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El objetivo de este texto es proponer un esquema general que permita analizar las
relaciones de los grupos indigenas venezolanos con el Estado en el marco de lo que
se viene denominando, desde las mismas instituciones, como la "nueva institucionali-
dad" derivada de los cambios politicos que surgen de la aplicacion de la "Nueva
Constitucion de la Republica Bolivariana de Venezuela" aprobada en referéndum el
15 de diciembre de 1999. El estudio de caso a partir del cual se plantea esta reflexién
es el de los indigenas pumé del estado Apure, a los que conozco ahora desde hace
dieciséis afios.* Por esta razén, este texto aporta también una interpretacién de los

1. Este texto es la crénica de un reencuentro, al mismo tiempo dulce y amargo, con los pumé de la comunidad
de Riecito, Se trata de un texto que esta escrito, en algunas de sus partes, desde la emocién y con una mirada poco
distante sobte la tealidad que se describe. Mi sincero agradecimiento a Daisy Batreto, antropSloga de la Universidad
Central de Venezuela, con quien, una vez miés, he compartido, entre el 13 enero y el 5 de febrero de 2005, el trabajo
de campo entre los pumé de la zona de los rios Riecito y Capanaparo. A pesar de que hemos podido compartir y
comentar muchas de Jas situaciones que se han generado a lo largo de este trabajo de campo, realizado en el contexto
de la complejidad de la actual situacién politica venezolana, las ideas que presento en este articulo son dnicamente de
mi responsabilidad. Quieto también extender mi agradecimiento a los pumé del pueblo de Riecito, a los estudiantes
pumé de la Universidad Indigenas de Venezuela quienes nos invitaron a participar en la IT Asamblea del Pueblo Pumé
y a Emilio Guzman. Sin la colaboracién de unos y otros hubiera sido itmposible la elaboracién de este texto.

2. Entre los afios 1989 y 1993 estuve realizando una investigacién etnogrifica con las comunidades pumé de la zona
de los rios Riccito y Capanaparo. El tema de investigacién principal fueron las representaciones pumé de la salud y
de la enfermedad, pues mi trabajo de campo se enmarcaba en un proyecto més amplio, "Proyecto Etnomedicina
Apure" (1989-2003), que, coordinado desde la Universidad Central de Venezuela por la Dra. Daisy Batreto de la
Fscuela de Antropologfa y por el Dr. Oscar Noya del Instituto de Medicina Tropical, tenia como objetivo evaluar y
disefiar un Programa de Asistencia Primaria en Salud adaptado a las partcularidades del grupo indigena pumé. La
dinamica misma de la investigacion etnogrifica me llevd, a partir de la enfermedad, a ahondat en temas relativos al
suefio, al mito y al ritual y a sus relaciones con las dindmicas sociales - --1a légica que organiza las relaciones jerdrquicas
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procesos de cambic en la sociedad pumé dinamizados por la "nueva relacion” que el
estado venezolano busca establecet, a partir de su Constitucidn, con los grupos-indi-
genas del pais. ¢Cuiles son estos cambios? ¢De qué manera se han traducido en las
comunidades indigenas del pais, en particular, en el grupo pumé? ;Como expresan los
pumé esta "nueva situacién'?

Para un primet atisbo de respuesta a estas preguntas® he organizado la presenta-
cién de los datos en tres apartados. El primer apartado, Cronica pumé: resistencia cultural
y conciencia politica, es una exposicién de algunos testimonios pumé sobre cual es su
percepeidn del "proceso"* politico en el que estdn inmersos. Se trata de testimonios
obtenidos tanto en conversaciones cotidianas como en el curso de dos asambleas
pumé que tuvieron lugar durante el periodo de trabajo de campo entre enero y
febrero de 2005. El segundo apartado, De "poblaciones a civilizar” a interlocutores politi-
cos: hacia una nueva institucionalidad, tiene como objetivo presentar una sintesis de como
los derechos indigenas han sido abordados por las dos dltimas constituciones demo-
craticas venezolanas, la de 1961 y la de 1999, para mostrar en qué medida podemos
hablar de dos formas de institucionalidad distintas que articulan las relaciones entre
el Hstado y los pucblos indigenas. Se trata de un punto interesante en el momento
actual en el que instituciones anteriores siguen funcionando junto a otras de nueva
creacién. El tercer apartado, Hacia ana alternativa politica indigena: la etnogénesis politica
pumé, surge de la necesidad de dar cuenta, aunque sea muy escuetamente, del rol poli-
tico de los "nuevos lideres” indigenas, del posicionamiento de las comunidades en
relacion a estos diputados y concejales pumé y de las alternativas, que timidamente
—por lo silenciadas y por la poca repercusion que tienen en los circuitos oficiales y
de difusién publica— emergen desde las mismas comunidades pumé.

entre los grupos de edad y entre los géneros -y con los procesos de transformacién social. Mi trabajo de investiga-
cién actual, que se ha ido conformando desde el afio 2000, tiene como objetivo el estudio del impacto de las politi-
cas indigenistas en las dinimicas sociales del grupo pumé y, en particular, en los procesos de (rejconstruccion de la
memoria que se generan ¢ que deberfa generarse en el momento actual de la politica indigenista venezolana.

3. La respuesta profunda y matizada a estas preguntas necesitara de un estudio mas detallado del proceso de auto-
concicncia y de organizacion politica que los pumé iniciaron desde el afio 1995, asi como sobre las nuevas dinamicas
que se estan generando como resultado de las politicas nacionales y regionales a raiz del proceso que se proyecta debu-
tar en cstos meses de demarcacién de las tierras indigenas, y de los nuevos proyectos de salud y "desarrollo end6-
geno" disefiados desde las instituciones para los indigenas del estado Apure.

4. El término "proceso” es el utilizado por el mismo presidente Hugo Rafael Chavez Frias para calificar ¢l periodo
politico, social y econémico que esta teniendo lugar actualmente en Venezuela.
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Cronica pumeé: resistencia cultural y conciencia politica

"Carmen Hortensia estaba muy enferma. Mi hijo César Entique me dijo: Papd, mami esti
mny enferma, se estd muriendo. Quiero que Usied cante a mi mamé. Quiero mucho a mi mamd, no
quiero que muera” . Fntonces yo pensé, pensé bien: Avise a todos le dije; que asistan todos al Tohé’
para gue me ayuden. Cristo Dios es un #5° que me ayuda. Tengo los hermanos mios que son
también #d; son como piedritas,” con todo... ojos, nariz... ayudan al 'cuerpo'® mio para
curar. 'También tengo hijos #4 que me ayudan. Y mire, canté, con aguacero y amanecio.
I.a trajeron [a Carmen Hortensia] en un chinchorro y se fue a pie en la mafianita. Pasé
tiempo enferma. Hstaba lejos [su pamethd]. Y me dijeron sofiando [los 0%y los #4], en el
canto [del Tohé): Fla legado aqui en un carrito —un catro que no era chiquito; era grande—
que cargaba mucha gente. Te voy a decir, la Do, la madre de César Linrique, trajimos aqui su cuerpo
(su pumethd) y e vamos a dar terecai’(la energia del canto) para gue hable con los #6 [...]. Alli me
dijeron también que lejos habfa un paepd and (viento fuerte). El presidente Chivez no nos
quiere ayudar. India Rosa esta 'arrecha’ (futiosa) por eso lleva brisa fuerte y #/ and (inun-
daciones) para alla [para las ticrras de los #é]... Aqui querfan pegar brisa grande en
agosto pero yo catgaba un tuquito asi... y les dije: No se asusten. Viene paepd and (viento
Juerte). Kumadi. .. India Rosa esid arrecha y va a enviar viento grande y agna para gue se acaben los
pumé. Le dije [en el Tdhé, en el suefio] a Ici Al y a India Rosa que aguanten. Mira, Kuwmarii
porgue vas a acabar con nosotros. Vives aqui desde antes..."

César Diaz (Riecito, enero 2005)

Este testimonio de César Diaz, un hombre anciano de la comunidad pumé de Riecito,
es pertinente para la reflexién sobre las relaciones entre el estado venezolano y las
comunidades indigenas en el contexto de la Constitucién de la Republica Bolivariana

5. El T34¢ es un ritual que se celebra desde la puesta del sol hasta el alba, con una frecuencia que puede llegar a
ser de cuatro a cinco veces por semana. Este titual, cuyo elemento central es la comunicacién entre los pumé y los
seres miticos, tiene un lugar central en la organizacion de la vida social pumé.

6. Tid es ¢l término utilizado en lengua pumé para denominar a los seres intermediarios entre los hombres y los
oté, los jefes de las tierras a las que los pumé acceden a través del canto, de la enfermedad y del suefio y que son sus
intetlocutores principales para la organizacién de la vida social, su memoria del pasado y sus perspectivas de futuro.
Los #d son aquellos pumé que han muerto en el momento de nacer o poco después.

7. Los 16 tandé (las piedras de los #d) son uno de los objetos rituales presentes en la ceremonia del Tabé. Algunos
hombres adultos poseen unas piedras rituales que son ocupadas durante la ceremonia por estos setes con la finalidad
de ayudar a los pumé en la practica del canto ritual.

8. Los pumé cuando hablan en castellano traducen por "cuerpo” la palabra pumé pumethé que significa literal-
mente "lo que enrafza al pumé en esta terra”. Dentro de la 1ogica del espafiol la traduccién de la palabra prmethé puede
ser "esencia vital" o "espiritu".
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de Venezucla de 1999 al menos por dos razones. Por un lado, explicita uno de los senti-
mientos generales de los pumé de la zona de los rios Riccito y Capanaparo: la frustra-
cién frente al abandono por parte del gobierno venezolano. Por otro lado, da cuenta
de las dindmicas culturales que se estdn generando en el momento actual; en particu-
lax, la emergencia de figuras sociales nuevas. En este caso, la experiencia de enferme-
dad y de curacién que relata César Diaz en su testimonio es la de una mujer que, a
partir de esta experiencia, va a podet escuchar la palabra de los #4: la 20 taré hidadi. Uno
y otro aspecto son recogidos en la cronica pumé que presento a continuacion.

En efecto, con sus palabras César evoca, entre otras cosas y de otra manera, las de-
nuncias y las peticiones que ¢l mismo y otros miembros de la comunidad de Riecito hi-
cieron en una asamblea convocada en enero de 2005 para la elaboracién, como resultado
final, de una carta al Presidente de la Republica Bolivariana de Venezuela, Hugo Rafael
Chavez Frias. Desde hace mas de diez afios, insistieron los pumé en esta Asamblea, el
puesto de salud de Riecito, que centralizaba, al menos idealmente, la asistencia en salud
para el ¢je fluvial Riccito-Capanaparo, estd en desuso.” Desde hace mas de un afio no
llega a Riccito ninguna comision de salud ni ningan medicamento. Nadie se ocupa de
Riecito —coincidian en responder, tanto los criollos como los indigenas del lugar, a nues-
tras preguntas insistentes sobre las causas de este abandono— porgue alguien anda diciendo
que en Riecito no son "chaveros”. Verdad o no, lo que si es cierto es que los casos de tuber-
culosis han aumentado, al menos desde el afio 1989, cuando participando en el "Proyecto
Etnomedicina Apure", y a partir de los diagnésticos médicos, empezamos a recoger las
estadisticas de la ORAI" y a completatlas con nuesttas propias observaciones.

9. Pata miés informacion sobrce ¢l funcionamicnto anterior del puesto de salud de Riecito: Cf. Orobitg 1998: 60-
64; 216-222.

10. Organizacién Regional de Asuntos Indigenas que hoy ha pasado a denominarse DRAI {(Direccion Regional
de Asuntos Indigenas).

11. Entre el afio 1989 y el afio 1992 los casos de tuberculosis —en particular, las muertes por tuberculosis que
fue, en un principio, lo inico que oficialmente se consigné— se duplicaton: "... en el curso de tres afios de trabajo
de campo —constataba al final de mi trabajo de campo entre 1989 y 1993 he constatado un fuerte aumento de
las tasas de morbimortalidad a consecuencia de la tuberculosis. Las actas de defuncién que el enfermero de la Oficina
Regional de Asuntos Ind'genas (ORAI) en San Fernando de Apure nos ha permitido consultar confirman este
aumento. Kn lo concerniente a los pacientes indigenas tratados por tuberculosis en el hospital de San Fernando de
Apure, se sefialan dos muertos por tuberculosis en 1989, cinco en 1990, cinco en 1991 y seis pata el ptimer semestre
del afio 1992, a los cuales ¢s necesario afiadir cuarenta casos de tuberculosis diagnosticados y en tratamiento. 1in 1991,
¢l gobernador del estado Apure, en ocasién de un discurso inaugural a un curso de educacién en salud para maestros
indigenas, abordaba también la cuestén: [...] I.a tubercalosis es una enfermedad que se transmite por contagio. En nuestros dias
es una enfermedad normal pero. .. a nosotros los indigenas se nos estdn murtendo por esta enferrnedad. .. y la tuberonlosis viene del hambre
[...]". En ese periodo, murieron en Riecito, fuera de las estadisticas oficiales, tres personas de tuberculosis pulmonar
y en el Hospital de San Juan de Dios de Caracas se trataron dos casos de tuberculosis dseas en dos nifias. Todos cllos
de las comunidades de Riecito y de Chainero en la zona del rio Riecito (Cf. Orobitg 1998: 215-218).
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lin este momento, cn el afio 2005, la mortalidad infantil continuda siendo clevada.
No podemos establecer con exactitud las causas de estas muertes: diatrea, gripe, vo-
mitos son algunas de las causas que se nos dicron mientras intentdbamos actualizar
los cuadros de parentesco de la comunidad de Riecito. De hecho, en el hospital de San
Fernando de Apure, se han diagnosticado algunos casos de tuberculosis ganglionar en
algunos nifios pumé que podrian ser causados, explicaron los médicos, por una falta
de vacunacion. En realidad, no existen estadisticas oficiales sobre la situacion de salud
en la zona de los tios Riecito y Capanaparo. Segun las estadisticas e informes oficia-
les el foco de tuberculosis estd controlado en el estado Apure aunque se reconoce el
desconocimiento y la necesidad de hacer un diagndstico urgente entre la poblacion
pumé para poder evaluar la incidencia real de esta enfermedad.'

Hoy como ayer, los responsables de salud del Estado se quejan de lo mismo: de
que los "indios" no hacen lo que se tiene que hacer, de que les dicen que no se puede
parar un tratamiento de tuberculosis porque cs peligroso; de que les informan que
cada mes tienen que ir a hacerse un control y a recoger ¢l tratamiento en la
Comisionaduria de Salud de San Fernando de Apure que tene en funcionamiento un
departamento que distribuye y supervisa los tratamientos de tuberculosis, pero que
cllos, los indigenas, no les hacen ningun caso. Afladir, para completar este punto, que
los pumé de Riecito demandaron en la Asamblea, y en su carta al Presidente, que se
organizara un transporte publico, inexistente hasta el momento, por tierra y por rio
—pues las condiciones de la zona asi lo exigen— para ¢l traslado de enfermos o
simplemente pata las diligencias en la ciudad o para asistir a las reuniones politicas
que ahora son cada vez mas frecuentes.!”

Hoy como ayer, también los responsables institucionales de salud mantienen que
la tuberculosis es una enfermedad relacionada con la malnutricidén, con el "hambre";
que es contraproducente seguir un tratamiento de tuberculosis con el "vientre vacio".
Y los pumé insistian, en la Asamblea que reunid a los habitantes de la comunidad de
Riecito, que necesitan créditos y apoyos para sembrar "conucos” (huertos) y para
desarrollar una ganaderfa de vacuno y de porcino. En fin, que necesitan proyectos

12. Fista fue al menos una de las conclusiones y de los compromisos a los que llegaron distintos tesponsables
institucionales en salud indigena en una reunién organizada en Caracas por el CISPI (Comisién Intercultural de Salud
pasa Pucblos y Comunidades Indigenas, Ministerio de Sanidad) cuando, al regreso de nuestro trabajo de campo,
presentamos las demandas redactadas por los pumé de Riecito en su carta al Presidente, especificamente aquéllas que
teafan que ver con la precaricdad y la gravedad de la sitvacién en materia de salud. Jiste fue el motor de la reunion:
presentar lo que habfamos observado en el trabajo de campo a las instituciones implicadas.

13. Es necesatio puntualizar que mis de 200 kildometros de travesia por sabana sin carretera o pot navegacion
fluvial (de ocho a doce horas de viaje) separan la comunidad de Riecito de San Fernando de Apure y no muchos
menos del otro centro poblado del estado que es Florza.
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adecuados para asumir su futuro, ya no como pescadores, cazadores-recolectores y
horticultores némadas —las presiones sobre sus tierras desde hace siglos por parte
de las poblaciones ctiollas lo hacen hoy imposible—, sino como pescadores, horti-
cultores' y ganaderos sedentatios. La demarcacién de las tierras indigenas y la conce-
sién de los titulos de propiedad, es claro para los pumé de hoy, es un punto necesatio
para mejorar su situacién de subsistencia y de salud; para impedir que continte la
"invasion" de sus territotios por parte de los ganaderos criollos que dificilmente otor-
gan a los pumé un trato igualitario.

Aun hoy, los pumé de la zona de los rios Riecito y Capanaparo denuncian,
siguiendo con esta crénica de la situacién pumé a partir de las condiciones sanitarias,
que la atencién que reciben cuando, con muchas dificultades, pueden trasladarse al
hospital de San Fernando de Apure, la capital del estado, o al hospital de Elorza,
resulta tan traumdtica que esto les lleva muchas veces a desistir en buscar la atencion
en salud. Este ha sido el caso de Jorge Garcia, el pumé que, desde los afios 1960, ha
sido el "traductor oficial”" de los antrop6logos que han llegado a Riecito y uno de los
fundadores del pueblo pumé de Riecito. Cuando se le ofrecié el traslado al hospital
de San Fernando para tratarse una tuberculosis avanzada rehusé. Hacfa unos meses,
explicd, que habia estado en ese mismo hospital y la "doctora”, insistia Jorge, no lo
habia atendido; no le habia dado tratamiento porque no tenfa dinero para pagar la
manutencién durante su permanencia en el centro médico.”” Habfa vuelto a Riecito
sin tratamiento. Dos meses después de este episodio, cuando su estado empeord, una
comisién del ejército intentd, durante dos dias, convencerlo, sin ningun éxito: ... que
me traigan el tratamiento si pueden; prefiero morirme aqui (en Riecito) o que me

curen nuestros #d "'

14. La polémica etnoprifica introducida entre los afios 1950-1960 por Anthony Ieeds sobre la prictica de la
horticultura entte los pumé como adquisicion reciente 0 como prictica prehispanica ameritarfa ser ¢l tema de otro
texto.

15. Al planteatle esta situacién a los responsables en salud del estado Apure argumentaron que no es en el hospi-
tal sino en la Comisionaduria de Salud, en el departamento de tuberculosis, donde hubiera tenido que ir a hacerse el
control y a buscar el tratamiento... Ademids, nos dijeron que en el hospital hay un responsable indigena de FUNDEI
(Fundacién de Desarrollo Indigena) encargado de hacer el seguimiento de los pacientes indigenas.

16. Nuestra llegada a San Fernando coincidié con la visita de la directora del CISPI {Coordinadora Intercultural
de Salud para Pueblos y Comunidades Indigenas), la médico indigena wayuu Nolis Fernandez. Iin una reunion orga-
nizada a rafz de esta visita oficial en el Consejo Legislativo del estado Apure, dirigida por el diputado pumé Luis Vera
y port la directora pumé de FUNDEI (Fundacidén para el Desarrollo Indigena) Fva Vera, la antropéloga Daisy Barreto
pudo presentar la situacién de salud que habiamos observado, asi como también la situacién en materia de educacion
y desarrollo econdmico. Fsta presentacién generd un debate de responsabilidades en materia de salud indigena y fina-
liz6 con una reunién que mantuvimos con varios militares del Destacamento de San Fernando de Apure para coor-
dinar ¢l traslado del enfermo.
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Iin fin, patece que aun hoy, tal y como muestran también todas las etnografias
sobre este grupo indigena desde los afios 1930 hasta el afio 2000, los pumé tienen una
clara conciencia de que siguen sobreviviendo gracias a sus 04y a sus #d. Al menos éste
es el sentimiento que transmite una parte de la poblacién pumé. De noche, en el curso
del Také, los chupadores (Ainanome) y los cantadores (tohénoamé) pumé, y de dia, las mujeres
que soplan la enfermedad, realizan sin descanso curaciones," afrontan casi en soledad,
ayudados por sus o#'y por sus #4, la grave situacién de salud de sus comunidades. Y
los mismos o#, si volvemos al testimonio de César Diaz, se¢ encargan de castigar a los
nivé (no-indigenas) por esta situacién en la que estian sumidos los pumé, de la misma
manera con la que amenazan con castigar a los pumé sobre todo si dejan de cantar el
Tohé; de set pumé. De hecho la "invasién cultural” —junto con la "invasién territo-
rial" y la educacion propia-— fue uno de los puntos de la agenda de Jla II Asamblea
del Pueblo Pumé que reunié entre el 16 y el 21 de enero de 2005 en la comunidad de
Boca Tronador, en ¢l tio Riecito, a los representantes de 22 comunidades pumé del
¢je de los tios Riecito-Capanaparo.'®

El término "invasién cultural” traduce hoy, en el lenguaje politico de las asambleas
indigenas, una conciencia que ha estado presente durante afios en la cotidianidad y en
la titualidad pumé. I.as distintas etnografias sobre este grupo han ido constatando,
para plantearlo en sintesis, que cuanto mayor cs la conciencia pumé de su situacion de
marginacién y mayor ¢s la presion criolla sobre ellos, mayor es el recurso a la dimen-
sién mitica, al didlogo buscado entre los pumé y los of a través de la ceremonia del
T6ké y de otras experiencias analogas como el suefio y la enfermedad (Orobitg 1998,
2001). En el momento actual, las amenazas de los mismos o# sobre los pumé, tal
como explicita César en su testimonio, pueden relacionarse con el impulso de nuevas
modalidades de comunicacién con los o# durante la ceremonia del Také. Se trata de
procesos culturales complejos que han centrado la atencion de la antropologfa.

Daisy Barreto hablaba, en 1994, de la fidelidad de los pumé al modelo religioso y
terapéutico a través de la practica del To4¢ como una de las modalidades de "resisten-
cia-rechazo" desarrolladas por este grupo indigena. Ciertamente, todos los datos lo
confirman, los pumé han desarrollado durante afios, a través del ritual del Také, lo que
algunas sistematizaciones sobre los movimientos indigenas latinoamericanos coinciden

17. Para ampliar el tema sobre las representaciones y las practicas pumé entorno a la salud y a la enfermedad
véase Mitrani 1978, 1979; Orobitg 2004.

18. Una informacién mas detallada sobre esta 11 Asamblea organizada por los estudiantes pumé de la Universidad
Indigenas de Venezuela se puede encontrar en el video Crénicas pumié (I). 1T Asamblea del Pueblo Punié. Boca Tronador
(Fistado Apure). 16-21 de enero de 2005. (Color. 157 Realizacion: Gemma Orobitg y Daisy Barreto. Camara y Sonido:
Gemma Orobitg. Fotografia: Emilio Guzman. Montaje: Jordi Orobitg, Distribucion: Tanios Films.
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en denominar las "formas de resistencia cotidiana”. Se trata de formas muy enraiza-
das en algunos grupos indigenas que vienen a sustituir a las confrontaciones directas
y a gran escala (Hale 1996: 150).
in realidad, una investigacién antropolégica de larga duracién como la que estoy
presentando aqui permite constatar la conciencia pumé de su "ser-estar en el mundo"
como cultura de resistencia. Desde la perspectiva de los pumé de hoy, dentro del
nuevo marco politico que sc estd configurando a partir de la Constitucién de 1999,
la resistencia sigue explicitindose como la légica que estructura la accién social.
¢Continuari siendo la resistencia cultural, también en el marco politico actual de la
denominada Revolucién Bolivariana, la 16gica estructurante de las dinimicas sociales
pumé o serd posible la emergencia de otra légica como resultado de la nueva relacion
que el estado venezolano busca establecer con los grupos indigenas del pais? parecen
estar preguntindose hoy una parte importante de los hombres y de las mujeres pumé.
En esta linea, y para hacer evidente la actualidad de esta interrogacién, el testi-
monio de César Diaz introduce, en la primera parte transcrita, otro punto de interés
a esta primera aproximacién al analisis sobre la actual relacién entre el estado vene-
zolano y las comunidades pumé. En la primera parte de su testimonio, este anciano
pumé centra la atencién antropolégica sobre una figura social emergente: la de la #d
hida#ii (la que tecibe a los #6), también denominada en lengua pumé #6 taré baraii (la
que escucha a los #d desde su chinchorro). Hablo de una nueva figura social repro-
duciendo los testimonios del mismo César Diaz que insistia en el hecho de que ser #d
bhidafii no era lo mismo que ser adikui béredi (la hermana menor que se mece en un
chinchotro). Esta ultima expresidén, que estd referenciada en varias etnografias
pumé,” se utilizaba para denominar a la mujer que sentada en un chinchorro
(hamaca) y totalmente cubierta —como también es hoy el caso de la #4 hidaii— ento-
naba de dia, fuera del contexto de la ceremonia del Tdké, aquello que mas que un
canto era un lamento sobre la situacidén de los pumé. Asi se llamaba también su canto
"¢l llanto de la hermana menor". T.a experiencia del viaje del pumerthd de estas mujeres
pumé a las tierras de Kumafii era central en el caso de las aikni béreds; también lo es
en el caso de la #4 hidani. Sin embargo, algo esencial distingue, para caracterizatla, a
esta nueva figura social, 1a #6 hidaii: estas mujeres ti6 hidafif no s6lo viajan a las tierras
de Kumafii sino que reciben y cantan, durante la ceremonia del Té4é, las palabras de
los #d y de los ofe.
En los numercsos Tdhé a los que asisti en la comunidad de Riccito entre 1989 y
1993 pude observar y describir que el Toké era sobre todo una ceremonia masculina.

19. Una informacion mis detallada sobre la figura de la asizksi béredi puede encontrarse en Mitrani 1988,
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Es decir, que estaba dirigida por los hombres pumé, aunque la presencia de las muje-
res era imprescindible; siempre repitiendo a coro los cantos improvisados, durante
toda la noche, por el fdheyoamé (cantador) que dirigia la ceremonia y por todos los
hombres adultos de la comunidad asistentes al Ta4¢. Todos ellos pueden ser 7dheyoani,
todos ellos pueden dirigir la ceremonia del Td4¢. En realidad, el paso a la edad adulta de
cualquier hombre pumé esta marcado por cl viaje a las tierras de "alla"; por el inicio
de una comunicacién 6ptima con los o# 'y con los #4. Este fue uno de los puntos que
en ese momento centré la atencién de mi analisis antropolégico (Orobitg 1998, 2001).

En el contexto pumé, como también es el caso de otros grupos indigenas que han
experimentado durante siglos una historia de violencia y de marginacién, asistimos a
un proceso, para sintetizarlo en un lenguaje antropolégico, de "popularizacion™ del
"chamanismo" al conjunto de la sociedad. El antropologo Waud Kracke reproducia
en su etnografia sobre los indigenas Kawagib de Brasil un testimonio que pude apli-
carse igualmente a este proceso pumé que podia observarse en Riecito en los afios
1990: "cualquicra que suefie tiene un poco de pajé (chaman)".?Y, en el caso pumé, tal
como lo describian los pumé de Riecito, el buen suefio, el viaje de ida y vuelta a las
tierras de los o#, que constituye la esencia de la ceremonia del To#, era un elemento
indispensable para adquirir el conocimiento necesatio para afrontar la vida como
hombre adulto. Pero no sélo esto; toda la jerarquia social, como he podido mostrar
en otros trabajos, se organizaba a través de esta experiencia (Orobitg 1998, 1999a,
1999b, 2001).

Esto mismo puede decirse ain hoy. En enero de 2005 continuamos asistiendo a
Toké dirigidos por distintos hombres adultos y jévenes de la comunidad. Sin embargo,
en todos los Tdké, en un momento que, por coincidencia o no, fue siempte pasada la
media noche, los hombres que dirigfan la ceremonia daban el turno del canto a una
mujet: la #4 hidasi o la tid taré baraii. Era Carmen Hortensia, la mujer protagonista del
testimonio de César, la mujer que a través de una experiencia de enfermedad —asi
también es el caso para los hombres pumé— recibi6 de los o#'y de los #4 la capaci-
dad de escucharlos y de reproducir sus palabras durante el canto del T9é. Y el mismo
César puntualizaba en otras conversaciones: Carmen Hortensia no es la dnica #d
hidani, hay mas muchachas jévenes que también cantan bien, que van a "cantat bueno"
escuchando las palabras de los #6. Y es que, como explicaba el mismo César, uno de
los tohénoamé mas respetado de la zona por la comunicacion directa que tiene con los
oté (dhéyoamé havecha): €l ya es mayor, se hace viejo, ya no puede cantar como antes y

20. Waud Kracke (1990) describe este mismo tipo de dindmicas en Brasil entre los parintintin (kawagib). Véase
también Orobitg 2001.
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la situacién estd dificil para los pumé. Los pumé necesitan que los %6 y los of les
ayuden. Ademads, a 10s #6 y a los ofé, continuaba César Diaz, se les tiene que conven-
cer para que "aguanten”, para que no se enfaden con los pumé y para que no acaben
con cllos. Mira Kumari spor qué te vas a "arrechar” con nosotros? |...], continuaba el testi-
monio de César.

Lo relevante de este testimonio es que, ademads de sefialar una situacion de dificil
supervivencia, da cuenta de un cambio importante: la experiencia de comunicacion
con los #4 y con los ofé no concierne hoy tnicamente a los hombres pumé, sino tam-
bién, al menos en la comunidad de Riecito y en la comunidad cercana de Chainero, a
una parte de las mujeres pumé. Evidentemente, lo que acabo de describir hace intuir
cambios importantes en las relaciones de género en este contexto indigena. Se trata
de un aspecto ineludible a explorar para un analisis de los procesos de cambio en esta
sociedad indigena. Iispero poderlo hacer en un futuro.

Sin embargo, en este momento, para retomar el hilo de este texto sobre las rela-
ciones entte en estado nacional y las comunidades indigenas, sera interesante plantear
y resolver, en la medida de lo posible, la siguiente interrogacién: ¢Cémo puede inter-
pretarse, en el momento politico actual, esta mayor busqueda de comunicacién con
los #6 y con los o# no sélo a través de los "suefios"™ de los hombtes pumé sino
también de las mujeres pumé?

Si para responder a esta pregunta nos centramos en el testimonio de César Diaz;
si retomamos también una interpretacion coincidente en distintos trabajos etnograficos
sobre este grupo, deberemos de nuevo insistir en esta correlacién entre la basqueda
insistente de comunicacién con los #d y con los o# y la conciencia sobre la margina-
cién y la presién sobre su cultura. Desde esta perspectiva, la emergencia de una pre-
sencia mas protagénica de las mujeres pumé en el Tobé adquiere una gran actualidad
politica; permite pensar en las modalidades de relacién entre el stado y los pueblos
indigenas. Fn realidad, esta nueva figura social femenina expresa una nucva manifes-
tacion de la conciencia politica pumé.

En efecto, el testimonio de este anciano, en su conjunto, muestra una parte im-
portante de las consideraciones de los pumé frente a su actual situacion. Se trata de
un testimonio que, entte otras cosas, encierra una critica fuerte —en el sentido que
Hlama a la reflexién— tanto a los #wé (no-indigenas) como a los pumé. Recordemos
que los o#¢ quicren castigar, por razones distintas, tanto a los nivé como a los pumé: a

21. La nocién pumé de "suefio” implica esencialmente los viajes y la comunicacién entre las tierras de los pumé
y las tierras de los o'y de los #6 (oté dabit y tid dabi). Fista experiencia de viaje del pumethd (esencia vital} y de comuni-
cacion con las tierras de alld se da cuando el individuo duerme, cuando esta enfermo ¢ cuando canta en la ceremo-
nia del Tasé (CE. Orobitg 1998, 2001).
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los nivé porque marginan y ejercen distintas formas de violencia sobre los pumé, a los
pumé porque pueden estar abandonando sus practicas y creencias culturales, su unidad.
De hecho, y este ¢s el punto que quicto subrayar, se trata de un testimonio que ex-
presa algunas de las paradojas centrales de las relaciones entre el estado-nacién y los
pueblos indigenas y que estos ltimos expresan a partir de unas interpretaciones y
realizaciones culturales que, desde una perspectiva no indigena, pueden no pasar de
ser metaforicas, pero que son centrales para entender la experiencia actual de estos
grupos. El testimonio de César Diaz muestra una de las formas pumé de hacer con-
ciente la situacién politica actual.

La primera paradoja a la que remite este testimonio es la del dilema entre la
homogenizaciéon -—inherente a la construccién del estado-nacién— y la diversidad
cultural? La segunda, que concreta esta ptimera paradoja, es el dilema entre la estruc-
turacion del poder indigena, en este caso pumé, tal como se concreta hoy a través de
la aplicacién del texto constitucional y las jerarquias de poder "tradicionales" que
hasta ahora habfan organizado la sociedad pumé entorno al ritual del Tdhé y, en parti-
cular, a las relaciones que los hombres pumé establecian con los o#. Se trata de un
tema que he podido desarrollar en otros textos: los hombres adultos pumé son quie-
nes tienen mayor poder de decisién, porque son cllos —telacionado con las repre-
sentaciones pumé del desarrollo individual— quienes tienen una mayor cercania con
los ofé. Ks precisamente a través de esta comunicacién con los oz que se justifican y
sc resuelven todas las decisiones relativas al funcionamiento de la vida social —alian-
zas matrimoniales, enfermedades, conflictos, etc.—.

ILa nueva situaci6n politica venezolana y, en particular, la patticipacién de algunos
jovenes pumé en las instituciones politicas de decisién nacionales y regionales estin
provocando cambios en la organizacién de las estructuras de poder pumé. Hste pro-
ceso en la sociedad pumé, como en cualquier otra sociedad, no se da sin cierto
conflicto: el conflicto entre el derecho constitucional y el derecho consuetudinario,
que la Constitucién de la Republica Bolivariana de 1999 reconoce en su articulo 260.%

22. Véase Quijada 2004 y Varese 1996b. Catherine Walsh (2002) plantea, para el caso de Ecuador, respondiendo
a la interrogacion sobre la posibilidad de una interculturalidad jutidica, que las reformas constitucionales abren la
posibilidad de construir un proyecto intercultural y democritico enfocado a transformar las relaciones, estructuras e
instituciones para la sociedad.

23. "Ias autoridades legitimas de los pucblos indigenas podran aplicar en su habitat instancias de justicia con base
a sus tradiciones ancestrales y que sélo afecten a sus integrantes, segin sus propias normas y procedimientos, siem--
pte que no sean contrarios a esta Constitucion, a la ley y al orden publico. La ley determinara la forma de coordina
cién de esta jurisdiccion especial con el sistema judicial nacional” (Cap. III: Del Poder Judicial y el Sistema de Justicia.
Seccién primera de las Disposiciones Generales. Art. 260. Constitucion de la Republica Bolivariana de Venezuela,
1999). ’
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Quisiera matizat, aunque voy a desarrollar este aspecto en el tercer apartado de este
texto, que lo que he podido observar en este periodo de trabajo de campo es que se
trata de un conflicto que no se concreta en términos de ruptura sino de re-organiza-
cion de las jerarquias - —figuras sociales nuevas como la de la #d bidaiii son un ¢jem-
plo de cllo— y de re-pensar las estrategias culturales.

Hsta presentacion que acabo de hacer a partir de distintos testimonios sobre la
situacién actual de los pumé de la zona de la comunidad de Riecito ha tenido como
objetivo aportar elementos que remitan a los distintos ambitos de derecho que la
Constitucién de 1999 concede a los pueblos indigenas. Quizas sea ¢l momento de
presentar el articulado especifico sobre derechos indigenas que formula esta Cons-
titucién en su Capitulo VIII ("De los Derechos de los Pueblos Indigenas") y de apun-
tar, para ¢l caso pumé, algunas situaciones que dan cuenta del momento actual en la
aplicacion de los avances que contiene el texto constitucional:

1. Habitat, ticrras y territorios. Derecho de los pueblos indigenas sobre su hibitat
y sobre "las tierras que ancestral y tradicionalmente ocupan y que son necesarias para
desatrollar y garantizar sus formas de vida..." (Art. 119).

En la Asamblea de Riecito, en la carta que escribieron al Presidente, uno de los puntos centrales era
¢l de la necesidad de demarcar y obtener los titulos de propiedad de sus tierras para frenar las inva-
siones criollas y para mejorar sus problemas de subsistencia y de salud.

S7 bien por mandato constitucional la demarcacion territorial indigena debid de terminar en diciem-
bre de 2001 este proceso adin debe iniciarse en el estado Apure: la comision regional de Apure —-
en la que deberdn participar ocho representantes indigenas— estaba aiin, en enero de 2005, en fase
de constitucion. Fin realidad PROVEA, en su informe annal del ario 2003, dennncia el retraso de
este proceso para todos los grupos indigenas del pais y se hace eco también de la preocupacion indi-
gena por esta situacion (PROVEA 2003a). En el afio 2003 solo se habian completado, segin este
mismo informe, para los 30 pueblos indigenas del pais, dos procesos; los que involucraban a los
pueblos Sanema y Ye'kwana (estado Amazgonas).

2. Habitat y recursos naturales. Derecho a ser consultados para el aprovechamiento,
pot patte del Hstado, de los recursos naturales de los habitats indigenas (Art. 120).
Actnalmente existen en el drea territorial pumé al menos tres proyectos nacionales sobre los que la
casi totalidad de los habitantes pumé de la gona dicen no estar informados o no haber sido consul-
tados (PROVEA 2003b). Se trata, en concreto del Pargne Nacional Santos 1.uzardo, del Proyecto
de macro-desarrollo denominado "Eje Apure-Orinoco" y de las prospecciones petroleras en el drea
del rio Cinaruco.
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3. Identidad cultural, lugares sagrados y lengua. "...derecho a mantener y desarro-
llar su identidad étnica y cultural, cosmovisién, espiritualidad y sus lugares sagrados y
de culto... derecho a una educacién propia y a un régimen educativo de caricter inter-
cultural y bilingtie..." (Art. 121).

Algunos testimonios pumié, como el que se ha presentado de César Diag, 0 los que pudieron recogerse
en la II Asamblea del Pueblo Pumé en la comunidad pumé de Boca Tronador, muestran claramente
la conciencia indigena de que los contactos con la poblacion criolla implican cambios en la cultura indi-
genay que culturas como la pumé no se mantienen pasivas ante esta sitnacidn. Una de las demandas
centrales que surgieron de la I Asamblea del Pueblo Pumé en Boca Tronador fue la de tener capaci-
dad de decision sobre el tipo de educacion que las nifias y los nisios pumé reciben en las escuelas de las
comunidades sobre todo para evitar la "criollizacion" de la cultnra indigena pues una parte importante
de los maestros, se planted, son criollos con poco conocimiento de la lengua y de la costumbre indigena.

4. Salud. "... derecho a una salud integral que considere sus pricticas y culturas. El
Estado garantizara su medicina tradicional y las terapias complementatias, con suje-
cién a los principios bioéticos" (Art. 122).

Los testimonios pumé denuncian que la complementariedad de las terapias es asin hoy una "ilusion"
constitucional: la biomedicina no llega a las comunidades. Se conocia vagamente en el eje Riccito-
Capanaparo el proyecto de creacion de tres hospitales en tres comunidades pumé —Eil Manguito |,
Boca Tronador y Riecito— que funcionarian, segiin algunos testimonios pumé, con los médicos cuba-
nos del programa nacional "Mision Barrio Adentro" surgido de los acuerdos internacionales Cuba-
Veneguela. Fin las renniones institucionales que mantuvimos, se nos dio a entender que éste era un
Dpunto no resuelto debido a la situacion de poblacion fronteriga de las comunidades pumé que difi-
culta la posibilidad de contar con los médicos cnbanos.

Para el mes de marzo de 2005 se programo, a raiz de la situacion de salud gque pudimos presentar
a las instituciones a partir de nuestra observacion y del documento redactado por los mismos pumé
de Riecito, una accidn biomédica de diagndstico de tuberculosis y de atencion en salnd en la zona de
los rios Raecito y Capanaparo.

5. Practicas econémicas. "...derecho a mantener y a promover sus propias practi-
cas econémicas basadas en la reciprocidad, la solidaridad y el intercambio; sus activi-
dades productivas tradicionales, su participaciéon en la economia nacional y a definit
sus prioridades..." (Art. 123).

Aiin hoy, a pesar de esta Constitucion, los pumé de Riecito dentincian el hecho de la falta de consi-
deracion que reciben sus propuestas por parte de las misiones y de los planes regionales cnando se trata
de diseitar y financiar proyectos econdmicos para las comunidades. El proyecto nacional de desarro-
Uo agropecnario, "Mision Vuelvan Caras", implementado en Riecito y en algunas comunidades
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cercanas, no ha tenido las resultados esperados. "No es que los indigenas seamos flojos —insistian
los pumé de Riecito— - es que no nos dan lo que pedimos para poder hacer ir adelante un proyecto
para todes.”

6. Participacion politica. "Derecho a la patticipacién politica. El Estado garantizara
la representacion indigena en la Asamblea Nacional y en los cuerpos deliberantes de
las entidades federales y locales..." (Art. 125).

La participaciin politica coloca a los indigenas, los pumé no son una excepeion, en una posicion de
interlocutores con el Fstado que nunca habian tenido: hoy es un hecho la presencia de nn diputado
pumé en la Asamblea Nacional, de un diputado pumé en el Consejo legislativo del estado Apure y
de varios concejales pumé en las alealdias de los tres municipios con poblacidn pumé. Sin embargo,
la dindmica politica de partidos estd produciendo, lo veiamos muy puntualmente para el caso de
Riecito, una fractura social intra e intercomunitaria. Asadir a esto la queja de las comunidades sobre
la Jalta de didlogo con estos lideres pumé. Se trata de un punto que, como planteo en el apartado final
de este texto, necesita de un mayor andlisis pero que me ha parecido necesario apuntar para comple-
tar los objetivos de este articulp.

Lo que aqui acabo de presentar muestra, como constata Catherine Walsh a partir
de los ejemplos ecuatoriano y mexicano, que un reconocimiento constitucional no lo
es todo; que la aprobacién de textos constitucionales que, sin lugar a dudas tienen la
importancia de instaurar un reconocimiento formal del pluralismo cultural en la defi-
nicién del estado-nacién, no se traducen ineludiblemente en cambios estructurales
que transformen las relaciones asimétricas y de desigualdad que han caracterizado, en
todos los paises de América Jatina, la relacién con los grupos indigenas en general y,
en particular, las politicas estatales (Walsh 2002).

ILa actual constituciéon venezolana esta considerada entre una de las que repre-
sentan "la vanguardia” de los derechos indigenas constitucionales en América Latina,
entre otras cosas, por su insistencia en la participacién de los pueblos indigenas en las
decisiones sociales, politicas y econdémicas que puedan afectarles (Barié¢ 2003: 549).
Algunos de los anilisis politico-juridicos que he consultado para la elaboracién de este
texto insisten en explicar la actual situacién de los grupos indigenas venezolanos como
el resultado de los retrasos en la aplicacion de los derechos constitucionales indigenas a
causa de la crispacién politica y social presente en el pals (¢bidenr: 540). Por otro lado, el
analisis comparativo de varias Constituciones latinoamericanas lleva a algunos analistas
a alertar sobre las relaciones de poder existentes en una sociedad que cristalizan en las
leyes y, en este punto, sobre las "potenciales trampas de la institucionalidad indigena"
(Hamel 1990). Fl caso venczolano, como se hard evidente en algunos puntos del
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siguiente apartado, no es una excepcién. Sin lugar a dudas, ninguna de las dos interpre-
taciones —el clima politico del pais y la ideologia dominante subyacente en las leyes—
es exclusiva para explicar la situacién actual de los grupos indigenas venezolanos, en
nuestro caso, la situacion de los pumé.

No puedo terminar este apartado sin introducit un matiz importante a la desctip-
cion de la situacién actual del pueblo pumé. En realidad, si el lector de este texto
quisiera darse el trabajo de revisar los textos ctnograficos esctitos sobre los pumé
desde los afios 1930, una descripcién como la que he presentado al principio de esta
apartado, que da cuenta de una situacién de dramaética supervivencia no ofrece,
desgraciadamente, ninguna novedad. Sin embargo, en este momento si hay algo
nuevo que caractetiza esta realidad indigena: para los pumé, como para el conjunto
de indigenas venezolanos, la Constitucién Bolivariana de 1999 se ha traducido en una
participacion politica al nivel nacional y al nivel regional sin precedentes en toda la
historia constitucional venezolana. En la disposicion transitoria séptima de esta Cons-
titucion se establecen, en relacién con el articulo 125 que define el derecho indigena
a la participacion en las decisiones politicas nacionales y federales, tres regiones en las
que se agrupan los distintos estados del pais con poblacién indigena. En cada una de
estas tres regiones se elige un diputado indigena para completar el total de 3 diputa-
dos en la Asamblea Nacional * También se legisla el porcentaje de representacién
indigena en los Consejos Legislativos y en los Consejos Municipales.

Esta situacién, impensable antes de esta Constitucion de 1999, se ha dado parale-
lamente a un proceso de concienciacién politica por parte de grupos y comunidades
hasta el momento muy marginados de la politica venezolana como han sido los pumé.
¢INo es verdad qune Chavez, gand las elecciones hablando de que iba a dar el poder al pueblo, a los
trabajadores, a los obreros, a los indigenas. . .2 conversaba Diego Méndez, el pumé reciente-
mente elegido en la IT Asamblea del Pueblo Pumé como el maximo representante para
el sector Riecito. Los pumé de hoy, que siempre habfan resistido, y contindan resis-
tiendo a las presiones y violencias criollas, afirmando su identidad a partir de sus prac-
ticas cotidianas —sociales y religiosas—, han cambiado su actitud frente al Estado: de
una actitud de impotencia y de espera de acciones por parte del estado nacional y
regional, a la denuncia, a la reivindicacion de sus derechos y a la movilizacién politi-
ca con todas las consecuencias que este cambio implica y que seguiré abordando en las
distintas partes de este texto. Se trata sin duda, del resultado de un proceso que se
inici¢ hace algunas décadas entre los grupos indigenas venezolanos que tal como
expone Donna Lee Van Cott estan sabiendo aprovechar la oportunidad del nuevo

24. La Asamblea Nacional Venezolana estd compuesta por 165 diputados.
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contexto politico y constitucional para lograr un espacio permanente en el Iistado

(Van Cott 1999).
De "poblaciones a civilizar" a interlocutores politicos: hacia una "nueva institucionalidad”

"Son atribuciones del Presidente de los Estados Unidos de Venezuela: Prohibir la entrada

al territotio de la Republica de los extranjeros dedicados especialmente al servicio de

cualquier culto 6 religidn, evalquiera que sea el orden 6 la jerarquia de que se hallen inves-

tidos. Sin embargo el Gobierno podra contar con la venida de Misioneros que se estable-
cerdn precisamente en los puntos de la Republica donde hay indigenas a civilizar..."

(Art. 80; 18)

Constitucion de los Iistados Unidos de Veneguela, 1909 (Barié 2003: 539)

Hasta la Constitucidn de la Republica Bolivariana de Venezuela de 1999, las dos ante-
riores constituciones venezolanas, la de 1909 y la de 1961, se basaban en un ideal de
ciudadania "homogénea" que no permitia el reconocimiento de los indigenas del pais
como ciudadanos tomando en consideracién sus diferencias culturales. Esta ausencia
de reconocimiento ha afectado profundamente, y durante afios, a los 30 grupos indi-
genas del pafs que representan alrededor del 1,8% de la poblacién venezolana
(Consejo Nacional Indio de Venczuela 2005). A pesar de que cada uno de estos
grupos ha experimentado un proceso histérico especifico muy en relacién con cada
uno de los contextos regionales en los que ha estado inserto, la logica constitucional
es uno de los puntos centrales para entender el devenir de los indigenas en este pais
latinoamericano y ¢l impacto que haya podido tener para esta poblacién, minoritaria
en el pafs, la aprobacion de la Constitucion de 1999 cuyo capitulo VIII, "De los
Derechos de los Pueblos Indigenas”, he podido presentar en el apartado antetior.
Del texto constitucional han detivado otros dos textos fundamentales: la "Ley de
Demarcacién y Garantia del Habitat y Tierras de los pueblos indigenas" (aprobado en
encro de 2001) y la "Ley Organica de Pueblos y Comunidades Indigenas™ en curso de
aprobacién desde el afio 2002, y que tiene como objetivo, entre otros puntos, corregir
las imprecisiones de los otros dos textos citados, sobre todo en lo teferente al proceso
de demarcacién v titulacién de las tierras indigenas. Hs necesario sefialar, como plan-
tea Roque Roldin Ortega, la "temprana ofensiva legislativa” en el proceso de creacién
del estado venezolano para abolir la institucién de los Resguardos indigenas que repre-
sentaron, en muchos pafses latinoamericanos, la forma colectiva de propiedad y de
administracién de los territorios indigenas. Igualmente, sefiala este experto en dere-
chos de los pueblos indigenas, en Venezuela la abolicién de los Resguardos, aunque
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chocé durante todo el siglo XIX y en los primeros afios del siglo XX con la oposicion
activa de los pueblos indigenas, finalizé, como queda reflejado en el texto de la
Constitucién de los FEstados Unidos de Venezuela del afio 1909, con la atribucién de
amplios poderes a las misiones religiosas para administrar las comunidades indigenas
y para promover la integracion de estas poblaciones, consideradas "atrasadas y salva-
jes", al sistema de valotes y formas de vida de la mayotia de la sociedad venezolana
(Roldan Ortega 2004: 28).

Asf mismo, ya en el perfodo democritico, la Constitucién de 1961 —vigente hasta
1999— tampoco adopté medidas claras en ¢l reconocimiento de derechos y garantias
a las comunidades indigenas del pafs. En un anico articulo (Art. 77) establecia el carac-
ter de "régimen de excepcién” para las comunidades indigenas con la "finalidad de su
incorporacién progtesiva a la vida de la nacién". De hecho, en su articulado, esta Cons-
titucion de 1961, insistia en un proyecto de nacién homogénea, monolingtie (Art. 6) y
basada en un modelo de integracion nacional (Barié 2003: 539). Fn cuanto a la legisla-
cién indigenista algunos analistas subrayan sobte todo una falta de coherencia y un
desorden legislativo. En realidad el resultado de la invisibilizacién constitucional de los
pucblos indigenas se tradujo en una excesiva proliferacién de legislacion secundatia y de
disposiciones especiales que introdujeton una gran confusién en la interpretacién de las
normas que afectaban a las relaciones de los pueblos indigenas con el estado nacional
(Bello 1996 citado en Barié¢ 2003: 539).

Un estudio mas detallado sobre las repercusiones de esta negacion constitucional
de lo indigena, de este modelo asimilacionista, harfa sin duda evidente el grado de
violencia e indefensién legal en el que han estado sumidos, durante afios, los grupos
indigenas venezolanos.® Analizando algunas de las disposiciones y de la legislacion
secundaria del petiodo entre 1961 y 1999, se observa que, en algunos contextos, los
indigenas eran considerados como "recursos historico-culturales de la nacién" —en
muchos casos, el término indigena se evitaba y era substituido por ¢l de "pobladores
tradicionales o autéctonos"— y, en otros contextos, cran asimilados simplemente a
poblaciones campesinas. Asi, pot ejemplo, en ¢l Decreto Presidencial para el Anteproyecto
del Plan de Ordenamiento y Reglamento de Uso del Parque Nacional Santos Lugardo, Capanaparo-
Sinarnco (1992) que afecta a una parte importante de la poblaciéon pumé, los indigenas
eran considerados entre los "recursos histérico-culturales de la nacién" v, en este senti-
do, se decretaron unas "zonas de uso especial poblacional para la poblacién autéctona”

25. En este punto, para evaluar el impacto de esta invisibilizacién de lo indigena por parte del Estado con esta
Constitucién de 1961, es esencial referir a los anlisis de los antropélogos venezolanos Esteban Emilio Monsonyi,
Nelly Arvelo, Iifrain Hurtado y Filadelfo Morales.
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que comprendian, segin el documento, un radio de 500 metros a 2.000 metros desde
el centro de las comunidades —vilgase insistir que el tertitorio indigena quedé de es-
ta manera mucho mas reducido de lo que ya estaba— para el desarrollo, inicamente,
de las actividades de subsistencia de la poblacién tradicional. Es decir, de aquélla,
segain este mismo documento, que "conserve, mantenga, practique y defienda su
cultura original tal como era practicada antes de la colonizacion de sus territorios por
parte de la poblacién criolla...".* Durante este mismo petiodo (1961-1999), a efec-
tos de la titulacidn de las tierras, la poblacion indigena era asimilada por la ley Agraria
a la condicién de campesinos. Esto implicé la imposibilidad de obtener titulos de
propiedad definitivos y la ausencia de todo reconocimiento a las comunidades como
petsonas juridicas en la defensa de sus derechos.”’

Esta invisibilizacion, al mismo tiempo que indefinicién, de lo indigena durante los
treinta y ocho afios de vigencia de la Constituciéon de 1961 tuvo como consecuencia
"grandes vacios y dafios ocasionados por la negligencia o la accién equivocada del Es-
tado en asuntos de tierra, de educacién, de gobierno propio y defensa de la autonomia,
de salvaguarda del patrimonio histérico y cultural..." (Cf. Roldin Ortega 2004: 36).
Esto explica la enorme complejidad de la situacién indigena que la Constitucién Boli-
variana de 1999 ha estado enfrentando tanto durante el proceso constituyente como
durante ¢l periodo constitucional.

Con la Constitucién de 1999, la Republica Bolivariana de Venezuela deviene una
nacién, segun los términos consignados en el preambulo de la misma Constitucion,
"multiétnica y pluricultural" y que reconoce, en su articulo 9, la oficialidad de los idio-
mas indigenas "por constituir patrimonio cultural de la Nacién y de la Humanidad".
Como en otras Constituciones de América Latina, el eje central y determinante de la
politica indigenista actual del estado venezolano es el reconocimiento legal de los
detechos indigenas sobre sus tierras en la linea del Convenio 169 de 1989 de la OIT
(Organizacién Internacional del Trabajo) suscrito por Venezuela (Barié 2003: 58-59).
Iis decir, se establece y se reconoce, para el caso especifico de los grupos indigenas, la
relacion entre la identidad y el territorio. En esta Constitucidn y en la documentacién

26. Instituto Naciona. de Parques/Direccién General Sectorial de Parques (1992). Para el impacto que este docu-
mento tuvo en una parte de la poblacién pumé en patticular y en general en las poblaciones de la zona: Cf. Orobitg
1998: CAP VIL

27. Antes de la Constitucién de 1999, el estado venezolano reconocié a un pequefio nimero de comunidades
indigenas del pais la propiedad de algunas tierras en régimen de propiedad. Se trataba de titulos de propiedad colec-
tivos otorgados por el Instituto Agrario Nacional (IAN), peto que eran enajenables como el conjunto de las propie-
dades otorgadas que segufan los procedimientos ordinarios de titulacién de tierras baldias o fiscales (Cf. Roldan
Ortega 2004: 28, 55 y 85).
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legal asociada, se utilizan distintas nociones espaciales: habitats indigenas, tierras indi-
genas, lugares sagrados y de culto, pucblos indigenas, comunidades indigenas y terti-
torios indigenas. Acompafian a estas nociones espaciales los adjetivos: ancestral,
tradicional, histérico u originario. Asi, la relacién entre la identidad y el territotio
como base sobre la que se asientan los derechos indigenas y la politica indigenista
venezolana se concreta, a partir del texto de la nueva Constitucidn, en un espacio
habitado —cultural y productivo para desarrollar las actividades econdmicas propias
excluyendo la propiedad del subsuclo y de la explotacién de los recurso naturales que
se reserva el estado nacional— y en un tiempo ancestral-historico.

Desde una perspectiva antropolégica, a las imprecisiones legales sefialadas por
algunos analistas juridicos® deberan afiadirse las imprecisiones seménticas sobre los
términos que se asocian. Se trata de imprecisiones semanticas en el sentido en que se
limita el contenido de los términos si nos situamos desde la perspectiva indigena actual.
La nocién de ancestralidad que se utiliza en la Constitucién venezolana responde a las
representaciones y a las valoraciones de la sociedad criolla acerca del pasado y de lo
indigena. Se trata de un efecto, plantea Walsh, que tiene que ver con una ideologia
estatal dominante que define lo indigena no en términos de proceso de re-creacion y
de transformacién en su articulacidén con el contexto global del Estado sino en térmi-
nos de una sustancia compuesta por "conjuntos de distintas tradiciones, como cuet-
pos culturales identificables, estables y rurales” (Walsh 2002: 3). En este sentido,
completar, y hasta cuestionar, desde una perspectiva indigena y, en concreto, desde las

28. Hoy dia, de acuerdo con la Constitucién de 1999, todas las tierras ya reconocidas legalmente necesitan ser
tedefinidas a partir de los nuevos ordenamientos legales. Distintos especialistas en derechos indigenas insisten en sus
anilisis de la Constitucién venezolana de 1999 y de sus legislaciones secundarias que existen algunas indefiniciones
preocupantes en la normativizacién del proceso de acceso a los titulos de propiedad definitivos de sus tierras que
pueden dificultar ¢l proceso. La primera de estas indefiniciones tiene que ver con el reconocimiento de la personetia
jutidica de los pueblos y comunidades indigenas y sobre la forma de acreditarla, en tanto que en Venezucla el régi-
men de la propiedad es individual. La segunda indefinicién se refiere al tégimen minimo de administracién de los
espacios territoriales que se reconozcan a los indigenas, pues queda claro en el atticulado de la nueva Constitucién
que el Iistado se reserva el derecbo de gestionar los recursos naturales en los babitats indigenas. Debemos tenet en
cuenta para evaluar las consecuencias de esta atribucion estatal que una parte importante de los territotios indigenas
estin bajo diferentes regimenes de Areas Bajo Régimen de Administracion Especial (ABRAES). Tgualmente, descti-
ben estos estudios, se mantienen ain en vigencia ordenamientos del petfodo antetior que conllevan algunas ordena-
ciones que afectan a la territorialidad indigena: la I.ey de Proteccion a la Fauna Silvestre, la Ley Forestal del Suelos y
Agua, y la Ley Organica del Ambiente. Otro punto preocupante ¢s que la nueva Ley de Reforma Agratia y Desarrollo
y la Iey de Mineria no determinan con claridad los derechos indigenas en relacion a las acciones que pudieran
emprenderse. Como puntos mas positivos: la garantia legal de que los grupos indigenas deban participar en este
proceso de demarcacion y titulacidén para que sea legalmente correcto, asi como la garantia legal de que deberan ser
consultados y compensados por el uso estatal de los recursos naturales de sus hibitats (Cf. Rolddn Ortega 2004: 28,
53, 55, 56 y 85).
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expetiencias de cada uno de los distintos grupos del pais, ¢l sentido de los términos
constitucionales contribuiria, sin duda, a introducir nuevas directrices en la politica
indigenista actual. Se trata de un aspecto que requiere de un analisis mas detenido y
profundo del que aqui puedo presentar y que se refiere especificamente al hecho de
lo relevante y necesario de visibilizar hoy la memoria histérica desde los mismos
pucblos indigenas; una memoria histérica, coincide en sefialar la antropdloga Daisy
Barreto, no sélo pasada sino también presente, de genocidio y de desplazamientos
forzados de sus tierras.

Una primera aproximacién a la memoria pumé sobre el territorio saca a la luz la
existencia de otros criterios ademas del de la ancestralidad —que es sin duda central—
para establecer sus relaciones con la tierra. Fstas relaciones con la tierra se basan hoy
sobre todo en critetios genealdgicos. Reproduciendo los mismos testimonios pumé:

" |FEn un recortido por cl tio Capanaparo] Aqui estaba llenito de pumé antes; ahora puro
monte... Aquellos mangos de ahi los plantamos nosotros. De los Galdpago para acd vivia
puro pumé. Ahora no... se empezo a lenar de gente, de nivé. Antes sélo habfa puro
pumé. Ahora pienso: 'esta tierra es mia; yo me crié aqui. Vivian mi papa, mi mama, mi
hermano... Vivia yo tranquilo. Fsta es la tierra mia. Yo tenfa pescadito, tierra para
comer'... [...]. De ahi legaron toditos y nos corrieron. Yo naci alld pero mis hijos, mis
sobrinos nacieron todos aqui (en Riecito). Es tierra de pumé también. Nosotros, los
viejos, nacimos alla en Cafio Negro (tio Capanaparo). Nosotros alld tenfamos un sitio. El
mango es sembrado por nosotros; pero nos corrieron. Nos cercaron y corrimos como
chigtiires (capibara) para acd (Riecito). No podiamos pelear. Tenfamos miedo. Nos man-
daban a matar. Antes teniamos miedo de la Guardia. Viviamos en el monte, escondidos.
No habia gobierno para nosotros |...].

César Diaz, Octubre de 1991

Se trata de una perspectiva, la de disefiar la politica indigenista desde la memoria
de los mismos pueblos, que, como bien plantea Catherine Walsh, reorientarfa las poli-
ticas no s6lo hacia el reconocimiento estatal de estos pueblos —que ya es un hecho-
sino también hacia la reparacién de los afios de exclusiéon y de violencia colonial por
parte del estado-nacién (Walsh 2002: 2). Si hoy es posible en Venezuela plantear una
reflexion en estos términos es porque, como se hace evidente a partir de todos los
datos que he ido presentando en este apartado y en el apartado anterior, y en
contraste con la Constitucién de 1961, se ha producido una visibilizacién y un reco-
nocimiento de los nueblos indigenas como interlocutotes; como ciudadanos de dere-
cho a partir de sus especificidades culturales. Este cambio ha dado lugar a una "nueva
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institucionalidad" que para sintetizat, y a falta de un estudio antropolégico mis
pormenorizado, permite describir en el momento actual, un proceso de "descentrali-
zaciéon"? y de "indigenizacién" de las instituciones.

Los textos constitucionales anteriores a la Constitucién Bolivariana de 1999 habian
funcionado con una institucionalidad muy centralizada para la ejecucién de la politica
indigenista. Primero, la Comisién Indigenista (1958) dependiente de la Direccion de
Cultos del Ministerio de Justicia. Seguidamente, la Direccién de Asuntos Indigenas
(DAI) dependiente del Ministerio de Educacién con sus Oficinas Regionales de Asun-
tos Indigenas (ORALI) y con unos Nucleos de Asistencia Indigenas (NAI) que funcio-
naban en las mismas comunidades indigenas con personal no-indigena. La DAL,
como institucioén asociada a la politica indigenista asimilacionista y desarrollista de la
Constitucién de 1961, funcioné hasta el afio 1999 centralizando y promoviendo los
proyectos, tanto en materia de educacién como de salud o econémicos, dirigidos a las
comunidades indigenas. Kn el caso del estado Apure, donde se concentra la casi tota-
lidad de la poblacién pumé —7.251 individuos segun en Censo de 2001—, desde la
Gobernacién del estado se creé a finales de los afios 1980 una fundacién, FUNDEI
(Fundacion para el Desarrollo Indigena) que, dirigida por miembros del partido
Accién Democritica en el poder, concretaba sus acciones politicas en operativos
intermitentes de salud y de reparto de comida, ropa, juguetes, etc. a las poblaciones
indigenas del estado.

Durante este periodo pudimos observar algo que adquiere hoy una nueva actua-
lidad: las lineas diferenciadas, aunque interrelacionadas e interdependientes, de la poli-
tica indigenista si comparamos la politica que se proponia desde ¢l estado venezolano
y la que se implementaba desde las instituciones regionales, en este caso, desde la
Gobernacién del estado Apure. Asi, entre los afios 1989 y 1993, cuando estuve reali-
zando mi trabajo de campo en el pueblo de Riccito, la politica asimilacionista y
desarrollista que explicitaban los textos constitucionales, y que no llegd a concretarse,
dejo un vacio que dio lugar al desarrollo, en el caso del estado Apure, de una politica
asistencialista y "paternalista” desde la Gobernacién del estado.

Este doble modelo, nacional y regional, asimilacionista y asistencialista, respecti-
vamente, se caracterizo por una casi ausencia de politicas reales al nivel del estado
nacional y por una falta de planificacién al nivel regional. La politica indigenista desde

29. La palabra "descentralizacién" no remite aqui a un proceso politico de concesién de mayor autonomia 2 los
pueblos indigenas del pais. El uso que hago de este término en el texto, y a falta de otro mejor, tiene sélo sentido
dentro del contexto de la misma institucionalidad. Con la palabra "descentralizacién" quiero significar este paso de
una institucién Gnica que regfa las relaciones del Estado con los grupos indigenas a la creacién de numerosas institu-
ciones indigenas en los dtganos del Estado en el momento actual.
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el estado regional raramente respondia a las necesidades reales de la poblacién pumé:
se limitaban a compensar el vacio de politicas nacionales en relacién a unas pobla-
ciones invisibilizadas por el estado nacional peto cuyos problemas debian ser abot-
dados, al menos al nivel regional, por las repercusiones electorales que podian
implicar. La instrurnentalizacién politica partidista de los pueblos indigenas, mucho
mas fuerte al nivel regional, contribuyé a consolidar, entre 1961 y 1999, una politica
que sumia a los indigenas en la posicién de poblaciones marginadas, dependientes y
manipulables politicamente aunque, debo afiadir también, muy conscientes de las ma-
nipulaciones y de las injusticias de las que eran objeto. En el momento actual —qui-
siera aun incidir en el testimonio pumé y en la idea con la que terminaba el apartado
anterior— cuando los pueblos indigenas venezolanos han adquirido un peso electo-
tal mas alld del contexto regional, no por su nimero —contindan siendo una mino-
tia en el pais— sino por el lugar que ocupan en el imaginario revolucionario
bolivatiano, se les ha abierto la posibilidad, que estin aprovechando, de hacer oir su
conciencia. Se trata de una conciencia de marginacién, de injusticia y de reclamo de
mayor autonomia que ha estado histéricamente presente en estos pueblos aunque
haya sido acallada.

Hs importante insistit, en la linea de analisis propuesta por Stefano Varese en su
examen historico de las etnicidades indigenas en el Tercer Milenio (Varese 19962), en
la fuerte conciencia de los grupos indigenas —los pumé no son una excepcion -
sobre la situacién en la que les sumia la negacion de su autonomia por parte de las
politicas indigenistas, nacionales y regionales. Varese sefiala cémo en muchos contex-
tos indigenas el resultado de estas politicas de los estados generd complejos y, a veces
contradictotios, procesos de etnogénesis que se concretaron en el surgimiento de
dindmicas politicas indigenas cuestionadoras y criticas frente a las politicas del estado
—ecn el apartado anterior he podido mostrar algunos aspectos de esta dinamica de
etnogénesis pumé——, Se trata de un punto que desarrollaré, para el caso pumé, en el
altimo apartado de este articulo pero que he querido introducir en este momento, en
el contexto de la descripcién de las politicas indigenistas venezolanas, para cuestionat
un mito criollo que sigue pesando fuertemente sobre estas poblaciones a las que err6-
neamente se ha considerado pasivas y desvalidas para asumir sus propios procesos.

Hoy dfa, en ¢l afio 2005, la institucionalicién "centralizada" del anterior periodo
constitucional (1961-1999) contrasta con la "descentralizacion” institucional actual
que parece optat por una mayor especializaciéon con el claro objetivo de promover
una participacién cada vez mayor de los propios indigenas en las instituciones estata-
les que les incumben. En la mayor parte de Ministerios del Fstado se han creado
Misiones y Coordinadoras indigenas que tiene como objetivo impulsar y articular las
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politicas indigenistas que se generan ahora también desde las dependencias ministe:-
tiales en los estados regionales, desde las Gobernaciones de estos estados regionales,
los Municipios, las Alcaldias, las Comandancias del ejército asi como desde los Pro-
gramas o Misiones nacionales que se han desarrollado también en las comunidades
indigenas del pais. Una de las caracteristicas del momento actual es, sin duda, la "eclo-
sién" institucional en la politica indigenista venezolana asi como la convivencia de las
antiguas instituciones con las nuevas que se han creado: la DAI que dnicamente ha
cambiado sus siglas por las de OCAI (Ministerio de Educacién) y la FUNDEI, diri-
gida desde los afios 1990 por un representante indigena, que ha cambiado su deno-
minacién por la de la URPIA (Unién Regional de los Pueblos Indigenas del Estado
Apure) forman parte también de esta "nueva institucionalidad”.

Una primera aproximacion a esta "nueva institucionalidad" permite dar cuenta de
cuatro procesos que le son inherentes y que permiten catactetizat la situacién actual
de la politica indigenista en Venezuela. En primer lugat, se puede hablar del intento de
tecuperacién por parte del estado nacional del poder de decisién y de gestion de la
politica indigenista que en el periodo anterior habian centralizado los estados regio-
nales. Ia "eclosién” institucional, la creacion de numerosas instituciones "indigenas”
dentro del aparato del Estado, forma parte de este proceso. En segundo lugar, y rela-
cionado con lo anterior, se estd en un proceso de reconfiguracién de las jerarquias
institucionales, nacionales y regionales, en materia de politica indigenista. El término
utilizado, en el contexto institucional, es el de la necesidad de la "articulacién" de las
politicas entre los distintos niveles institucionales. En tercer lugat, es central también
referirse a las iniciativas del estado nacional para implementar en los pueblos y comu-
nidades indigenas algunas politicas ——sobre todo al nivel de salud, educacién y econd-
micas— disefiadas para ser aplicadas al conjunto de la poblacién venezolana evitando
desencadenar procesos asimilacionistas. Iin cuarto lugar, se debe hacer referencia al
proyecto bolivatiano que definié, desde un principio, su interés por integrar a los
pueblos indigenas al proceso revolucionatio nacional.

La nueva coyuntura legislativa, politica e institucional venezolana que surge del
reconocimiento de los pueblos indigenas, de la "multiculturalidad y la pluriculturali-
dad" del estado venezolano, ha significado, como en el caso de ottos paises latinoa-
mericanos con Constituciones similares, la emergencia de tensiones y paradojas. Unas
tensiones y paradojas, describe Walsh (2002: 1) "entre el ideal de la interculturalidad
y los valores en los que se funda, los esfuerzos del reconocimiento de lo propio y
distintivo (indigena) y el uso del multiculturalismo como parte de las mismas estruc-
turas politicas y aparatos ideologicos”. I.a paradoja que me parece mas relevante, que
condensa los cuatro procesos de la institucionalidad venezolana permitiendo asi una
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lectura reflexiva, es la que surge del paso del multiculturalismo y la pluriculturalidad
de ideologia reivindicativa de las minorias marginadas a ideologfa politica del Estado.
Este proceso, descrito pata otros paises latinoamericanos, en particular para Ecuador
y para México, ha dado lugar a lo que algunos autores denominan, el "multiculturalis-
mo o pluriculturalismo aditivo". I.a nocién de adicién, aplicada a la institucionalidad
indigena, hace referencia a la parcelacién de los derechos limitados a unas jurisdiccio-
nes tetritorio-culturales, y restringidos pot los intereses del estado-nacion. Igualmente,
este concepto de adicién hace referencia a un tipo de institucionalidad que se caracte-
tiza por una gran proliferacién de instituciones indigenas dentro del Estado que son
aditivas porque no tienen el poder ni la posibilidad sustancial para cambiar el Estado,
de influir fuera de sus particulares esferas de responsabilidad (ibidem: 2).

Es importante constatar la implementacién de este modelo de institucionalidad
aditiva en el caso venezolano. Se trata de un modelo que ha sido analizado critica-
mente en otros contextos latinoamericanos porque, aun valorando el paso importan-
tisimo que supone el reconocimiento y la inclusién de estos pueblos indigenas en la
institucionalidad del estado-nacién, surge la interrogacién sobre la cficacia de este
modelo para "atacar las asimettias y promover las relaciones equitativas" (ibidem: 2) y
de real pluriculturalidad. En otras palabras, si se define la pluriculturalidad en un su
sentido estricto, se estd haciendo referencia a un repertorio plural de conocimientos,
l6gicas y racionalidades que se ponen en relacion en un Estado que se reconoce pluri-
cultural y que, al constituirse —Ila pluriculturalidad— como marco de las relaciones en
el intetior de este Estado deberd conducir a la transformacién progresiva de las es
tructuras de la sociedad nacional (Albé 2000 citado en Walsh 2002: 5; Walsh 2002: 2).
Sin embargo, scdmo va a ser esto posible si los pueblos indigenas son atn abordados
desde la jutisprudencia y desde la politica sobre todo como una "problemitica" y no
como una aportacién para la creacién de nuevas dindmicas de gobernabilidad?

Hacia una alternativa politica indigena: la etnogénesis politica pumié

La exposicién y el analisis antropolégico de las alternativas politicas indigenas ne-
cesitardn de un trabajo de investigaciéon mas en profundidad del que he podido reali-
zar hasta ahora. I.o que aqui voy a presentar son algunos datos que permiten, en cierta
manera, apuntar algunas de las propuestas politicas, asi como las tensiones y las

30. El analisis juridico de los derechos de los pueblos indigenas que hace Ricardo Colmenares (2000) da cuenta
de este tipo de planteamientos.
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paradojas que emergen en las comunidades indigenas, en particular en el grupo pumé,
dentro de la actual coyuntura politico-juridica venezolana.

Antes de entrar en la presentacioén de algunas particularidades en telacién a estos
puntos quisiera cuestionar, siguiendo la linea abierta por la antropdloga Nelly Arvelo
(Arvelo 2001), la afirmacion sobre la inexistencia de un real movimiento indigena en
Venezuela. Una afirmacién de este tipo reduce de nuevo a los indigenas a la situacion
de actores ajenos a su proceso actual. En realidad, la consolidacién contemporanea de
la visibilizacién constitucional de los indigenas en Venezuela ha sido posible gracias
al proceso de organizacién politica que se fue generando desde las mismas comuni-
dades indigenas para hacer frente a las situaciones de matginacion, de indefensién
legal y de violencia durante todo el periodo de la Constitucién de 1961. Si bien hasta
el afio 1989 no se reconoce oficialmente ¢l CONIVE (Consejo Nacional Indio de
Venezuela), los trabajos antropolégicos® describen, pata el caso de grupos especifi-
cos, formas de organizacién indigena, de movilizacién politica, ya durante los afios
1960, 1970 y 1980, respondiendo a conflictos por el territorio y por la gestion de los
recursos en lugares concretos y en momentos especificos. Algunos antrop6logos inci-
den incluso en la necesidad de reconstruir el proceso historico que da cuenta de la
continuidad entre el acontecer politico colonial y los movimientos indigenas contem-
porancos (Arvelo 2001).

Sin duda, dentro de este proceso histérico debemos situar las bases de la forma-
cion de la actual elite politica indigena en Venezuela. Se trata de una elite politica indi-
gena, la que surge hoy a partir de la aplicacién del texto constitucional®, la que ocupa
los puestos en las instituciones del Estado, poco numerosa y cuestionada, pot razo-
nes muy distintas, tanto desde las comunidades como desde los medios criollos. Entre

31. Existe una bibliografia dispersa sobre los desarrollos de lo que ha sido el movimiento indigena en Venezuela
durante todo el siglo XX. Y hablo de bibliografia dispersa porque se trata de estudios que dan cuenta de las iniciativas
politicas de grupos especificos. Serfa interesante realizar una sintesis antropolégica de estos trabajos para reconstruir
y visibilizar el punto de emergencia de la actual institucionalidad indigena en Venezuela (Arvelo 1991).

32. "A los fines previstos en el articulo 125 de esta Constitucién, mientras no se aprucbe la ley orgénica corres-
pondiente, la eleccidén de los o las representantes indigenas a la Asamblea Nacional, a los Consejos Legislativos esta-
tales y a los Consejos Municipales se regird por los siguientes requisitos de postulacién y mecanismos: todas las
comunidades u organizaciones indigenas podrin postular candidatos y candidatas que sean indigenas. Es requisito
indispensable para ser candidato o candidata hablar su idioma indigena y cumplir, al menos, una de las siguientes
condiciones: 1) Haber ejercido un cargo de autoridad tradicional en su respectiva comunidad; 2) Tener conocida
trayectoria en la lucha social en pro del reconocimiento de su identidad cultural; 3) Haber realizado acciones en bene-
ficio de los pueblos y comunidades indigenas; 4) Pertenecer a una organizacién indigena legalmente constitnida con
un minimo de tres afios de funcionamiento [...]" (Cf. Constitucién de la Republica Bolivariana de Venezuela 1999
"Titulo IX. De la Reforma Constitucional. Capitulo IIL. e la Asamblea Nacional Constituyente". Disposicién tran-
sitoria séptima).
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estos ultimos, y siguiendo en el contexto de las comunidades pumé y del estado
Apure, una de las afirmaciones que mas pude escuchar es "que ya no parecen indigenas,
que se han olvidado de dinde vienen y de lo que son". Mc ha parecido importante inclair en
este momento del texto estos comentarios, aparentemente banales, pues, cuando pro-
vienen de algunos de los actuales intetlocutores politicos no indigenas, lo que expre-
san es el cuestionamiento de la legitimidad de estos lideres que las comunidades han
clegido por votacién patra que los representen dentro del juego politico nacional.

Entre los pumé, en ningin momento observé que se cuestionara la identidad ni
la legitimidad indigena de estos lideres; pero si el que no cumplieran con su familia
indigena como se esperarfa que lo hicieran. A esto afiadir que, en el caso pumé, con
unas comunidades distribuidas entorno a cinco ejes fluviales, en un area extensa y con
ausencia de transporte puablico, la organizacion y el didlogo politico se resiente. Ac-
tualmente, por ejemplo, los hombres y mujeres de las comunidades del eje Riecito-
Capanaparo insistian en que los actuales lideres pumé, los que ocupan puestos en el
Conscjo Legislativo y en la Gobernacién del estado —todos ellos originarios de la
tegion pumé de los tios Arauca y Canaviche, la mas cercana a San Fernando de Apure
y a los nucleos poblados criollos— no conocen estas comunidades, ni a la gente ni
sus problemas. Frente a esta insistencia, otra: la de hacer llegar a estos lideres ¢l men-
saje de que visiten “a zona para conocer y escuchar a sus comunidades.

Y es que, como he podido introducir en el primer apartado de este texto, no pue-
de negarse la existencia de un conflicto entre estas elites politicas en las instituciones
del Iistado y las bases indigenas. Sin embargo, quiero insistir en mi percepcion de que
este conflicto nunca es expresado en términos de ruptura. Hay una conciencia clara:
a pesar de la mala gestién de sus puestos de poder —es algo sobre lo que la gente no
se cansa de insistir, as{ como sobre la necesidad de que cambic la actuacion de estos
lideres en la gestién de las necesidades cotidianas de las comunidades pumé— son
figuras includibles para mantener la presencia indigena en las instituciones del Estado.
Ia representatividad indigena en las instancias de decisién politica, la "ocupacién de
un espacio politico", aparece en un documento de CONIVE (Consejo Nacional
Indio de Venezuela) publicado en marzo de 2005 como el logro mas importante de
los pueblos indigenas de Venezuela. Y se insiste en ¢l documento:

"...La actividad comunitaria de CONIVE se complementa con la actividad politica a lo

interno de las instituciones que permitan hacer realidad los derechos reconocidos en la

Constitucién Bolivariana..."*

33. On line: www.asambleanacional.gov.ve



Estado nacional y derechos indigenas en Veneuela 183

Negociar los términos de la relacién con el Fstado —en el texto constitucional y
en las legislaciones secundatrias—, y mantener la representatividad y visibilidad poli-
tica indigena en las instiruciones del Estado, es el rol de estos lideres indigenas que
forman la Comisiéon Permanente de Pueblos Indigenas de la Asamblea Nacional. Se
trata de un rol asumido por estos lderes indigenas y que se les reconoce desde las
comunidades. Desde esta Comision se denuncid, se investigd y se visibilizé para la
opinién publica la matanza de cuatro indigenas pumé, en noviembre de 2001, en el
sector pumé de los rios Riecito y Capanaparo. El informe presentado describia la
situacién en estos términos:

"«Unus hombres armados como si fueran a enfrentar una tropa, con diferentes tipos de armamentos,
Dresuntanmsente dueiios y empleados de fundos (fincas), emboscaron a una familia indigena, que se encon-
traba en su territorio, preparindose para comer una comida que tradicionalmente comen, alli habia un
asado de dos cachicanos, un galdpago y nn mato. Estos hacendados arremetieron de sorpresa contra estos
indigenas muriendo dos hombres, una mujer embaragada y una nifia de 0cho asios aproximadamente»"
Es de resaltar el ensafiamiento que tuvieron con la nifia quien corria para salvarse, cuando
la mataron a machetazos. Estos hechos fueron observados por dos sobrevivientes indi-
genas, una mujer y un nifio” (PROVEA 2002).

Se realiz6 un juicio oral en el que los imputados fueron absueltos. En noviembre
de 2002 se consiguié que el caso fuera reabierto. Episodios como éste que tuvo lugar
en el afio 2001, dos afios después de la aprobacién de la actual Constitucién de 1999,
son una muestra del contexto en el que los indigenas deben mantener su visibilidad y
consolidar la ocupacién de un espacio politico en las instituciones del Estado. Permi-
ten también entender la relevancia actual del rol visibilizador de estos lideres indige-
nas que participan en las instituciones del Estado y la opinién paraddjica que de ellos
pueden tener las comunidades.

Desde las mismas comunidades, y volviendo al contexto pumé, se cred a media-
dos de los afios 1990 el "Parlamento del Pueblo Pumé" (Nimbirea be huds). Si bien en
su texto de creaciéon como asociacién civil una de las lineas principales era la de
conseguir una mayor autonomia politica y de gestién econdémica y cultural de los
territorios indigenas, sus actuaciones han tenido que concentratse, sobre todo en
estos afios, en las denuncias de las violencias y los abusos que una patte de la pobla-
cién criolla continua ejerciendo sobre los pumé y sobre sus territorios: en el afio 2001,
la denuncia de la matanza de los dos hombres, una mujer y una nifia pumé; en mayo
de 2003, segun el informe anual de PROVEA, el "Parlamento del Pueblo Pumé" pre-
sento varias denuncias sobre invasiones territoriales y explotacién indiscriminada de
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recursos pot parte de ganaderos en las tierras de las comunidades pumé.* Igualmente,
continta ¢l informe, denunciaton la intencién del estado nacional de explotat el
petrdleo en la zona del rio Cinaruco sin una evaluacién previa del impacto, y sin
consultar a las comunidades tal como lo establece la Constitucién de 1999.%

"Las comunidades indigenas en general —se dice en el comunicado dirigido a PROVEA— no esti
de acuerdo que sea explotado el petrileo porque afectard a nuestros vivs, lagunas y quebradas..."

(PROVEA 2003a).

Quiero insistir en lo importante que puede ser el reconstruir el proceso de estas
alternativas politicas surgidas desde las comunidades pumé para otientar las relaciones
con el Estado y con las poblaciones no indigenas que los datos de mi investigacion,
hasta el momento, no me permiten describir ni analizar mds en detalle. I.o que sf he
podido observar, a partir de nuestra asistencia del 16 al 21 de enero de 2005 a la II
Asamblea del Pueb.o Pumé, es que puede hablarse en la actualidad, también para el
grupo pumé, de un proceso de etnogénesis politica que se concreta en la creacion de
asociaciones civiles pumé que responden a una doble ideologfa de unidad -—res-
pondiendo a la conciencia politica de unos intereses comunes como grupo— y de diver-
sidad —respondiendo a la experiencia y a las necesidades diversas en los cinco sectores
pumé (Riecito, Capanaparo, Arauca, Cunaviche y Cinaruco)— relacionadas con formas
distintas de ocupacién criolla de los tertitorios pumé, con los intereses distintos del
Estado sobre estos mismos tertitorios y con ciertas especificidades culturales.

Ia etnogénesis politica pumé que puede observarse en nuestros dias responde a
un proceso logico de creacidon y de re-creacién de las dinamicas étnicas ¢ identitarias
que excelentemente analizé el antropélogo Fredrik Barth en los afios 1970 (Barth
1976). En los plantcamientos de Barth, la unidad y la diversidad étnicas son aspectos
indisociables, hasta el punto, plantea este antropélogo, que un grupo étnico sélo
persiste como unidad significativa si contiene, en si mismo, diferencias culturales persis-
tentes. Aquellas diferencias, puntualizard Barth, que son el fundamento de los siste-
mas sociales que configuran su identidad étnica. Asi, la capacidad de un grupo para
organizar y gestionat sus diferencias internas es lo que asegura su identidad y persis-
tencia. ¢No es precisamente esta légica la que descubrimos en el actual proceso

34. Las comunidades pumé afectadas son las del eje Riecito--Capanaparo: Santa Josefina, Boca Tronador, Riecito
y Paso de Piedra (Cf. PROVEA 2002).
35. Las comunidades pumé afectadas son las de las riberas del rio Cinaruco: Bai Karité, Ui Ekara, Tade Dot y

Tomara (Cf. PROVEA 2002).
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etnopolitico pumé? Los datos que presento a continuacién, aunque limitados, permi-
ten reforzar esta logica politica indigena que acabo de presentar.

Asi como el "Parlamento del Pueblo Pumé" (INembirea be budi) en los afios 1990 se
organiza como asociacién civil con el objetivo fundacional de la lucha por una mayor
autonomia politica del pueblo pumé como unidad —aunque haya tenido que concen-
trarse en una actuacién de denuncia—, en el ano 2003 se crea, bajo la iniciativa de los
estudiantes pumé de la Universidad Indigena de Venczuela®, el "Consejo para la
Defensa de los Derechos del Pueblo Pumé (CDDPP)" (Pumé bg mari tnii nibéred) cuyo
objetivo, tal como se describe en el acta constitutiva, ¢s el "estudio, difusién y disefio
de estrategias para la defensa de los derechos del Pueblo Pumé. Particularmente hara
esfuerzos para la creacién de las instituciones necesarias para la defensa de los dere-
chos del Pueblo Pumé y dotatles de la personalidad juridica necesaria...".

A partir de las actuacioncs de estas asociaciones con objetivos generales para todo
el pueblo pumé han surgido iniciativas para la creacion de asociaciones mas especifi-
cas para cada uno de los sectores pumé. Asi, en la IT Asamblea del Pueblo Pumé, a la
que me he referido en distintos momentos de este texto, convocada por los estu-
diantes de la Universidad Indigena de Venezucla y que reunid a representantes del
sectot Riecito se aprobé el acta constitutiva del "Conscjo Sectotial para el Desarrollo
Integral del Pucblo Pumé" (sector Riecito). Ll objetivo, tal como aparece en el orden
del dia de la Asamblea, era el de diagnosticar los problemas para la zona —en rela-
cion a la "invasion territorial y cultural” v a la educacién—, crear unidad, estrategias
de futuro y recuperar los conocimientos de los ancianos. La I Asamblea del Pueblo
Pumé habia tenido lugar en el afio 2003 y ¢n ella se habia concretado la creacién del
"Consejo para la Defensa de los Derechos del Pueblo Pumé (CDDPP)" (Puwmié bg mari
tutf nibared) que acabo de describir. En realidad, lo que desde una mirada superficial
puede interpretarse como un desorden asociativo responde a una légica de las nece-
sidades pumé teniendo en cuenta las relaciones dentro del grupo con la poblacion

36. La Universidad Indigena de Venezuela fue creada en el afio 2001 en Tauca (Hdo. Bolivar) por la Compariia
de Jesis como un proyecto del Secretariado Indigena de la Provincia de Venezuela, denominado Causa Amerindia
Kiwxi (CAK). Su objetivo, segin el texto en el que se describen su proceso de fundacién, su marco juridico y sus
proyectos, eran: "establecer una mision de setvicio al indigena influenciada por una actitud de busqueda para encon-
trar nUevos caminos que estuvieran inspirados en la inculturacidn y servicio a los pueblos indigenas y, al mismo
tiempo, que fueran mas acordes con la realidad contemporinea marcada por los paradigmas del desarrollo y la moder-
nidad". Los ejes de la educacién indigena, tal como estan redactados en este mismo documento, son: "el eje cultural,
como principio afirmador de la identidad; el eje de la concientizacién, como principio descubridor de la realidad y las
circunstancias que afectan a los pucblos; y el eje de la produccién, como principio liberador de las dependencias y
manipulaciones externas” (Cf. Proyecto Kiwxi. Universidad Indigena de Tauca (mecanografiado)).
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criolla venezolana y con el Hstado. Este complejo de relaciones en juego sc estd
gestionando a partir de una ideologfa asociativa muy especifica.

Si en el apartado anterior he podido sintetizar los cuatro procesos que configuran la
16gica actual de la "nueva institucionalidad” indigena que se configura desde las institu-
ciones del Estado, en este apartado he querido dar cuenta de esta doble logica de unidad
y diversidad que da sentido al proceso de etnogénesis politica pumé que puede obser-
varse en la actualidad como respuesta a la experiencia actual de este pueblo indigena.

Conclusiones

Ia particularidad de este articulo es que intenta aprehender un proceso politico y
social en curso. Mi investigacién antropoldgica ha tenido que confrontarse al estudio
de los cambios, a su descripcién y a su analisis, en el mismo momento en que se estin
produciendo sin que se hayan consolidado y, como algo inherente a cualquiet proceso
politico, sin una clara seguridad de continuidad. La situacién politica convulsa de un
pals, en este caso Venezuela, la aprobacién de una Constitucion que redefine la natu-
raleza del estado venezolano como un estado pluricultural y el reconocimiento,
también por primeta vez en el pais, de los derechos de los Pueblos Indigenas, éste es
el contexto de esta primera aproximacién antropoldgica al analisis de las distintas 16gi-
cas institucionales, criollas e indigenas, que se estan generando en el momento actual
de la sitwacion politica y social venczolana.

La profusién de datos que he podido aportar tiene como objetivo dar cuenta de
la complejidad antropolégica de un estudio sobre la conciencia politica indigena
actual y sus manifestaciones. Me ha interesado mostrar coémo esta conciencia politica,
hoy visiblemente emergente, no es sélo el fruto de una situacion constitucional y
socio-politica presente, sino también de una larga historia de resistencia cotidiana.
Asi, hoy la conciencia y la accién politica pumé se hacen visibles en las instituciones
del Estado en la que los indigenas participan, en las asociaciones civiles que surgen
como iniciativa desde las mismas comunidades, as{ como a través de nuevas figuras
sociales que emergen en el contexto tradicional de ritual.

A la memoria de Jorge R. Garcia
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RESUMEN

il objetivo de este articulo es plantear, a partir de la experiencia actual del grupo indigena
pumé, toda una serie de interrogantes que permitan abordar en profundidad el analisis de las
relaciones entre los grupos indigenas de Venezuela y el estado nacional en el contexto politico
creado a partir de la aprobacién, en 1999, de la Constitucién de la Republica Bolivariana de
Venezuela. Para cllo el articulo se organiza en tres bloques tematicos. En ¢l primero se aborda
la percepcidn actual que desde las comunidades se tiene del proceso politico venezolano. Fn
el segundo, se analiza comparativamente la 16gica de la "nueva institucionalidad” indigena que
se ha generado desde ¢l Estado. En el tercero, se describen algunas de las alternativas politi-
cas indigenas que surgen desde las mismas comunidades pumé en el contexto actual de visi-

bilizacién y reconocimicnto de los derechos indigenas en Venezuela.
ABSTRACT

Starting out from the current experience of the Pumé indigenous group, the purpose of this
article is to raise some questions that will enable us to analyse in depth the relationships
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between the indigencus groups of Venezuela and the national state in the political context
emerging after the approval, in 1999, of the Constitution of the Bolivarian Republic of
Venezuela. To this effect, the article can be divided in three thematic units. The first deals with
the communities' current perception of the Venezuelan political process. The second puts
forward a comparative analysis of the logics of the indigenous 'new institutionality' generated
by the state. In the third, some of the indigenous political alternatives are described, alterna-
tives that are produced by the Pumé communities in the current context of visualisation and

recognition of indigenous rights in Venezuela.



