalho de talha e transporte de 
madeira, faz com que Tschudi reconheça, diferentemente do 
que argumentou Burmeister, um traço de civilização nestes 
indígenas246. A ideia de trabalho também esta presente 
quando estes naturalistas vislumbram algum terreno 
cultivado pelos ²ndios; os ²ndios ôcivilizadosõ cultivam a 
mandioca, laranjas e bananas ao lado de sus casas, mas não 
costumam fazer, no entanto, para espanto dos europeus, 
reserva de alimentos. De fato, parece ser que os índios 
conjugam dois modos de vida: aquela mais nômade e uma 
mais sedentária, quando o índio tem um maior convívio com 
a colônia, em geral, quando se empregam por jornadas nas 
fazendas, sobretudo para o corte de árvores e seu transporte 
pelo rio. O relato de Tschudi é bastante revelador deste 
comportamento hesitante. 

 
As tribos não levam, porém, vida sedentária, retiram -se 
frequentemente para o mato, onde vivem alimentando -se 
exclusivamente da caça a da pesca. Mas os hábitos 
adquiridos no contato com os brancos os traz de volta às 
fazendas. Porém nada se faz por animar este processo de 
cultura e civilização dos indígenas. Uma ou outra vez uma 
jovem índia se torna amante de fazendeiro ou outro 
qualquer branco, mas daí nada advém em benefício da 
tribo. Nos locais onde atualmente se abatem árvores, 
haverá, dentro em breve, roças e pastagens, e na medida 
que a cultura for penetrando na floresta, os indígenas 
forçosamente irão sendo forçados a se retirar. Mas tal 
processo de penetração se desenvolve na periferia de todas 

                                                           
245 [Monsenhor] Camillo Passalacqua, Assumptos. Apresentado em 
sessão ordinária do IHGB,  1898. 
246 Tschudi op. cit. p. 29. 
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as colônias existentes, de modo lento e contínuo, e o círculo 
se fecha cada vez mais, impondo ao índio o dilema 
inexorável, assimilação ou rendição. (...) o que se pode 
prever com certeza é que, dentro em poucos decênios, os 
índios serão expulsos do território da província do Rio de 
Janeiro e procurarão refúgio no da província do Espírito 
Santo. (...) Os dias dos Puris estão contados. Para onde quer 
que se dirijam, encontram sempre tribos inimigas e mais 
fortes, e, não se dispondo eles a uma guerra de extermínio, 
nada mais lhe resta que procurar a proteção dos habitantes 
civilizados, adaptando -se à vida pacata e sedentária247.  

Os hábitos adquiridos no contato com os homens 
brancos e a necessidade de roupas,  aguardente e tabaco, 
estão dentre as principais razões que os trazem de volta às 
fazendas.  

Empregam-se como diaristas nas fazendas mais 
próximas para abater e transportar a madeira. Nesses 
serviços levam os toros até o rio ð longe do qual nenhuma 
tribo pode existir ð numa espécie de trenó, que pertence ao 
fazendeiro. Uma vez lançados à água os paus, são 
amarrados e modo a formarem uma espécie de balsa ou 
jangada. É neste gênero de transporte que os índios são 
excelentes, pois ficam semanas a fio sobre os troncos que 
flutuam. A família toda acompanha o chefe nesta tarefa. 
Durante o dia, deixam que a correnteza vá levando a balsa, 
à qual, de quando em vez, é dada a direção necessária; à 
noite, amarram-na num ponto qualquer e a família descansa 
em terra. Nos lugares acidentados, atiram-se à água e 
conduzem a balsa, da melhor maneira possível, por sobre os 
obstáculos248. 

 
Uma vez mais, a riqueza de detalhes na descrição do 

trabalho executado pelos índios puris, é de Ida Pfeiffer,  
 
Estes selvagens também são apreciados para trabalhos 
pesados, derrubada de árvores, plantação de milho e de 
mandioca etc., pois eles são diligentes e são facilmente 
recompensáveis com um pouco de tabaco, aguardente ou 
tecido colorido. No entanto, não é possível de forma alguma 
apoderar-se deles por meio da força ð eles são homens 
livres. H abitualmente eles somente vão trabalhar quando já 
se encontram meio mortos de fome249.  

 
Talvez de todos os relatos apresentados ate o 

momento, nenhum deixe tão claro a dimensão do problema 

                                                           
247 Ibídem. pp. 31-32. 
248 Burmeister Op. cit. pp. 168-169. 
249 Pfeiffer apud Montez Op. cit. p. 346. 
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da deflorestação na região que tratamos e sua relação com os 
povos indígenas. Transcrevemos o relato de Antônio Muniz 
de Sousa, um dos poucos brasileiros que viajou pelos sertões e 
deixou suas impressões respeito à viagem, a exemplo dos 
cronistas europeus. Diz ele da floresta:  

 
Estas não só são destruídas pelos agricultores, sem 
especulação e calculo, que por não saberem o modo de 
beneficiar os terrenos, assim destroem as florestas em 
preju²zo seu e do Brasil; (é) He dolorozo ver reducir a 
cinzas legoas de matas aformozeadas de preciosos troncos, 
tornando os fecundos terrenos ornados d'aquellas, a vis 
charnecas, e a péssimas mondas250 (1834: 77).  

 
Ainda é Souza quem manifesta certo desconsolo pelos 

efeitos perniciosos que o corte de arvores causam aos 
indígenas: 

 
De certo que devemos ter contemplação com esta infeliz 
gente, attendendo a elles gentíos, tem sofrido notável 
prejuízo com nossa vizinhança, por que lhes temos 
ursupado as suas mattas, único meio e auxílios que elles 
tinham para sua subsistência, e attendendo igualmente à 
sua inaptidão, porque estas como recén-nascidos sem artes, 
sem cultura, e sem destreza, e por isso indispostos para a 
vida social â que paulatinamente, e com muito jeito os 
devemos is admittindo, inspirando lhes amos ao nosso 
sistema e ao trabalho. Coitados!251. 

 

V 
O que vimos até aqui, e o que pretendemos destacar 

neste capítulo, configura-se como uma tentativa de contribuir 
para um maior conhecimento da história indígena na região 
da bacia inferior do rio Paraíba do Sul, cujos estudos ainda são 
fragmentados e dispersos. Partimos da produção 
historiogr áfica brasileira que insistentemente dotou os índios 
de uma invisibilidade, eliminando -os do processo histórico da 
formação nacional. Esta historiografia não apenas retirou dos 
povos indígenas a visibilidade, mas principalmente construiu 
uma imagem distorc ida destes, onde a alteridade se prestou à 

                                                           
250 Antônio Muniz de Sousa, Viagens e observações de hum brasileiro, 
Rio de Janeiro, Typ. Americana de I. P. da Costa, 1834. p. 77. 
251 Ibídem. p. 139. 
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elaboração de juízos de valor estético252. A tardia aparição da 
arqueologia brasileira no cenário acadêmico não contribuiu 
imediatamente ao entendimento do processo histórico em 
curso, em que as associações simplistas baseadas nas filiações 
étnicas culturais (ou marcadores étnicos) não tem sido 
capazes de explicar a complexidade social relacionada ao 
processo colonial. Em todo caso, faz-se necessário aprofundar 
as pesquisas históricas e arqueológicas na região para que, a 
partir do cotejamento dos dados, se possa produzir uma 
síntese sobre o processo de integração e absorção (quando 
não, de eliminação) dos povos indígenas. 

A expansão das atividades econômicas forçam a 
convivência mais estreita entre os colonizadores e os índios. A 
bacia inferior do rio Paraíba do Sul constitui -se na zona de 
contato onde estes embates ocorrem, é mais que um espaço 
físico, é também o espaço de construção de alteridades.  Se 
entendemos a cultura òcomo algo distribu²do por interm®dio 
das pessoas, entre pessoas, como resultado das suas 
experi°nciasó como sugere Barth, òn«o devemos pensar os 
materiais culturais como tradições fixas no tempo que são 
transmitidas do passado, mas sim como algo que está 
basicamente em um estado de fluxoó 253. Neste sentido é que 
buscamos pensar a partir das categorias etnohistória e 
etnoarqueologia, buscando compreender as estratégias 
culturais e também políticas que supõe o processo de 
interação contínua entre índios e colonizadores. Mas não 
podemos ignorar que é também neste momento que está em 
curso a construção da imagem mais duradoura do indígena 
do interior, particularmente aquela do cientificismo do século 
XIX. Estava em curso o processo de classificação a partir da 
elaboração de marcadores étnicos provenientes do saber 
científico que iria determinar até muito recentemente as 
identidades étnicas. 

A presença da floresta pareceu delimitar a fronteira 
entre o civilizado (o espaço colonial) e o selvagem (o espaço 
indígena). Trata-se da fronteira entre a sociedade e a natureza, 
na qual o índio é visto como parte inerente. No decorrer do 
processo que conduz a transformação do espaço natural em 

                                                           
252 Jos® Maur²cio A. Arruti, òA emergência dos "remanescentes": 
notas para o di§logo entre ind²genas e quilombolasó, Em Mana 
[online], vol.3, n.2, 1997. pp. 7-38.  
253 Fredrick Barth, òEtnicidade e o conceito de culturaó, Revista 
Antropolítica, Niterói, 19, 2º sem., 2005. p. 16. 
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espaço colonial (branco, católico e civilizado), os índios 
tornam-se os principais agentes desta transformação na 
paisagem. A natureza maculada, assim como como as culturas 
em processo de interação cultural, configuram a dinâmica da 
zona de contato.  

A partir de 1889 com a Proclamação da República, 
tornou -se proibido a identificação étnico-racial nos 
documentos cartoriais, o que agudiza o desaparecimento dos 
índios nas fontes documentais. A partir do final do século a 
percepção é a que os índios puris desaparecem 
completamente como grupo étnico, seja por integração ou 
assimilação. Os povos indígenas não são mais mencionados 
como tal; apaziguados, os munícipes formam uma 
comunidade republicana.  

Nos últimos anos no entanto teve início um 
movimento social chamado Ressurgência Purí. Este 
movimento nasceu do encontro de pessoas que se conheceram 
em um encontro de trajetórias na Aldeia Maracanã e 
posteriormente de um encontro que reuniu grupos que 
realizavam trocas de saberes em Viçosa, Minas Gerais. Estes 
encontro forjou amizades, solidariedades, contatos e 
articulações a partir do reconhecimento da cultura purí, 
através de danças e do contar de histórias do Daua Purí e seus 
parentes. Com a Aldeia Maracanã o que eram esforços 
individuais se transformou em um movimento, em que se 
busca resgatar e celebrar a cultura purí254. 

O ressurgimento da etnia purí e seu reconhecimento 
auto-afirmativo,  expressa a força das culturas que ocupavam 
o Brasil antes dos processos de conquista e colonização. Não é 
preciso dizer que a cultura que emerge não é aquela do século 
XIX, quando seus antepassados desaparecem enquanto povo. 
Não é outra, senão aquela que hoje pode responder às 
complexas dinâmicas culturais e políticas estabelecidas pela 
sociedade contempor©nea. Como j§ disse Barth, òser um 
indígena não significa que você possui uma cultura indígena 
separadaó255. Da emergência deste grupo social se amplia a 
pauta sobre uma necessária revisão histórica (e arqueológica) 
sobre os povos indígenas, mais presentes do nunca. 

                                                           
254 As informações deste parágrafo foram  obtidas por meio de 
comunicação pessoal com o pesquisador e historiador, Marcelo 
SantõAnna Lemos que estuda e participa do movimento Ressurg°ncia 
Purí.  
255 Barth Op. cit. p. 19. 
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Los Estudios subalternos y la historia 
Mapuche: buscando acercamientos 

 
Alejandro J. Cárcamo Mansilla 

 
Introducción  

 
La historiografía mapuche, en el Gnulumapu, está en 

plena revisión gracias al surgimiento de la Comunidad de 
Historia Mapuche.  El debate historiográfico ha generado, en 
sus extremos, la búsqueda de construir un marco teórico 
desde lo mapuche, por una parte, y, por otra, defender 
posiciones que intentan perpetuar una mirada centrada en la 
construcción de una narrativa histórica que tenga como actor 
principal al estado chileno.  Las posiciones manifiestan grupos 
sociales que interpretan lo pasado según un presente 
particular que vive la lucha del pueblo mapuche.  La 
discusión exhibe también, desde la historia, las posiciones 
políticas de una visión de futuro.  

Este artículo buscará demostrar que los estudios 
subalternos son una buena alternativa teórica para ser 
utilizada como punto de partida en contra de visiones que se 
centran en el estado nacional (chileno) como principal 
protagonista en las narrativas sobre historia mapuche y a 
favor de los que buscan construir una narrativa histórica 
desde lo mapuche. 

 
La historia i ndigenista, la historia mapuche 

 
El año 2012, la Revista de Historia de la Universidad 

de Chile publicaba la respuesta de Pavéz256 a Villalobos sobre 
la referencia hecha por este último al libro Cartas Mapuche257. 
En esta respuesta, Pavéz quiere observar las lógicas 

                                                           
256 Jorge Pavez Ojeda, "Colonialismo chileno, censura fronteriza y 
ortogramas reaccionarios.  Respuesta a Sergio Villalobos Rivera", 
Cuadernos de Historia 36, Santiago, 2012. pp. 119-136. 
257 Jorge Pavez Ojeda, Cartas Mapuche. Siglo XIX.  CoLibris/ 
OchoLibros/ Fondo de Publicaciones Americanistas / Laboratorio 
de Desclasificación Comparada, 2008.  Libro en línea en: 
http://www.desclasificacion.org/pdf/cartasmapuche.pdf  
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argumentativas de "la reacción racista-fascista y liberal-
conservadora"258 de Villalobos y ver "la notoria brecha que 
separa un pensamiento liberal-conservador nacionalista de un 
pensamiento libertario internacionalista" 259, es así como el 
autor comienza a observar el "síntoma Villalobos" 
enumerando cuatro grandes características de este síntoma de 
un país enfermo. 

La primera de estas características es el tono 
discriminatorio con el que habla Villalobos, es el de ver al 
indígena siempre como inferior, nunca jamás como un igual, 
reclamando Villalobos que los araucanos han sido integrados 
y aculturizados y que hablar de resistencia y autonomía 
mapuche es sólo un sesgo ideológico y doctrinario, como si su 
discurso no tuviera nada de político, poniéndose a resguardo 
detrás de una supuesta objetividad científica, olvidándose de 
que los mapuche son mapuche desde el momento en que se 
declaran como tal y buscan o son vistos como tal.  La segunda 
característica del "síntoma Villalobos" es el de ser 
representante del "pensamiento reaccionario en las academias 
chilenas", desde donde Villalobos se sitúa como señor de la 
hacienda de la historia nacional chilena, especie de juez de 
qué y cómo se debe decir cuando se habla sobre lo mapuche.  
La tercera característica de este síntoma es la observación del 
mapuche como un sujeto único, más bien como un objeto 
homogéneo (un mapuche ahistórico tanto como pretérito), 
produciendo Villalobos una historia totalitaria y 
homogeneizante de la subjetividad nacional chilena, 
sentándose en el trono de la verdad, olvidando que "la crítica 
académica siempre es crítica política, y que las opciones 
epistemológicas son también opciones políticas.  Cualquiera 
que niegue esto está en el fondo escondiendo sus propias 
opciones políticas, escondiendo su ideología tras una 
supuesta transparencia de los hechos"260.  La últi ma 
característica es ya la más observada en Villalobos y son sus 
argumentos racistas y autoritarios.  Ya Canales, en su libro 
Tierra e Historia 261, nos mostraba cómo el concepto de 
frontera utilizada por Villalobos no era más que uno nacido 
desde las academias estadounidenses para justificar la propia 

                                                           
258 Pavez, 2012, Op. cit., p. 121. 
259 Ibídem. p. 122. 
260 Pavez, 2012, Op. cit., p. 130. 
261 Canales Tapia, Pedro. Tierra e Historia.  Estudios y controversias 
acerca de la historia del Pueblo Mapuche en Chile, 1950-2010, Santiago, 
Editorial Universidad de La Serena, 2010. 
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expansión fronteriza estadounidense, sumando a esto sus 
famosos comentarios en diarios como La Tercera y El 
Mercurio no cabe duda su visión fascista y racista, destacando 
en sus argumentos el hecho de que la raza araucana ya no es 
"pura", como si las razas existieran en realidad, sin considerar 
que fueron un constructo creado para la dominación, esto 
mejor argumentado por los pensadores decoloniales262. 

Esta respuesta de Pavéz es la respuesta de su tiempo a 
otro en el que Villalobos se muestra representativo, en el que 
Pavéz reclama un no más a visiones fascistas, conservadoras, 
patronales de gente como Villalobos dentro de la historia.  
Pavéz espera que "Otros lectores más perseverantes que yo 
podrán luego proponer  argumentos para una ruptura 
epistemológica definitiva con la tradición historiográfica 
decimonónica y sus controles institucionales de tipo 
hacendal"263. 

No está de más decir que Bengoa y Pinto terminaron 
no siguiendo el camino trazado por Villalobos y come nzando 
otro de, podríamos llamarlo, mayor democratización de la 
historia de Chile, comenzando a escribir la historia de los 
mapuche o de las regiones con el afán de mostrar la historia 
oculta de un país que había escrito una historia elitista y 
centralista, además de advertir que la idea de una historia 
fronteriza de Chile cayó bajo la crítica de "R. Foerster, J. I. 
Vergara, G, Boccara, A. Menard"264, pero, ojo, en los primeros 
autores nombrados más arriba aún hablamos de una historia 
nacional en la que se incluye al mapuche y esa historia 
libertaria internacionalista que nombró Pavéz va de la mano 
con romper el sesgo nacional265.  Muchos de estos autores 

                                                           
262 Ver los diferentes trabajos de pensadores como Catherine Walsh, 
Arturo Escobar, Aníbal Quijano, Enrique Dussel, Ramón Grosfoguel, 
Nelson Maldonado -Torres, Walter Mignolo,  Santiago Castro-Gómez, 
entre otros, a los que se puede incluir a Enrique Leff; para una buena 
crítica desde Latinoamérica a este mismo pensamiento decolonial, 
ver Silvia Rivera Cusicanqui, Ch'ixinakax utxiwa.  Una reflexión sobre 
prácticas y discursos descolonizadores, Buenos Aires, Tinta Limón, 2010. 
263 Pavez Op. cit. p. 122. 
264 Ibídem. p. 132. 
265 Sobre algunos historiadores indigenistas chilenos especialistas en 
el tema mapuche ver: José Bengoa, Historia del Pueblo Mapuche.  Siglo 
XIX y XX , Satiago, LOM Editores, 2000; Guillaume Boccara, Los 
vencedores.  Historia del pueblo mapuche en la época colonial, San Pedro 
de Atacama - Santiago, Universidad Católica del Norte - Instituto de 
Investigaciones Arqueológicas y Museo - Ocho Libros Editores, 2009; 
Rolf Foerster, Martín Painemal.  Vida de un Dirigente Mapuche, 
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hablan sobre el mapuche y solidarizan con el mapuche, pero 
la ruptura viene cuando los que hablan y escriben sobre sí 
mismos son los que antes eran los observados. 

El libro ¡...Escucha, winka...!266 Nos comienza a 
mostrar una historia en la que ya no se busca incluir a la gente 
de la que no se ha hablado en la historia nacional, por el 
contrario, ellos hablan desde sí mismos como mapuche, vale 
decir, es una historia desde los mapuche. Boccara267, en su 
análisis del libro, nos muestra que esta historia no cae en las 
formas de producción de historia que Pavéz le critica a 
Villalobos.  La historia desde lo mapuche es, primero, anti -
esencialista, vale decir, se construye en la idea de que no 
existen las esencias, o sea, no existe un sujeto mapuche 
universal y a-histórico, lo que queda claro es que son las 
relaciones de poder a lo largo de la historia las que configuran 
tanto a la historia como a las mismas relaciones de poder, 
además de que nos muestran una sociedad mapuche 
heterogénea, vale decir, a pesar del pobre Villalobos, que 
nunca existió una sociedad mapuche pura, ni un mapuche 
puro. Otra característica de esta historia es el de estar en 

                                                                                                               
Santiago, GIA, 1993; Leonardo León Solis, Maloqueros y Conchavadores 
en Araucanía y Las Pampas, 1700-1800, Temuco, Ediciones UFRO, 1990; 
Florencia Mallon, La sangre del Copihue.  La comunidad Mapuche de 
Nicolás Ailío y el Estado chileno, Lom Editores, Santiago, 2004; Eduardo 
Mella, Los Mapuche ante la justicia.  La criminalización de la protesta 
indígena en Chile, Lom Editores, Santiago, 2007; Jorge Pinto, De la 
inclusión a la exclusión.  La formación del Estado, la nación y el pueblo 
mapuche, Santiago, Colección Idea-USACH, 2000; Jorge Vergara, La 
herencia colonial del Leviatán.  El Estado y los mapuche-williche (1750-
1881), Iquique, Ediciones Instituto de Estudios Andinos, 2005; Fabián 
Almonacid, òEstado, particulares, ind²genas y propiedad de la tierra 
en Osorno.  1925ó, Boletín 6, Osorno, Museo y Archivo Histórico 
Municipal ð Munici palidad de Osorno, 2002, 75-91; Doris Millanguir, 
Panguipulli.  Historia y Territorio, 1850-1946, Valdivia, Imprenta 
Austral, 2007; Raúl Molina y Martín Correa, Las tierras huilliches de 
San Juan de La Costa, Santiago, CONADI, 1998; Raúl Molina y Martín 
Correa, Territorios huilliches de Chiloé, Santiago, CONADI, 1996; Jorge 
Vergara, Aldo Mascareño y Rolf Foerster, La propiedad huilliche en la 
provincia de Valdivia, Santiago, CONADI, 1996. 
266 Pablo Marimán, Sergio Caniuqueo, José Millalén, Rodrigo Levil, 
áéEscucha, winkaé! Cuatro ensayos de Historia Nacional Mapuche y un 
epílogo sobre el futuro, Santiago, Lom Ediciones, 2006. 
267 Guillaume Boccara, "La "Historia Nacional Mapuche" como 
ruptura anticolonial.  A propósito de ¡...Escucha, Winka...! Cuatro 
ensayos de Historia Nacional Mapuche y un epílogo sobre el futuro", 
Historia 46, Santiago, Universidad Católica, 2013. 
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contra de las historias nacionales chilenas y argentinas las que 
los han relegado a un plano inferior, a miembros de sus 
"comunidades imaginarias"; son estas historias las que los 
violentan con fuerza junta a las sociedades que representan, 
por lo que son el obvio enemigo de esta historia desde lo 
mapuche.  Una tercera característica es que esta historia 
mapuche se encuentra inserta en la lucha de liberación 
mapuche, vale decir, no teme mostrar su carácter político, su 
visión polític a de futuro.  Ya en estos momentos Villalobos se 
debe estar retorciéndose en su sarcófago, pero queda una 
característica más, es una historia que busca, como principio, 
ser una historia descolonizada, derribando los mitos tales 
como los que dicen que los mapuche han perdido su cultura, 
principalmente a través de conceptos como etnocidio y 
diáspora mapuche, relacionando la cultura y la violencia, vale 
decir, observando las relaciones de poder que atraviesan la 
historia mapuche. 

El primer libro de la Comunida d de Historia 
Mapuche, Ta iñ Fije Xipa Rakizuameluwün 268, potencia, 
perfecciona, las características que el libro "¡...Escucha, 
winka...!" nos muestra, principalmente en lo que respecta a 
descolonización y autodeterminación mapuche.  La misma 
propuesta editorial de la Comunidad de Historia Mapuche 
desde ya se presenta autónoma y el libro en sí mismo es una 
propuesta descolonizadora tanto política como socialmente, es 
la demostración de las intenciones de un grupo de mapuche 
que escriben historia tomando como piso desde donde 
pararse y mirar el mundo a las luchas por la autonomía que 
lleva a cabo la heterogeneidad del mundo mapuche.  El libro y 
la propuesta de la Comunidad de Historia Mapuche es una 
emancipación intelectual en contra de ese hablar por el otro, 
ocupando ellos el espacio del que dicta el discurso y no sólo 
para hablar con ellos mismos, sino que para discutir su 
posición frente al resto que quiere hablar por ellos. 

Ahora bien, considerando que la historia desde lo 
mapuche se inscribe dentro de la actual lucha por autonomía 
del pueblo mapuche, es necesario recordar lo que dijo 

                                                           
268 Héctor Nahuelpán, Herson Huinca, Pablo Marimán, Luis 
Cárcamo, Maribel Mora, José Quidil, Enrique Antileo, Felipe Curivil, 
Susana Huenul, José Millalén, Margarita Calfio, Jimena Pichinao, 
Elías Paillán, Andrés Cuyul,Ta iñ Fije Xipa Rakizuameluwün. Historia, 
colonialismo y resistencia desde el país Mapuche, Temuco, Ediciones 
Comunidad de Historia Mapuche, 2013. 
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Iggers269 sobre cualquier movimiento historiográfico: que toda 
historiografía responde a su tiempo y contexto social.  Si 
consideramos esto, no nos cabe duda de que no sólo la 
historia que se escribe presenta una visión política, sino que 
también advierte nuestro entorno cultural y social.  Es desde 
nuestro contexto que escribimos historia y contenemos una 
visión de futuro.  

Desde los enfrentamientos y trawün desarrollados en 
las luchas autonómicas en el Fütawillimapu 270, especialmente 
en los mates para resistir en las tomas de terreno271, en las 
conversaciones sobre las represas que se quieren instalar en el 
territorio, principalmente en Lumaco Bajo y en el espacio del 
Ngen Kintuante, así como en las reuniones sobre lo peligroso 
que es la posible instalación de mineras en territorio 
mapuche-williche y de lo peligroso que se han vuelto los 
descendientes de los dueños en el papel de la tierra, hay algo 
que falta con respecto a la poca historia que se ha escrito sobre 
ellos, el hecho de mirarlos como subalternos a los que hay que 
invisibilizar o con los que hay que solidarizar, faltando una 
historia para ellos y desde ellos en la que la narrativa histórica 
de cuenta de ellos desde su propia visión de mundo, desde su 
propio hablar, desde su desilusión de negociar con los 
partidos políticos, sea cual sea, y que dé cuenta de esa 
búsqueda de la manera de comenzar a reconstruir una 
autonomía perdida, alguna vez pactado con el estado chileno.  
Una historia que ya no diga en su propuesta de futuro lo qué 
se debe hacer, sino que se entienda como escritura de apoyo 
que combate la subalternidad sobre la que subraya.  Se 
necesita una historia que busque lo mismo que ellos, y la base 

                                                           
269 Iggers, Georg. La historiografía del siglo XX.  Desde la objetividad 
científica al desafío posmoderno, Santiago, Fondo de Cultura 
Económica, 2012.  Y no sólo Iggers, sino que también: Michel De 
Certeau,  La escritura de la historia, Universidad Iberoamericana, 
México, 2010; Michel De Certeau, La invención de lo cotidiano.  1, Artes 
de hacer, Universidad Iberoamericana, México, 2000; Luis Mussy y 
Miguel Valderrama, Historiografía postmoderna.  Conceptos, figuras y 
manifiestos, RIL editores, Santiago, 2010; Paul Veyne, Cómo se escribe la 
historia.  Foucault revoluciona la historia, Alianza Editorial, Madrid, 
1984; Hayden White, Metahistoria, la imaginación histórica en la Europa 
del siglo XIX, Fondo de Cultura Económica, México, 2005. 
270 Territorio mapuche que comprende las actuales regiones chilenas 
de Los Ríos y Los Lagos. 
271 Aquí hago referencia al tema del cantautor Rodrigo "Rigo" 
Henriquez, "Un mate pa' resistir".  
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para el comienzo de ella se puede encontrar en los estudios 
subalternos. 
 

Los Estudios Subalternos: aportes272 

                                                           
272 Para conocer sobre los estudios subalternos, los cuales son la base 
teórica de este trabajo ver Ranahit Guha, Las voces de la historia y otros 
estudios subalternos, Editorial Crítica, Barcelona, 2002; Ranahit Guha,  
"La Muerte de Chandra", en La (re)vuelta de los estudios subalternos.  
Una catografía a (des)tiempo, Rodríguez, Raúl (comp).  Qillqa - Ocho 
Libros Editores, San Pedro de Atacama - Santiago, 2011, 94-126; 
Ishita Benerjee, "Historia, Historiografía y Estudios Subalternos", en 
Istor. Revista de historia internacional 41, 2010, 99-118; Gayatri Spivak, 
Muerte de una disciplina, Palidonia, Santiago de Chile, 2009; Gayatri 
Spivak, òàPuede hablar el subalterno?ó, en Orbis Tertius 6-III, 1998, 
disponible en  
http://www.orbistertius.unlp.edu.ar/numeros/numero -
6/traduccion/spivak ; Gayatri Spivak, "Estudios subalternos: 
deconstruyendo la historia", en Debates Post Coloniales: Una 
introducción a los Estudios de la Subaltenidad, Silvia Rivera y Rossana 
Barragán (eds.), SEPHIS - Ediciones Aruwiyiri - Editorial Historias, 
La Paz, 1997.  Para conocer sobre los estudios subalternos desde la 
perspectiva Latinoamericana, ver Florencia Mallón, "Promesa y 
dilema de los Estudios Subalternos: Perspectivas a partir de la 
historia latinoamericana", en Ileana Rodriguez, Convergencias de 
Tiempos. Estudios subalternos / contexto latinoamericanos.  Estado, 
cultura, subalternidad, Rodopi, Ámsterdam,  2001, 117-154; John 
Beverley, , "Introducción", en John Baverley y Hugo Achúgar, La voz 
del Otro, Revista Abrapalabras,  Guatemala 2002, 17-29; Guillermo 
Bustos, "Enfoque subalterno e historia latinoamericana: nación, 
subalternidad y escritura de la historia en el debate Mallón -
Beverley", en Revista Fronteras de la Historia, nº 7, 2002, 229-250; Ileana 
Rodríguez, "Hegemonía y dominio: subalternidad, un significado 
flotante", en Teorías sin disciplina (latinoamericanismo, poscolonialidad y 
globalización en debate), Santiago Castro-Gomez y Eduardo Mendieta, 
Miguel Ángel Porrúa, México, 1998, 101-120; Bernal Herrera, 
"Estudios subalternos en América Latina", en Diálogos Revista Digital 
de Historia, vol. 10, nº 2, 2009, 109-121; Mauricio Archila, "Voces 
subalternas e historia oral", en Anuario Colombiano de Historia Social y 
de la Cultura, nº 32, 2005, 293-308; Mario Rufer, "La temporalidad 
como política: nación, formas de pasado y perspectivas 
poscoloniales", en Memoria Social, nº 14, Bogotá, 2010, 11-31; Alberto 
Moreiras, "Hegemonía y Subalternidad", en Mabel Moraña, Nuevas 
perspectivas desde/sobre América Latina: el desafío de los estudios 
culturales, Editorial Cuarto Propio, Santi ago, 2000, 135-147; Gloria 
Galindo, "Los estudios subalternos, una teoría a contrapelo de la 
historia", en Revista Humanas, n° 2, 2010, disponible en 
http://www.revistahumanas.org/gloria_artig o2.pdf; José Rabasa, 
"Espiritualidades revolucionarias en Chiapas: Historia inmanente y 

http://www.orbistertius.unlp.edu.ar/numeros/numero-6/traduccion/spivak
http://www.orbistertius.unlp.edu.ar/numeros/numero-6/traduccion/spivak
http://www.revistahumanas.org/gloria_artigo2.pdf
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Partamos diciendo que el grupo de estudios 

subalternos surasiático nace de un grupo de jóvenes reunidos 
junto a Guha en Inglaterra en la d®cada del 1970õ, los que se 
encontraban desilusionados de la democracia india y de cómo 
ésta había suprimido la rebelión del movimiento Naxalita, 
represión incluso apoyada por los partidos comunistas de 
India.  Este contexto es importante para tener en cuenta la 
radicalidad que alberga un grupo surasiáticos situados en lo 
que había sido la metrópolis de la colonia India y 
desilusionados hasta de la misma izquierda y de la falacia de 
una supuesta democracia.  El proyecto de Estudios 
Subalternos nacerá desde una doble crítica que, por un lado, 
mostrará los sesgos elitistas en las escrituras sobre la nación 
india, incluyendo en su crítica a las escrituras desde la 
izquierda, reconociendo la fractura o fracaso de la nación, y, 
por otra parte, desnudando las relaciones de poder 
dominantes presentes en la escritura y producción narrativa 
de la historia, todo esto buscando en lo posible que estas 
narrativas que produce el Grupo de Estudios Subalternos 
vaya acompañado de una historia que muestre la potencia 
política de los sectores subalternos273. Este proyecto, con los 
años, va a ir en dos direcciones complementarias, una crítica 
postcolonial, en donde las ideas eurocentristas serán 
deconstruidas, por lo que se encargará más en revisar el plano 
general en la relación entre los centros metropolitanos y el 
llamado "tercer mundo", y otra dirección que busca reconocer 
la conciencia de los sectores subalternos.  Ambas perspectivas 
no abandonarán esa idea de descubrir esa potencia política 
que hay en los sujetos subalternos. 

Se debe recordar que la idea de grupos subalternos es 
sacada de Gramsci, quien no los pensaba como grupos 
conscientemente políticos y dispuestos a un cambio 
revolucionario si no es guiado por una vanguardia obrero -

                                                                                                               
marco comparativo de los Estudios Subalternos", en Cuadernos de 
Literatura 28, 2010, 260-287.  Sobre un excelente trabajo del 
pensamiento construido por los estudios subalternos, ver la 
introducción y la compilación realizada por Raúl Rodríguez (comp.), 
La (re)vuelta de los estudios subalternos.  Una catografía a (des)tiempo, 
Qillqa - Ocho Libros Editores, San Pedro de Atacama - Providencia, 
2011.  Para conocer una primera aproximación sobre el Grupo de 
Estudios Subalternos Latinoamericanos, ver su Manifiesto Inaugural 
en Mussy y Valderrama, Op. cit. pp. 185-197. 
273 Rodríguez Op. cit. pp. 14-15. 
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urbana, considerada por Gramsci como el príncipe moderno.  
Guha primero solo, luego el Grupo de Estudios Subalternos, 
entenderá que no existe en los sectores subalternos algo así 
como una pre-política o una inconsciencia esencial, ni menos 
los considerar§ como òbajo puebloó, m§s bien, dar§ realce a 
las propias capacidades de los subalternos, vale decir, a su 
propia autonomía, a su propia consciencia, a la nula necesidad 
de una vanguardia. 

El grupo de estudios subalterno reconoce en la 
historiografía un sesgo eurocentrista y la observa como una 
meta-relato que centra su sujeto en el estado.  Al centrar el 
relato en el estado, hasta la literatura histórica de izquierda 
cae en lo que Guha274 llam· la òprosa contrainsurgenteó, esta 
prosa no hace más que repetir y justificar el dominio del 
estado, y los grupos dominantes, sobre los subalternos, 
excluyéndolos como grupos conscientes de su propia historia.  
Guha propone que, para rescatar las voces subalternas, se 
debe hacer una lectura òa contrapeloó de la historia.  La 
recuperación de esta voz subalterna va de la mano con la 
propuesta de que no se puede negar de consciencia a los 
grupos subalternos.  La lectura òa contrapeloó busca las voces 
silenciadas de los subalternos para develar su lugar en la 
historia utilizando las mismas fuentes que cualquier otro 
historiador, pero leyéndolas  en reversa, alejándose de las 
voces del estado.  Es aquí que se hace necesario saber escuchar 
estas voces para no repetir la prosa contrainsurgente, que a 
veces incluso se apropia de la representación de los grupos 
subalternos.  En palabras de Rodríguez, òse trata de 
desarrollar una historiograf²a cr²tica que opere òdesde el 
afuera del universo de la dominaci·nóó275. 

El Grupo de Estudios Subalternos Latinoamericano, 
intentará hacer propios los desafíos y las propuestas del 
grupo surasiático.  Tomarán la idea de fractura de la nación y 
la reconceptualizarán en el espacio Latinoamericano, 
reconociendo al sujeto subalterno latinoamericano como 
sujeto òmigranteó, òtanto en sus propias representaciones 
culturales como en la naturaleza cambiante de sus pactos con 
el Estado-naci·nó276.  El grupo también se hace parte de la 

                                                           
274 Guha Op. cit. 
275 Rodríguez Op. cit. p. 35. 
276 Grupo de Estudios Subalternos Latinoamericanos, òManifiesto 
Inauguraló, en Mussy y Valderrama, op. cit., 192. 
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crítica poscolonial277, además de reconocer la heterogeneidad 
propia de los grupos subalternos en Latinoamérica. 

Ambos grupos harán una especial autocrítica al 
quehacer académico, la que muchas veces se apropia de la voz 
del subalterno.  Desde la pregunta de Gayatri Spivak, òàpuede 
hablar el subalterno?ó, Beverley nos dice que òentre 
posiciones sociales y culturales fundamentalmente desiguales 
no hay posibilidades de òdi§logosó; s·lo hay una voz, la voz 
del amo (aunque diga que habla por otros)ó278; es decir, en sí, 
el subalterno no habla al no ser escuchado ni tomado en 
cuenta, más bien, la historia de los grupos subalternos busca, 
de alguna manera, solidarizar políticamente con los excluidos 
y sometidos, no busca su salvación ni representación a través 
de un texto.  Los estudios subalternos no intentan establecer la 
òverdad objetivaó, sino que reconocen que esto es una 
equivocación y que la voz académica es sólo una verdad más 
entre otras muchas formas de ella.  Desde aquí, el problema 
de la narrativa de la historia de los grupos subalternos se hace 
político, a la vez que contraria a la prosa contrainsurgente que 
construye subalternos, además que neutraliza otras narrativas 
históricas que, apegadas a una supuesta objetividad, buscan 
invisibilizar o representar al subalterno.  

Los estudios subalternos en Latinoamérica han caído 
en discusiones entre teoría, práctica, política y legitimación 
académica279 y han sido sometidas a críticas por marxistas 

                                                           
277 El Grupo de Estudios Subalternos Latinoamericano surgirá a 
principios de la d®cada de 1990õ y estar§ vigente como grupo hasta el 
2002.  Se debe tener en consideración que la crítica postcolonial es 
tomada y reposicionada en Latinoamérica por un grupo paralelo, el 
Colectivo Modernidad/Colonialidad, que intentará ir más allá de la 
crítica postcolonial y comenzara un giro decolonial que criticará los 
cimientos hegemónicos dejados por la modernidad/colonialidad en 
Latinoamérica.  La colonialidad del poder, que es criticado por este 
colectivo, se construirá en América luego de la llegada de los 
europeos y ésta establecería una nueva división social del mundo 
bajo tres conceptos claves: raza, trabajo (cristiano) y género, división 
que se mantendría hasta nuestros días; para conocer más sobre la 
perspectiva decolonial y la colonialidad del poder, ver, 
principalmente, Quijano, Aníbal,  "Colonialidad y Modernidad -
Racionalidad", en Bonilla, Heraclio (Comp.), Los conquistados.  1492 y 
la población indígena de las Américas, Tercer Mundo Editores-FLACSO 
sede Ecuador-Ediciones Libri Mundi, 1992, 437-447 y Quijano, 
Aníbal, "Colonialidad del Poder y Clasificación Social", en Journal of 
world -system research VI-2, 2000. pp. 342-386. 
278 Berverley Op. cit. p.13. 
279 Sobre estas discusiones, ver Mallon, Op. cit., y Bustos, G., Op. cit. 
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latinoamericanos que ven cómo esta forma de hacer historia 
los deja en un sector secundario, pero los estudios subalternos 
tienen un problema más grave reconocido por Rodríguez280, 
estos problemas tienen que ver con que estos estudios 
mantienen en Latinoamérica un pensamiento liberal más que 
libertario como el que reclama Pavéz281.  De esta manera, es 
necesario retomar en los estudios subalternos el compromiso 
político radical que impulsó al primer grupo y que en el 
contexto latinoamericano se hace siempre necesario.   
 

Conclusiones, acercamientos 

 
Si uno hace una revisión del sujeto subalterno 

construido por la historia nacional chilena verá que siempre 
son pensados desde el estado, con muy poca crítica a la voz 
estatal que es ronca en las fuentes.  Es necesario superar la 
prosa contrainsurgente y barrer las pretensiones 
vanguardistas y comenzar a pensar desde lo subalterno, vale 
decir, reconociéndolo como autónomo y consciente, resistente 
y creador de su propio mundo.  La idea es devolver al 
concepto de grupos subalternos la capacidad que tienen para 
construir su propia realidad, antes que sólo pensar estos 
procesos como hegemónicos y absolutos, lo que no permite 
dar oportunidad a los grupos subalternos de salir de ese 
proceso, ni tampoco permite ver cómo influyen en el mism o, 
apareciendo visiones pesimistas que, escudadas en la crítica 
intelectual, no hacen más que observar cómo lo hegemónico 
domina, sin ver nada más que la dominación e incluso, ya más 
extremos, observando en las mismas resistencias a lo 
hegemónico alguna vinculación con la dominación más que 

                                                           
280 Este problema se revela en toda la introducción de su libro, 
Rodríguez, R, Op. cit. 
281 La relación con el pensamiento liberal es visto en Beverley, John,  
Políticas de la teoría.  Ensayos sobre subalternidad y hegemonía, 
2011, sin más datos; en donde este autor, desde una perspectiva 
social-demócrata, insiste en la necesidad de la construcción de un 
estado desde la subalternidad, sin una crítica a la noción misma de 
estado y la problemática conflictiva que históricamente ha existido 
entre el estado y los subalternos, podríamos decir que este autor 
tiene una esperanza ingenua en ese estado futuro que no quiere 
admitir la dom inación estatal a través del establecimiento de una 
"paz social" (mas bien "guerra social") de este en favor de grupos 
dominantes, si es así, ¿por qué un estado y no una otra forma de 
pensar una sociedad más igualitaria, libre y democrática? 
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con la búsqueda de construcción de autonomía fuera de lo 
hegemónico.  La gracia del término hegemonía está en que 
nunca es total, siempre lo hegemónico busca reconfigurarse 
para mantenerse, y nunca es total por un principio del que 
Foucault hablo: siempre que hay poder, hay resistencia.  Sería 
bueno ya salir del pesimismo que embarga cuando 
observamos el dispositivo de poder y vemos que monstruoso 
es y comenzar a ver el dispositivo que forma la resistencia, los 
discursos, prácticas y espacios de la resistencia. 

De esta manera, si vemos tanto las características de la 
historia desde lo mapuche como de lo dicho sobre los estudios 
subalternos, existen ciertas características que los acercan 
bastante, es más, si consideramos una construcción de la 
historia desde lo mapuche que parte desde los supuestos de 
los estudios subalternos, es de seguro que existirá un 
alejamiento total o un giro hacia posiciones más libertarias con 
cualquier historia antes escrita sobre los mapuche, ya que los 
estudios subalternos, principalmente la generación 
surasiática, no tanto así la latinoamericana, buscó romper 
cualquier vinculación con los estados nacionales y su historia.  
Los estudios subalternos son una buena alternativa teórica 
para ser utili zada como punto de partida en contra de 
visiones que se centran en el estado nacional chileno como 
principal protagonista en las narrativas sobre historia 
mapuche y a favor de los que buscan construir una narrativa 
histórica desde lo mapuche, no sólo eso, los estudios desde lo 
mapuche y los estudios subalternos podrían dar ejemplo a las 
nuevas generaciones de historiadores y acercarnos más a esa 
historia libertaria internacionalista de la que habló Pavéz, 
además, nos permiten decirle a Villalobos que en una cosa 
tenía razón, en que seremos porfiados de decir que seamos 
quienes seamos los vistos como subalternos, siempre serán 
considerados en nuestras narrativas como autónomos y 
resistentes y nunca jamás como impuros, inferiores, 
integrados a los dominantes ni aculturizados.  

Los estudios subalternos nacen de una crítica a una 
historia elitista tanto como la historia desde lo mapuche y 
ambas presentan la desilusión de formas de gobierno en las 
que se evidencian las falacias del mito democrática como del 
mito nacional, incluso en el segundo caso se presentan 
propuestas concretas de construir otras formas de 
administrarse como sociedad y en el primero se evidencian los 
cuidados que se deben tener en estas formas de gobernarse 
como sociedad.  A esto sumemos que los segundos escriben 
muy bien parados desde territorio mapuche y en apoyo de la 
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lucha por autonomía del pueblo mapuche.  Esto último es la 
diferencia radical.  Los aportes de los estudios subalternos no 
deben entenderse como fórmula, sino como caja de 
herramientas de la que hacer uso cuando el discurso crítico de 
la historia desde lo mapuche lo necesite.  Aquí no nos 
haremos los tontos para decir que la historia, excusándose en 
la objetividad y rigurosidad propia del oficio del historiador, 
debe escribir textos que mantengan el mundo tal como está, 
todo lo contrario, la historia es un trabajo riguroso y 
construcción de una narrativa, y esa narrativa histórica no 
tiene porqué seguir las voces del estado u otras, muy bien 
puede seguir las voces propias. 

No debemos, eso sí, confundir la subversión de lo 
subalterno dentro de la narrativa histórica como un cambio 
revolucionario o pre -revolucionario o llámese como sea, el 
texto no vive más allá del texto, pero permite presentar 
nuevas visiones de futuro, de un qué queremos, de discutir la 
política de nuestros discursos, lo que no tiene porqué ser en 
base a las visiones marxistas de quienes son los exponentes de 
los estudios subalternos, es más, incluso podemos radicalizar 
aún más este discurso y cuestionarlo desde nuestro propio 
entorno a fin de acercarnos a posiciones más libertarias e 
internacionalistas reclamadas por Pavéz. 

Hasta hace poco, cuando se hablaba del "indio", no era 
para nada considerada su autonomía, la Comunidad de 
Historia Mapuche ha dejado en jaque tanto a sus detractores 
como a los solidarios con el tema indígena.  Hablar hoy del 
poblador y la pobladora es similar a cuando se hablaba del 
indio bueno y malo, quizá la experiencia de la Comunidad de 
Historia Mapuche sirva como pretexto para una nueva 
historia desde los pobladores, una que considere, y aquí hablo 
desde mi condición de poblador, nuestra autonomía. 
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La CONAIE y Rafael Correa  en torno a la 
Plurinacionalidad y Colonialidad  

 

Carolina Quezada Flores 

 

I. Introducción  
 

La Confederación de Nacionalidades Indígenas 
del Ecuador, CONAIE,  es una de las organizaciones 
sociales más importantes en América Latina y actor 
relevante en la escena política de Ecuador. Durante el 
gobierno de Rafael Correa (2006 a la fecha), el 
movimiento indígena, logro importantes avances, entre 
ellos, Ecuador se define como un Estado  Plurinacional 
(2008), y se establece como primer eje de la Revolución 
Cultural, la Descolonización (2011). 

Sin embargo, estos avances no han logrado 
producir un acercamiento político entre la CONAIE y el 
Gobierno de R. Correa, aún más, la conflictividad se ha 
ido acentuando conforme avanza la òRevoluci·n 
Ciudadanaó. 

El presente artículo analiza los sustentos 
teóricos de la plurinacionalidad  y la colonización, con 
el objeto de precisar las fricciones que se generan entre 
Correa y la CONAIE, y el modo en que cada uno 
interpreta dichas categorías. Dada la utilización de 
estos dos conceptos claves en la lucha indígena por 
parte del gobierno de Correa, se genera una distorsión 
conceptual que se traduce en la negación de la 
condición política tanto de lo plurinacional como de la 
descolonización; encubriendo discursivamente y en los 
hechos concretos, el colonialismo interno practicado por 
el gobierno. Este análisis nos permite comprender y 
exponer las profundas divergencias entre el 
movimiento indígena y el gobierno de Rafael Correa.  
 

Panorámica general 
 

El movimiento indígena ecuatoriano durante el 
siglo XX fue creando variadas organizaciones para 
reivindicar sus derechos, sin embargo, fue solo hasta el 
año 1986, en que el movimiento logra estructurarse bajo  
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una  organización central, fundando la Confederación 
de Nacionalidades Indígenas del Ecuador (CONAIE), 
organización clave en la lucha por la plurinacionalidad 
y la descolonización en Ecuador.  

En el año 2002, la CONAIE se une a la 
candidatura de Lucio Gutiérrez 282, quien resultó electo 
presidente ese mismo año, sin embargo, su paso de siete 
meses por el gobierno, trajo un saldo negativo para 
dicha organización y para el movimiento indígena en 
general; la cooptación de algunos de sus líderes y el 
mantenimiento del statu quo, repercutió en el 
cuestionamiento de sus bases y el descrédito de la 
población en general a dicha organización, tal como lo 
indi ca Ramírez283;  ello se evidenció en el escaso 2 % que 
obtuvo el año 2006, el Pachakutik284, a través de su 
candidato, Luis Maca 285. 

Paralelo al descrédito de la CONAIE, emerge de 
manera sorpresiva el liderazgo social y  político de 
Rafael Correa, quien con un discurso antipartidista, 
sostiene su candidatura presidencial con el apoyo de 
una heterogénea alianza política y electoral, 
denominada, Alianza País286, obteniendo en segunda 
vuelta presidencial (2006), el  56.6 %  de las preferencias 
ciudadanas. 

El presidente electo, recogiendo las demandas 
de la ciudadanía, se aboca a su primera gran medida, la 
elaboración de una nueva Constitución. Para tal efecto, 
pondrá en marcha un conflictivo e intenso Proceso 
Constituyente (2007-2008) y la instalación de una 

                                                           
282 Ex coronel ecuatoriano, gobernó entre 2003 y 2005. Su gobierno se 
alineo con la política estadounidense hacia la región andina, a través 
de su respaldo al Plan Colombia y al Tratado de Libre comercio.   
283Ver Ram²rez, Franklin. òFragmentación, Reflujo y Desconcierto, 
Movimientos sociales y cambio político en el Ecuador (2000-2010)ó, en 
OSAL (Buenos Aires, CLACSO), año XI, N°28, noviembre, 2010. 
284 Movimiento político ecuatoriano, fundado en 1995.  
285Dirigente indígena, político e intelectual de Ecuador. Fue uno de 
los fund adores de la CONAIE. Dos veces presidente de la CONAIE 
(1990-204). Diputado de la República por el Pachakutic, Ministro en 
el gobierno de Lucio Gutiérrez. Candidato presidencial 2006.  
286 Alianza formada por antiguos dirigentes de la izquierda 
tradicional, intelectuales, activistas de la nueva izquierda social, 
figuras provenientes de novísimas organizaciones ciudadanas 
(surgidas en abril) y por personajes sin trayectoria militante, cercanos 
al entorno personal del candidato presidencial (Ramírez, 2010) 
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Asamblea Constituyente, la cual redactará la Nueva 
Carta Fundamental para Ecuador. 

Entre los constituyentes participantes en la 
deliberación y redacción de la nueva constitución se 
encuentra el movimiento indígena ecuatoriano, a través 
de diferentes representantes, entre ellos la CONAIE.  

Tras un año de debates, deliberaciones, 
contradicciones y decisiones entre las posturas del 
gobierno y las del movimiento indígena, se promulga  
la Nueva Carta Fundamental, en la cual se establece la 
condición Plurinacionalidad del E stado ecuatoriano. 

Sin embargo, el establecimiento de dicha 
condición, lejos de unificar a ambos actores, ha 
incrementado en el tiempo sus discrepancias.  Rafael 
Correa y su òRevoluci·n Ciudadanaó287, bajo una lógica 
liberal republicana, ha ejercido un estil o de gobierno 
basado en el vínculo entre el individuo -ciudadano y el 
Estado,  desconociendo otras formas de relaciones 
posibles entre el Estado Plurinacional y la sociedad; por 
ejemplo, la comunidad. Esta entidad base entre los 
pueblos indígenas no es considerada un interlocutor 
válido para dialogar con el gobierno, pues este la 
entiende como una forma pretérita de organización 
social. En razón de ello, es que sostenemos que la 
plurinacionalidad, ha quedado en el papel, pues, el 
gobierno ha desconocido la condición política de la 
comunidad, y de sus representantes. 

La noción divergente sobre el contenido y la 
puesta en práctica de la plurinacionalidad se entrecruza 
con la postura que ambos actores, Correa y CONAIE, 
mantienen sobre la colonialidad. El informe  
òRevoluci·n Culturaló (2011) elaborado por el 
presidente Correa, sobre la Revolución Cultural y su 
primer eje, la Descolonización, pone en sospecha la 
existencia misma de este proceso. Dos elementos nos 
permiten abrir la discusión. En primer lugar, dicho eje 
se enmarca bajo una revolución cultural, lo que marca 
una tendencia culturalista de dicho proceso. En 
segundo lugar, los fundamentos teóricos de la 
Descolonización que promueve el gobierno, se 
sustentan en la escuela colonial norteamericana, 
desconociendo los aportes del movimiento indígena y 
de su intelectualidad.  

                                                           
287Denominación oficial del proceso.  
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Los planteamientos de  Correa, en dicho 
documento, van construyendo una columna vertebral 
de conceptos que han permitido continuar con el 
proceso colonizador de la población indígena iniciado  
desde la llegada de los conquistadores, 
perfeccionándose con el surgimiento del Estado Nación 
en el siglo XIX, y manteniéndose con la conformación 
constitucional del Estado Plurinacional ecuatoriano. La 
tendencia del gobierno de Correa y su Revolución 
Ciu dadana ha sido  reproducir un colonialismo interno 
que mantiene en la misma condición de subordinación a 
la poblaci·n ind²gena. òòUn cambiar para que nada 
cambieó que otorgue reconocimientos ret·ricos y 
subordine clientelarmente a los indios en funciones 
puramente emblem§ticas y simb·licaséal servicio del 
espectáculo pluri -multi del estado y de los medios de 
comunicaci·n masivaó288 

El presente artículo analiza  las divergencias 
entre la CONAIE y el gobierno de Rafael Correa en 
torno a la plurinacionalidad y c olonización; el texto se  
estructura en dos partes, la primera centrada en el 
desarrollo histórico del Movimiento indígena, el 
nacimiento de la CONAIE y su lucha por el  

reconocimiento de la plurinacionalidad y la segunda 
enfocada en la  problematización de dicho concepto, 
interpelando la noción de colonialidad y decolonialidad 
propuesta por el gobierno, develando la colonización 
presente y la lucha permanente del movimiento 
indígena y la CONAIE por una descolonización política.   

 
El Movimiento  Indígena Ecu atoriano y la CONAIE  
                 

La CONAIE, en su texto fundacional señala, 
òéconsideramos que el proceso de conformaci·n del 
movimiento indígena del Ecuador se inició al momento 
de la invasión española, cuando nos enfrentamos dos 
sociedades y culturas diferentes en un contexto de 
dominaci·néó289, esa dominación obligo a las 

                                                           
288 Rivera, Silvia. Chõixinakax utxiwa. Una reflexi·n sobre pr§cticas y 
discursos descolonizadores (a). Tinta limón, Buenos Aires, 2010. p. 
62.  
289 CONAIE, òLas nacionalidades ind²genas en Ecuadoró, Consejo 
Directivo, CONAIE, Q uito.1988. 
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poblaciones indígenas a organizarse para enfrentar su 
nueva realidad.  

Con el inicio de la República la historia no se 
modificó, las relaciones coloniales se mantuvieron, el 
lugar del  europeo fue ocupado por los blancos y 
posteriormente por los blancos/mestizos, del mismo 
modo el lugar de subordinación de los indios e indias se 
mantuvo intacto.  

Floresmilo Simbaña290, líder del movimiento 
indígena y ex dirigente de la CONAIE, resume la 
historia del siglo XX en tres grandes periodos;  el 
primero de ellos  denominado de unificación (1930-
1964), caracterizo por la lucha a través de partidos de 
izquierda (socialista y comunista), uniendo la lucha 
indígena con la campesina. Se crea en 1944 la 
Federación Ecuatoriana de Indios (FEI), desplazándose 
paulatinamente el eje de acción, desde las mejoras 
salariales hasta reivindicar la tierra como derecho; 1964 
se inicia el proceso de Reforma Agraria, iniciándose con 
ello un segundo periodo.  

La moderni zación del agro y la adopción del 
modelo sustitutivo de importaciones, implicó que los 
campesinos-indígenas pasaran a ser considerados como 
pequeños propietarios y comuneros, con una fuerte 
migración campo - ciudad. Este periodo no logro dar 
respuesta a las necesidades de los indígenas, relegando 
su condición a un segundo plano, todo bajo un contexto  
de dictadura (1964-1982), con fuertes represiones y 
asesinatos de líderes de la FEI.  

En este escenario, toma fuerza el debate sobre la 
composición de las organizaciones. Se decide crear un 
organismo integrado solo por indígenas y comuneros, 
dejando atrás los vínculos con el partido comunista. Así 
en 1972 se funda el ECUARUNARI y en 1980 se realiza 
un Congreso Regional, que da origen a la 
CONFENAIE 291. 

                                                           
290 Ver Simbaña, Floresmilo. El Movimiento indígena ecuatoriano y la 
Construcción de la Plurinacionalidad (153-167) en Repensar la 
política desde América Latina, Cultura, Estado y Movimientos 
Sociales, Lima, mayo, 2009. Fondo Editorial de la Facultad de 
Ciencias Sociales. p. 153. 
291Confederación de Nacionalidades de la Amazonia Ecuatoriana.  
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El movimie nto indígena decide aunar criterios y 
formas de luchas, creando en 1984 la CONACNIE292 y en 
1986, se crea la CONAIE, esfuerzo conjunto de una gran 
diversidad de pueblos presentes en Ecuador, 
diversidades no solo geográficas y culturales sino 
también  priorid ades y formas de luchas diversas.  
Pueblos de la Sierra, Costa, Amazonia y  Sur, debían 
unir fuerzas para avanzar en la descolonizaci·n. òéla 
posibilidad de encontrar parecidos y diferencias entre 
nuestros pueblos, ir contándonos las múltiples luchas y 
batallas que diariamente librábamos contra la 
mentalidad colonial que no nos reconocía y no nos 
reconoceó293. 

La Confederaci·n ònace asumiendo la lucha por 
la tierra y levantando la reivindicación de las culturas 
originariasó294, cuyo proyecto político será lograr la 
plurinacionalidad para Ecuador. De este modo se da 
inicio al tercer periodo de organización del Movimiento 
con un gran levantamiento indígena en 1990.  

Se establecen como principales demandas, la 
plurin acionalidad, la autodeterminación y  la 
territoria lidad, tres ejes del proyecto de la CONAIE 
(1994), para llevarlas a cabo se consideró la aplicación 
de una serie de reformas que debían ser procesadas 
dentro del sistema político. Tres acciones se encaminan 
en dicho objetivo, por un lado la creación del pa rtido 
político Pachakutic en 1995, el llamado a movilizaciones 
de carácter nacional, y la acción regional/nacional 295 

En el transcurso de la d®cada de los 90õ la 
Confederación logro ser un eje articulador para los 
movimientos sociales, logrando un importante  
posicionamiento político; participando activamente  en 
la destitución de dos presidentes, en el impedimento de 
la aprobación del TLC y en una visibilidad de las 
nacionalidades  indígenas,  no como una población 
aborigen o autóctona pretérita, sino como actores 
coetáneos con decisiones políticas. 

El siglo XXI, se inicia con dos movilizaciones, la 
primera de ellas (2000) logro derrocar al presidente 

                                                           
292Consejo de Coordinación de las Nacionalidades Indígenas del 
Ecuador.  
293 CONAIE, Op. cit,  
294 Simbaña Op.cit, p. 160. 
295 Ramírez Op.cit. 
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Jamil Mahuad; y la segunda (2001) con gran 
participación indígena y con apoyo de diversas 
organizaciones, lograron reducir el aumento del precio 
del gas. Sin embargo, estos triunfos no lograron 
disminuir las discrepancias que comienzan  a gestarse 
al interior de la Confederación.  

Franklin Ramírez, 296 postula que con el fin de 
evitar mayores fricciones internas y posibles 
fragmentaciones, deciden abstenerse de presentar un 
candidato, aliándose al gobierno de Lucio Gutiérrez, 
unión que duro solo siete meses. El presidente 
destituyó a los funcionarios del PK, que votaron en 
contra de un proyecto de ley acordado con el FMI, tras 
este hecho la CONAIE deja el gobierno, enfrentando 
fuertes cuestionamiento de sus bases y de la población 
en general.  

La cooptación política fue una de la crítica más 
recurrente al movimiento; Luis Macas, líder y dirigente 
político de la Confeder ación,  postula que la 
òmentalidad colonialó act¼a como obst§culo al sentido 
de pertenencia colectiva, pues, òdesgraciadamente hasta 
ahora esa mentalidad colonial existe no solamente en el 
colonizador sino en el òcolonizadoó297, reproduciendo 
las mismas conductas que han sido criticadas298.  

El año 2005, se desarrolla una gran movilización 
conocida como la òrevoluci·n de los forajidosó, liderada 
principalmente por sectores de clase media, que bajo el 
lema òque se vayan todosó, logra la destituci·n del 
presidente Lucio Gutiérrez. La participación del 
movimiento indígena en dicha movilización, no fue 
relevante, en un escenario de descrédito y fuerte 

                                                           
296 Ramírez Op. cit. p. 24. 
297 Claudia Zapata, Intelectualidades indígenas en Ecuador Bolivia y 
Chile. Diferencia, colonialismo y anticolonialismo, Quito, Serie 
Pensamiento Andino, 2013, 318, (Luis Macas, 1993: 115). 
298Esta dinámica puede comprenderse según lo analiza el intelectual 

indígena, Héctor Nahuelpán (2013), refiriéndose a la historia del 

pueblo mapuche, señalando que, las relaciones coloniales involucran 

agentes internos y mediadores de los propios pueblos colonizados 

que las vehiculizan, dicha explicación es una factor para comprender 

las cooptaciones que se dan en  distintos niveles en el movimiento 

indígena no solo chileno sino en general en Latinoamérica. 
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fragmentación se inicia un repliegue y cuestionamiento 
a la dinámica política que habían mantenido hasta ese 
momento .  

A la luz de estos antecedentes, para las 
elecciones del 2006,  la CONAIE decidió presentar su 
propio candidato, Luis Maca, representando por el 
Pachakutik, obteniendo solo el 2% de las votaciones, lo 
que  le impidió pasar a segunda vuelta. La sorpresa fue, 
Rafael Correa, quién sin trayectoria política y con un 
marcado discurso antipartidista, a través de Alianza 
País, obtiene en primera vuelta un 22.84% y en segunda 
vuelta con un 56.6 % de los votos, convirtiéndose en el 
nuevo presidente de Ecuador. 

La primera medida del nuevo gobierno y su 
denominada Revolución Ciudadana, fue iniciar un 
Proceso Constituyente que diera paso a una Nueva 
Carta Constitucional. Este  proceso contó con la 
participación del movimiento y la CONAIE, como 
constituyente, volviendo a la escena política la lucha 
indígena. 

  

La CONAIE com o constituyente y la aprobación de 
la Plurinacionalidad  

 
Tras la Independencia y la posterior 

conformación de la República, como se ha señalado, el 
proceso colonizador se mantuvo; con la construcción 
del Estado de Ecuador, la población indígena quedo 
constituida como ciudadanos -individuos, con lo que 
desaparece cualquier otra forma de identidad 
ònacionaló, pueblo o nacionalidad, incluso toda forma 
de propiedad colectiva -comunitaria 299, prosiguiendo la 
fragmentación de la tierra y de las comunidades 
indígenas, que se venía desarrollando desde la 
conquista española.  

La plurinacionalidad pretende una ampliación 
del contrato social, para ello, el Movimiento Indígena 
(MI de aquí en adelante),  exige el reconocimiento de la 
nacionalidad a sus pueblos.  Lo cual permitiría 
reconocerlos como actores con derechos propios. Se 
trata, por tanto, de una  lucha descolonizadora, toda 
vez que intenta reconocer al indígena y su comunidad 

                                                           
299 Simbaña Op. cit. p. 154. 
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como sujeto de derecho distinto al resto de los 
ciudadanos ecuatorianos, esta condición fue negada tras 
la formación de la República ecuatoriana.  

Luis Macas, al referirse a la CONAIE y su noción 
de plurinacionalidad, justifica dicha categoría 
se¶alando que òSomos pueblos con idioma, territorio, 
una espiritualidad propia. Tenemos miles de años y, 
por tanto, somos nacionalidadeséNosotros pensamos, 
actuamos bajo el concepto de la dualidad. No es sólo lo 
material, sino tambi®n lo espiritualó300.  

Para lograr la plurinacionalidad el MI, decidió 
ini ciar una serie de acciones de presión política, entre 
las más relevantes estuvieron: la presentación por parte 
de la CONAIE , el 22 de octubre del 2007, de su propio 
proyecto de Constitución, a los bloques de la tendencia 
progresista, presentación apoyada con una movilización 
de diez mil personas ante la Casa de Gobierno el 11 de 
marzo de 2008. Conjuntamente, con otras 
organizaciones sociales, realizo la marcha denominada 
òDefensa de la Plurinacionalidad, la Soberan²a y los 
Recursos Naturalesó, con la participación de treinta mil 
personas301.  

Tras estas presiones de fuerza social y política, 
el Presidente R. Correa, nombra una comisión para 
discutir con la Confederación la propuesta de 
plurinacionalidad. Las discusiones se centraron 
principalmente en torno al autogobierno, el manejo de 
los recursos naturales y los territorios indígenas. El 
alcance del consentimiento previo versus la consulta 
previa,  fue uno de los puntos más álgido de la 
discusi·n. Esta discusi·n dio lugar, de una parte, òa la 
descalificación gubernamental de la plurinacionalidad 
como una propuesta de una minoría social, 
electoralmente perdedora, y que solo representaba el 2 
%; y, por otra parte, a la declaratoria de oposición a la 
política neoliberal del gobierno por parte de la 
CONAIEó302.  

La crítica al reconocimiento jurídica de la 
plurinacionalidad no vino solo del gobierno, sino que 

                                                           
300 Macas Op. cit. p. 2011. 
301 Simbaña, F. La plurinacionalidad en la nueva Constitución. 
Compi lación, Francisco Muñoz. Análisis, Nueva Constitución, ILDS, 
La tendencia, Quito, 2008. 
302 Ibíd.  
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organizaciones como la FENOCIN y la FEINE, 
argumentando, que los indígenas no son nacionalidades 
sino pueblos, y que como tal ya eran reconocidos en la 
Constituc ión de 1998. Además se sostuvo que la 
plurinacionalidad ocasionaría la división 
(òbalcanizaci·nó) del Ecuador, defendiendo  la tesis de 
la interculturalidad.  

A pesar de estas escisiones, la Asamblea 
Constituyente reconoció el carácter intercultural y 
pluri nacional del Estado. òLa declaraci·n del Estado 
ecuatoriano como plurinacional -demanda del 
movimiento indígena desde fines de los 80-evidencio el 
peso de las posturas movimientistas y pro-indígenas 
dentro de Alianza País, no bien comprendidas por 
Rafael Correaó303. Sin embargo, este reconocimiento, fue 
más bien nominal, pues los contenidos de dicha 
categoría, no resolvieron en la práctica la 
plurinacionalidad, pues tras las arduas disputas 
políticas, triunfo el bando correísta, lo que implicaba 
establecer y desarrollar en relación al manejo y control 
de los recursos naturales, una política de orientación 
"extractivista" y el desconocimiento político de las 
nacionalidades indígenas. 

El extractivismo generará a lo largo del gobierno 
de Correa una de las mayores fricciones con la 
CONAIE, el presidente de la República imputará en 
reiterada ocasiones al MI  y a su principal organización 
de tomar una postura infantil que frena el desarrollo de 
Ecuador, señalando en reiteradas oportunidades: 
 

Algunas veces, ustedes ven las posturas del 
movimiento indígena, por ejemplo, de cierta 
dirigencia: No al petróleo! ¡No a la minería!...Siempre 
hemos dicho que uno de los mayores peligros es el 
izquierdismo y ecologismo infantiléuna postura 
insensata de moratorias petroleras, prohibición de 
explotaci·n petrol²fera en parques nacionaleséDios 
nos ha premiado con abundancia de recursos 
naturales. Aquí está la gran oportunidad que Dios 
nos ha dado para salir de la pobreza304. 

                                                           
303 Ramírez, F. Las antinomias de la revolución ciudadana, Le Monde 
Diplomatique, Buenos Aires, septiembre 2008. p. 5. 
304 Ospina, P y Lalander, R. òRazones de un distanciamiento político: El 
Movimiento Ind²gena Ecuatoriano y la Revoluci·n Ciudadanaó, Buenos 
Aires, OSAL, CLACSO, año XIII, N° 32. 2012. 
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Estas acusaciones evidencian una la lógica 

colonial tras las decisiones gubernamentales. Pues,  
omiten y desconocen la historia del movimiento 
indígena, al mismo tiempo los niega como 
interlocutores legítimos para discutir y decidir 
políticamente el tipo de desarrollo deseable y posible 
para Ecuador; demostrando de esa forma que òEl acto 
colonial de tomar posesión de una geografía, sujetar a 
la obediencia a la población indígena y el 
desplazamiento de la palabra, han sido actos 
simult§neos de despejo sistem§ticoó305 del colonialismo 
interno. En síntesis, la plurinacionalidad del Ecuador, 
reconoce jurídicamente varias nacionalidades indígenas 
al interior del territorio, pero continúa negándoles el 
derecho a decidir, sobre qué hacer y disponer con los  
recursos naturales que existen en los territorios que 
habitan los pueblos indígenas de Ecuador. 

 
La plurinacionalidad y la noción de una segunda 
descolonización          

 
Retomemos el concepto de plurinacionalidad 

desarrollado por Simbaña para quien dicho término 
permite el reconocimiento jurídico por parte del Estado 
a las nacionalidades y pueblos indígenas en tanto 
entidades colectivas, jurídicas, políticas e 
históricamente constituidas, y como sujetos colectivos 
de derecho. 

Esta es la noción que se ha establecido en la 
actual Constitución del Ecuador, sin embargo, en la 
pr áctica la situación es diferente, una explicación que 
permite comprender dicho fenómeno es la comprensión 
que promueve Correa sobre la descolonización,  no 
hacen referencia al problema del reconocimiento 
jurídico político indígena, debido, fundamentalmente ,  
a que su soporte teórico no es la descolonización sino 
más bien, la decolonialidad, entendiéndose esta como 
òun proceso de re-significación a largo plazo, que 
trasciende lo jurídico político de la primera 

                                                           
305  Revisar a Muyoluma 2001, 65-66 citado por Nahuelpan. 2013.  
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descolonización ganada en las independencias de los 
siglos XIX y XXó.306 

Para el gobierno de Correa, la Independencia 
jurídico política se obtuvo para toda la población 
ecuatoriana en el proceso de revolución anticolonial a 
inicios del siglo XIX. Sin embargo,  desconoce que dicho 
proceso no reconoció la existencia de las comunidades 
indígenas como sujetos colectivos con una identidad 
propia y distinta a la nación que emergía, la 
ecuatoriana. Desconociendo, asimismo,  la lucha que 
por décadas impulso el MI en contra del Estado-
Nación 307. 

La reciente integración de las nacionalidades 
indígenas al Estado, no ha sido de ninguna manera 
fácil. Todo lo contrario, ha sido un proceso con grandes 
dificultades y numerosas restricciones. Una de ellas es, 
por ejemplo, la constante tensión que somete a la 
plurinacionalidad  el propio gobierno. òé estamos 
frente a una conceptualización que no relaciona a las 
nacionalidades ind²genas con la construcci·n estataló308. 

Ello queda en evidencia al analizar el discurso 
sobre descolonización utilizado por el gobierno de 
Correa, pues no integra en su bagaje teórico el 
pensamiento elaborado por parte de los intelectuales 
latinoamericanos, sino, más bien, el discurso 
gubernamental se sustenta en los aportes teóricos de la 
escuela "decolonial" estadounidense, desarrollando el 
concepto elaborado por Aníbal Quijano: 
òdecolonialidad del poderó, quien sostiene que òla 
subjetividad,  la cultura  y la producción  del  
conocimiento  se articulan  bajo el criterio  de òrazaó para 
beneficio exclusivo de los òblancosó europeos309. 

                                                           
306 Ver Castro Gómez y Grosfoguel, 2005, citado en el Documento de 
la Revolución Cultural. 2011.  
307  Ver Zapata, C. Intelecuales indígenas. Ediciones Abya Yala. 
Ecuador. 2013. p. 351. Ciertamente que durante el siglo XIX "la 
nación ecuatoriana no se ha constituido: [era] un proceso en ciernes. 
Existe un estado, como entidad jurídica -política y administrativa. El 
Estado Ecuatoriano fue creado por la clase hacendada y los criollos, 
para instrumentalizarlo de acuerdo a sus intereses, manteniendo 
intactas las formas de opresión y explotación colonial, en relación a 
los pueblos indígenas. 
308 Ibídem. p. 351. 
309 Documento de la Revolución Cultural. 2011. 
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De ello se desprende una idea fuerza las 
"relaciones de subordinación  se dan entre dos sujetos 
históricos";  por  un lado, el blanco-europeo y por  otro,  
los blancos-mestizos/americanos,  enfrentándose al 
eurocentrismo. En palabras de Escobar, òimplica un 
reduccionismo en la interpretació n de las otras culturas 
y sociedades, vistas como un mero reflejo en la 
interpretación de las manifestaciones de la historia y 
cultura europeaó310. Por tanto, esta supuesta 
òcomunidad imaginariaó, mestiza y culturalmente 
homogénea-encarnada idealmente en el Estado-nación-
ó311  independiente y constructora de la República, está 
ahora en condiciones de desprenderse de los resabios 
del pensamiento europeo. 

Esta visión de la colonización, permite en primer 
lugar, situar dicho proceso en un pasado remoto, 
presentando en la actualidad solo algunos atisbos 
coloniales, en segundo lugar, reconoce dos sujetos 
históricos políticos (europeo -americano), desconociendo 
las nacionalidades indígenas y sus representantes como 
interlocutores legítimos para relacionarse con el Estado, 
negando y criminalizando 312 toda manifestación 
contraria al gobierno, manteniendo un estado liberal, en 
que el rol central está representando por el ciudadano, 
contrario a la lógica indígena. Así lo reafirma uno de 
sus líderes, señalando que 

 
El concepto que defendemos no es el de ciudadano. 
Pensar que no somos indígenas sino ciudadanos, es 
individualizar  a las comunidades, pasando por alto, 

                                                           
310 Documento de la Revolución Cultural. 2011. 
311  Rivera, Silvia. Violencias (re) encubiertas en Bolivia, La mirada 
salvaje (b). La Paz, 2010, p. 37. 
312Lourdes Tibán. Sostiene: Si el Presidente Correa piensa amedrentar 
con la cárcel a los dirigentes indígenas para a callar las voces de los 
pueblos y nacionalidades indígenas, se equivoca. Desde ya le reto al 
gobierno de Correa a construir más cárceles no solo para la 
delincuencia que no ha sido capaz de controlar, sino para que meta 
m§s ind²genas y gente inocente en la c§rcel, porque en su òtonto 
pensamientoó, est§ pensando callar y tapar la boca a los ind²genas 
con sus famosos juicios de Sabotaje y Terrorismo. 
https://ukhamawa.wordpress.com/2011/02/06/ecuador -
asambleista-indigena-rechaza-actitud -dictatorial -de-rafael-correa/   

https://ukhamawa.wordpress.com/2011/02/06/ecuador-asambleista-indigena-rechaza-actitud-dictatorial-de-rafael-correa/
https://ukhamawa.wordpress.com/2011/02/06/ecuador-asambleista-indigena-rechaza-actitud-dictatorial-de-rafael-correa/
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los conceptos de reciprocidad,  solidaridad y   
complementariedadó313. 

 
 

La penalización del MI por parte del gobierno 
bajo la lógica de la defensa de los ciudadanos, permite  
que la òret·rica de la igualdad y la ciudadan²a se 
convierta en una caricatura que encubre privilegios 
políticos y culturales tácitos, nociones de sentido 
común que hacen tolerable la incongruencia y permiten 
reproducir las estructuras coloniales de opresi·nó314. 
Por tanto,  a pesar que a la Constitución señala la 
Plurinacionalidad del Ecuador, la relación de 
subalternidad está presente en todo tipo de estructuras 
y relaciones en Ecuador, encubriendo el patente 
colonialismo interno que experimenta su sociedad.  

 
Conflicto y colonialismo en Ecuador  

 
El 10 de diciembre del 2014, el gobierno de 

Rafael Correa, dio por finalizado el Convenio de 
Comodato entre la CONAIE y el Ministerio de Bienestar 
Social315 que permitía a dicha organización contar con 
un inmueble como sede. Una de las razones esgrimida  
por el gobierno indicaba que la CONAIE hacia uso de  
la sede como un lugar de realización de actividades 
políticas lo que se oponía directamente a una cláusula 
de dicho Convenio que establecía que este no podía 
utilizarse para fines políticos , electorales, doctrinarios o 
religiosos.  

En opinión del gobierno, la CONAIE, no estaría 
respetando dicha cláusula, toda vez que el inmueble ha 
sido utilizado para fines polí ticos. Los dirigentes de la 
Confederación  se opusieron a dicha decisión, 
negándose a dejar la casa-sede que les fue entregada 
desde 1990, Jorge Herrera, su presidente,  manifiesta: 
òEsta casa es de propiedad del movimiento ind²gena y 
social del Ecuador, y exigimos al Gobierno Nacional 
que nos entregue el título de propiedad; este espacio 

                                                           
313 Macas, Luis. òEl movimiento ind²gena en Ecuadoró en La 
Ojarasca, Suplemento mensual, número 174, octubre. 2011. 
314 Rivera, Silvia (a)...Op. cit. p. 56. 
315 Resolución Administrativa N° 0196. Quito.  
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seguirá sirviendo para que otras organizaciones a nivel 
nacional e internacional sigan accionandoó316  

La disputa por la sede de la CONAIE, expresa 
una vez el permanente conflicto entre el MI y el 
gobierno de R. Correa. Asimismo, considerando el 
análisis sobre el proceso de descolonización propuesto 
por el gobierno, es comprensible dicha medida, pues el 
binomio europeo -externo v/s mestizo -interno excluye 
al indígena y sus representaciones, así la condición 
política es exclusiva de los ciudadanos y no de 
colectividades, movimientos u otro tipo de 
organizaciones, a pesar que la Constitución reconozca 
la plurinacionalidad e inclusive la calidad de sujetos de 
derechos a los indígenas, en la práctica hay un 
desconocimiento a sus derechos.  

El hecho que el liberalismo político continúe 
siendo base política del gobierno mantiene vigente la 
concepción de que el Estado se relaciona con 
ciudadanos de manera individual y no de manera 
colectiva. Esta concepción niega absolutamente el 
quehacer político de la comunidad indígena, 
desconociendo las relaciones Estado/Comunidad.  

Al negar la comunidad, el gobierno de Correa, 
está desconociendo la plurinacionalidad en los hechos 
mismos. Kowi, poet a y dirigente ecuatoriano de 
nacionalidad Kichwa, ante este desconocimiento es 
enf§tico en sostener que  òLa CONAIE, por su misma 
razón de ser, es política; su objetivo ðdesde su 
construcción y constitución ð fue siempre interpelar la 
visión, la práctica hegemónica y excluyente del sistema 
colonial y, consecuentemente, de la república; su 
objetivo siempre fue, sigue siendo, reivindicar los 
derechos políticos, culturales, económicos de las 
nacionalidades y pueblos del Ecuadoró317. 

La postura que presenta el poeta sobre el rol 
político de los movimientos indígenas en Ecuador, está 
lejos de representar la visión y la perspectiva de R. 
Correa, quien se sustenta teóricamente en una "política 
decolonial", desconociendo el lugar que ocupa el MI en 
la construcción del Estado y en los procesos vinculantes 
que se puedan generar al interior de este, asume la 

                                                           
316 Diario El Universo, 17 de enero 2015. 
317 Kowi, Arikuma, La CONAIE y la Revoluc ión Ciudadana.  2015 
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escuela colonial norteamericana318. De este modo todo 
tipo de relaciones se configura bajo una matriz colonial; 
òEl horizonte colonial consiste en la reconstituci·n 
continua de estructuras coloniales de dominación 
elaboradas a partir de la conquistaéla de negar la 
humanidad de los colonizados en tanto no òaprendanó 
a comportarse como lo dicta la sociedad dominante y 
nieguen con ello su propia especificidad organizativa y 
culturaló319. 

La descolonización que promueve el presidente 
de Ecuador; se aborda desde una mirada culturalista,  
incluida en el  programa de la denominada Revolución 
Cultural, por tanto, entrega una mirada parcial, 
reduciendo el conflicto al òenemigo externo-europeoó.  

Así Walsh, teórico de la escuela decolonial 
norteamericana, nos invita a òla afirmaci·n y al 
fortalecimiento de lo propio, de lo que ocurre òcasa 
adentroó320, metáfora que apunta a la importancia de lo 
nacional, por sobre lo extranjero. Sin embargo, si 
miramos lo que ocurre  òcasa adentroó, nos 
encontramos con un importante colonialismo, que no 
solo se expresa en lo político como se ha señalado sino 
que también en lo económico toda vez que la política 
extractivista continua siendo la matriz produc tiva del 
Ecuador, atentando directamente en los territorios 
ocupados por comunidades indígenas.  

Recordemos que el gobierno de Correa reconoció 
la consulta previa pero se negó rotundamente a aceptar 
el consentimiento previo, que permitía la determinación 
de los pueblos indígenas sobre sus territorios y sus 
recursos, un ejemplo claro ha sido la disputada sobre la 
Ley de Aguas, la CONAIE plantea que dicha autoridad 
sea un Consejo Pluridimensional con delegados 
indígenas, usuarios del riego, consumidores, 
movi mientos y una representación mínima del 
gobierno. Su propuesta prevé que el Presidente nombre 
a un Secretario Nacional del Agua e incluye  un Consejo 
Plurinacional, con composición paritaria del gobierno y 

                                                           
318 Ver Quijano, Aníbal. Cuestiones y Horizontes. Antología esencial 
de la Dependencia Histórico-Cultural a la 
Colonialidad/Descolonización del Poder. CLACSO. 2014.  
319 Rivera (b). Op. cit. p. 11.  
320 Gobierno de Rafael Correa, La revolución Cultural, Quito. 2011. 
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las comunidades, encargado de formular políticas y  
supervisar el cumplimiento de la ley.  

Bajo la fórmula del experto, el gobierno justifica 
sus decisiones y acciones, apelando además al beneficio 
de los ciudadanos y no de un grupo minoritario que 
defiende sus intereses corporativistas. La 
plurinacionalid ad reconoce jurídicamente las 
nacionalidades indígenas, reconoce que existen pero no 
les permite decidir sobre el modo de producir en sus 
territorios.  

En base a ello, este artículo apunta a comprender 
el colonialismo interno como òuna situaci·n hist·rica 
que se ha caracterizado por la violencia, el despojo y la 
subordinación. Además de histórico, es también un 
hecho político, por lo tanto, el argumento de las 
diferencias culturales se torna insuficiente para explicar 
lo que se produjo a partir de la Conqui sta europeaó321. 

La explicación que brinda Silvia Rivera para 
Bolivia, es perfectamente homologable para la situación 
actual del Ecuador, señalando que: 

 
En la contemporaneidad boliviana opera, en forma 
subyacente, un modo de dominación sustentado en 
un hori zonte colonial de larga duración, al cual se 
han articulado -pero sin superarlo ni modificarlo 
completamenteó los ciclos m§s recientes del 
liberalismo y el populismo. Estos horizontes recientes 
han conseguido tan sólo re-funcionalizar las 
estructuras coloniales de larga duración, 
convirtiéndolas en modalidades de colonialismo 
interno que continúan siendo cruciales a la hora de 
explicar la estratificación i nterna de la sociedad 
boliviana 322. 
 

Por tanto, la experiencia de Ecuador lejos de ser 
de-colonial o de estar experimentando una segunda 
descolonización, como lo ha señalado Aníbal Quijano y 
su escuela; hoy vive y lucha contra un fuerte 
colonialismo interno òentendido como un conjunto de 
contradicciones diacrónicas de diversa profundidad, 
que emergen a la superficie de la contemporaneidad, y 
cruzan, las esferas coetáneas de los modos de 
producción, los sistemas políticos estatales y las 

                                                           
321 Zapata Op.cit. p. 306. 
322 Rivera (b). Op. cit. p. 37. 
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ideolog²as ancladas en la homogeneidad culturaló323 . Es 
en este contexto que Kowi indica que: 

 
élas autoridades de la Revoluci·n 
Ciudadanaédeber²an aprovechar la actual 
coyuntura para evaluar su gestión en relación 
con las nacionalidades y pueblos; preguntarse, 
por ejemplo, ¿qué acciones han realizado para 
dar cumplimiento al mandato constitucional de 
la interculturalidad y plurin acionalidad?; ¿por 
qué razón los territorios indígenas, la propiedad 
de las comunidades, siguen siendo invadidos?324.  

 

Al parecer las respuestas a estas interrogantes y 
posibles soluciones no son de interés del gobierno, está 
claro que aún se mantiene un modo de comprender el 
mundo indígena como un accesorio exótico, es decir lo 
que hace más de tres décadas evidenciaba Cornero a 
Fausto Reinaga sobre Bolivia aún est§ latente òsolo 
quieren grupos inofensivos, folklóricos, de turismo, etc. 
Entonces ante nuestro empuje y seriedad, ellos se 
vuelven cuestionadoresó325. Aceptándoselos 
movimientos indígenas mientras estos estén a merced 
del gobierno. òSea por miedo a la chusma o por seguir 
la agenda de sus financiadores, las elites se sensibilizan 
a las demandas de reconocimiento y de participación 
política de los movimientos indígenas, y adoptan un 
discurso retórico y esencialista, centrado en la noción 
de òpueblos originariosó. 

 

Conclusiones 
 

A modo de conclusión, podemos señalar que aún 
se mantiene en la oscuridad la visión que posee el 
movimiento indígena sobre categorías fundamentales 
para hacer valer sus derechos, tales como, la 
plurinacionalidad y hace cada vez más visible el modo 
de llevar a la práctico dicho reconocimiento jurídico 
solo desde un actor, en este caso desde el Estado. 

                                                           
323 Rivera (b). Op. cit. p. 36. 
324 Kowi Op.cit.  
325 Escarzaga, Fabiola. Correspondencia. Reinaga-Carnero-Bonfil. 
Bolivia, México, Centro de Estudios Andinos y Mesoamericanos, 
CEAM -Mexico, Fundación Amautica Fausto Reinaga, 2014. p. 259. 
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Rafael Correa establece una jerarquía política, 
que reivindica y valora lo nacional ecuatoriano, 
reconoce la existencia de nacionalidades a través del 
plurinacionalidad pero mantiene una estructura 
colonial, en que reproduce bajos otros actores la misma 
dinámica de subordinación que en un principio se dio 
en la conquista y colonia. Para él, los otros, los indios, 
pertenecen a una categoría inferior, pues es el estado y 
su gobierno, los encargado de pensar y hacer política, 
desconociendo la lucha que han protagonizado por 
siglos las poblaciones indígenas, reduciendo las 
problemáticas principalmente a aspectos culturales. 
Quedándose en este ámbito de la sociedad 
desconociendo sujetos, lideres e  intelectuales 
indígenas, simplifica conceptos tan amplios y complejos 
históricamente como colonización/descolonización, y 
los reemplaza por otros como  
colonialidad/descolonialidad, concepto a -histórico que 
dan una sensación de claridad en el debate y accionar, 
de etapa superada, que no hacen más que esconder lo 
que a¼n permanece oscuro; òNo puede haber un 
discurso de la descolonización, una teoría de la 
descolonización, sin una práctica descolonizadora326. 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                           
326 Rivera Op. cit. 2015. 
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Colonialismo y  procesos sociolingüísticos en 
Territor ios del Ngulumapu * 

 
Jaime Antimil Caniupán  

 

 
òHablar. Esto significa emplear una cierta sintaxis.  

Poseer la morfología de esta o aquella lengua, pero,  
fundamentalmente, es asumir una cultura,  
soportar el peso de una civilizaci·nó327 

 
Introducción  
 

El mapuchedungun328 ha sido uno de los elementos 
más afectados por la violencia colonial chilena tras la 
ocupación del Ngulumapu en la segunda mitad del siglo 
XIX329.  Esto, fundamentalmente a partir de la introducción 
del castellano como lengua hegemónica a través de diversos 
espacios civilizatorios, entendidos como dispositivos 
coloniales de cambio cultural cuyo propósito era subordinar 
racialmente a la población mapuche, buscando su 
òchilenizaci·nó y disoluci·n en el proyecto nacional330. La 
dinámica de estas relaciones interétnicas fue generando 

                                                           
* Agradezco a los miembros de las comunidades de Tranantue e 
Üñimew que participaron con sus conversaciones, reflexiones y 
consejos, especialmente a quienes colaboraron en responder el 
cuestionario sociolingüístico. 
327 Frantz Fanon, Piel negra, máscaras blancas, Editorial Abraxas, 
Buenos Aires, 1973. p. 14. 
328 Utilizo el concepto òmapuchedungunó para referirme al idioma 
mapuche (mapuche: gente de la tierra y dungun; habla). Lo diferencio 
del concepto mapudungun, ya que este último es entendido en las 
comunidades como òHablar sobre asuntos referidos a la tierra 
(suelo), referido a l²mites, pleitos, posesiones, herencias, etc.)ó. Esta 
reflexión ha sido previamente conversada con Emilia Caniupán (ñi 
ñuke) y mi lamngen Jaqueline Caniguan, a quienes reconozco y 
agradezco compartir su kimün.  
329 El presente trabajo se realiza gracias al apoyo de los proyectos 
FONDECYT 11130712 y DIUFRO DI-13003. 
330 H®ctor Nahuelp§n, òFormaci·n colonial del Estado y desposesión 
en Ngulumapuó, Comunidad de Historia Mapuche, Ta iñ fijke xipa 
rakizuameluwün. Historia, colonialismo y resistencia desde el país 
Mapuche, Temuco, Ediciones Comunidad de Historia Mapuche, 2012. 
pp. 126 - 156.  
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ámbitos de uso lingüístico donde el castellano fue 
compitiendo con el mapuchedungun y que, en términos 
generales, han significado el desplazamiento progresivo de la 
lengua mapuche. 

En este marco, el uso y los ámbitos de usos erigidos a 
partir del contacto históricamente reciente, constante y 
extendido entre ambos idiomas, han tenido diferentes matices 
y características dependiendo de las formas en que el 
colonialismo chileno fue asentando su estructura en los 
territorios y, de  cómo éstos y sus miembros desarrollaron 
mecanismos de resistencia, apropiación o innovación.  

Este trabajo tiene por finalidad analizar los procesos 
sociolingüísticos de dos territorios mapuche desde la post-
ocupación. Para ello, la investigación se centrará en dos líneas: 
(1) visibilizar los impactos de los fenómenos estructurales de 
dominación colonial a través de los espacios civilizatorios y 
(2) situar la emergencia del castellano hablado en las 
comunidades mapuche en un contexto socio-histórico.  

A partir de lo antedicho, se quiere mostrar un análisis 
comparativo de estos fenómenos sociolingüísticos en Üñimew 
y Tranantue, dos localidades rurales mapuche ubicadas en la 
actual Región de La Araucanía, tomando como antecedentes 
centrales sus respectivas conformaciones territoriales y sus 
tránsitos históricos desde las primeras décadas del siglo XX 
hasta la actualidad.  

La metodología incorpora elementos de la 
investigación sociolingüística e histórica. Los antecedentes se 
obtuvieron tras la aplicación de un  cuestionario 
sociolingüístico a una muestra de 20 personas de las dos 
comunidades, entrevistas y revisión de fuentes históricas.  

 
Contacto de lenguas e interactividad lingüística  
 

El contacto lingüístico es un proceso heterogéneo y 
particular a los contextos sociohistóricos. En un escenario 
marcado por relaciones coloniales, las lenguas de las 
sociedades colonial y colonizada se verán irremediablemente 
en disputa. Aunque en el punto inicial de contacto las dos 
lenguas estarán en simetría, esto decantará en una situación 
de minorización lingüística caracterizada por el dominio de 
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un idioma sobre el otro y la existencia de una lengua 
hegemónica y una minorizada331.  

Para el pueblo mapuche, esta situación se comenzó a 
moldear desde la colonización del Wallmapu por los estados 
nacionales chileno y argentino, en el caso del Ngulumapu, a 
partir de la culminaci·n de la mal denominada òPacificaci·n 
de la Araucan²aó y la expansi·n chilena sobre el territorio que, 
en términos lingüísticos, implicará al menos: (1) la di fusión 
sistemática y profunda del castellano -a través de distintos 
medios- sobre los diferentes estratos de la sociedad mapuche 
y (2) el desprestigio, estigmatización y silenciamiento de la 
lengua mapuche, que ha llevado, según algunos estudios, a 
una situación de desplazamiento lingüístico. 332 

Independientemente de las características que puede 
adoptar el contacto lingüístico en los diferentes contextos, los 
procesos que se gatillan no dejan de ser dinámicos. La 
interactividad lingüística planteada por Gode nzzi permite 
aproximarse a estos procesos y se refiere a las relaciones 
contrapuestas que se dan entre los códigos o variedades 
lingüísticas en un espacio social determinado. Esta 
contraposición genera influencias e influjos bidireccionales 
entre los códigos en cuestión, afectando el estatus, el corpus, 
la valoración social y la difusión de estos333.  

La tensión dada entre los códigos en contacto se 
puede entender a partir de tres procesos asociados a la 
interactividad lingüística: (1) la universalización, re ferida a la 
legitimación de una lengua o variedad en un espacio geosocial 
como vehículo comunicativo universal, que en este caso se 
comprende como la imposici·n de la lengua òoficialó 
legitimada por la sociedad colonizadora; (2) la 
vernacularización, asociada a la adopción de la lengua o 
variedad universalizada en los ámbitos locales, mediante 
formas particulares producidas por la situación de contacto 
lingüístico; (3) la emergencia, que sintetiza ambos procesos 

                                                           
331 Rene Appel y Pieter Muysken. Bilingüismo y contacto de lenguas, 
Barcelona, Ariel, 1996. 
332 Hans Gundermann, Jaqueline Canihuan, Alejandro Clavería y 
C®sar Fa¼ndez, òEl mapuzugun, una lengua en retrocesoó, Revista 
Atenea, 503, Concepción, 2011. pp. 111-131. 
333 Juan Carlos Godenzzi, òEl espa¶ol de Am®rica y el espa¶ol de los 
andes: universalizaci·n, vernacularizaci·n y emergenciaó, Martina 
Schrader-kniffki y Laura Morgenthaler (eds.), Romania en interacción: 
entre contacto, historia y política. Ensayos en homenaje a Klaus 
Zimmermann, Frankfurt, Vervuet - Iberoamericana, 2007. p. 29. 
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anteriores, dando asiento al surgimiento de una 
singularidad 334. 

Los procesos sociolingüísticos adscritos al contacto 
entre la lengua mapuche y el castellano desde el inicio de la 
colonización chilena se pueden analizar tomando en cuenta 
estas expresiones. Sin embargo, en todo este análisis es 
relevante la conformación histórica de las comunidades, la 
forma en que desarrollaron sus articulaciones en el nuevo 
contexto y las respuestas que desarrollaron las mismas en 
relación al contexto de dominación colonial estructural que 
persiste hasta nuestros días.  

 

Racismo, espacios civilizatorios y reproducción 
cultural  

 
Miradas recientes sobre de ocupación del Ngulumapu 

por el Estado chileno en la segunda mitad del siglo XX, 
sostienen que este proceso instaló una situación colonial335 y 
que, desde sus cimientos, la formación del Estado estuvo 
vinculada a lógicas de desposesión y violencia estructural. El 
proyecto colonial chileno se sustentaba en ideas comunes al 
pensamiento de las elites latinoamericanas decimonónicas, las 
cuales estaban influenciadas por el racismo doctrinario 
desarrollado en Europa en los siglos XVIII y XIX. Estas 
nociones se construyeron al alero de ciertas tesis elaboradas 
en el marco de las ciencias naturales, tales como el 
darwinismo y el positivismo, basadas en planteamientos 
como la clasificación, valoración y jerarquización de las 
poblaciones humanas336. Si bien el concepto de raza es 
polisémico, se puede tomar como una categoría elaborada en 
el proceso de conquista europea de los pueblos del actual 
continente americano, que permitió y justif icó la dominación y 

                                                           
334 Ibídem. pp. 30-31 
335 Pablo Marimán, Sergio Caniuqueo, José Millalén y Rodrigo Levil, 
áéEscucha winkaé! Cuatro ensayos sobre de historia nacional mapuche y 
un epílogo sobre el futuro, Santiago, LOM Ediciones, 2006; Comunidad 
de Historia Mapuche, Ta iñ fijke xipa rakizuameluwün. Historia, 
colonialismo y resistencia desde el país Mapuche, Temuco, Ediciones 
Comunidad de Historia Mapuche, 2012; Comunidad de Historia 
Mapuche, Awükan ka kuxankan zugu Wajmapu mew. Violencias 
coloniales en Wajmapu, Temuco, Ediciones Comunidad de Historia 
Mapuche. 2015.  
336 Mar²a Par²s Pombo, òEstudios sobre el racismo en Am®rica 
Latinaó, Política y Cultura, N° 17, México D.F. 2002. p. 293. 
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usufructo del grupo colonizador, dada la supuesta condición 
natural de inferioridad de los colonizados y, en consecuencia, 
de sus rasgos fenotípicos, genotípicos, conocimientos y todo lo 
asociado a su cultura.337 Lejos de caducar, esta categoría se ha 
reelaborado, matizado y cambiado de fisonomía, pasando, 
según los planteamientos de Fanon, desde un racimo 
biológico, simplista y vulgar a uno de carácter cultural, en que 
el objeto del racismo deja de ser el hombre particular y sí una 
cierta forma de existencia338. Visto en perspectiva histórica, 
esto implicaría el socavamiento de los sistemas de referencia y 
los elementos culturales del pueblo colonizado, así como su 
reemplazo por nuevas formas de concebir la vida y la 
existencia, lo que decantaría en llevar a la cultura autóctona a 
un proceso de continua agonía339.  

Algo similar propone Bonfil Batalla para los contextos 
de subordinación colonial, en que la identidad étnica de los 
pueblos domin ados se encuentra estigmatizada por la 
sociedad dominante, cuya estigmatización repercute de 
múltiples formas en la vida del grupo colonizado, conducente 
en casos extremos a que òlos miembros del grupo 
subordinado asuman internamente la conciencia de ser 
inferioresó340.  

La ocupación del territorio mapuche se fundó sobre 
imaginarios, estereotipos y discursos coloniales de esta índole, 
que constru²an lo mapuche como òraza inferioró, en una 
condición de sub-humanidad, salvajismo y barbarie que 
legitimaba y legalizaba la dominación y el uso de la violencia 
para de llevar a cabo la misión civilizadora, lo que permite 
entender las lógicas de desposesión que subyacen las 
relaciones históricas y actuales entre la sociedad nacional y el 
pueblo mapuche341.  

En este contexto, comprender la vigencia del concepto 
de raza en los discursos y prácticas que afectan al pueblo 

                                                           
337 An²bal Quijano, òColonialidad del poder, eurocentrismo y 
Am®rica Latinaó, Edgardo Lander (comp.), La colonialidad del saber: 
eurocentrismo y ciencias sociales. Perspectivas Latinoamericanas. Buenos 
Aires, CLACSO, Consejo Latinoamericano de Ciencias Sociales, 2000. 
338 Frantz Fanon, òRacismo y culturaó, Frantz Fanon (ed.).  Por la 
Revolución Africana, México, Fondo de Cultura Económica, 1965. pp. 
39-40. 
339 Ibídem. p. 41. 
340 Guillermo Bonfil, òLa Teor²a del Control Cultural en el estudio de 
procesos ®tnicosó, Estudios sobre las Culturas Contemporáneas, 12, 
Colima, 1991. p.189. 
341 Nahuelpán, Op. cit. p. 151. 
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mapuche, implica reconocer la existencia de una ideología 
utilizada por el grupo colonizador para justificar su dominio, 
a través de la afirmación de su supuesta superioridad respecto 
de la natural inferiorida d de la sociedad colonizada, la que va 
internalizando esta supuesta inferioridad.  

La interiorización de esta inferioridad por la sociedad 
colonizada se equipara a lo que Fanon alude como 
òcolonialismo internalizadoó342. Para el caso mapuche, 
Alonqueo denomi na a esta consecuencia de la violencia 
colonial como òcomplejidadó y òodio a s² mismoó343. En la 
misma línea, Nahuelpan señala que el colonialismo es un 
fenómeno que también se alberga al interior del sujeto, 
permitiendo la colonización de los cuerpos y subjetividades, 
bajo diversas formas de disciplinamiento, a las que se les 
atribuyen un carácter civilizatorio y que van gatillando 
sentidos de inferioridad sobre lo propio y, consecuentemente, 
la negación de la identidad. Estas formas de disciplinamiento 
se dieron al interior de òespacios civilizatoriosó, los que ten²an 
por finalidad la òregeneraró y òcivilizaró al mapuche. En otras 
palabras, transformar al òindioó en òchilenoó, de tal manera 
que se disolviera en el proyecto nacional, liberal y 
eurocéntrico, como ciudadano de segunda categoría344. Los 
espacios civilizatorios se asentaron de manera consolidada 
después de la derrota militar mapuche. Estos fueron claves en 
la construcción de jerarquías laborales y socio-raciales345, la 
naturalización de la desigualdad  y de la interiorización del 
discurso de la inferioridad. Entre ellos destacan los fundos, la 
ciudad, las casas de servidumbre doméstica, los centros 
militares (regimientos), las misiones, la escuela, etc.346 Esta 
última, por ejemplo, fue quizás el dispositi vo de 
transformación cultural más significativo: en ella se enseñaba 
la cultura, la historia, y fundamentalmente, la lengua de la 
sociedad colonial. Esta última fue impuesta mediante la 

                                                           
342 Fanon, 1973.  
343 Martín Alonqueo, Mapuche, ayer-hoy, Padre Las Casas, Imprenta y 
Editorial San Francisco, 1985. pp. 155- 156. 
344 Nahuelpán, op. cit.; H®ctor Nahuelp§n, òLas ôzonas grisesõ de las 
historias mapuche. Colonialismo internalizado, marginalidad y 
pol²ticas de la memoriaó, Revista de Historia Social y de las 
Mentalidades, 17, Santiago, 2013. pp. 9-31. 
345 Enrique Antileo, òTrabajo racializado. Una reflexi·n a partir de 
datos de población indígena y testimonios de la migración y 
residencia mapuche en Santiago de Chileó, Meridional, Revista Chilena 
de Estudios Latinoamericanos, 4, Santiago, 2015. pp. 71-96. 
346 Nahuelpan, 2012, Op. cit., p. 146.  
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aplicación de violencia por parte de los profesores, quienes 
prohibían  el uso del mapuchedungun en el espacio escolar347. 
El objetivo de estas estrategias asimilacionistas era desterrar la 
cultura local y consolidar una sociedad y un Estado nacional 
unitario, homogéneo, monocultural y monolingüe, llevando al 
mapuchedungun y la s demás lenguas de los pueblos 
colonizados a una situación de minorización lingüística y,  a 
lo que algunos han denominado una lengua en retroceso348.  

En síntesis, la reproducción cultural de los pueblos en 
situación colonial está atravesada por relaciones interétnicas 
de dominio y subordinación, permeadas por luchas 
ideológicas entre las sociedades en pugna y, por lo tanto, 
dinamizadas por fenómenos de resistencia, apropiación, 
innovación, imposición, supresión o enajenación, en términos 
de control cultural 349. Desde un punto de vista 
sociolingüístico, estas situaciones condicionan el uso de las 
lenguas en contacto, pero fundamentalmente del idioma de 
los pueblos dominados.  

 
Instrumentos y procedimientos  
 
Para ahondar en los espacios civilizatorios desde una 
perspectiva histórica fue necesario recurrir a la memoria y, 
esencialmente, al diálogo con las y los miembros de las 
comunidades que poseen tales antecedentes. Para esto, se 
utilizaron (1) notas de campo y resultados de la aplicación del 
cuestionario socioling¿²stico denominado òćmbitos de 
uso/relaci·n entre el castellano y el mapudungunó a 20 
personas de ambas comunidades el 2014 y, (2) registros orales 
del trabajo de campo del proyecto FONDECYT 11130712, 
òContacto ling¿²stico y gramatical: el castellano hablado en 
comunidades mapuches. Un acercamiento desde el contacto y 
la tipolog²aó del mismo a¶o y, (3) registros orales personales 
del autor, realizados en el marco de su tesina de grado, del 
año 2012.  
 
 

                                                           
347 Alonqueo, Op. cit., 158 ð 164; Pedro Canales, òPeyepeyen. 
Escuelas chilenas en contextos mapucheó, Revista Última Década, 9, 
Valparaíso, 1998, 1-15; Segundo Quintriqueo, Implicancias de un 
modelo curricular monocultural en contexto mapuche, Temuco, 
Universidad Católica, 2010. 
348 Gundermann Op. cit.  
349 Bonfil Op.  cit. 
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Resultados 

 
Para conocer la adquisición de la primera lengua, la 

pregunta formulada fue: ¿Usted qué idioma aprendió a hablar 
primero? El encuestado tenía tres alternativas para responder: 
(a) mapudungun, (b) castellano y (c) ambas. Los resultados 
obtenidos en las dos comunidades fueron los siguientes: 

 

 

 
Las diferencias son importantes. De los encuestados 

en Üñimew, un 55% manifiesta haber aprendido 
mapuchedungun antes que castellano, mientras que en 
Tranantue la suma baja considerablemente a solo un 15%.  En 
tanto, un 40% de los participantes de Üñimew declara que su 
primera lengua fue el castellano, frente a un 75% en 
Tranantue. Finalmente, la opci·n òambasó fue se¶alada por 
un 10% y un 5% en Üñimew y Tranantue respectivamente. 

Los resultados proyectan una mayor pervivencia del 
mapuchedungun en Üñimew, a diferencia de Tranantue, 
donde es posible visualizar un cambio de la lengua mapuche 
por el castellano. Para vislumbrar esta situación con más 
detalles veamos los resultados relacionados con los ámbitos 
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de uso de las lenguas, los cuales se relacionan con aquellos 
contextos institucionales y culturales que hay en las 
comunidades. Olate y Bernales señalan que estos designan y 
clasifican las situaciones de interacción y la frecuencia con la 
que estos ocurren, de tal forma que resultan útiles para 
conocer la preferencia de los hablantes hacia el uso de un 
código u otro en el marco de los sucesos culturales adscritos a 
sus comunidades350. La colonización del Ngulumapu dio 
lugar a la formación de ámbitos de uso351, los cuales se 
construyeron en las relaciones de contacto entre la sociedad 
mapuche y la sociedad colonial, ya sea en espacios que se 
encontraban dentro de los límites de las reducciones, o bien, 
en aquellas áreas de pleno control y dominio wigka.  

En el gráfico 2 y 3 se observan las preferencias de uso 
del mapuchedungun en los ámbitos de la comunidad de 
Üñimew y Tranantue respectivamente. Los ámbitos de uso 
están graduados secuencialmente, desde aquellas actividades 
rituales mapuche (1, 2, 4) en un extremo, hasta aquellas 
instituciones socioculturales introduc idos por la cultura 
occidental-chilena en el otro extremo (9,10). En la parte central 
se encuentran aquellas que tienden a acercarse ð
hipotéticamente- a alguno de los extremos, dependiendo del 
nivel de incorporación del evento en la comunidad.   
 
 

 
 
 
 
 
 
 
 
 
 

                                                           
350 Aldo Olate y Mario Bernales, òVariedades del castellano en 
interacci·n. ćmbitos de uso y Actitudes en una comunidad ruraló, 
Boletín de Filología, 49:2, Santiago, 2014. pp. 187-213. 
351 Podemos comprender como nuevos ámbitos de uso a las 
reuniones de apoderado, reuniones de comunidad, actos escolares, 
entre otros.  
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Gráfico 2: Üñimew: Ámbitos de uso del mapuchedungun  
 

 

 

Gráfico 3: Tranantue: Ámbitos de uso del mapuchedungun  

 

 

Más que enfocar el análisis en el destalle en los 
ámbitos señalados, se puede evidenciar un mayor uso del 
mapuchedungun en Üñimew que en Tranantue. Aunque en el 
caso de los ámbitos 1 y 2 debe ser tomado con cautela, dado a 
que el ngillatun se realiza cada 4 años y los machitun solo 
esporádicamente, que en el caso de Tranantue, está casi 
extinto. A medida que nos acercamos al otro extremo el uso 
de la lengua mapuche parece haber dado paso al castellano. 
Las causas de esta realidad pueden ser múltiples, sin 
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embargo, la más relevante se vincula con procesos históricos 
de hegemonización, estigmatización y precarización 
provocados por el colonialismo chilen o durante todo el siglo 
XX, lo que se discutirá en los siguientes apartados. En cuanto 
a los ámbitos y el uso del castellano, en el gráfico 4 y 5, se 
presenta la frecuencia de uso en los mismos eventos que para 
el mapuchedungun. En Üñimew parece existir un a alternancia 
del castellano con la lengua mapuche en aquellas instituciones 
socioculturales propias, probablemente, la comunicación entre 
los hablantes es en este código, sin embargo, al momento de 
hablar con los monolingües del castellano, la interacción se da 
este idioma, cuyo uso aumenta conforme se va acercando a las 
instituciones de hegemonía chilena. En el caso de Tranantue, 
las percepciones de los participantes son categóricas para el 
uso del castellano, pues hay un predominio pleno en los 
ámbitos 2, 3, 4, 5, 6, 7, 8, 9, 10. 

 
 

Gráfico 4: Ámbitos de uso del castellano en Üñimew 
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Gráfico 5: Ámbitos de uso del castellano en Tranantue 

 

Aparentemente, el uso del mapuchedungun está 
levemente más vigente en Üñimew que en Tranantue. En esta 
última comunidad  se vislumbra una situación de 
desplazamiento, acentuado por un quiebre en la transmisión, 
el posicionamiento del castellano en los espacios cotidianos e 
íntimos, lo cual hace que se haya transformado en la lengua 
de uso cotidiano, salvo en el caso de algunos agentes, 
principalmente ancianos y ancianas, muchos de los cuales 
tampoco traspasaron la lengua a sus hijos y nietos. 

Para entender estos resultados, es necesario recurrir a 
la historicidad de las comunidades, cuyos antecedentes serán 
expuestos a continuación.  

 
Historia y territorios  
 

La comunidad Andrés Caniullan de Üñimew se 
configura como òreducci·nó hacia comienzos del siglo XX. 
Según consta en los registros del Título de Merced (TM) N° 
790, el 27 de febrero de 1900 este òcaciqueó se present· ante la 
Comisión de Títulos de Merced, para justificar la posesión de 
sus dominios en el territorio de òGi¶imeuó, comisi·n que solo 
reconocer²a 730 hect§reas para Caniullan òi ciento veintiseis 
personas de su {familia} reducci·nó. Desde su visi·n 
geopolítica, los geomensores harían entrega del Título 
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definitivo el 18 de diciembre de 1901352, fecha que marca 
formalmente el ingreso del colonialismo chileno a este 
territorio.  

Dado los antecedentes de la memoria histórica, 
Üñimew tiene sus cimientos bajo la estructura de lof. Es decir, 
se conformó como una unidad territorial, cuya estructura 
sociopolítica se sustentó en las formas de gobierno mapuche. 
De tal manera, esta comunidad creó una identidad territorial 
lo suficientemente consolidada al momento de producirse la 
invasión cívico-militar chilena en el proceso de Ocupación. Es 
por ello que al momento de producirse la Radicación el lof fue 
confinado en un solo TM, el que, pese a reducir, delimitar y 
cercenar el espacio físico, no dividió ni dispersó a familias que 
la constituían, las que permanecieron lideradas por Andrés 
Caniullan, su logko.  

Por su lado, la génesis de la reducción de Tranantue 
se remonta tan solo cuatro años antes que Üñimew. En este 
caso, el òcaciqueó Bartolo Levimil junto a Dionisio Beltr§n y 
Huecho Llanquihuen, sus dos testigos, se presentaron el 3 de 
diciembre de 1896 ante la Comisión presidida por Leoncio 
Rivera. Al transcurrir poco más de un año, el 22 de diciembre 
de 1897, la entidad colonial reconocería tan solo 148 hectáreas 
a los cuatro troncos familiares representados por Levimil 353.  

Sin embargo, la memoria histórica remonta los 
orígenes del lofche de Tranantue hacia casi cuatro décadas 
antes, esto es entre 1860 y 1870. Tranantue se fundó tras la 
llegada de cuatro grupos familiares, provenie ntes de 
diferentes territorios. Las causas de esta migración 
obedecieron a la irrupción y presión de las fuerzas militares 
de la Ocupación. El asentamiento se produjo gracias a la 
autorización del logko Tragomil Toro de Panko, quien 
gobernaba estas tierras, quedando políticamente sujetas a su 
influencia.  

Aun cuando casi todas las familias se integraron a los 
diversos espacios de cohesión socio-territorial, la Radicación 
los separ· òlegalmenteó de Panko y de su autoridad pol²tica, 
entregando un TM propio, r ompiendo así con los códigos y 
principios de gobernabilidad mapuche. Así mismo, la 
cohesión interna no se fraguó de manera compacta. Esto, dado 
que el origen familiar (küpan) y territorial (tuwün) de las 

                                                           
352 Ver Título de Merced N° 790, Comunidad Andrés Caniullán, 
Archivo General de Asuntos Indígenas, CONADI, Temuco.   
353 Ver Título de Merced N° 448, Comunidad Bartolo Levimil, 
Archivo Gen eral de Asuntos Indígenas, CONADI, Temuco.   
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familias de Tranantue eran disímiles, lo que implica ba formas 
diferenciadas de relacionarse, entre ellos y con el mundo 
natural y espiritual (az), así como también una manera propia 
de interpretar la realidad.  

Si bien, ambos territorios tienen su génesis antes de la 
ocupación definitiva del País Mapuche, l as configuraciones 
obedecen a carriles históricos propios, los que condicionaron 
sus dinámicas y articulaciones durante todo el siglo XX. Así, 
se puede afirmar que al producirse la Ocupación, el lofche 
(comunidad humana) de Üñimew tenía una cohesión social 
interna y una estrecha relación de pertenencia socio-territorial 
con su mapu (tierra), dada su constitución histórica. A 
diferencia de Tranantue, cuya conformación tardía, 
dependencia política y contradicciones particulares, no habían 
permitido la formaci ón de un territorio cohesionado.  

 
La influencia de los espacios civilizatorios 
 

La colonización chilena del Ngulumapu trajo consigo 
la instalación de nuevos sujetos y agentes. Lo anterior llevó a 
un proceso de re-territorialización, generando redes y 
relaciones entre los actores que comenzaron a dar forma a la 
Araucanía. En este contexto, la cartografía colonial histórica 
resulta ser muy útil para reconstruir estos circuitos que 
perduran en la memoria oral mapuche. Particularmente, la 
Carta General de Colonización de la Provincia de Cautín de 
1916, construida por Nicanor Boloña, funcionario de la 
Inspección General de Colonización e Inmigración, plasma 
gran parte de lo que hasta entonces el Estado había despojado 
a las comunidades y que había asignado tanto a colonos 
nacionales como extranjeros, así como también las 
reducciones mapuche que había instituido a través de la 
entrega de los TM a los diferentes òcaciquesó.  

A continuación, se puede apreciar parte de esta Carta, 
correspondiente tanto a Üñimew como a Tranantue 
respectivamente: 
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1. Carta General de Colonización de la Provincia de Cautín de 1916. Recorte 
de Carta / Labranza. Archivo General de La Araucanía. 

 

 

 

 


