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Resumen

A través de la musica y la forma de percibir elidonlos Napo Runa, kichwa hablantes
de la Amazonia ecuatoriana, establecen determin@damas de relacionarse con el
entorno en las cuales se generan cruces permamentesmocimiento, dando cuenta de
la porosidad de esta sociedad. Asi, el preseriajtraropone indagar sobre las relaciones
flexibles y dindmicas de alteridad entre el muniia y la cultura occidental que se
visibilizan a través del sonido. Esta problemateaestudio se enmarca dentro de las

investigaciones etnomusicologicas de tierras lgaSudameérica.

La hipétesis de trabajo es que las comunidadesiraiiees comparten la capacidad de
apropiacion de la alteridad, que es reelaboradasignificada constantemente en las
relaciones contemporaneas de los Napo Runa. Emeetabajo propone la posibilidad
de establecer contextos especificos a partir dedases se comparten experiencias
musicales y aurales donde se ponen en evidencididtintas formas de establecer

relaciones de alteridad entre los Napo Runa y sas,a@ntre ellos la cultura occidental.

El trabajo consiste en analizar la musica y la @s&womo espacio de las relaciones de
alteridad, a partir del estudio etnografico depeécticas musicales y de la forma de
escuchar el entorno con tres personas de la coadimMidhpo Runa. De esta manera,
guedan planteadas diferentes lineas metodologioasn lado el desarrollo de la practica
musical y visual conjunta entre un mausico localayalitora de este articulo, que se
materializa en la realizacion de un videoclip (esarde interpretacion y representacion
visual de una cancioén). Por otro, un texto esaitoforma conjunta con uno de los

interlocutores de esta investigacion, que reflexisobre las alteridades interespecificas
que participan en la musica Napo Runa. Y por ultieloregistro de la experiencia

compartida del paisaje sonoro de una caminataaps®lVa, con el objetivo de reconocer
la agencia de otros seres presentes en el mundaiva Con esta propuesta dentro del
campo de la etnomusicologia se busca producir suenfoques metodoldgicos que

permitan una construccion del conocimiento comgaurtEn sintesis, se trata de analizar
distintas formas de generar relaciones de alteratdce los Napo Runa y la cultura

occidental a partir del establecimiento de difeem@ncuentros musicales y aurales.



Agradecimientos

Desde que comenzd todo este proceso fue muchatke gge acompafnd y estoy muy
agradecida. A Susana y Maximo por el profundo apargensefarme la fuerza de
adentro y no haberse quedado quietos nunca. Aresihiermanos Juan, Maria y Ana,
porque el amor todo lo puede y son mi ejemplo yrgullo. Maria en el medio del
proceso supo hacer crecer el amor de la familidLooa. A mi abuela Lidia por ser
ejemplo de todo y ayudarme con las bases para, volaer maravillosa! Y a Pilar por
hacer eso posible. A mi abuela Coca que me desgigainte este proceso y nos
guisimos mucho. A mis primas y primos por ser pdeteni a la distancia, a mis tios por

el amor y el orgullo.

A Ayelén, Agus, Mavi, Pili, Caro, Lu, Pao, RochiahiS, MariP, Carla , Pau y Vera,
por el amor cotidiano que construimos a la disermdrque cada una quiere lo suyo y
se empodera todos los dias. Son ejemplo y mi reftligrio a la distancia. A Lauti por
estudiar género y enorgullecerme, por ser trampiaitantos viajes y porque su
convivencia es pura alegria. Ademas, por sermpgedin de Sofi que llegé a Ecuador y

esos meses fueron de sentir familia junto a ellos.

A la gente que aparecio en el camino, estoy pranahte agradecida, a Maga porque
tuve tanta suerte de haberla encontrado y juntetiara Lina, Dana, la Mati y el Lauti.
A Tincho y Ponce por la alegria de todos este teeagmpartido y la hermandad entre
ustedes que nos acompafid. A Ali, por ser incrgiller la libertad que veo como
camino, con su musica, su compromiso y el amos anlgeres. A Ana Maria por tanta
valentia y fuerza, por los o0jos méas curiosos wéntura de su caminar. Gracias a las
dos por las montafas, subir a su lado es una @es$as mas lindas que se pueden
sentir. A Sofi, por tanta pasion y entrega y sgrelessona mas asombrosa que conozco,
desde el comienzo la admiré. A Laura por la profualégria que tiene, y por llenar de
sonrisas y sabrosura cada cosa que hace. A Amgrida mas magica que existe,
gracias por tus 0jos y tus manos, por tejer tamora/ por unir personas y mundos. A
Anto por el amor, la calidez, por ser mujer y poer@rnos y ensefiarnos. A Carmen Lu
por su mirada, por abrirnos su mundo de creacidohpgar y su dulzura. También
agradezco la musica y los musicos que encontr&§daslarocho, el Ale, Su, Sara,
Antonio, Luz, Mariana, Diana, el Chapo y la Ali astaaPor su musica, pasion, alegria,

y porque mientras escribo escucho Los CojolitesoBldo del Cajon.



A Franco porque todo es con alegria, por ser epediero de cada paso y porque con su

paciencia, amor y entrega acompafio este procesadera incondicional.

A Ana Lucia por la humanidad, la pasion y la g@iddichael por llevarnos a su casa y
hacernos enamorar de la Amazonia. A Patricia,gprddisposicion al hacer, por el

ciclo y el festival. A Marcia por estar en todgebceso siempre con calidez.

Y en especial a Federico porque desde su apertutkevd hacia adentro, a Mishki por
luchar toda la vida y Tito porque su mundo inclaygchos mundos y por todos ellos
camina con alegria, entrega y fe. Y a Ecuadorigoifgar para mi tantas cosas
hermosas.

Xl



Introduccion

El presente trabajo aborda el analisis de lasicglas de alteridad que establecen tres
personas kichwas de Alta Amazonia ecuatorianageddistintas experiencias musicales
y sonoras compartidas. A partir de diferentes amtcog con cada uno de los
interlocutores, se llevaron a cabo tres propuedsabajo, con la masica y el sonido

como campo de estudio.

En la presente investigacion, se abordan estugiesrtbmusicologia, antropologia del
sonido y de paisaje sonoro como campo donde sereiah las formas particulares de
relacionarse con la alteridad. Es extensa la lgtdiéa antropoldgica que vincula los
estudios de sonido y musica en relacion a lasd8gaenerindias de metamorfosis e
incorporacion de alteridad que plantea la teorfapeetivista (Seeger 1987; Menezes
Bastos 2007; Brabec de Mori 2015; Lewy 2015). ldagclas amazonicas que
posibilitan esta transformacion de la personaa@riporar las facultades de la alteridad,
atraviesan cada una de las experiencias compatdidmsmusicales como aurales aqui
desarrolladas. Todas ellas fueron parte de un gpoode investigacion que se hizo
posible a partir de los intereses particulareodeénterlocutores, y que resultaron en
diferentes propuestas de trabajo. Con lo cualesarbn a cabo, dos videos

audiovisuales y un texto escrito de forma conjgotare la musica en el Napo.

Los Napo Runa de la Amazonia ecuatoriana, son ciolaes kichwas que se ubican
en la region del Alto Napo, en distintos cantongaryoquias situadas alrededor de las
ciudades de Tena y Archiddn&egUn la antropéloga Blanca Muratorio (1987)rdne
varios afos de establecimientos permanentes y tatepale distintos actores sociales
en el Napo, como 6rdenes de misioneros cristiaepsesentantes gubernamentales y
comerciantes, que han insistido en establecerioeles de dominacion con estas
comunidades. Sin embargo, afirma la autora, log@mhs han sabido resistir ante el
avance de cada una de estas entidades, aunqua bajada tradicionalistase ha

visto a los Napo Runa como comunidades en procegeédida cultural. Lejos de esta

idea de aculturacion, las formas de incorporacetadalteridad responden a l6gicas

1 Segun el ultimo censo del INEC (Instituto Naciod@lEstadistica y Censo), del afio 2010, 53. 996
personas de la provincia del Napo, de una cantmtatide 103.697, se reconocen como kichwa
amazonicos. Esta cantidad no representa s6loNdps Runa, sino a otras comunidades de la region.
Mas adelante continto con este analisis.

2 Una mirada que le otorga a las comunidades ind&eualidades estaticas y que son evaluadas en
términos de ganancia y pérdida de rasgos cultuyatesen su capacidad de flexible y de transfordmaci
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amerindias que funcionan de manera dindmica y gonergn una relacion flexible con
el mundo de afuera pudiendo desarrollar distindasieegias de resistencia. De esta
manera, revelan légicas de transformacion y fléixdgion amazonicas a través de la

posibilidad de establecer un encuentro con laidiédr

A partir de todo lo expuesto cabe preguntarse, gidestudiar la alteridad desde la

Antropologia Audiovisual?

Las teorias surgidas en Amazonia, como el persjgot y el animismo, ponen en
cuestionamiento la alteridad que ha sido objetestiedio de la antropologia desde sus
comienzos. A partir de los cuales, es posible pegisaundo natural como wontinum
del mundo social, sin separacion dual como lozaalccidente. Es decir, si el alma, es
compartida con otros seres y el cuerpo es lo qudiferencia, y ademas esa otredad
puede ser incorporada, cOmo es percibida la aiedgie es potencialmente parte de
uno. En este contexto, la propuesta de trabajsistalmen la posibilidad de establecer
espacios de encuentro a través de la musica yiglsacomo forma de revelar las
mencionadas estrategias de incorporacion de ladate Es parte de un interés como
investigadora, la posibilidad de establecer a srakla musica y la escucha, un medio
de didlogo etnogréfico. En este sentido, la practiasical es una actividad que realizo
en mi vida cotidiana, y la posibilidad de compaatiencia como el hacer musica o
experiencia sensible a través de una caminatgae de la busqueda de favorecer
espacios especificos para el encuentro, que pernafi@xionar sobre el mismo. Es
decir, la posibilidad de encontrarnos a travésadedpuesta del hacer en forma
conjunta, posibilitd un campo a partir del cuahlaar las multiples formas de

relacionarse con la alteridad que tienen los NapmaR

En cuanto a la metodologia propuesta por Jean R@0€T) de provocar una situacion
como catalizadora de una respuesta que posibildgarma de conocer al otro a través
de su accionar, el presente trabajo se propusoardmgxperiencias particulares, que
muchas veces surgian del interés de las mismasngetsSe hizo posible una forma de
acercamiento y el encuentro de espacios a traviés deales repensar las relaciones de
alteridad. De esta manera, la experiencia fue wam® a partir de la realizacion de dos
videos: urvideoclip planificado en forma conjunta, lo que permitilerdonar sobre la
posibilidad de representar en imagen la compos#nna cancion; y un paisaje

sonoro, a partir de la experiencia de caminar eselkza y compartir el mundo aural,



dando a ver las multiples relaciones interespexdfague se evidencian a través del
sonido. Ademas, se llevd a cabo la escritura ejuntmde un texto sobre la musica del
Napo, que permitié la reflexion de las sonoridagiges componen la musica kichwa de
la Amazonia, dando a ver, también, la incorporadios sonidos del entorno. Estas
experiencias permitieron reflexionar sobre el abpegieneral de la presente
investigacion, es decir, las multiples relacionesideridad que estas tres personas
logran generar. Entre ellas, también las relacigonesse establecen conmigo, como
investigadora y cineasta, entre otras posiblesgegigencian la capacidad dindmica,
flexible y transformativa de la sociedad Napo Riraeste sentido, si bien el trabajo es
realizado con tres personas y no con la comunidagkreral, me propongo establecer
un analisis a partir de la bibliografia consultaglee permita reflexionar estas
experiencias sonoras como parte de una sociedagvigiencia maneras particulares de
relacionarse con la alteridad.

Durante una de lasuaisupinagtoma de guayusa a la madrugada) que hemos
compartido con Federico, uno de los interlocutdeegsta investigacion, él me cuenta

la siguiente historia.

Hace 500 afios atras, que esta parte de Achiya@l enando que la gente no conocia
(...) hay un personaje, no sé hayas escuchado dendyinEntonces mi abuelo, ese
que le decian Vicente, era familia de esta persmaumandy. Por eso él era un
hombre muy grande de gran estatura y fisico. Eetqguerian decir que Jumandy, la
raiz de él era kichwa o era de otra cultura, pampjo puede ser de waorani, de secoya,
de siona, de cofan. El es cofan, el papa es clafémama es kichwa. Era de aqui del
Napo era kichwa, era de Sumaco. El dice que antatia, un territorio grande que
tenia que caminar. Entonces ahi, andaba vigilandwo si habia algo de, puede ser
personas ajenas que podian estar caminando drdaesgonces ahora esa herencia
gue ahora estan diciendo que no, que son los Quqijasno son los kichwas, omaguas,
bueno hablan asi, estdn confundiendo las raicdérdie era y quién era Jumandy, pero
en cambio mi tio y mi tias mas que todo, Sebastiaeamurid, mi abuelo Pocho que
murid, ellos sabian quién era Jumandy (...) cuaredgation los espafoles, en 1500

8 En 1578, hubo un levantamiento indigena lideramtalpmandy, “el levantamiento de los 'pendes’, o
shamanes indigenas, (...) el papel que jugaronillogis de intercambio y las vinculaciones entee lo
pueblos amazodnicos y andinos, amenazd con congstéilevantamiento en la rebelion anticolonial mas
grande e importante de la época” (Ruiz Mantilla219Y). Fue el levantamiento indigena méas impagtant
de la region, aun hoy es recordado y como se \ai®zas con otras comunidades, fueron las que
fortalecieron el proceso de levantamiento. La ésalde Jumandy esta ubicada en la entrada de la
ciudad de Tena, aunque hay personas de las condesidésgustadas con que se ubique en ese lugar.

3



cuando llegaron de Guayaquil de la costa, entratara la Amazonia porque dijeron

ahi esté el tesoro, la canela y el caucho, y atdrgraron gente nativa de la costa, gente
nativa del oriente, entonces ahi encontraron a ddynauestro patriarca, nuestro
guerrero, el héroe de la lucha, de la resistensia, es la historia verdadera de Jumandy,
entonces Jumandy viene de dos culturas, kichwajyéces de los cofanes. Cofan y
kichwa, padre es cofan, madre es kichwa, de dosrasly por eso cuando llegaron los
espafioles, entonces tuvieron que hacer una gpere estaban abusando de las
mujeres, matando a los hombres y entonces éstaiiisie comenté mi abuelo, me
comentd mi tia, porque ellos sabian cémo era tarfasde Jumandy. (Calapucha

Tapuy, mayo 2017, Sapo Rumi, Tena)

A través de este relato en el que Federico recaadueéroe Jumandy, mitad kichwa,
mitad cofan, se presenta la idea de una organizacidal que es abierta. Esta
introduccién que realiza Federico, a partir dedal®s posible pensar el cambio, la
flexibilidad y la mezcla como cualidades identéarNapo Runa, es el tema que voy a
desarrollar a lo largo del presente trabajo. Coesald el sonido y la musica todas estas
cualidades son percibidas, estableciendo una plartiforma de relacionarse con la
alteridad.

A partir de lo anteriormente planteado, esta ingaston parte del supuesto de que las
comunidades amerindias, dentro de las que se eamis Napo Runa, a través de la
musica y la forma de percibir la escucha, estahlde¢erminadas formas de
relacionarse con el entorno. En este procesersergn cruces permanentes de
conocimiento, revelando la porosidad de esta sadidfls a través del sonido, por
ejemplo, que una persona establece didlogos casfostus de la selva y logra
construir puentes de comunicacion entre ellos persona como investigadora o
turista, haciéndome participe de esta experiedéiadome la posibilidad de escuchary

compartir un mundo sensible a través del sonido.

Por lo tanto, partimos de la hipétesis de que lagd\Runa, comparten la capacidad de
apropiacion de la alteridad, que es reelaborad@asygnificada. Dicha alteridad esta
integrada por diversos otros, que comprende difeseseres que habitan el mundo,
como animales, plantas, espiritus, asi tambiémtiistentidades e instituciones
pertenecientes a la cultura occidental. Es delgimesente trabajo también propone
analizar las relaciones flexibles y dindmicas eetmundo kichwa amazédnico y la

cultura occidental o el mundo del blanco como allosibran.
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En el capitulo 1 realizo un primer planteamientotelma y luego una presentacion de
los estudios antropolégicos y etnohistéricos dedasunidades Napo Runa. A partir de
la bibliografia que aqui presento, realizo un aigitle como los distintos autores,
nombran ciertas caracteristicas de estas cultyuades permiten establecer relaciones
flexibles con el entorno como estrategia para segemdo. Ellos son Oberem (1980),
Macdonald (1984), Muratorio (1987) y Uzendoski (@DEn este primer capitulo,
ademas, se realiza un breve andlisis de la tem@adnica perspectivista de Viveiros de
Castro (2006), a partir de la cual la division deaital entre naturaleza y cultura es
rechazada. En este sentido, este trabajo se enderta de los estudios amerindios
gue establecen que la naturaleza es una exteng®dehmundo social, lo que

posibilita otra manera de concebir la alteridad yosma de relacionarse con ella.

En este capitulo, ademas, reflexiono sobre algcet@gjorias usadas en los estudios
antropolégicos como socialidad de Strathern (20a4ultura como invencién de
Wagner (1981) y el hacesKills) en campo como forma de generar conocimiento de
Ingold (2000). A partir de estas reflexiones, progmpensar no sélo la manera en que
utilizo algunos términos, sino la mirada como itigeglora en la aproximacion al

campo y en el analisis de la experiencia.

En el capitulo 2 establezco el marco tedrico deabiajo de investigacion, a partir de lo
cual realizo un estado del arte de los estudioseguolisica y sonido en Antropologia.
Para esto propongo una revision de autores comos2601), Blacking (1973) y Feld
(2001). Luego de esta primera aproximacion al cadepla etnomusicologia, planteo
realizar un andlisis de los estudios de sonido sicalvinculados a pensar las relaciones
de alteridad. En este capitulo también se desambtioncepto de paisaje sonoro de
Schafer (1977), que sera una de las decisionegioiéticas de esta investigacion. Al
final de este capitulo, expongo los estudios etrsiroidgicos que se han llevado a cabo

en la region por Franco (2005) y Lemmens (2015).

En el capitulo 3y 4 desarrollo la etnografia. basuentros y los intereses de trabajo
fueron distintos en cada uno de los casos etnoggfio que llevo a la realizacion de
tres abordajes diferentes. Sin embargo, en caddeitas casos se propusieron
encuentros a través del hacer en forma conjuntaaggibilitaba el analisis y la

reflexion sobre las relaciones de alteridad quesszblecian y sus diferentes formas de

generarlas e incorporar agencia de las mismas.



En el capitulo 3, presento una parte del trabajogeéfico, a partir del estudio de las
practicas musicales y las formas de escucha dairenton Tito Chongo, joven musico
de la comunidad 9 de jurficCon Tito planteo el desarrollo de la practica icals

visual conjunta, que se materializa en la realé@ade urvideoclip(proceso de

interpretacion y representacion visual de una éemci

En el capitulo 4, presento los otros dos casaxyedficos. Primero, Mishki Chullumbu
(Carlos Alvarado Narvéaez), masico, escritor, dintgay narrador de la cultura Napo
Runa. Con Mishki, quien forma parte del “PrograredPdtrimonio Vivo del Ecuador
2012 (Garcia Jurado, 2015), se produjo un textoitesde forma conjunta, que
reflexiona sobre lo que el autor reconoce como foadisadicional del Napo”. En este
texto, Mishki da cuenta de las multiples relacionésrespecificas que se manifiestan a
través de la musica. El tercer y ultimo caso edefeo Calapucha Tapuy, guia de
ceremonias y de caminatas en la selva de la coriiSdpo Rumi, en el canton de
Pano. A partir de diferentes paseos compartidotapselva, propongo el registro de la
experiencia del paisaje sonoro de una caminatagdgyior su percepcion sonora, que

nos permiten reconocer la agencia de otros seessmtes en el mundo amazdnico.

Si bien en el caso de Tito y Mishki los encuentugson en varios lugares de la region
(como Tena, Archidona, distintas comunidades deiiat y Quito), la mayor parte del
trabajo con cada uno de ellos fue, con Tito Cha@m&otundo, Mishki Chullumbu en
la comunidad d&Vaysa yaka tres kilbmetros de Archidona y con Federico Qathp
Tapuy en Sapo Rumi. Los tres interlocutores, ssidenan Napo Runas, y también se

reconocen como kichwas de la Amazonia ecuatoriana.

Finalmente desarrollo algunas conclusiones y lifgasas de investigacion. Como
parte de los resultados, planteo que en el cruce knetnomusicologia y la
Antropologia Audiovisual, se buscan producir nuexofques metodoldgicos que
permitan una construccion del conocimiento comgaytvisibilizando distintas formas
de generar relaciones de alteridad. Por lo tarpaytir de la investigacion considero

gue las cualidades de apertura de las comunidam®s Runa posibilitan una
permanente transformacion de esta cultura. Estdagere evidencia desde las formas de

incorporacion de la alteridad, que les permiteusegiendo kichwa amazoénicos, en un

4 La mencionada comunidad se encuentra préximan@of localidad que esta dentro del cantén de
Archidona



contexto contemporaneo, de encuentro y negociacidrel mundo del blanco. De esta
manera, la capacidad de incorporar rasgos de lestaad que les permiten circular en

diferentes mundos, es una forma politica de agemerdo.



Capitulo 1
Planteamiento del tema y estado del arte de los editos en las comunidades Napo

Runa

Como modo de presentacion de este trabajo, propestgblecer algunos puntos clave
para el seguimiento de la lectura de la tesis. &wshnenzaré con el planteamiento del
tema donde se desarrolla la pregunta de invesbigalds objetivos del trabajo, las

categorias analiticas que utilizo y presento ecm#orico que sera abordado.

Luego de esta primera presentacion, planteo ude@sl arte en relacion a los estudios
antropoldgicos y etnohistéricos llevados a cabtaengion. A partir de la siguiente
revision bibliografica, propongo analizar como hbbsestudiada la cultura Napo Runa a
través de la historia. Con la llegada de los edpafen el siglo XVI, los grupos kichwas
de la Alta Amazonia ecuatoriana, tuvieron contagadamente con los conquistadores.
Por lo tanto, a lo largo del tiempo, han tenidewrifites formas de responder ante estos
avances coloniales. Ademas, propongo analizar éaeras en que fueron nombradas

estas comunidades.

Desde la etnohistoria (Oberem 1980), las comunglddeesta region han sido vistas
como sociedades de frontera, las cuales han estibleumerosos encuentros y
contactos con otras culturas, tanto amazoénicasp clanta sierra, como de la cultura
occidental. Algunos autores (Muratorio 1987, Uzeskil 2010) coinciden en que esto
ha implicado cualidades flexibles y transformatigascuanto a la constitucion
identitaria de las sociedades kichwas del Alto N&mw lo tanto, las relaciones de
alteridad como forma de incorporar agencia y canagito, ha sido un tema
fundamental en diversos estudios de las comunidadagonicas a lo largo de la

historia, los cuales profundizaremos en los sigageapartados.

1.1. Planteamiento del tema, pregunta de investigacioopjetivos, categorias
analiticas y presentacion del marco teérico

La presente investigacion se enmarca dentro destoslios perspectivistas (Viveiros de

Castro 2006) los cuales fundan una teoria amazémdégena, que concibe al mundo

circundante como una extension del mundo sociaddBalli parte la siguiente pregunta

de investigacion, ¢ Como son percibidas las relasioie alteridad de tres personas de

las comunidades Napo Runa, a través de experiemaiakes compartidag®k esta



manera, la pregunta surge en un contexto en dbgudiversos otros habitan este

mundo social ampliado.

El objetivo general de la investigacion es analiazamudltiples relaciones de alteridad
gue establecen a partir del sonido, tres persamés abmunidad Napo Runa de la
Amazonia ecuatoriana. A partir de lo cual, plarteatro objetivos especificos, en
primer lugar investigar de qué modo Tito Chongouda en distintos &mbitos, como la
iglesia y algunas comunidades de Archidona, arpdetla masica que realiza. Luego,
analizar como Mishki Chullumbu utiliza y reconogertas categorias que lo ubican
como Patrimonio Nacional, a partir de su histodmo musico, para legitimar su
trabajo como referente de la cultura Napo Runacuamto a Federico, comprender el
modo en que se ubica como mediador entre diferepetes aurales, para habitar el
territorio y guiar a las personas que lo visitarpor ultimo analizar cdmo se dan las
relaciones en campo entre cada uno de los intedasuy la investigadora que

catalizan diferentes lineas metodoldgicas.

En el presente trabajo ubico tres categorias aaalittue movilizan el desarrollo de esta
investigacion, las cuales surgen a partir del emtcaey el dialogo con los interlocutores

de este proceso.

En primer lugar la alteridad, la cual aparece aquio una categoria relacional, que
posibilita un vinculo entre seres distintos. Ebreacimiento de otredades, en la
cosmologia amazonica, significa el reconocimierteidrtas cualidades que son
compartidas. Es decir los diferentes seres quéeambl mundo, tanto, animales,
plantas, espiritus, como otros humanos comparteagacidad de pensamiento y la
posicion de un punto de vista. En este sentidonande las primeras conversaciones
con Tito, él me dijo que lo que distinguia a estavunidades indigenas de otras
ecuatorianas, es la capacidad de metamorfosis,gxpied, que la metamorfosis era la
posibilidad de convertirse en otro ser. Esto, Cfii@ les otorgaba una ventaja frente a
otras comunidades. De esta manera, la capacidadatporar rasgos de los diversos
otros, ubica esta categoria como una herramiefiticpale agenciamiento que es

reconocida por estas comunidades.

La segunda categoria analitica que utilizo endastigacion es el sonido, la cual defino
como la percepcion auditiva de diferentes fuenteales que establecen una forma de

escuchar el mundo que nos rodea. Feld (2001) aduéemino de acustemologia, a



partir del cual establece la importancia del socmimo forma de conocer dinamicas
culturales. El autor establece que tanto el ambjattespacio, los recuerdos y la
musica, determina una forma de escuchar y a ladeealizar sonido. “las
organizaciones acusticas estan siempre organizadasmente” (Feld 2001, 333). De
esta manera, el sonido se ubica como una categ@giae construye y se organiza

socialmente.

Por ultimo, la idea de persona es la tercera cetegaoalitica que se aborda en el
desarrollo de esta investigacion. Es decir, la éoda percibir al individuo en las
sociedades amerindias. Viveiros de Castro (20Qébkexe que en las comunidades
amazonicas, “la construccion de la persona es tamsiva a la construccion de la
socialidad; ambas se basan en el mismo dualismiessquilibrio perpetuo, entre los
polos de la identidad consanguinea y de la altg@dia” (Viveiros de Castro 2006,
439). En este sentido, la idea de persona Napo pemaite comprender las
posibilidades de transformacion y circulacion delividuo en las sociedades
amazonicas. Si bien el trabajo es realizado canpesonas y no con la comunidad en
general, propongo establecer un andlisis a patia thibliografia consultada, que
permita reflexionar estas experiencias sonoras qarte de una sociedad que
evidencia maneras particulares de relacionarséacalteridad. Esta categoria se

retomara y desarrollara al final de este capituta, vez planteado el estado del arte.

Como estableci anteriormente, el marco tedricoalekdual se presenta la
investigacién son los estudios perspectivistasgvds de Castro 2010). Esta teoria que
incorpora el punto de vista amerindio, comprendeataraleza como una extension mas
del mundo social, es decir, hay una socialidadéeninos de Strathern (201%gon el
mundo que nos rodea. Se propone asi, que todesres comparten un almay se
diferencian en su forma fisica. De este modo y bsja perspectiva, se posibilita una
manera particular de concebir la alteridad y sméode relacionarse con ella. Viveiros
de Castro (2010), plantea que a partir de la fatenpercibir las alteridades con almas
compartidas y por ende cualidades semejantespfalsildades de establecer vinculo e
incorporar agencia de estas otredades, se had#eppsiecesaria. Es decir, la
transformacion es una caracteristica inherenterareazonico que se posibilita a partir

de compartir cualidades con esa alteridad, pemmaditida incorporacion de las diferentes

® La categoria de socialidad (Strathern, 2014) sardgk en el siguiente apartado.
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agencias que presentan los otros. La teoria quepeoViveiros de Castro sera
retomada a lo largo del segundo capitulo, estabidoi un dialogo con los estudios

etnomusicoldgicos.

1.2. Los Napo Runa, una cultura en transformacion

A patrtir de la revisién bibliografica sobre lastouhs de la regidén de Alto Napo,
encuentro que durante la historia de la llegadagiespafioles a esta zona, las
comunidades de esta region fueron reconocidas ypramas de maneras distintas. En la
bibliografia anterior a 1990, hay una recurrenci@enominar a estas comunidades
como Quijos (Oberem 1980; Macdonald 1984). Estaydasion fue parte de los
estudios etnohistéricos que agrupaban a toda®msridades kichwa hablantes de esta
region. Estudios posteriores, como los trabajod/Mmeatorio (1987) y Uzendoski

(2010), designan a las comunidades de la regi6AltieNapo, como Napo Rurfas

Asi como hay diferencias a la hora de nombrar estaminidades, también existen
interrogantes sobre los origenes de esta sociédadargo de la historia han
establecido diversos encuentros y han estado pentemnente en contacto con otros
grupos culturales, como aparece en el relato derfeedque presento en la

introduccion. Al respecto de los antepasados @es estmunidades Oberem establece,

Tomando en cuenta que los Quijos ni aun en el ¥ylloeran una poblacion de cultura
uniforme y ademas, que en el transcurso de lasastid00 afios, otros indios fueron
llevados a la region de los Quijos, no es de eatrgfie muestren diferentes variedades

en su aspecto exterior (Oberem 1980, 34).

El autor argumenta que estas sociedades no presentzmsado comun, sino que han
establecido multiples relaciones de alteridad,st@ €aso a partir de generar alianzas
matrimoniales con otras comunidades amazonicaslyzals comerciales o medicinales
(viajes de chamanes) con comunidades de la siEsr@omuin encontrar en la
bibliografia distintas formas de nombrar las cordades, como kichwas de la

Amazonia, Napo Runas, Quijos. Sin embargo, hablanddlistintas personas de la

6 Si bien hoy en dia existe una division principaiteepolitica entre “Quijos” y “Kichwas” (cuestiom e
la que no profundizaremos), los tres casos quensart de referencia en la presente investigacido,(Ti
Federico y Mishky), se auto-denominan como “Kichaaszonicos” y también se reconocen como
Napo Runas, estas dos Ultimas son las denominacipreevoy a utilizar.
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region, se reconocen como Napo Runas pero se norkiotavas de la Amazonia

ecuatoriana, reconociendo diferencias con los bEganestizos como suelen nombrar.

En relacion a esta cualidad de la cultura Napo Rongo flexible, dinamica y en
permanente cambio, propongo reflexionar y anal@aeposicion de la discusiéon sobre
la nocion de cultura, tomando como base las disnaside Marilyn Strathern, Roy
Wagner y Tim Ingold. Marilyn Strathern (2014), Ehefecto etnograficarealiza un
andlisis del concepto de “sociedad”. Estableceageste concepto se lo ha pensado
como una entidad estanca definida no por sus oglesiinternas, sino por una forma
homogénea concebida de mareyariori, que posee un caracter globalizante sobre la
cultura. Strathern intenta desencializar la nod@émsociedad, otorgandole complejidad
y profundidad al concepto. Asi propone la categdeiaocialidad en la cual se priorizan
las posibles formas de relaciones internas quesegen establecer, mas que pensar una
sociedad definida por concepciones prestablecitlagsta manera, Strathern (2014)
reflexiona sobre el concepto de relacion. En estédo plantea la posibilidad de
comprender las relaciones desde un caracter mtia@bsmas alla de la forma
convencional en que se las ha entendido en la poitvgia tradicionalmente como las
relaciones de parentesco o0 sanguineas. La autatdez® que pueden existir otras
dimensiones que juegan a la hora de formar vincE®slecir, hay una variedad de
posibilidades y de maneras en que se generan smatre las personas y entre ellas y
otros seres o entidades dependiendo de cada clistagenera una forma de
socialidad particular, en la cual no existen conu®yes preexistentes de entender las
dindmicas particulares, en cuanto a la forma debkster vinculos de una sociedad.
Esta manera de pensar las relaciones las llevanav@lmo tan concreto y definido,
permitiendo profundizar el conocimiento sobre tasfas de relacidon y las
posibilidades de generar vinculos sin estar deterdais por un tipo de lazo concebido
previamente. Reflexionando en torno a cdmo podrésavitcularnos desde la musica y
las posibilidades de inventar esta relacion y tenéode construirla intentaré partir de
otras maneras de pensar como se dan los vincul@stE sentido, pensar las
posibilidades de relaciones que genera la musomayguiénes se interactla a través de

ella.

Roy Wagner (1981) realiza un acercamiento similarreocion de cultura, lejos de
pensarla como una entidad de limites definidogmece la cultura como un concepto
relacional. El autor sostiene, que al intentar @pmarnos al conocimiento de otra
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cultura, el antropologo reflexiona sobre la propiar lo tanto, plantea el enfoque de la
cultura entendida como puesta en relacion, domdel siinculo, no hay posibilidad de
pensar en torno a la misma. Asi, Wagner (1981pksta que la propia cultura también
es conocida al reflexionar sobre ella dialogandoateas. Este autor propone entonces
que el concepto de cultura es una invencion yréaddras entre los nativos y los
investigadores son inventadas y construidas emceiestro entre ambos. En la presente
investigacion, propongo pensar la puesta en relapié se genera en el momento de
interactuar mediados por la musica y el sonidoleRiefnar ademas, sobre las posibles
relaciones que se logran establecer, a partiudal ldesde donde se nombran las

personas con las que voy a trabajar y desde doad@mbro como investigadora.

Otro de los autores que retomo para repensarbeljtrantropolégico, es Tim Ingold
(2000). Este autor considera que la disciplinaogiotibgica debe reflexionar sobre las
practicas que observamos en el campo. Hace un£efak observacion de la
transmision de las practicas y cémo se da estegoate aprendizaje. A su vez,
reflexiona sobre cémo trabajar con mundos de cameaito y cOmo conocer desde
adentro de la cultura, desde la experiencia viidaa esto Ingold (2000), también
enfatiza en cédmo construimos un lugar de comurdoagiconvivencia, para poder
producir conocimiento sobre lo que hacemos en abmjlY propone el términskills,
que define como ciertas habilidades practicas bseraprehendidas generan la
posibilidad de realizar intercambios de conocinteardn las personas. Este autor,
reflexiona sobre la forma de llevar a cabo el iada campo, por lo que considero
fundamental para mi investigacion, el cruce de conento vinculado a la musica.
Con esto me refiero, a la posibilidad de realirenuentros a partir de practicas

concretas como caminar, escuchar sonidos, hacecanéstre otras.

Estos autores se alejan de las nociones estartsiyasencialistas con las que la
cultura occidental ha mirado a sus otros. A pddiello, propongo desarrollar el estudio
de las relaciones de alteridad de los Napo Runaegeeidencian a través del sonido,
repensando categorias basicas de la Antropolami@ ta nocién de cultura, la idea de
socialidad y la accion y aprendizaje de practicasaforma de estar en campo. De esta
manera, propongo repensar dichas categorias quéestin la investigacion y que
contemplan el cambio y la transformacion de lagestacles como posibilidades del

seqguir siendo.
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En el siguiente apartado, propongo contextualizamalizar la bibliografia que aborda
investigaciones antropoldgicas en el area del Nagflexionando sobre como son
interpretados los procesos de cambio y transfodnaailtural en cada uno de estas

investigaciones.

1.3. Estudios antropolégicos y etnohistéricos en fagion del Napo

La provincia del Napo esta ubicada al centro ndet&cuador, limita al norte con la
provincia de Sucumbios, al este con Orellana,rat@ui la provincia de Pastaza y al
oeste con las provincias de Pichincha, Cotopaxiryglirahua. Forma parte de la
Regién Amazénica Ecuatoriana (RAE), junto con las/imcias de Sucumbios,
Orellana, Pastaza, Morona y Zamora. Region quesepiirada del resto del pais por la
cordillera andina y Pert y Colombia, como limitesosiente y nororiente
respectivamente. La provincia ocupa un territoedl8.271 km?, y su capital es la

ciudad de Tena a 186 kildbmetros de Quito.

El rio Napo surge de los afluentes andinos quentd#gaia el oriente, en esta region se

ubican las comunidades kichwa amazonicas, Napa.Run

Figura 1.1. Provincia del Napo.
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Figura 1.2. De norte a sur: Cotundo, Archidona,cS&pmi?
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En el libroLa Cultura Tradicional Indigena de la provincia déapo(1991F, se indica
gue en esta provincia existen diferentes etniadomhoaorani, cofanes, sionas,

shuaf y los kichwas del Napo o Napo Runas que son ebmgryipo de la region.

Segun Garcés Davila (1992) ante el avance de pagietes, en las primeras décadas de
1600, se generd no solo la huida de indigenasa mgiones, sino también, “un
proceso de etno-génesis, es decir, un procesamadan de nuevas identidades
indigenas, que dio lugar a la existencia de nuemtidades étnicas tales como los
Canelos Quichua, Quijos Quichua, Quichuas del NaPaichuas del Curaray.”

(Garcés Davila 1992, 73). Este autor afirma quesagtupos se formaron como parte de
un proceso de readaptacion a partir de la avaresgmigiola. Por lo tanto, existen
divisiones y diferentes maneras de nombrar las oatades de esta region.En este
sentido, aunque en algunos textos se hable de angereral de la cultura de los

Quijos, se reconoce la heterogeneidad de la misma,

7 Cotundo, Archidona y Sapo Rumi. Los lugares dmeddesarroll, en su mayoria, cada una de las
experiencias etnograficas.

8 Coordinado por Solano Mora, Freire, Wierhake yakado (Mishki Chullumbu).

% Aungue la mayor poblacién Shuar se ubica en lsipc@ de Morona Santiago.
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los actuales Quichuas habitan una gran parte méslaa zona que los Quijos histéricos
atribuidos asi a sus antepasados (...)

Mas bien, la palabra "Quichua" nigisifica un nombre étnico, sino linglistico, porque
bajo estenombre figuran varios grupos étnicos no sieniyea definidos que hablan
todos el mismo idiom@uichua y que ocupan una region mas amplia gde las

Quijos.(Solano Mora el al1991, 5)

De esta manera, si bien son kichwa hablantes, norssdera que los Napo Runa
descienden principalmente de las culturas del@mdaa de donde la lengua kichwa

provendria.

Lo que se puede inferir de la situacion actuabddridigenas de esta region es que a
partir del siglo XVI se inici6 un proceso de getigeeion del quichua como primera
lengua y, concomitantemente, la imposicion delet@sto como medio de

comunicacion con la sociedad dominante. (Garcéd@h992, 72).

Es decir, la lengua kichwa fue parte de un prodeseomogeneizacion indigena
impuesto desde el mundo colonial. Segun el antogpdhleman Udo Oberem (1980),
se encuentran datos arqueoldgicos que dejan sulsomestencia de relaciones
precolombinas entre la Sierra y los Quijos, aneeldlegada de los Incas a Quito,
aunque “la época escrita que abarcan las fuergsibas, es posterior a la conquista
de la Sierra ecuatoriana por los incas del surefeim 1980, 50). Este autor establece
que en la parte noroccidental de la regién de g se establecian particularidades
gue dejaban pensar en fuertes relaciones conria@a3iero “entre los demas Quijos
prevalecieron tan claramente los elementos cudtsit@bicos de los indios selvaticos
gue, sin duda alguna, los podemos incluir entres&é$Oberem 1980, 330). En estos
escritos aparece la historia de como los sucederésxa Yupanqui, llegan a Quito y se
desplazan para el oriente explorando nuevas ti€Segin el autor, los encuentros que
se establecen son de intercambios y no de guesiaeembargo, Garcés Davila (1992)
establece que las relaciones intra e interétnic&st region, constantemente
fluctuaban entre etapas de paz y de guerra. Lasaatioma que a partir de las
reduccione¥, existieron cambios en estas comunidades que itadif las relaciones

intra e interétnicas, luego de las nuevas forneasséntamiento.

10| as reducciones eran poblados donde se agrupabpasgndigenas. Estaban organizados por
misioneros y funcionaban como organismos admitnigtm durante la colonizacion espafiola. Algunas
familias preferian huir adentrandose en la selviesade establecerse en las reducciones.
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Existe una idea generalizada, que las comunidadegdnicas han estado
aisladas del avance colonial, sin embargo son cmades con una larga historia
de resistencia. El antrop6logo estadounidense Nokiiaitten (1976) trabajo
mas de cuarenta afios en la region. El autor afiueeestos pueblos fueron
durante varias generaciones utilizados como esslpam la extraccion y
busqueda de oro y especias, ademas del trabags dediones que imponia
nuevas practicas para lograr la conversion de Issos al cristianismo. Durante
del siglo XIX y XX, estas comunidades fueron testig la masiva extraccion de
caucho en la regioén, de la exploracion petroldrarezimiento de la actividad
misional, y la irrupcion peruana durante la seguadarra Mundial. En este
contexto amplio, Whitten (1978) afirma que estoshos han conocido el
avance destructivo del mundo occidental. El aubosiera que muchas culturas
han sido destruidas, sin embargo, los kichwa derlazonia han podido resistir a
causa de profundo conocimiento, creatividad y persacia. Whitten reconoce
gue uno de los puntos fundamentales de estas cdat&s para poder resistir, es
el chaminsmo qu#proporciona un punto focal para confrontar y coatdas
fuerzas reales que podrian desmembrar sus formadalgWhitten 2007-
traducccion propia}. Segln el autor, en los rituales chamanicos dpbisa
concentra gran parte de la fuerza y cosmologia daltura, en estos se produce
una mediacion con otros seres, el chaman atraviesanetamorfosis. Esta
afirmacion hace sentido con la argumentacién gesgnmto al comienzo del
presente capitulo de Tito Chongo, quien confirmaegta flexibilizacion del
individuo para poder transformarse en otro selg gsie le da una fortaleza
particular a los Napo Runa. Whitten coincide quie @hgran avance occidental,
los kichwa amazénicos han podido sostener espdeiosinvencion y

reivindicacion cultural que les permiten resistir.

Oberem (1980) autor del libidistoria de la transculturacién de un grupo indigedel
Oriente Ecuatorianprealiza un recorrido de los procesos por losgasaron las
comunidades desde la llegada de los espafiolaggidm. En el mismo aparecen

distintas entidades del mundo occidental como &ldés las misiones cristianas,

1 http://polarfinearts.com/cgi-
bin/cgiwrap/magician/htmlos.cgi/PFA_2009/SVS_FILE&UI_Vine_Shaman_NW.htm
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comerciantes y otros. A partir de lo cual, el aetstablece diferentes etapas por las que

pasan estas comunidades, resistencias, levantasigenegociaciones.

En su contacto con los Quijos, los representargéda tCultura de contacto” perseguian
y siguen persiguiendo diferentes objetivos y taglus pueden clasificarles bajo los tres
siguientes fines que son: dominar a los Quijoslfilad estatal), misionarles (finalidad
religiosa), y “hacer sus beneficios entre ellogiglidad particular). Pero en realidad,
estos tres objetivos se encuentran tan entremeac(ad) generalmente, los blancos
tenian tendencia a prohibir todas aquellas instigs y costumbres que les parecian
“inconvenientes” o “indecentes” (...) e introducirag que servian a sus fines y
correspondian a sus ideas (...) (Oberem 1980, 334).

Cada una de estas entidades provenientes del nogoitental, prohibia ciertas
practicas e imponia otras. Si bien, los objetivosalla una de ellas eran en un principio
diferentes, coincidia la forma del trato para @nodltura kichwa, ya que respondian a
una misma ldgica de colonizacién y dominacion. Bta enanera, si bien, a lo largo de
los afios el paradigma occidental sobre el imagirnadigena se fue modificando, las
formas de vincularse continuaron desarrollandogelaanirada del mundo colonial,

con las condiciones y prohibiciones que establdogblancos. En este contexto,
Oberem realiza un analisis de la cultura de logoQw@n términos de transculturacion.

El autor utiliza esta categoria, de manera diferaria que utiliza el antrop6logo
Uzendoski (2010%. Mientras que el primero establece una enumeratgdasgos que

se pierden a partir del contacto con los espafeleggundo autor utiliza el término de
transculturacion, como parte de procesos de cantact las diferentes entidades del
mundo occidental. Con lo cual, Uzendoski analiza@&on evidenciados estos
encuentros, en términos de negociaciones e int@ioarpara incorporar nuevas
agencias y modificar otras. Es decir la transcaittién, en términos de transformacion y
no de pérdida o ganancia de caracteristicas queedaina cultura. Oberem en cambio,
considera los cambios que atraviesa esta cultuna @arte de un proceso de

aculturacion.

En cuanto a la llegada de los europeos a la Amazmniatoriana, hay diversos estudios
etnohistéricos que describen como fueron dichosesrtcos, ademas de los que

desarrolla el mencionado autor. Uno de ellos epdde Macdonald, antropélogo

12 Uzendoski (2010) sera retomado a continuacion.
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estadounidense, que realiza un analisis de lasridates de esta region, y los cambios
que atraveso a partir del encuentro con el mundmlewtal. El autor afirma que estas
comunidades poseen un “paradigma de raiz” (1984)ad hace referencia a la
importancia de ciertas relaciones entre los Qujjesfuncionan como base de la
organizacion social. Macdonald (1984) afirma baje @aradigma que la creacion de
lazos afectivos otorga la posibilidad de incorpagencia a través de ellos. Es decir, el
aprendizaje de ciertas practicas entre los Quistablece el autor, esta atravesado por
la posibilidad de establecer este tipo de relaci@os otros seres quienes trasmiten
conocimiento. Ademas, agrega que el “paradigmaid&, establece que “cualquier
acercamiento entre individuos produce lazos afestya sean positivos 0 negativos,
gue se expresaran como antagonismos o cooperdbactonald 1984, 112). En este
sentido, el autor afirma la importancia de la néla@fectiva en el pasaje de

conocimiento en las comunidades del Napo.

Segun el autor este paradigma posee limites etaleidn con el mundo occidental. Es
decir, parte de la forma de concebir el entornasyrélaciones, no se extiende a los
encuentros con las entidades occidentales. Maadi¢h@84) reflexiona sobre los
relatos de los suefios, donde el autor analiza @jparcece y es interpretada la figura del
blanco. “Los suefios forman parte de la vida dideidos Quijos Quichua. Su
interpretacion les sirve para predecir los sucdsda caza y la pesca, anuncian
enfermedades y muertes, toman contacto cosupai(espiritus) y comprenden las
relaciones sociales.” (Macdonald 1984, 112). Porl@s suefos y sus interpretaciones,
son de gran importancia para entender la cosmokigfizza amazonica. De hecho se
dedica un momento importante del dia para hablafigxionar sobre ellos, el momento
de lahuaisupina(toma de guayusa durante la madrugada). En estagaoes, los
suefios se comparten con otras personas de la aaduga que estan relacionados no
sélo con la persona que suefia, sino con el grupe iyterpretan de forma conjunta. Es
decir, tienen incidencia en lo colectivo, se aralizn forma grupal, porque influyen en

las decisiones que se tienen que tomar en la véda d

A patrtir de los suefios, Macdonald (1984) analizarésencia de la figura del blanco en
ellos. En este sentido, el autor considera quertad de aparecer y de relacionarse con
personas del mundo occidental, es diferente atasafs de vincularse que se hacen
posibles con otros seres, entre ellos, personasak comunidades indigenas. El autor
cita dos ejemplos, para el presente tomaré undate e
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Manduru trataba de enfrentarse a los mas peligyoatés inmediatos problemas de su
vida. Cuando finalmente logro cruzar el abismo hambe junto con sus dos hijos, llegd
sin razon aparente a la casa de un blanco. Luegotia razon inexplicable, él se
quedd afuera mientras su hijo corria atras dellemgalentro de la casa. Las dos
preguntas de la duefia (blanca) fueron bruscassadoras “¢Qué es lo que estas
buscando? ¢ Estas robando?” Manduru lo negé en faumaéde pero clara y explicé lo
gue habia pasado. Recogio su gallina y se la jilewé con sus hijos. (Macdonald 1984,
255)

Analizando la presencia del blanco en estos suefiastropélogo afirma que hay una

falta de interés y emocion en estos encuentrodeéis, aparecen como un obstaculo en

la narracién. No son figuras que son analizadaatd@sle su presencia en los suefios,

como si pasa ante el encuentro con otros seres| @parecer en los suefios deben ser

interpretados como algo mas que solo su presarwiay si fueran signos o avisos que

es necesario descifrar para tomar decisionesaddaliaria.

La interaccion asimétrica que se da en los episatbdos suefios entre blancos e
indigenas, contrasta profundamente con aquellacuree durante los suefios que
tienen los indigenas soélo sobre indigenas. Logémdis habian organizado la
interpretacion de sus suefios como para poder sop@ambigledad proveniente de
una compleja influencia reciproca causada poigiatyiemociones propias de la
existencia indigena. A pesar de que tales sue@osdntemente tenian ciertos actos de
violencia, existia la posibilidad de reciprocidad gesar de la intriga, las relaciones
eran basicamente simétricas. Las posiciones imsapales cambiaban y los papeles
eran flexibles.

Comparando la forma de los dos tipos de suefioscigaa que los indigenas usaran una
mascara con los blancos y guardaran su plasti¢ed#al y sus complejas emociones

para su propio mundo indigena. (Macdonald 1984).256

El autor considera que la falta de motivacion quesdencia en estos relatos, tiene que

ver con las condiciones que se establecen enretda®nes, donde existe “la ausencia

de una reciprocidad equilibrada y la presenciac$écpnes asimétricas” (Macdonald

1984, 254), generalmente predecibles y esperdbéessta manera, las relaciones con el

mundo blanco, serian diferentes a las que se fitaibton otros seres, donde se
evidencian multiples posibilidades de transformacidartir del encuentro y la forma

de establecer vinculos.
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Ambos autores, aunque con abordajes diferentdareain analisis del desarrollo de
estas comunidades a partir de la llegada de I@gielgs, estableciendo los cambios que
se dieron en la cultura Kichwa del Napo. Oberen8@)@firma que a pesar del
abandono de ciertas costumbres y de la prohibdgociertas practicas consideradas
“paganas”, “en el fondo, las antiguas creenciasesigxistentes hasta nuestros dias,
aunque se han adoptado elementos cristianos, y @#rtos blancos al igual que en los
cuentos miticos e histéricos” (Oberem 1980, 33B)algunas de las historias que
cuentan los kichwas, aparecen figuras con aspectidentales, generalmente
asociadas a personajes peligrosos. Se cuentsstamia de una mujer que seduce en
los rios y puede llevar al fondo del agua, con beaerubia y piel blanca, llamada
yakuwarmi(Macdonald 1984, 126), o la aparicion desupai(espiritu del bosque) con
el aspecto de un sacerdote (Macdonald 1984, 12Dmo establece Oberem (1980)
duendes del monte, vestidos como curas con espdttxiliares similares a los hombres

del mundo del blanco.

Ademas el autor aleman realiza una enumeracioastps que se pierden y se ganan a
partir del contacto. En uno de esos puntos estlen el campo de lo religioso vemos
que se abandonaron la “caceria de las cabezastgrebalismo”, pero que ain en
nuestros dias se refleja la idea de la “trasmid&éfuerza” que existia detras de ellos.”
(Oberem 1980, 331). De esta manera, queda evidlEngige més alla de las practicas
concretas que se realizaban anteriormente, lasa®gimerindias de transformacion y

relaciones de alteridad, para Oberem continGatiexdo.

El autor aleman establece que existen, en térndi@losutor, “esencias” (Oberem 1980,
339), dentro de esta cultura que permanecen ynt@mrtihasta la actualidad. También
asegura, que los cambios de los ultimos 400 afibamoealizado modificaciones de
base, ya que siguen manteniendo el “tipo cultdeakultivador con organizacién en
familias extensas, con cultivos en desmontes adelggalo para plantar, y con
importancia relativamente grande de la cacerigpg$ea” (Oberem 1980, 339). Estas
“esencias” que se mantienen, segun Oberem, tiamerar con la ubicacion de estas
comunidades en una geografia que establece comekicparticulares en el territorio. Es
decir, que el conocimiento de la vida en la sdi@agenerado para Oberem, las

posibilidades de conservar ciertos rasgos cultsirale
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El autor establece una diferencia entre los prisieomtactos hasta el siglo XIX, tiempo

en el que,

fue realizandose una nivelacion de las culturdesi®uijos hacia una “cultura general
de los indios selvaticos”. Sin embargo, en lognds afios la cultura si pasa a
“abandonar elementos indios y adoptar otros daltara occidental, transformandose
de esta manera en un tipo cultural que mejor pdidriarse “cultura mestiza” (Oberem
1980, 342).

En este andlisis, se puede ver una mirada esataidé la cultura que otorga una forma
de interpretar los cambios en términos de pérdig@nancia de rasgos culturales. Asi,
las posibilidades de pensar las transformacioneseaplizan las comunidades, a partir
de la incorporacion de la alteridad del mundo aaxidl, quedan invisibilizadas en sus
argumentos. Estas transformaciones, propias dentsatidad de las relaciones de
alteridad en el ser amazonicos, aparece en latliter posterior producida sobre la
etnologia amazonica. Hasta ese momento no seaexstalihterpretaciones que
permiten ver a estas comunidades con agencia féntntacto con el mundo

occidental.

Volviendo al “paradigma de base o de raiz” del ljalela Macdonld (1984), el autor,
propone que este paradigma genera formas de acitiaimente y consiste en un rasgo

constitutivo de los Quijos kichwas estableciende pgara ellos,

la intimidad (es decir los lazos afectivos) demasianuchas ocasiones una completa
identificacion con algun “otro”. Para desarrollarmeximo los indigenas deben
transformarse periddicamente, pero temporalment@gos “otros seres”. Cuando
estos “otros seres” aceptan y reconocen esta doramstion e identificacion con ellos se
entiende que su sabiduria y su poder son transfr{d.) Un indigena llega a ser
mediantes experiencias que requieren el abandommtal de su ser como existe en
ese momento y una inmersion total en el ser del 8Siresta interaccion es exitosa, el
“ser” nuevo emerge en condicidbn mas poderosa, matiaay mas sabia. (...) Para los
indigenas el curso que tome su desarrollo persendétermina durante situaciones en
las cuales una persona toma contacto con otrarers@on un supai. (Macdonald
1984, 113).

Es decir, el autor establece como parte fundamdatakta cultura la idea de

transformacion y flexibilidad del ser. En este gimtla capacidad de incorporacion de
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ciertas cualidades de la alteridad a través dedijtidad de metamorfosis, es un rasgo
constitutivo de la cultura kichwa. Para continuam esta idea Macdonald (1984), define
el musquitérmino que se utiliza para hablar de la capagidaabilidad para realizar
diferentes actividades de la vida cotidiana, coanpescadichahua apic musqui)a

caza $acha purina musquija tala de arbolesgrabana musquj)etc. La particularidad
gue tiene este término es que es transferiblee&is, @ntre los kichwa del Napo, existe
la posibilidad de transferir eiusquj incorporando el poder del otro. En este sentido,
hay personas que transfieren y otras que recibeisdui.Asi, en la cosmologia de
estas comunidades existe un reconocimiento deokibifiddades de agencias que tienen
los diversos seres y de esta manera realizan niffieieentre sus “otros”, segun el

conocimiento que ellos tienen,

Los indigenas dicen que los Supai son los seres@uean y controlan los bosques y
rios que circundan sus comunidades. Uno explicacgda clase de seres tiene su
propia localidad y posee atributos propios: exi§erranos(gente de la sierra),
Ransias(extranjeros no-hispanojigrus (negros)Runas(indigenas)Supais Cada
clase es independiente y tiene conocimientos Unitesitorios particulares. Para los
indigenas el aprender los conocimientos que prewigle otro grupo, asi como conocer
el espacio que este grupo utiliza, es util. (Maedthi984, 118)

Segun el autor, ademas de reconocer la existead@sdliferentes otros, establece la
posibilidad de incorporar este conocimiento ddtkridad que depende como en el
musqui ‘de la intimidad y el afecto compartidos por lostipgrantes” (Macdonald

1984, 118). El antropdlogo establece el “paradigmaaiz’ como propio de esta
cultura. Macdonald cuestiona por qué esta formardrilarse con la alteridad, no
funciona de la misma manera para con el mundoldetb. Afirma asi, “la metafora
original de la cual surgio la idea dalisquique el conocimiento personal es intimidad
interpersonal, pudo haber sido transformada y agidi@ destrezas y poderes utiles en la
situacion actual de los indigenas.” (Macdonald 1248). Se refiere a como esa
capacidad de interaccion con otros, que propiaiebeonocimiento de las destrezas de
los mismos, no fue aplicada para relacionarse tomuedo blanco. Es decir, no se
utilizé para incorporar la agencia de las formasida que ellos imponian, como la cria
de ganado, las relaciones con los establecimienitostituciones estatales, cambios que
se dieron a partir de la llegada de los espafilesitor plantea que este proceso se

puede explicar a través de la “exégesis cultuttiqdonald 1984, 244). Es decir, que
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los indigenas kichwas comprendian bajo formas gsiexcedian los cambios
impuestos por el mundo occidental. De esta madera.el autor, el cambio no era
incorporado sino que era externo y asi era vistdgzandigenas. Sin embargo, este es
uno de los puntos que intentaré cuestionar adm lde esta investigacion. Es decir,
considerar que los kichwas del Napo no se han gutople ciertos conocimientos que
el mundo del blanco posee, para poder establetratezgas y relaciones con el mundo
occidental y sus entidades e instituciones, eslarias interpretaciones que intentaré

cuestionar en el presente trabajo.

Sin embargo, Macdonald (1984), reconoce cierta@gele estas comunidades ante el
avance del mundo occidental, y establece que “aigalinnovacion que ocurria sélo
producia un reordenamiento de elementos dentra fierhacion social (...) al
establecer el nuevo sistema econémico, apareanerevos patrones de relaciones
sociales” (Macdonald 1984, 258). Este reordenamigné nombre el autor, es parte de
la capacidad de transformacion de las comunidaglddapo. “Para el indigena en si, y
analizandolo en forma individual, existe la coniitad de su cultura, a pesar de los
cambios sociales rapidos.” (Macdonald 1984, 258hstlero que estas comunidades se
flexibilizan y transforman ante los nuevos camligasa poder seguir siendo. Como
establece Sahlins (1977), si bien el mundo deldolampone nuevas maneras de
organizacién de las sociedades que son atravegadakcontacto colonial, la forma en
gue ellas se organizan, son readaptadas a lagsgidpicas de organizacién social. De
esta manera, en el presente trabajo propongo @osrrales fueron estas
incorporaciones de la alteridad, ya sea con el muaediblanco u otros seres, que se
vislumbran a través de la experiencia de compsotifdo, musica e imagen con tres

personas kichwas del Napo.

Blanca Muratorio, antropéloga argentina, que vivitabajé en Ecuador, afirma en su
libro Rucuyaya Alonso y la Historia Social y econémidaAdi® Napo (1850-1950ue

la sociedad Napo es una sociedad de “frontera” §kduio 1987, 19) donde se cruzan
diversos intereses econdmicos y politicos. Ter@talale la provincia, es la ciudad
amazodnica mas proxima a Quito. La autora estaljeees una “sociedad que nunca ha
sido autdbnoma, sino que estuvo estrechamente lméaavaivenes de la economia
politica del &rea” (Muratorio 1987, 18). Ademasnpda, que si bien no se sabe cuéles
son los ancestros principales de estas comunidselesnsidera que es un grupo que ha

establecido vinculos con diversas culturas amaaséni@andinas, y ha permanecido
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permeable a las diferentes culturas con las chalésnido contacto. Muratorio (1987),

realiza la siguiente observacion de la sociedacbNama:

Hasta bien entrado el siglo XX, la historia sogigblitica de esta zona del Nor-
Oriente refleja la vida de un area de frontera, wms economia extractiva y una
sociedad de buscadores de oro y de caucho, deieerars, de soldados de fortuna, y
de misioneros, protegidos por la débil presendi&dido, que intervenia para coartar
la explotacion de los indigenas sélo cuando ésenamaba la paz de la sociedad civil
o de la Iglesia. La forma que tomaron las relag@oxiales en esta area hay que
entenderla, por una parte, en el marco de estax®sts y procesos de poder
dominantes y, por otra, dentro de las particuleoesliciones de la ecologia de la
floresta tropical y de la organizacion socioecorgande los Napo Quichuas.

Ambas permitieron a éstos huir de la opresion droatarla, en formas que difieren
significativamente de aquellas usadas por los amdig de la Sierra, enfrentados a una

aristocracia terrateniente y a un Estado mas pede(Muratorio 1987,19)

En esta observacion, Muratorio plantea que entldianeidad de la cultura se dan las
practicas de la resistencia, las cuales, antenééxt de frontera donde se cruzan
diversos intereses econdémicos y politicos de leedad dominante, han sabido
mantenerse. Las mismas se expresan en diferedggcps culturales que se dan en
distintas esferas de la sociedad, impidiendo queltara desaparezca o sea totalmente
absorbida por la sociedad colonial dominante. B sentido, las I6gicas de
incorporacion de alteridad que se desarrollanlargm de la presente investigacion, son

muestras de estas practicas.

Muratorio defiende la idea de que si bien distiro®res como la iglesia, los
comerciantes y las autoridades nacionales y locatgse otros, han tenido fuerte
incidencia en la zona, la cultura Napo Runa hadsat@sistir. La autora (1998)
establece que la forma de percibir estas comunsdaat®o una cultura hibrida es
resultado de la historia de largos procesos decantebio internacional. Sin embargo, si
bien Muratorio da cuenta de tales cruces cultueid® los Napo Runa y las diferentes
esferas de la sociedad occidental, este encuemewvidencia tal hibridismo. En este
sentido, se puede pensar que las comunidades aicasz6ambian por principio y que
este proceso responde a logicas y puntos de vigdradios que son facilitadores del

cambio. En este contexto, el cruce cultural, esadio a partir del cual las
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comunidades amazonicas logran nuevas transfornesgiorcorporando rasgos de

alteridad.

EnLos Napo Runa de la Amazonia ecuatoriad&@Michael Uzendoski, publicado en
2010, se afirma la necesidad de rechazar la idga@éa cultura Napo Runa esta
desapareciendo. Para esto, el autor propone obskieentes pliegues en la esfera de
la vida social, en los cuales se observa comotablesen las practicas culturales
cotidianas de manera dindmica y relacional. Estadale la cotidianidad, genera que la
cultura Napo Runa se reinvente constantemente alenanera flexible. Al respecto
Uzendoski (2010) dice:

Acabé por darme cuenta que las personas no fulicdarde acuerdo a principios
sociales de grupos vinculados entre ellos, singpguabian la vida social como fluida

y relacional, definida por actividades pragmatipaécticas concretas e intercambio.

Por lo tanto, enfoqué mi atencion hacia las maretesvés de las cuales la gente crea 'y
produce relaciones sociales por medio de las fodeaslores. (Uzendoski, 2010, 35)

Uzendoski, plantea que dicha cultura atraveso fongso social kichwa amazénico de
transculturacion (cambio de identidad étnica aésalel matrimonio) que tiene raices
en las dindmicas flexibles de las culturas andyra®azonicas” (Uzendoski, 2010, 39).
Se puede pensar aqui, como estableci anteriornigrgtda forma de interpretar la
transculturacion de Uzendoski es diferente a I@loerem (1980), ya que en este caso
se referencia a la capacidad de incorporaciontdedsdd a través de las alianzas

matrimoniales.

El autor, sostiene que la cultura Napo Runa pasegeras permeables a través de las
cuales histéricamente se han dado cruces conatitasas, posibilitando multiples
flujos trasnacionales. Uzendoski (2010) estableeelg cultura de los kichwa del Napo
comprende caracteristicas particulares que esténlaidas a la forma de establecer
estos limites difusos entre ellos y sus otros. éEgdmente en el contexto urbano
resulta dificil identificar fronteras concretasrenas formas culturales nativas y
mestizas. Los kichwa del Napo por ejemplo, no seag mismos como un grupo
aislado de las otras poblaciones con las que cenviyUzendoski, 2010, 38). Es decir,
en las comunidades Napo Runa, si bien las persenagsonocen como indigenas o

mestizas, los limites son percibidos de maneraspoi@ que las cualidades no son
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percibidas como definitorias de unos u otros, gum® se cruzan a través de la

convivencia.

El antropdlogo establece que en dicha sociedaddtagidades kichwas estan definidas
por valores relacionales y formas sociales espesifn vez de estar determinadas por
la idea abstracta o esencialista de “ser runa”e(idbski, 2010, 38). Es decir el
concepto de personeu(a) tiene un caracter relacional que “posee valonesigticas

con raices en el parentesco” (Uzendoski 2010, #)ytor agrega que segun Viveiros
de Castro (2001) desde una “perspectiva runagéagidades no se dan sino que se
hacen” (Uzendoski 2010, 40). En este sentido, peltsdentro del perspectivismo que
propone Viveiros de Castro (2004), la idea de Istercia de diferentes cuerpos con
diferentes puntos de vista, y la propiedad humangpartida con el resto de los seres y
entidades, posibilita la capacidad de transfornmagifiexibilidad de las personas. Es
decir, segun este autor, a partir de una logicspeetivista de compartir e incorporar
puntos de vista de la alteridad, el ser no es otidagl estatica sino que esta sujeto al
cambio y con posibilidad de metamorfosis. En estgexto, Uzendoski (2010)
establece que entre los Napo Runa, las alianzpardatesco otorgan valores

particulares a las personas, pero son en potegrie@a en transformacion.

Siguiendo al mismo autor, Uzandoski (2010) propamender los procesos de cambio
que atraviesa la cultura kichwa del Napo como wegso de transculturacion.
Establece, “la transculturacion nos habla de frastéexibles a través de las cuales las
identidades son intercambiadas y transformadampdio del matrimonio entre
diferentes centros relacionales (...) en este asjeeetccion social entre los kichwas
amazonicos es persistentemente transcultural.”ntlzski, 2010, 39). Estas
postulaciones, nos hacen reflexionar en torno alakdades de socialidad, en términos
de Strathern, que presentan estas comunidadestdseamtido se podria pensar que las
relaciones con el afuera, no significan pérdidawtira o aculturaciéon como algunos
autores proponen al entender las relaciones enttgas en términos occidentales, de
pérdida y ganancia de cultura en torno a vincuhidineccionales de dominacion. Sino
gue a través de generar vinculo con entidadesaltetédad, existe la posibilidad de
incorporar ciertos rasgos de la misma. A partilodeual, los Napo Runa utilizan estas
incorporaciones de manera armonica para la vidal sentido de que aqui la
incorporacion esta dada por una estrategia deua@grtapropiacion de la alteridad.
Sintetizando, el autor propone que “el kichwa amaxdse puede percibir como un
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complejo de multiples identidades teniendonallakta(de las tierras altas, refiriéndose
a personas blancas y mestizosika(salvaje) como extremos.” (Uzendoski, 2010,
39).

Uzendoski, establece como caracteristica de laraukk cualidad de metamorfosis, “el
matrimonio entre los kichwa constituye un comptegmsformativo en el que la
metamorfosis se hace explicita como parte del pmde creacion de valores”
(Uzendoski, 2010, 40). El autor considera asi,lgsiéormas sociales de los kichwa del
Napo, permiten la posibilidad de establecer retesacon la alteridad de forma tal que
no sea percibida una pérdida de cultura e identi8izd que es un rasgo principal en
estas culturas, la posibilidad de transformaciéambio, generando vinculos con el

afuera.

A partir de la lectura de estas fuentes, me sagedtesidad de preguntar por el tema de
la transformacion. Los autores sefialan que es age®nsiderar a la cultura Napo
Runa en transformacién constante, poniendo érdasés caracter relacional y flexible

de la misma. Este enfoque sera uno de los puntpartida teéricos que abordo a lo
largo de la investigacion, donde el tema de lai@hes de alteridad, va a direccionar

el presente trabajo y la metodologia utilizadaoPgPor qué utilizar solo tres personas

para el analisis?

1.3. La categoria de persona en la Amazonia

La categoria de persona entre las comunidades aimagpposee particularidades
propias. En este sentido, Viveiros de Castro (2@8&blece, “La construccion de la
persona es co-extensiva a la construccion de lalglaal; ambas se basan en el mismo
dualismo, en desequilibrio perpetuo, entre los dlla identidad consanguinea y de la
alteridad afin” (Viveiros de Castro 2006, 439)aktor le da un caracter relacional a la
persona y de esta manera se aleja de la ideaigd@liradidad. La antropéloga Isabel
Martinez (2009), realizando un andlisis del persyismo de Viveiros de Castro,

establece,

los sujetos de cualquier relacion estan vinculgpdogueson diferentes y na pesarde
que lo son. Ellos se relacionan a través de svedif@ y se tornan diferentes a través de
su relacion, lo que los une es aquello que loindise. Esto explica por qué la afinidad

es un simbolo tan poderoso del nexo social en lazdmia. (Martinez 2009, 252)
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La afinidad, asi como expuse en dialogo con Mich&elindoski (2010), organiza las
relaciones sociales en el Napo. Las comunidaddsgiéuyen a lo largo de los rios y
fundan ndcleos de parentesco, las personas cirentag tales nucleos y al exterior de

ellos, configurando un espacio abierto, de fluj@®gtacto con todo lo que es de afuera.

La etnografia de la América indigena esta pobladefirencias a una teoria
cosmopolitica que describe un universo habitadastintos tipos de actuantes o de
agentes subjetivos, humanos y no humanos — losgjits animales, los muertos, las
plantas, los fendmenos meteorolégicos, con mudataéncia también los objetos y los
artefactos, dotados todos de un mismo conjuntorgkde disposiciones perceptivas,
apetitivas y cognitivas, o dicho de otro modo, deras” semejantes. Esa semejanza
incluye un mismo modo, por asi decirlo performati® apercepcion: los animales y
demas no-humanos dotados de alma “se ven comanast'sy por consiguiente “son
personas”; es decir, objetos intencionales o decdi@s (visible e invisible),
constituidos por relaciones sociales y existenégs & doble modo pronominal de lo

reflexivo y lo reciproco, o sea de lo colectivoiv@iros de Castro 2010, 35).

Viveiros de Castro (2010), plantea que a partiaderma de percibir las alteridades
con almas compartidas y por ende cualidades setesjdas posibilidades de establecer
vinculo e incorporar agencia de estas otredadémcseposible y necesaria. Es decir, la
transformacion es una caracteristica inherenterareazonico que se posibilita a partir
de compartir cualidades con esa alteridad, pemmitida incorporacion de las diferentes

agencias que presentan los otros.

Blanca Muratorio comenta que la identidad étnicdieha sociedad, “puede
considerarse integrada por un concepto de persoaebsentido de sujeto o ser propio y,
por una concepcién del grupo como conjunto de i@las sociales, guiadas por las
normas y valores que las justifican y legitiman'ufisitorio 1987, 258). Uzendoski
también problematiza este concepto en su estuelio,desde un enfoque diferente y
retoma de Gregory (1982) el término analitico dsgaficacion, con el “objeto de
describir como el intercambio de obsequios transéolas cosas en personas”
(Uzendoski 2010, 25). Ademas agrega,

la produccion de personas entre la comunidad de Rapa depende en un alto grado
de la produccion de bienes y de la manera en cétog son producidos, puestos en

circulacidn y consumidos. Dichos bienes son un efeémcrucial en la metamorfosis de
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los valores que definen a las personas y creael@siones de parentesco en la
vida diaria y ritual (Uzendoski 2010, 25).

De esta manera, el autor plantea la importancigignen en la vida social de los Napo
Runa, las practicas, el hacer cotidiano y el cardcansformativo de la persona. A
partir de lo expuesto, propongo reflexionar enrésente investigacion, como se filtran
estas cualidades de los Napo Runa, en los diferentientros con la alteridad en el

contexto actual de las tres personas con las ghajdr.

De todo lo expuesto, propongo pensar las praaticescales y la forma de escucha
como espacios donde se logran evidenciar el catdatsformativo, flexible y de
cambio de estas comunidades. En cada trabajo éfitmgrse reflexiona sobre las
relaciones de alteridad que las tres personas Rapa establecen a través del sonido y
la musica, evidenciando formas particulares derparar el afuera y que les posibilita
seguir siendo. Para esto me propongo reconocerigoélo existe entre la realizacion
musical, la escucha de un paisaje y el caractsfiotraativo de la persona en la cultura
Napo Runa. Asimismo, analizaré las motivacionest@gyeen el hacer musica en la
cultura Napo Runa y en las personas con las queropengo trabajar. En este sentido,
me pregunto cual es la relacion entre la musicsomto y la capacidad de

transformacion de la persona, en la sociedad Napa.R

En el siguiente capitulo propongo un abordaje neéallddo de los estudios
etnomusicologicos. Se trata de analizar como laaaiysel sonido fueron (y son) temas
de estudio que se aproximaron a la Antropologia. I6@ual propongo pensar, como el
andlisis del mundo aural puede desarrollar conseaspecificos de conocimiento

etnogréfico
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Capitulo 2

Estudios etnomusicolégicos en Amazonia

En este capitulo presento una introduccion al cagiepa etnomusicologia. Considero
necesario realizar un breve analisis sobre losaefes del area, para reflexionar sobre
cémo se articulan los estudios musicales con l@polbgia y cuales son los posibles
abordajes que se han realizado en el campo. A garésto, propongo indagar sobre los
estudios que se realizaron en las comunidades amazd cémo fueron combinados
con las légicas amerindias en el campo de lasioglas de alteridad. Es decir, como el
llamado giro ontoldgico puede ser analizado desdeboerdaje del estudio del sonido o
desde la etnomusicologia, o al revés, como losliestetnomusicolégicos y de sonido

en esta region evidencian el perspectivismo amierind

2.1. Etnomusicologia — Un estado del arte

EnLas Culturas Musicales. Lecturas de ethomusicol(@081), se realiza una
recopilacion de diferentes textos de especialgga$cados al estudio de la
etnomusicologia. En el primer capitulo escritoldeten P. Myer¥, llamado
Etnomusicologia, de forma introductoria la autogaliea que la disciplina surge a
partir de la necesidad de diferenciarse de la rolagjéa, enfocandose en el estudio de la
musica en su contexto cultural. De esta manerinseala con los estudios
antropoldégicos, desarrollandose como una nuevadé@avestigacion, la antropologia
de la muasica. Segun la autora, el término fuezatilo por primera vez por Jaap Kunst
en 1950, para diferenciarlo de la musicologia coage Esta nueva disciplina ponia el
foco en las cualidades de las diferentes musicéasdrulturas, y no en las diferencias

entre unas y otras. Es decir los rasgos sonorisiicos de la muasica de las culturas.

De esta manera se definié la etnomusicologia camérea de estudio especifica, que

aborda el estudio de la musica y las sonoridadesnprende diversos temas,

el estudio de la musica folklorica, de la musicléecariental y de la musica en la
tradicion oral contemporanea, asi como diversogrpetros conceptuales tales como su
origen, el concepto de cambio musical, la mUsicaasimbolo, aspectos universales
de la musica, la funcién de ésta en la sociedae)aaion entre los diferentes sistemas

musicales o el sustrato biolégico de la misicadakza. Las tradiciones artisticas

13 Tomado de H. Myers (1992) “Ethnomusicology”. EnMtiers (ed.) Ethnomusicology: An
Introduction. London: McMillan Press, pp. 3-18. duacion de José Antonio Gémez Rodriguez)
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occidentales también estan en su punto de mira,h@er sido pocos los trabajos

realizados en esta area hasta la fecha. (Myers 2001

Es decir, dentro del campo de la etnomusicologi@lean varios intereses, muchos de
ellos buscaban establecer cualidades generalesbquguen las distintas sonoridades
musicales del mundo, como los aspectos universdiefuncion social de la musica. En
un comienzo esta disciplina tuvo que separarsa drikicologia histérica, debido a que
ésta Ultima comprendia una perspectiva fundada emikica occidental, lo que
conducia a interpretaciones sesgadas y etnocéntiécka musica de otras sociedades.
Myers (2001), establece que es el musicologo Ch&deger (1970) quien sugiere el
término “musicologia” para esta disciplina, ya goatempla la musica de todas las
sociedades en los diferentes momentos historiessaplece que si bien los estudios en
esta 4rea son contemporaneos, el interés por aoiaargisica, se remonta al siglo
XVIII.

En el mencionado estado del arte que realiza taasbbre los estudios
etnomusicologicos, Myers (2001) sostiene que drgceate estudio de esta disciplina es
la musica no occidental y la folklérica, y el cotiteen que se produce. Ademas
destaca, la importancia del uso de herramientasgrds disciplinas para poder llevar a
cabo estudios etnomusicologicos, “hoy en dia mupbbbkcaciones etnomusicoldgicas
(...) recurren a términos procedentes del mundo diedaistica, la comunicacion, la
sociologia fenomenoldgica, la teoria de la inforidcel estructuralismo, etc..” (Myers
2001, 33). Bajo este tipo de analisis, se propongocmétodo, un abordaje
interdisciplinario que pueda contemplar la comghsii y las distintas aristas del tema.
Ademas, la autora establece las diferentes teraieraoi esta area “entre los que creen
que el examen detallado de ésta es primordialaaceamprension y los que consideran
que la musica so6lo puede ser entendida en suopr#minos, a través de la
performance.” (Myers 2001, 34). Es decir, los quecan entender la musica como un
sistema universal, para aplicar una misma formandgisis a las diferentes culturas; o
los que parten de las particularidades de cadagraga comprender la creacion
musical en un contexto determinado. Para finaliasautora enfatiza la importancia del
trabajo de campo en esta disciplina y en estetker@stablece que no es conveniente
realizar una etnomusicologia sélo con registrodtiaod o visuales, es necesario un
trabajo de campo que permita percibir la musicasprido en un contexto cultural

mayor.
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Para continuar con esta introduccién, dos de fesartes en esta subdisciplina son
Jhon Blacking (1973) y Steven Feld (2008), quiede=xie distintos abordajes han
analizado la importancia de considerar los estuatidsticos, tanto sonoros como
musicales en la antropologia. Ambos autores reaéstudios musicales en los pueblos
con los cuales trabajan, el primero con los Vemd&wdafrica y el segundo con los
Kaluli en Nueva Guinea, Australia, partiendo daka de que la musica es parte de un
contexto cultural mayor que es el que se interta@er. Es decir, la mdsica como una
esfera de la vida social que da cuenta de ciertasiones sociales, y que muchas veces
no esta restringido solo al espacio ritual, sine s hace presente en espacios de la

vida cotidiana.

John Blacking (1973), etnomusicélogo inglés, adsagte los estudios musicales plantea

la posibilidad de explorar los vinculos entre laisdad y sus formas musicales.

Blacking escribe uno de los primeros libros solbnemusicologia con los Venda de
Sudafrica, denominaddenda Children's Song$967). El autor realiza un analisis de la
funcioén social que tiene la musica y observa qugado de complejidad de las
canciones no esté relacionado al saber. En edtddnfiere que los nifios son los que
cantan las canciones mas complejas. El autor sedtjee “los Venda clasifican y
ejecutan su musica de acuerdo a la funcién sqciad,de acuerdo a la dificultad
musical, los nifios no ejecutan la masica de lof@gla pesar de que tienen muchas
ocasiones para escucharla” (Blacking 2001, 182amalizar la musica en esta
sociedad, el autor da cuenta de la importancigpgede tener un sonido y el ritmo
musical en la vida social de los Venda en lasrdesietapas del crecimiento, mas alla
de la complejidad de ejecutar tal o cual estruaturaical y pensar la practica musical

como un fendbmeno que se complejiza a lo largo slafios.

Blacking (2001) establece que tanto los temas dosatmos que se abordan en las
canciones estan inspirados en la cotidianeidad dela de la sociedad venda. En este
sentido, el autor afirma que “las formas de la caise hallan relacionadas con las
formas culturales de las cuales se derivan” (BfagkiO01, 185). Por lo que mas alla de
lo textual de las canciones, el sonido y la mUs@sstituyen una estructura que expresa
realidades culturales. De esta forma, no puedergendida como una “«accion
autébnoma», sino una forma que surge l6gicamentsistema cultural” (Blacking 2001,

185). Asi el autor considera la importancia deldist de la experiencia cultural en
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relacion a la musica otorgandole prioridad al “essidel trasfondo cultural de sonidos
humanamente organizados” (Blacking 2001, 201). tgstede andlisis, nos permiten
comprender la relacién que existe entre diverspeags de la cultura, entre ellos la
cosmologia y el proceso de creacion musical, eis €lecontexto de produccion

musical.

La etnomusicologa Jessica Hesketh (2006), escrilzeticulo llamado “Premisas para

conocer una cultura musical con el modelo de JBfatking”, en el cual establece que,

para el ethomusicologo, dice Blacking, una piezaioali o su estructura es una
herramienta analitica para entender la estruceiggattones culturales (...) cualquier
forma musical aislada de su contexto carece deajenyg de significados, entonces
podemos entender que la musica particular de uha@weomunica mensajes a los
miembros de ésta, quienes se desarrollan no salo emento musical dado, sino en
todos los componentes de la vida social y cultdeabrupo que produce esa forma

musical (pp 42-43).

Dicho autor, resalta la importancia de realizan@iss sobre la cultura paralelos a los
estudios musicales, y asi comprender las logicdassdeersonas que realizan la practica
musical como parte de un contexto social mayoi @pecto que Hesketh (2006)
sefiala sobre Blacking, es en cuanto a la funcidediide la masica dentro de la

sociedad que la ejecuta,

El contexto particular de cada forma musical pussesiderarse como una arena donde
se permite expresar posturas politicas, inconfaxded, conflictos, desacuerdos,
reconciliaciones y otros temas delicados que é&nguaje cotidiano y en las relaciones
sociales fuera del contexto de la musica podrigjuggados, prohibidos o llevar a
mayores conflictos. Sin embargo, antes de asurfuinigion general de la musica,

necesitamos conocer la funcién para los ejecutgnpesa los escuchas (pp 44).

De esta manera, a partir de estudios sobre missigaezle observar un conjunto de
relaciones que se establecen alrededor de lagadcél circuito musical. Segun,
Hesketh (2006) para Blacking, “la tarea del etnao@lsgo es preguntarse por qué y
como un estilo musical particular se comporta demanera determinada; conocer el
contexto de donde surge la musica y relacionaidi social y la cultura de un pueblo
con la musica que produce” (pp 40). Es decir,\&sale los rasgos sonoros, reflexionar

en torno a las particularidades sociales que laglizeam.
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Otro autor referente del area mencionada es Steslein2015). El etnomusicélogo
estadounidense, sostiene que en las diferentesdsoles, la musica no esta separada de
otras sonoridades y sentidos. De esta manera, gapta Antropologia del Sonido, ya
que la misma abre las posibilidades de pensar sican@onectada a diversos espacios
en los cuales se viven diferentes sonoridades, @&ldminteresarse en los sentidos, es
decir en como se experimenta la escucha y compedidilita diferentes formas de

experiencia sonora.

El autor acufia el término de acustemologia, arpieticual establece la importancia

del sonido como forma de conocer el mundo de lmsoEl autor, le otorga

importancia a todo lo que circula alrededor deidmntanto como el ambiente, el
espacio, los recuerdos y la musica. Por lo taffitona que todo ello determina una
forma de escuchar y a la vez, de realizar sonidenfas plantea su interés en el estudio
del “sonido como un método de conocimiento del noysdnido comdabitus

Escuchar combabitus— en el sentido usado por Bourdieu — escuchar quéaadica
cotidiana y social de estar en el mundo y hallalugar en él” (Feld en Silva 2015, 5).

Feld (2001) durante varios afios estudia los Kédsavi) de Papua Nueva Guinea.
Uno de los textos que escribe a partir de estariexyoga el sonido como sistema
simbdlico: el tambor kaluli,publicado por primera vez en 1991. En este trateatiza

un andlisis a partir de la pregunta ¢Cdémo esapisdnidos comunican y encarnan tan
activamente hondos sentimientos? (Feld 2001, Fzijiendo de este interrogante, el
autor (2001) establece que es necesario que lmasicologia se concentre en
investigar el signo musical, a partir de las relaes entre forma simbdlica, significado
social yperformanceConsidera que todo esto es llevado a cabo coljetivo de
conducir sentimientos, accién y significados dedi¥da sociedad. De esta manera

establece:

El estudio del sonido como sistema simbdlico, iogptanto dar cuenta de las
condiciones fisicas 0 materiales de producciérsaeido, como de las condiciones
sociales e histdricas de su invocacion y su ingéapion. En esa medida tal estudio se

sitla en la interseccion del analisis acusticoljucal (Feld 2001, 332).

Asi, el autor se centra en el sonido para condeersas esferas de la vida de las
sociedades. Feld, considera que las diferentedestagiones musicales sélo pueden

entenderse analizando cuestiones de la sociedadamdsejas, afirmando de esta
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manera que “las organizaciones acusticas estapgasrganizadas socialmente” (Feld
2001, 333). Asi, la musica necesita ser entendddéral de las l6gicas sociales en las

cuales se produce.

En este texto, Feld (2001) establece un andlisia denstruccion del tambor entre los
Kaluli, donde realiza una descripcion del proces@iéparacion del instrumento. Uno
de los rasgos méas importantes en este procescasadale un pajaro llamatbodai

Una vez que se lo caza, se utilizan sus plumadassschan dentro del tambor mientras
se lo sigue construyendo. Luego, la gargantagrigda del pajaro se ubican en el
centro del tambor y al mismo tiempo se van recitamibs palabras para que la boca y
la voz del tambor se asemejen a las del pajarautel se pregunta, “¢, Qué significa el
gue se escoja un pajaro como mediador del songtimimental humano? (Feld 2001,
341). Para responder a este interrogante, Felddewasjue la forma de escucha en el
bosque, es percibida muchas veces por el cantisg®jaros. Por medio del sonido de
los pajaros, los cazadorkaluli se orientan en el espacio, por lo que estas aw@s e
asociadas a todos los sonidos que los rodean. Addendbicar y crear la nocion de
espacialidad, los pajaros son mediadores entrévos y los muertos. De esta manera
Feld establece que, “el canto de los pajaros canutesificacion constituyen poderosas
mediaciones que permiten ligar patrones sénicogbetmossocial y la emocion.
Cuando los kaluli escuchan la llamadatd®dai son proclives a reconocer la voz de
un nifio” (Feld 2001, 342). Es decir, la musica ga@iido del pajaro a partir de lo que
representan, estan enmarcados en un contexto gaei#bs significan de manera

particular, en este caso la voz de un nifio.

El autor ademas, realiza un andlisis dedegormancede los kaluli al tocar el tambor.
Cuenta que llevan un traje con un sonajero, el@ualoverse va generando un sonido
gue contrasta con el del tambor. Estas accionesdi#ess en conjunto, dice el autor,
“buscan contribuir al objetivo Gltimo del toque tdenbor: arrastrar a la audiencia a un
estado de &nimo nostalgico, sentimental y reflegiMtenar el recinto de un sonido
continuo e intenso”. (Feld 2001, 346). En un morogelat voz del tambor comienza a
ser escuchada como poseedora de otra realidadlénds & de ser tambor y pasa a ser
la voz de un nifio que ha muerto. Es decir, seumeambiente a partir del sonido que
genera un entorno sensible que vehiculiza emocioaegulares que refieren a otros
seres. “Emerge como la realidad interna del toguechbor; una realidad emocional
que yace no solo en el sonido, sino en todo lostgrefica ser kaluli y ser conmovido
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por esa ejecucion evocativa”. (Feld 2001, 351)eBta manera, el autor afirma que
dichas sonoridades y acciones visibilizan las bditides de la cultura en relacion al

sonido y la percepcion.

Lo que los tamboreros hacen, y lo que sus oyesteghan, es un patron acustico. Los
kaluli atienden al sonido de los tambores paramnaq tanto auditiva como
socialmente, capas externas e internas de es@uftara los kaluli el significado reposa
en el conocimiento de que un sonido es siemprerafgode lo que parece ser. (Feld
2001, 352).

En esta cita, el autor resalta la importancia @dizar la estructura social general para
comprender cdmo se construye la escucha, comadabide el sonido, y qué hay por
detras de estas sensibilidades. Feld intenta ésm@de un analisis detallado en torno a
esta practicé&aluli, evidenciar la importancia de concebir los estsidio
etnomusicol6gicos para analizar las formas soc@lesse manifiestan a través de la
sensibilidad sonora. Asi, a partir de las l6giaaes spstienen ciertas formas de

percepcion sonora, poder analizar como esta camstell mundo aural.

Los oyentes del sonido kaluli comparten una logioa ordena sus experiencias. Esta
I6gica dice: oye el sonido como algo mediado, ®gereediacion como un péjaro, oye
el sonido de los pajaros como la voz de un espEitusu forma mas general, dicha
I6gica proclama: todas las cosas tienen un inteyiese interior es el reflejo de un
dominio espiritual. (Feld 2001, 353).

El autor sefiala la importancia de percibir las fsraulturales que existen y
condicionan el universo audible. En este casoinésgor que establece que los pajaros
y no otras entidades sean mediadores para comsmican otros seres. Estas logicas,
determinan que un p4jaro més alla de otorgar natgdespacio, que ayuda a ubicarse
en el bosque, posee la capacidad para comunioarkaluli con otros seres que viven
en forma del sonido del pajaro. Feld (2001), referele la disciplina, considera la
importancia de comprender y visibilizar en los dits etnomusicales, las multiples y
diversas relaciones que se pueden establecemaimelo de cada cultura, que logran
generar una forma de escucha y sensibilidad aadijtie se evidencian a través de la

mausica.
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2.2. Paisaje sonorg@saundscape)

Ademas de la musica como afirma Feld (2001), lewds de escuchar los sonidos del
entorno también dan cuenta de las l6gicas que @ayanna sociedad. Cémo se
perciben los sonidos, y la manera de interpretanias permiten conocer ciertas formas

de concebir el ambiente que se manifiestan al campamundo aural.

El términosaundscapépaisaje sonoro) fue por primera vez utilizado ldarray

Schafer, musico y compositor canadiense. El astabéece que el sonido del mundo se
manifiesta como una composicion aural, la cual@oné en diferentes contextos un
paisaje sonoro particular. Schafer (1977) defineaedaje sonoro como el entorno

acustico,

Me refiero al campo sonoro total y cualquiera qeeeed lugar donde nos encontremos.
Es una palabra derivada del landscape (paisajegnsbargo, y a diferencia de aquella,
no esté estrictamente limitada a los lugares extsi El entorno acustico que me rodea

mientras escribo, es un soundscape, un paisajessqSchafer 2006, 12).

El autor define al entorno sonoro, utilizando umié@o visual como paisaje que
contempla lo que no se ve, pero se da a ver deseiscacha. En este sentido, la
escucha siempre esta condicionada por formas dépesl mundo sonoro. Schafer
(1994) nombra una nueva disciplina, la ecologistzal que comprende al ser humano
y la relacién con su mundo aural. Dentro del marailo campo, se ubica al ser
humano como intérprete de un mundo que se petegte.mundo audible esta
relacionado a las formas sociales tanto de prodocidos como de interpretarlos. Asi
el autor agrega, “el medio ambiente acustico géderana sociedad puede entenderse
como un indicador de las relaciones sociales, sledales es consecuencia, y a travées
suyo podemos conocer algunas cosas acerca dedaidir de desarrollo de dicha
sociedad” (Schafer 1994, 98). En este sentidcaishfe sonoro esta integrado por todos
los sonidos que conforman el entorno aural y |athimades de la escucha e
interpretacion de los mismos. En sintesis, las &srgociales condicionan las

posibilidades y limitaciones de lo que se escuchstgs atraviesan el paisaje sonoro.

Schafer (1993) establece una distincién del mumdal @on el mundo visual, afirma
que la visién ubica las cosas de manera opuestgarables las unas con las otras, en
cambio la escucha esta atravesada por sonidosocgepueden categorizar, solo ser

percibidos como experiencia sensible. Por estanra&g®gura el autor, la vision se
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legitim6 en el mundo del conocimiento, se ubica@am espejo fiel a la realidad y
productora de saber, pero esa cualidad no sergdoéb sonido. Sin embargo, el oido
posibilita la escucha de sonidos omitidos por fegisbnoras ocultas, las cuales se dan a
“ver” a partir de sus sonoridades. Por ejemploaeés de la escucha se posibilitan otras
extensiones, dimensiones espaciales, que son g@®silglartir de la sensibilidad aural a
la que la visualidad no llega. Tal es la importardg la percepcion sonora, segun el
autor, que existen las sociedades aurales quéesertian de las sociedades visuales
(como la occidental), es decir, que priorizan keueba en su cotidianeidad como forma
de vida. Estas sociedades, por ejemplo, puedenatitdormacion de temperaturas y
profundidades, a partir de sonidos. En dichas dadies la escucha posibilita la
percepcion del ambiente de forma mas global, lo8ds#s actian de manera conjunta

para dar informacién de lo que nos rodea, el asdanesentido prioritario.

Ademas de establecer una distincion entre paisaj@s y paisaje visual, el autor
también sefala diferencias entre espacios ruralelsanos en cuanto a la composicion

sonora en cada uno de ellos y afirma,

Lo primero que observamos cuando estudiamos uajpasnoro silvestre o incluso
rural o aldeano es que resulta mucho més silengwse! de la ciudad moderna. Y, sin
embargo, esto no se debe a que falte en él laTadhn parece indicar mas bien que los
sonidos estan sujetos a ciclos de actividad y plese Los productores de sonidos
parecen saber cuando deben actuar y cudndo ddlzeeecd_as diferentes especies de
insectos, animales y pajaros se complementan mettanen unos ritmos diarios y
estacionales de sincronizada belleza. (...) A estdBemtes, no perturbados por una
multitud de ruidos que compiten entre si, poder@msdrlos «de alta fidelidad », es
decir, la relacion entre la sefial y el ruido e®fable. Todos los sentidos son
portadores de noticias. Cada uno de ellos tiendinaliddad y es complementario de los
demas, como una buena conversacion o una buenestaqidn musical. Esos signos
nos proporcionan una clave decisiva sobre el meadioiente. (...) En general, puede
caracterizarse el paso de la vida urbana a lacarab la transicion de un paisaje
sonoro de alta fidelidad a otro de baja fidelid&thafer 1976, 5-6)

El autor introduce el concepto de fidelidad sorpaa referirse a una relacién armonica
entre la fuente y su emision sonora. En contrafiosi esta armonia, formula el
término de “ezquizofonia” (1977), para referirdesasonidos que estan disociados de

su fuente, es decir se descontextualizan. De estenma Schafer establece distinciones
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entre las posibilidades de comunicacion y didlog¢ad diferentes fuentes que
producen sonidos en cada paisaje sonoro. En egtdgeen términos de fidelidad
sonora, existen espacios donde los sonidos sdexstalile forma orquestada y
armonica, de manera que las distintas fuentes asmporeden dialogar. Por otro lado,
espacios donde el ruido prevalece y no existe pidsitd de didlogo sonoro, donde hay
disociacion de sonidos con su fuente, son lugaredelhay ezquizofonia. Vale aclarar
que Schafer, ademas de estudiar las posibilidagebrinda la sensibilidad sonora para
percibir el mundo que nos rodea, es un militantea@monia sonora por decirlo de
alguna manera en contra de la ezquizofonia. Hg dea la grabacion de distintos
paisajes sonoros y el posterior andlisis de loswwés busca restaurar cierto equilibrio
aural en la sociedad moderna.

Asi, el autor utiliza el método de registro y greba de diferentes paisajes sonoros
como una metodologia para conocer el mundo aural gume vivimos y las
posibilidades de cambiarlo o valorar ciertas caales del mismo. En el presente
trabajo propongo el registro del paisaje sonorardgecaminata por la selva,
acompafiada de un relato de uno de los interlogitizesta investigacion, sobre lo que
se escucha. A partir de este ejercicio, se bustpanir la experiencia aural con el fin
de investigar las relaciones de alteridad queteflotutor establece con animales,

plantas o espiritus de la selva, a partir de da@dasgpnoros.

2.3. Sobre etnomusicologia y relaciones de alterida

Luego de estas primeras aproximaciones al area e®mdmusicologia, propongo
realizar un analisis de los estudios etnografieomdsica y sonido en comunidades de
las Tierras Bajas de América del Sur. Como veresanmentinuacion, es basta la
bibliografia que vincula el giro ontolégico de tasrias amazonicas y los estudios de
etnomusicologia. En los mismos, se evidenciandasds particulares de establecer

relaciones de alteridad catalizadas por el sonido.

Menezes Bastos (2009), antropdlogo brasilero, eaferde la etnomusicologia en
Tierras Bajas Sudamericanas, escribe un articblieessl estado del arte de los estudios
sobre musica de las sociedades indigenas de digitenr El mismo establece una
caracterizacion particular de este territorio dateando que constituye “un gran
sistema relacional, comunicante inclusive con lodes. Este sistema relacional esta

basado en la existencia de una amplia red de coatianes, en la cual las artes y la
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artisticidad desempefian papeles absolutamente@sit(Menezes Bastos 2009, 3). El
autor ubica la masica como un eslabon central detgrdas relaciones que los pueblos

amazonicos han tenido con el resto de las socisdAdemas agrega que,

el reconocimiento, en el periodo, de los interpsedos estudios etnomusicoldgicos en
las tierras bajas ha encontrado en el nivel polti las relaciones de las sociedades de
la regidn con el "mundo blanco” un importante fad musicalidad y

la artisticidaden general tan caracteristicas de esos pueblasd@rellas mismas,
importantes alabanzas de sensibilizacion y sotiddrie los "civilizados" en el sentido
de su interrelacién como aliados de los indiosusngchas por ciudadania” (Menezes
Bastos 2009, 3).

Asi, Menezes Bastos destaca dentro de los tratiajesta region, la practica musical
como medio a partir del cual establecer ciertosienicos y didlogos. En cuanto a este
proceso, el autor agrega que la produccion de slistdeos y los espectaculos que se
dan en estas sociedades con ayuda de personamodé la comunidad es
caracteristico de la etnomusicologia de esta regftioy tiene una gran carga politica”
(Menezes Bastos 2009, 4). Ademas afirma que diserstudios en esta area sobre
musica, observan un lugar estratégico de dichdipaéen el ritual y establece que
pareciera que “la musica fuese el lugar centripata donde convergen (en su
diversidad) los discursos visuales, olfativos yottes canales que componen los ritos”
(Menezes Bastos 2009, 6). De esta manera, el putpone la importancia de los
estudios de musicales esta region, para comprelim@nicas culturales que se
evidencian a través de las sonoridades. En estdaaensorialidad conjunta que se
manifiesta a través de la muasica, evidenciando Iseparacion de los sentidos en la
practica musical. Para finalizar, el autor, suggre posiblemente otra de las
caracteristicas de las sociedades de tierras t@j8adameérica, esté “ligada a la
incorporacion, en la musica de los humanos, deeriezs sonoro-musicales que
provienen de la naturaleza” (Menezes Bastos 2089 Ek decir, las relaciones

interespecificas se ponen en evidencia en losiestdd musica de esta region.

En este sentido, Anthony Seeger (2015) en la intrcidn del libroSudamérica y sus
mundos audiblesestablece la importancia del sonido y la misickaeida de las
sociedades indigenas como medio de interacciéautil trabaja con los Suyé, pueblo
de Mato Groso, Brasil. Sefiala que “los indigenasgstado mostrando la importancia
del sonido desde los primeros contactos a través rgeticion de sus ceremonias para
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los visitantes, creando y representando bellezagatiencias.” (Seeger 2015, 30-31).
En la misma introduccion, el autor establece qtesesciedades sudamericanas, en los
ultimos afios, han producido gran cantidad de grabes, reflejando el interés en
generar registros del mundo aural y dando a venpartancia que para ellos tiene la
“musica, el sonido, la imagen y la vida” (Seeget®®1). Esto generd entre los
investigadores el deseo de ampliar los estudia® sainido, al observar que existia la
necesidad y el deseo de las comunidades de hacegistro de sus producciones

musicales y sonoras.

Seeger en su librd/hy Suyé Sin@l987), propone realizar una antropologia musical,
mas que una antropologia de la musica. El autotgaametodolégicamente,
aproximarse al campo experimentando la etnografizoauna puesta en escena musical
y considera que es importante analizar el contggtejecucién musical. De esta manera
se estudia la sociedad, pensando gretformancemusical, no sélo en la musica como
objeto de andlisis. El autor afirma que el deskrdgl modelo perspectivista de los
indigenas de Sudamérica, ha contribuido a desartohl oido etnografico sensible,

Viveiros de Castro y la mayoria de los antropdlagass desarrollaron el perspectivismo
ignoraron ampliamente el dominio sonoro. Para ptro®bstante, el perspectivismo ha
dirigido la atencion de los investigadores haciaigb porque es obvio que las
conexiones entre diferentes perspectivas en Sudangstan frecuentemente hechas

mediante sonidos que son a menudo musicales. (SEegjg, 31)

En referencia a los trabajos ethomusicolégicosymilbs en las tierras bajas de
Sudamérica, Seeger establece, que los estudiososdse refieren al perspectivismo,
aunque el término estd basado sobre aspectosegqpairspectiva) mas que sobre lo
aural (fono-auditivo)” (Seeger 1987, 31). Es deminsidera que la teoria perspectivista
de las culturas de Amazonia esta vinculada a tasglies locales de sonido. En este
sentido, Feld cuando habla dbitusde la forma de escucha, establece que las
diferentes posibilidades sonoras y universos aesliéh cada sociedad estan atravesados
por la forma de percibir el mundo. Es posible pegs& en un ambiente donde la
naturaleza es percibida como extensién del muncdialstos sonidos que alli aparecen

son los que comunican a los distintos seres.

Los autores Uzendoski y Calapucha (2012), en étudapguatro de su librohe

Ecology of the Spoken Womktablecen un andlisis de seis canciones “quarhdbl

42



poder de la voz y del alma femenina” (Uzendoskeya@ucha 2012, 79). El autor y la
autora, realizan un analisis de las diferentesdsren que las mujeres relacionan el
poder ‘samayhumano” (Uzendoski y Calapucha 2012) con el pdedas aves para, a
través de la musica, generar fuerzas transformadianatro de la sociedad. Por lo tanto,
desde el perspectivismo analizan como a travésamtd, se puede incorporar a otros
seres. En este sentido, la musica dentro de la &mi@zpuede presentar l6gicas
particulares vinculadas a lo que expone Viveiro€dstro (2010), en “Metafisica de la
Predacién” (Viveiros de Castro 2010, 139). En eafgitulo, se describe como en las
sociedades canibales, a través del consumo delgmamo puede conocerse a si
mismo a partir de los ojos de la victima que est#rd de uno al ser ingerida. En este
contexto, el autor plantea, “y de todos modosiesnpre era necesario imaginar al
enemigo —construir al otro como tal-, el objetiealrera comerlo realmente, para
construir el Si en cuanto otro.” (Viveiros de Cas2010, 152). Por lo tanto, lo que
proponen Uzendoski y Calapucha (2012) es que paddver los problemas y
transformar ciertas condiciones de la sociedadvaés$ del canto existe la posibilidad de

convertirse en otro y por tanto poseerlo para podervenir en esa realidad.

Uzendoski y Calapucha (2012) argumentan tambiéragueslaciones de alteridad, en
los procesos de composicion musical, no se damsolte bajo la influencia del mundo
del blanco, sino sobre todo en las relacionesdnpecificas, con las especies vegetales
y animales. A partir de esa idea, se confirmaglmento de pensar la musica como

arena de las relaciones de alteridad.

David M. Guss, antropélogo que estudia las comul@glay ekuana de Alto Orinoco,
Venezuela, escribe un libro que se llaheger y Cantar(1994). Aqui afirma que todos
los objetos tienen un espiritu ligado a ellos quéasnanaichudiy antes de que puedan
ser usados los mismos, “se debe cantar al respedtirudi’ (Guss 1994, 86). En estas
comunidades se establece la posibilidad de coneigitaon seres que precisan de esta
forma particular de encuentro a través del cahta.ldbor a cumplir es la comunicacion
con las fuerzas sobrenaturales que animan cad@ oije cuya sumision éste no puede
incorporarse con seguridad a la vida de la comdiifauss 1994, 87). Lo que afirma
el autor es que “los Yekuana logran transformaolyjetos de la naturaleza en objetos
culturales. Cada encuentro con el mundo naturalitado mas alla del poblado,
conduce a un triunfo de la sintesis cultural” (GL&34, 87). La incorporacion de la
alteridad a su propio mundo, en este caso de jesostcon sus respectivos espiritus
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gue estan en la naturaleza, se hace posible & tl@Véanto. Y agrega, “lo foraneo debe
humanizarse completamente, armonizandolo con tascagras simbolicas (domeésticas,
econdmicas, espirituales) que funcionan como sesteprimarios de integracion y
control” (Guss 1994, 87). El autor afirma asi, tuenportancia de la utilizacion del
canto para establecer puentes de comunicaciom, astol de reproduccién de cultura. A
través del canto, se posibilitan encuentros diaxiwslo desconocido que generan una

forma de accion social dindmica que se reestableda vida cotidiana.

Por su parte, Bernd Brabec de Mori, etnomusicOblggiriaco, trabajo varios afios con
los Shipibo-Konibo de la Amazonia peruana, e ingéstobre la masica, el arte y la
historia de este pueblo. Brabec de Mori (2015)radique la importancia de estudiar el
sonido en estas comunidades radica en que el giiotdgico que se establece a partir
del animismo, multinaturalismo y el perspectivisre® posible de percibir a través del
mundo aural. En este sentido, el autor afirma guehsformacién entre los seres no se
debe sentir en un sentido visual, lo que se ma@dd&el mundo sénico y es en este
mundo donde se dan las transformaciones. El atganeenta: “Ese perspectivismo
sonoro hace posible la manipulacién de un entamgaisaje, un ambiente entero. Con
un perspectivismo sonoro se puede explicar lafvemscion de los especialistas
indigenas en otros seres, y de otros seres no-tusnesirhumanos” (Brabec de Mori
2015, 114-115). Es asi que el autor argumenta $alimgportancia que tienen los
estudios sonoros para entender las relacionessmtecificas en la cosmologia
amazonica. Brabec de Mori (2015) considera qustal eentrados en la vision, ha
generado limitaciones para entender las posib#igatd transformacion que se dan en

un nivel distinto al visual, como lo es el espaialitivo. Y afirma:

El andlisis de los mundos audibles permite intradwt ‘eslabén perdido’ en los modelos
del perspectivismo y del animismo amerindios. Seskeice los mundos indigenas a
mundos visibles (perspectivas), somaticos o fissagen graves dificultades para tomar
en serio las narrativas de transformaciones eaict@nes sociales con los no-humanos”
(Brabec de Mori 2015, 115).

Ante lo dicho, el estudio del mundo sonoro en tamunidades amerindias, es
fundamental para comprender cdmo se dan las tramsfiones y como el

perspectivismo funciona en un nivel aural.
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Los diferentes autores que aqui presento, danagemstla masica es un medio que
conecta con otros agentes y que de no ser ponielosmas alla de que también
intervienen otros sentidos), no estaria la podidide comunicarse con ellos. De cierta
manera, la musica ha sido practicada como formendentrar un lenguaje comun, a
partir del cual generar un diadlogo que permitaesrifir diferentes situaciones y
relaciones a la alteridad (animales, plantas, isply el mundo del hombre blanco). Es
decir, la musica establece la posibilidad de c@mexin otras almas, y generar
entendimiento. En el presente trabajo propongogresigsas mismas logicas al realizar
musica, son las que de cierta manera continlarmaogerpara poder establecer las
relaciones con el afuera. Es decir, si las |6giteakas relaciones de alteridad que se dan
a través de la musica, dan cuenta de la apertums ddapo Runa al comunicarse con
Sus otros, ya sea una planta, un espiritu, un yaguas personas que los visitan y
comparten su escucha. Si bien la forma de estabiielegiones tiene sus particulares
con cada uno de estos seres, propongo pensar ikeanyled sonido como espacios

donde se visibiliza la apertura hacia la alteridagstas comunidades.

Matthias Lewy (2015), es otro antrop6logo que meadistudios ethomusicoldgicos en
tierras bajas de Sudamérica. En este caso, eltantbién concibe una relacion entre el
rol del sonido y las teorias del neo-animismo yezbpectivismo de Viveiros de Castro.
El propone el concepto de sonorismo para compréad®smologia amerindia,
ademas de la vision a partir de la cual se fundtariarieoria perspectivista. Desde del
estudio de una préctica del grupo Pemon de VereZilehadaeserenkague consiste

en bailar y cantar, el autor realiza un analisitadeacciones necesarias para lograr una
comunicacion interespecifica. Para esto Lewy (204€pblece una diferencia entre la

fisicalidad y la interioridad del sonido, definidde la siguiente manera:

La interioridad se define a través de términos cespiritu, alma o conciencia, y se
asocia a las ideas de intencionalidad, subjetividgtexividad, afectos y la capacidad
para designar o sofiar (Descola 2011, 181 y sijsicalidad se entiende como la forma
exterior, la sustancia, los procesos fisioldgipesceptivos y sensomotores, el
temperamento y la manera de actuar en el mundiisitalidad (...) abarca ademas la
suma de expresiones visibles y/o tangibles querdatan las predisposiciones
singulares de una entidad. Se supone que estasgm&diones surgen de rasgos
morfoldgicos y fisioldgicos esenciales de la erdiflaescola 2011, 182). (Lewy 2015,
84).
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De esta manera, Lewy propone ubicar si lo que @gcha esta relacionado a una
fisicalidad o més bien a una interioridad, para pender la comunicacion con lo no-
humano, desde donde y como se percibe. Segunoelaytterspectivismo amerindio
esta basado en la fisicalidad, ya que el conocimigel mundo se hace mediante el
cuerpo y desde ahi su perspectiva que parte dsidaVv‘'Siguiendo este lineamiento, la
percepcion y clasificacion del ‘otro’ se definem flos ojos’ es decir, a través de la
percepcion visual.” (Lewy 2015, 84). De esta manerautor infiere que existen
diferencias entre la percepcion de ciertas fuesdasras, por ejemplo la
antropomorfizacion del sonido que aparecen epda®rmancele los cantos y bailes
se vinculan mas con la interioridad. Es decir l@#glades antropomorfas que se
perciben a partir de la escucha en la praessaenkase establecen a partir de la
comprension del receptor del sonido, y no desfisit@lidad de la entidad en si. En
cambio, la recreacion de sonidos animales estéilada a una fisicalidad. “Asi se ha
visto que la creacion de sonido exige fisicalidagintras su localizacion en si se
encuentra en el campo de la interioridad, ya qfiertaa musical Gestal) de la entidad
del sonido es antropomorfparishardmarik).” (Lewy 2015, 95). Esta disociacion entre
sonidos que se interiorizan y sonidos que requienafisicalidad, posibilita la

comunicacion con la alteridad percibiendo sus paeridades.

Al realizar este estudio, el autor considera qustex diferencias entre el conocimiento
y la comunicacion que se generan a partir de larvisasada en las ontologias
amerindias y el sonorimo como ontologia del sordmesta manera, Lewy (2015)
analiza la separacion de los sentidos, “el cananfaca directamente en la interioridad
de un ser, independientemente de la fisicalidad.lAsncertidumbre de la fisicalidad se
transforma en una certidumbre a través de la amnogfizacién del sonido.” (Lewy
2015, 96). El autor presenta la ontologia denongirfadnorimo amerindio” (Lewy
2015), a partir de la misma es posible difereremidades. Con lo cual Lewy (2015),
considera que esta ontologia no contradice el petisjsmo sino que lo complementa,
ya que permite comprender la integracion de loSdses Y propone “trazar un
paradigma sonoro de comunicacion trans-especifieasg asemeja al del
perspectivismo.” (Lewy 2015, 96). De esta formagudbr establece la importancia del
sonido en el estudio de la cosmologia amerindigugaconsidera, a partir de su estudio
gue la comunicacion entre lo humano y lo no-hunsndefine por el sonido, antes que

por la vision, y no siempre actan en conjunto.
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2.4. Estudios sobre musica en la region del Napo

El antropdlogo Juan Carlos Franco (2005), en sa Tilaquinas y cantos de poder, La
musica de los Kichwas del Alto Napealiza un breve recorrido de la cultura Napo
Runa. En el mismo, inicia con la historia, luegaliza un apartado sobre aspectos
culturales y concluye con la musica de los kichwsse libro, esta acompafado de un
CD con la grabacion de 15 canciones diferentesela$ canciones, hay cantos
shamanicos para curar, cantos de matrimonio, fiaed delpaju, canciones para las
mujeres Lumusissa mama, lluku mama, Amazonas warmi, Lumeciziguis mama,
Malta warm) y cantos de enamoramiento. Esta grabacion ggadalpor el autor, y en

el ultimo apartado hay una breve descripcion de cadcion.

En un encuentro que tuve con Franco, me cuentagjua libro con recopilacion de
datos etnograficos. En el mismo, define a los kahdel Alto Napo, como “pueblos

gue son el resultado de un antiguo y paulatinogeode intercambios y relaciones con
los ancestrales habitantes de la regién como lgsQQuZapara, Omaguas,
Encabellados, Tucanos, Shuar, Achuar, e inclusislewas de la Sierra.” (Franco

2005, 23). De esta manera, a los Napo Runa sehssdera una cultura con gran
cantidad de influencias étnicas, con las cualeshhito establecer multiples relaciones
e intercambios. Segun este autor, “la identidabvikicse presenta como un mdltiple
sistema de contraste, por un lado, una identidadincuya adscripcion y pertenencia
estd en el espacio estrictamente intraétnico sologlRunas; por otro una division que
esti mas all4 de las divisiones étnicas local€sahco 2005, 23). De esta manera,
afirma que existe el térmirRunapurapara nombrar al resto de las culturas amazonicas
como Zapara, Shuar, Ashuar, con los cuales a pitimatrimonio se consolidan
relaciones.

Franco plantea que “los pueblos amazdénicos guaridatas similitudes musicales que
estan estrechamente vinculadas a la selva y cosonus espacios de interaccion y
representacion de sus practicas culturales.” (leraf€5, 37). El autor se interesa por la
musica relacionada a ciertos momentos particutéeda vida, ligadas al ritual. Busca
personas referentes dentro de las comunidadese guedan otorgar informacion de la

musica considerada “ancestral” y determina,

Con la investigacion de campo se pudo determirsasitiuientes aspectos

relevantes en la muasica de los Kichwas del Altod\ap
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- Gran parte de la musica tradicional de los Kichd@l Alto Napo se ha
perdido o se ha transformado en nuevas expresiaieegretativas en
cuanto a la organologia y estructura de las caasion
- La utilizacion de instrumentos musicales tradieles se ha perdido siendo
Su uso absolutamente raro.
- Considerando la vinculacion a las précticas lémiasi como al contenido de los textos
de las canciones, el repertorio registrado sedsifidado en distintos aspectos
trascendentales de la vida de los Kichwas del R#po:

* Matrimonio

¢ Shamanismo

e Traspaso de poderes en la siembra de la yuca

* Toma de chicha

* Amor y enamoramiento

* Historia e identidad
No obstante son los ritos de matrimonio, shamanistnaspaso de los
poderes en la siembra de la yuca, los que utilzamisica como parte

esencial de sus rituales. (Franco 2005, 38-39)

El autor deja registrado en su libro, los datos@tdficos que recopilé en el campo en
cuanto a la musica Napo Runa. El abordaje quezeeBlianco (2015) sobre los estudios
musicales es diferente al que propongo en el pieseiajo. Como me comenté en la
entrevista, este es un trabajo de compilacién tisdain mucha teoria antropolégica
que reflexione sobre ellos. En este sentido Fré2@b5) afirma en su trabajo que, la
musica ancestral esta directamente relacionadardasvde ritual. Por otro lado, que los
tres ritos en los que se utilizan los cantos deemaafundamental, son ritos en los cuales
se establecen puentes de comunicacion con “o&esiecir, en cada uno de los casos,

se estan generando relacion y alianza para pogierlan objetivo.

En 1976, Neelon Crawford documentalista que estdiezando una filmacién en el
Napo, llega de casualidad a la casa de un chami@region. Con el conocimiento y el
interés por parte de éste de que se registre aotiga de curacion chamanica,
Crawford graba los cantos y sonidos de un rituawtacion a una paciente que estaba

enferma.

Luego de este registro, le envia esta grabaciéoraa&h Whitten, antropélogo que

trabajé durante mucho tiempo en la region junto msjer Dorothe, también
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antropdloga. En 1979, este registro se lanza comdrulamaddSoul Vine Shaman,

acompafiado de un texto que escribe el antropdélogo.

Afos después, Whitten llevma copia al Napo y la ensefia a dos personasrelgitm,
Julian Santi Vargas y Maria Aguinda Mamallactaegeis habian conocido al chaman
que para ese momento habia fallecido. Ellos cueniarel chamén, cura tanto a
colonos, no indigenas, asi como a personas indiggmer eso a veces se lo llama
Doctor.Con Santi y Aguinda, Whitten desarrolla un traldgdranscripcion e
interpretacion de lo que ocurre durante el ritydleva a cabo una reescritura de este

primer texto, en el afio 2007.

En este trabajo de transcripcién, se cuenta gcleagharnrealiza cantos, silba, toca una
flauta y un violin, agita las hojas de tabaco ydayahuasca. Tanto la musica, como
los sonidos y lo que bebe, vehiculizan el encuetgta@haman con otros espiritus.
Segun esta revision, estos espiritus hablan ast@eléchaman, lo que genera que la
curacion sea poderosa y que se pueda ver y ubicauka de la enfermedad de la

paciente.

El chaman viaja, por asi decirlo, de ida y vueltiieeel "aqui” y el "alli", informando
sobre sus viajes a la gente presente. Viaja paea@bpoder que usa para controlar
humanos, espiritus, eventos, acciones o condicibospoderes que busca estan
ligados en algln sector de un vasto universo qogete fuerzas cdsmicas que pueden
personalizarse como espiritus, dioses, demonisisnés o apariciones. (...) Bajo la
influencia de la ayahuasca, el chaman puede "&myrV; por asi decirlo, viajando entre

el mundo de los espiritus y los mundos de la ggmeestan despiertos y sofiando en su

hogar (Whitthen 2007-traducccion propid)

El chaman circula por distintos mundos para podearc la paciente, establece
comunicacion a través del canto con los espiringsigtervienen en el proceso de
curacién. Whitten destaca que tanto el chaman, g&amdi y Anguida, tuvieron la
intencion de que el trabajo chaménico sea congcelruchado por el “mundo
exterior”. Ademas los interlocutores afirman queteman, no solo tienen
conocimiento de que lo estan grabando, sino qubiéemactla para este mundo

exterior haciendo referencia a él de vez en cudiitoen este mundo exterior donde

4 http://polarfinearts.com/cgi-
bin/cgiwrap/magician/htmlos.cgi/PFA_2009/SVS_FILE&UI_Vine_Shaman_NW.htm

49



ahora llegan la enfermedad y la destruccién, ynesste mundo que ahora se dirige la
grabacion del chaméan Napo.” (Whitten 2007-tradutgidbpia)t®. Si bien, se considera
al mundo occidental como un mundo que amenazalsuahay una intencionalidad
de que la fuerza y el poder chamanico, como coradort de gran parte del
conocimiento Napo Runa, sea reconocido desde etafkn este sentido, los cantos,
los sonidos y la muasica son aspectos centralesaneentran el poder y evidencian el
profundo conocimiento chamanico de la region dedd\g existe una intencionalidad
de que esos cantos lleguen a los oidos del afoara forma de establecer alianzas con

este mundo, a partir de su reconocimiento.

Otra investigadora que realiz6 estudios en el NgpBritta Lemmens (2015). La
etnomusicoéloga trabajo en la Comunidad Nueve dmJdande reside parte de la
familia materna de Tito Chongo, uno de los intartoces de esta investigacion. Esta
autora, realiza un analisis depgarformancemnusical en el contexto del emprendimiento
de turismo comunitario que lleva a cabo dicha cadad En su investigacion afirma
que estas personas en su cotidiano escuchan ne@sizaadio y en la iglesiay es a
partir de estas dos fuentes que la comunidad actudé se influencia musicalmente.
Sin embargo la autora establece que “el cambid eongportamiento y el concepto
musical, e incluso el cambio en la naturaleza sodé desemperio, no significa
necesariamente una pérdida de originalidad musitammens 2015, 16). Y cita a un
autor que establece que “el cambio musical es stnategia importante por la cual la
tradicion musical puede transformarse y adaptafsusas y estilos externos a un
nuevo contexto” (Romero, 1990, 2). Es decir, tomaetesis la idea de cambio
musical para incorporar la posibilidad de ocupawvasg espacios y contextos en los

cuales participar y exponer la musica.

Lemmens (2015) explica que ante la exigencia deiismo que busca lo

“tradicional, la comunidad realiz6 una bdsqueda de las cancprese cantaban en

la chakrd®. De este modo, se pudo armar un repertorio mugicftecer una
performancegue de cierta manera complacia la demanda tutiaticejue no fuera la
musica que escucharan en su cotidiano. La auteraague la musica que se oye en la

comunidad era la tecno-cumbia en la radio, y laicalsistiana en Cotundo, el pueblo

15 1dem
6 parcela de tierra donde se siembra, generalmastadjeres trabajan en ella, dependiendo que especi
de planta se trabaja. Se suele decir que a ve@ahtepara que la siembra sea buena.
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mas cercano donde esté la iglesia. Esta formarapel cambio musical, en dicho
contexto puede ser interpretada como la incorpmnede ciertos rasgos de la alteridad
como la nocién de “tradicion” proveniente de unméeda occidental, que busca lo
“exotico” como destino turistico. En este sentidorBorio afirma "las llamadas
culturas tradicionales nunca han sido estaticazamidesaparecido totalmente, aunque
estén siendo reformuladas " (Muratorio, 1998, 4&8)decir, parte fundamental de esta
cultura que propone para el turismo la realizad@mdusica tradicional, es su dinamica

de flexibilizacion y cambio que atraviesa procedms$ransformacion y reinvencion.

En estos tres casos, el abordaje de los trabajtifeesnte. Sin embargo en cada uno de
ellos aparece la musica como contexto de relacideedteridad que es la hipotesis de
la presente investigacion. De esta manera, madealis influencias musicales, y la
historia musical, lo que propongo en esta invesiigaes pensar la mudsica como arena
donde es posible ver la apertura de estas societtade la alteridad, que se visibiliza a

través del mundo aural.

Es basta la bibliografia antropolégica en Amazaopia analizan la musica, el sonido y
las relaciones de alteridad. Con el objetivo réfiear sobre las formas de concebir esa
otredad a partir de las sonoridades, se abordadmaaso, una metodologia particular
gue permitiera compartir el mundo aural. Asi mistas,consideraciones metodologicas
fueron diferentes a partir de la propuesta de iktitbs interlocutores. En los
siguientes capitulos propongo desarrollar la métgda a partir del relato de los tres
trabajos etnogréficos.

En la presente investigacion propongo realizarhardaje desde la Antropologia
Audiovisual a los estudios de sonido en Amazonipa#ir de lo cual se posibilité un
hacer en forma conjunta que permitieron reflexi@rados de los casos etnograficos
sobre cOmo pensar la imagen a través de comparsiceno el mundo aural. En ambos
casos, los videos que acompafan la investigacioplanificados a partir de la
reflexion sonora con dos de los interlocutoreseBercer caso, se produjo un texto
realizado en forma conjunta que fue parte de relsdooros. En los tres encuentros
aunque con propuestas diferentes, se posibiligbatexto de encuentro para llevar a

cabo la investigacion, compartiendo imaginarioge&s de un mundo sonoro sensible.
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Capitulo 3

Tito Chongo y su musicamixturada'’

En el presente capitulo, presento el proceso Hajtrale campo a partir del analisis de

un caso etnogréfico, llevado a cabo con Tito ChoBgstingo dos ejes en este capitulo:
por un lado, el andlisis de la historia de vidag/practicas musicales de Tito; por otro,

la experiencia compartida en la realizacion deidaoclip,a partir de lo cual expongo

el proceso de planificacion y filmacion del vidagecse llevo a cabo en forma conjunta.

A Tito Chongo lo conoci en la presentacion de lecpk de cine comunitarigukama
Runaen la ciudad de Quito, en el mes de Junio de .2Zl0fdhabia participado actuando
en el filme, el cual fue grabado en gran partevecosnunidad de 9 de Junio, Archidona.
Ese dia lo presentaron como un joven kichwa debNayiisico que habia viajado a
Chicago, Estados Unidos, con una beca para apramglés y que ahora estaba
buscando hacer wideoclipde su musica. Ahi mismo nos presentamos, hablamos
intercambiamos los teléfonos. Comenzamos hablaedasdcanciones que él haciay la
primera pregunta que me hizo fue si yo tambiénahaxisica. Le contesté que unos
afos atras en Argentina tenia un grupo musicagh.uwes agregamos Bhcebooky

nos compartimos algunos videosYt®uTubegue ambos teniamos de nuestra musica.
De cierta manera, Tito estaba interesado en ermrantravés de la musica puntos en
comun, o intereses compartidos que posibilitabaimtencambio particular a través de

la misma.

Los encuentros con Tito se dieron en diferentgevi@ntre octubre de 2016 y agosto de
2017. La primera vez que lo visito en su comunid@&den noviembre de 2016 por una
invitacion que me hizo a la presentacion de unaiéargue él habia escrito a la Virgen
del Quinche. El evento era por las Fiestas denaistaa virgen en Cotundo, a las
afueras de la Iglesia de la Virgen del Quinchestroida por la misién de los Josefinos
en 1960.

17 Mixturada, en términos de Peter Gow (2006), mé&taatie vuelvo sobre el conceptordixturade
Gow y la relacién con el presente caso etnografico.
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3.1. Historia de vida

Tito es un joven de 28 afios que vive entre Archadpotundo. Tiene ocho hermanos,
su madre es de la Comunidad Nueve de Junio y se pada Comunidad Veinte de
Mayo, ambas estan proximas a Cotundo. Sus padngwsfesores de kichwa y
ensefian en las escuelas. Actualmente, el padreaivetra familia y la madre vive en

Archidona.

Como decia anteriormente, gran parte de su faméigrna (abuelos, tios y primos),
reside en de la comunidad 9 de junio, a 2km der@atulocalidad mas préxima que
esta dentro del cantén de Archidona. El vivié emipo alli participando en las
actividades de turismo comunitafipy en la actualidad reside en Archidona junto con

su madre.

Tito fue a la escuela bilingilduamanidel cantén de Archidona y luego sus padres
decidieron que vaya al “Colegio Técnico Fiscomiaialaime Roldés Aguilerd® de la
mision josefina en Cotundo. Alli termind sus estsdilel bachillerato, donde lo
destacaron como buen alumno en diferentes opoadegd En este colegio, Tito explica

que recibié mucho apoyo de los curas para estygiara aprender musica.

Antes a los jovenes, la mision de los josefinoglaipa bastantisimo, la iglesia catdlica,
le ayudaban en todo, les ensefiaba la guitarraioress; a leer, a escribir, todito eso
para las personas kichwas. Es por esa razon que, decir, entonces antes habia full
jovenes kichwas que siempre acudian a la misatarcahay algunos que han salido
artistas de la iglesia cantando (Entrevista a Thongo, 28 de marzo 2017, Lugar:

Tena).

Es decir, Tito valora las ensefianzas relacionatlasésica que aprendio en la escuela
de los josefinos, y la posibilidad de “depredart@minos de Viveiros de Castro
(2010) conocimiento. Compone su propia musica pa@ndo agencia, como tocar la

guitarra y cantar, a partir de su paso por la ésaela mision.

Es a partir de la relacién que Tito establece osrlbsefinos, que consiguidé seguir
estudiando después del colegio. Cuando terminastudios escolares, me cuenta que

le pide ayuda econ6mica a su padre para seguirsiagion y como estaba

8 Comunidad donde trabaj6 Brita Lemmens (2015)
19 Colegio construido en 1980 por la misién Josefina.
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divorciandose de su madre, no lo pudo ayudar. Eptowe la posibilidad de seguir
estudiando con el apoyo de los curas de la misgefina, para ser seminarista en la
Universidad de Navarfa De esta manera, con una beca estudia durantgideda
tecnicatura en Filosofia. A lo largo de su prim&s Aace algunos voluntariados, dando
catequesis en la costa de Ecuador, en la provilecManta y en algunos lugares de los
alrededores de Tena. Luego sale para hacer unehSerdicio militar y vuelve a
terminar sus estudios de Filosofia en Ibarra. Co&@sthba terminando este afio, le
comentan la posibilidad de hacer un intercambigtados Unidos, para aprender
inglés. A partir de una entidad catdlita, Casa de Jesu3jto consigue que lo acepten
después de varios exdmenes y le otorgan una bexagiadiar durante un afo inglés
en Chicago, Estados Unidos. Tito cuenta que durargee meses realiz0 esta
experiencia en la cual conocié personas latinoaiauesis y de otras comunidades
indigenas, con las cuales aun hoy tiene relaciden#s concurria a una iglesia en
donde le ensefiaban musica, me cuenta que habfafesgr que sabia mucho y fue
donde considera que mas aprendid. A partir deesgt@riencia Tito cuenta que supo
manejar la voz para cantar, porque antes no podisotar su caudal de voz. También
durante ese afio de intercambio, aprovechd pamndgringlés. Tito me ensefia un
video subido & outubegue algun compafiero graba, donde él estaba cantzad

cancién en kichwa en la iglesia de Estados Unidos.

Durante esta experiencia, Tito dice que cambiassarvde la Iglesia. Es decir, se

entera de muchas irregularidades de la institugigue los objetivos no siempre eran
ayudar a la gente, sino que también utilizabandasajas que tenian y se aprovechaban
de ello, como por ejemplo el abuso de algunos gurabo de dinero. Tito dice que a
partir de conocer algunas cosas que no le gustirdmiglesia en Estados Unidos, es
mas critico de esta institucion. Sin embargo, recertiertas cualidades que tiene y que
€l pudo aprovechar. Ademas esta de acuerdo conaddrabajos que realizan los curas
en las comunidades amazonicas, que tienen qu@ngromover la cultura kichwa,

como él dice y no desde la imposicién de la refigiatolica.

Actualmente Tito comenzoé a estudiar la carrerandis a la distancia en la Escuela

Politénica del Ejército (ESPE) con sede en Tenaedd® manera, Tito cuenta que al

20 Universidad fundada por €lpus Deien Espafia, que tiene sedes en distintas partesudelo. En
Ibarra estd asentada en la Facultad de Teologialaifa al Seminario Mayor de “Nuestra Sefiora de la
Esperanza”
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retomar sus estudios necesita estar mas cercary legar que tenga buena conexion a
internet, por eso pasa mas tiempo en Archidonanomen la comunida@ de Junio

Los domingos, Tito va a la misa de la iglesia deu@do, participa tocando la guitarra 'y
cantando en kichwa y espafiol, junto con dos primog,de ellos toca percusion y otro
hace coros. Cuando le pregunto si va todos losriyoej me dice que si que aprovecha

el espacio como una forma de ensayar la musicecfipar con su voz.

Ademas, Tito trabaja ehde Juniccon el proyecto de turismo comunitario llamado
Sacha Waységselva de guayusa), de la comunidad. En el edainas es parte del
grupo de musica kichwa que lleva el mismo nombre, en éste togaiiarra y canta.
Si bien Tito ya no vive ahi, todavia participa éguaas actividades de la comunidad,
como guia de caminatas en la selva, haciendo peesemes musicales y traduciendo

en inglés a para turistas.

Uno de los ultimos encuentros, Tito me cuenta giogdi un proyecto, junto con su
hermana Lila, de disefio de ropa tradicional, meztdos disefios de sus trajes tipicos
y de la moda occidental. EI emprendimiento se lI&isakury Kuychikgue Tito

traduce comd®ajaro de oro, Arco irisLa idea de Tito y Lila es que participe gente de
la region que modele, para eso ya cuentan comtuges y tres hombres que estaban
trabajando en el proyecto. Tito me dice que lesbasensefiando como caminar y
desfilar para mostrar la ropa y que su idea eraeque futuro se presentaran también
mientras ellos cantan, asi la gente puede vepk mientras escucha la musica del
Napo. Junto con su hermana, me pidieron que lodeagan las fotografias, y que
guizas modele, para mostrar que la gente extrangerda ropa, acepté la invitacion y

guedamos en vernos mas adelante cuando los dissi@osterminados.

3. 2. Las misiones en el Napo

A lo largo de su vida, Tito atraveso distintas eigecias con diferentes instituciones de
la iglesia cristiana o vinculada a ella que estalaeegion. Por ese motivo, propongo
realizar un breve andlisis de la historia de lagianies en la provincia de Napo y las

relaciones que mantuvieron con la comunidad deodietritorio.

21 Grupo musical con el que trabaja Brita Lemmens $20domo parte del proyecto de turismo
comunitario.
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En el libroRucuyaya AlonsoMuratorio hace un recorrido histérico de lasiones
que se establecieron en la region de manera imerda. La ocupacion jesuita, en la
zona tuvo diferentes periodos, llegan al Naporecgrio del 1600, los expulsan en el

afio 1767 y vuelven a entrar en 1870.

Durante estos primeros momentos, las misionegaitiin diferentes estrategias para
establecer relaciones con las comunidades Napo ¢uebabitaban la zona. Entre
otras formas de proceder, se les obligaba a palgata a la iglesia y al Estado como
forma de financiar su actividad “civilizatoria yangelizadora”. Sin embargo,
Muratorio (1987) establece que las comunidadesostraban muchas veces reticentes
e incluso permanecian conscientes de la irracibedilel proceso, ya que las misiones

buscaban legitimidad al imponer una cultura, foraedb el abandono de la propia:

La ausencia de una resistencia abierta y coleetiveste periodo no significa como se
sugiere en la mayoria de las fuentes historicas|agiNapo runas estuvieran totalmente
sometidos, o que no fueran conscientes de su exgat Una de las formas que
tomaban esta conciencia se expresa por ejempliocante de un indigena al entregar al
cura su camarico, o regalo forzoso de animalesnealos:

Toma, aqui te traemos nuestros bienes, el frutaudstro trabajo y nuestro

sudor, liénate picaro y ladron. (Citado en Jiméteela Espada 1927-28,

359-360). (Muratorio 1987, 93)

En este sentido, el canto expresaba sus formadetprietar la situacion y las relaciones
gue establecian con el mundo blanco que no eranrdesion. Sin embargo al no ser
consideras por estos Ultimos como actividadessisteacia o de oposicion, se las
juzgaba desde el afuera como sociedades pasias.deesta interpretacion, los Napo
Runa resistian y denunciaban las intenciones detsoiento del mundo moderno para

con las comunidades.

La autora realiza un andlisis de como funcionaasrrélaciones de las indigenas del
Napo con el Estado, las misiones y los comerciahiesnte estos periodos, buscando
diferentes estrategias. Como fueron establecielmlizas entre unos y otros para
poder, cada uno con sus propios objetivos, sacaepho de la regién. En este contexto
de diversos intereses, las comunidades han recmntacforma mas conveniente de
establecer cada relaciéon. La autora presenta tmdeiRucuyaya Alonso, un indigena

kichwa de la zona de Tena-Archidona de Alto Nap@ pensaba que los curas y los
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gringos venian de diferentes paises, ellos, pensgmmen verdad venian del infierno.
Después nos dimos cuenta que entre gringos misenpalsaban”. (Muratorio 1987,
130). Es decir, ademas de comprender las difereecitie los Josefinos italianos y los
Evangélicos norteamericanos, percibian que deefrmdndo del blanco existian
discrepancias, enemistades y objetivos diferentedas comunidades sabian reconocer

y actuaban en consecuencia aprovechando estasndifes.

Muratorio establece distinciones en las formastervenir que estas entidades tuvieron
en la sierra y la selva ecuatoriana, “la inacckdda y hostilidad de la region
amazonica para el hombre blanco fueron factoresriraptes que permitieron la

relativa libertad del indigena Oriental” (Muratodi®87, 94). La autora (1987) afirma
gue la organizacion de fiestas, el poder coergito®repartos y las licencias no
lograban establecer un sometimiento total de estasinidades, es decir su mano de
obra regularizada y disciplinada. De esta manerbuscaron alianzas entre el gobierno
y las misiones jesuitas para fortalecer estratefgatominacion indigena, sin embargo
no tuvieron éxito. Ejemplo de esto, fue el inted¢oestablecer un “gobierno teocratico”

en el Napo entre los afios 1870 y 1875.

Es entonces en defensa de su propia reproducama gnupo que los Napo Runa, se
“alian” momentdneamente con los comerciantes ettade los jesuitas (...). La
resolucion de este conflicto, con la pérdida deeppdr parte de los jesuitas y su
segunda expulsién del area en 1896, se vio fuenteniefluida por la resistencia
indigena de asentarse mas o menos permanentemepublados y a convertirse en

una fuerza de trabajo campesina o semiproletarifiktlaatorio 1987, 97-98).

Es decir, los Napo Runa establecian relacione$ietidad, e incorporaban alianzas del
mundo del blanco para conseguir ciertos objetiengste caso con los comerciantes

para que los jesuitas se vayan de la region.

En relacion a la forma de concebir las comunidadegparte de los misioneros y los

castigos que ejercian sobre los indigenas, Muca(b€87) afirma,

La base de esta actitud equivocada hacia el indigee en cierta medida todavia
persiste en las acciones de ciertas burocraciasipeser que la postura de sumision
adoptada a veces por los indigenas como tactisapkrvivencia, es un
comportamiento necesario e inmutable producto dgpensonalidad sumisa y

facilmente dominable. Los Napo Runa, por su paesnondieron a las estrategias
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jesuitas con una clara evaluacion de su situadéndnica, se rebelaron contra los
intentos paternalistas de los misioneros de decidil seria su forma de vida, y

resistieron a los castigos por la ley, por la fagrain con humor. (pp 99-100).

La autora enumera diferentes ejemplos a partioslelales las comunidades se movian
en este contexto de manera flexible, logrando eimeon el mundo blanco sin
abandonar las propias formas y creencias. Asi Mrca¢stablece, “la aparente
“sumision externa” y las “muestras de exageradalisino” fueron medidas efectivas
de auto preservacion que reflejaron la claridabrgaismo de la evaluacion que los
indigenas hicieron de los medios de represion qpodian los blancos” (Muratorio
1987, 116). En esta cita, la autora reafirma lacialad de agencia de estas
comunidades, que se manifestaba a través de lerdgpaceptacion de las practicas
impuestas, como estrategia de convivencia con eimoccidental. En este sentido,
como plantea Viveiros de Castro (2006) en “La irstancia del alma salvaje”, la
mirada de occidente hacia la forma de procedesisiedmunidades amazoénicas era
juzgaba como inestable. Por ejemplo en cuantocatiasu mano de obra en las
plantaciones de azlcar, se las diferenciaba carotasnidades africanas, segun las
cuales respondian a la disciplina de trabajo demareera mas firme; o a partir del
trabajo de las misiones, si bien no presentabasteasia frente a las practicas de

evangelizacion de las mismas, el autor estableeentre las comunidades amazonicas,

la palabra de Dios era acogida alegremente pofdmeoignorada con displicencia por

el otro. El enemigo aqui no era un dogma diferesite, una indiferencia al dogma, un
rechazo a escoger. Inconstancia, indiferenciagolvia gente de estas tierras es la mas
bruta, la méas ingrata, la mas inconstante, la mésraa, la mas trabajosa de ensefar de
cuantas hay en el mundo” narra y desafia un destkaVieira. (Viveiros de Castro
2006, 185).

Esta mirada occidental interpreta el comportamiamerindio como indiferente,
subestimando la eleccion de este comportamiento coedida de resistencia. Viveiros
de Castro (2006) establece en este libro que lartaupcia en estas comunidades en
torno a las relaciones de alteridad son centr8iesembargo, occidente no logra ver
estas particulares formas de relacionarse, a plarta cual estas sociedades consiguen
incorporar nuevas capacidades a partir del enaueatr sus otros, segun légicas

propias que no fueron percibidas por el etnocantrisolonial.
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En el libroLa Cultura Tradicional Indigena de la provincia déapq (Solano Mora et
al. 1991), los autores establecen que las priledEctividades como la musica y el
arte, son fuentes de reivindicacion y estrategiasrdanizacion social de las

comunidades,

Lo que los distingue tal vez de otros movimient@s rmbiertamente sociopoliticos, no
es tan solo la teméatica de su lucha sino mas hiemahera de proceder aparentemente
de caracter mas suave. Cabe notar, en este cqragttos indigenas entrevistados
manifiestan opiniones y actitudes casi unanimegepoie énfasis en la necesidad de
reanimar hasta de defender su herencia culturastefid resto de la sociedad moderna y

al peligro de perder su identidad étni@olano Mora et all991, 182)

Esta cita destaca el movimiento indigena reivirtdita “aparentemente de caracter

mas suave” que otros movimientos sociopoliticaseaibargo, se sigue subrayando esa
apariencia hacia el afuera de su forma de organizague no precisamente es débil.
Las comunidades del Napo, utilizan estrategiagsistencia para movilizarse y
enfrentarse ante las légicas de dominacion ocatlesm este caso a través de la musica
y el arte. La manera de llevar a cabo este procesw;idiendo con las cualidades
flexibles de los Napo Runa, esta ligada a la plidéal de generar reconocimiento del
afuera, y por ende conseguir aliados que provedgasste mundo, sin ser evidencia de

un proceso de aculturacion.

En 1922 entran los Josefinos en la regién, Mumtafirma que la forma de proceder de
estas misiones era menos invasiva, 0 quizas meolesta, por decirlo de algin modo
gue los grupos misioneros anteriores. Esto gederéierta manera, menos rebeliones
de parte de los indigenas. Los josefinos no rdaiza&astigos fisicos tan extremos
como los misioneros anteriores, y les interesakal@aciéon como forma de establecer
su religién, pensando que los nifios eran mas pesci adquirir nuevos habitos y

costumbres.

Entre otras cosas, han instalado escuelas, plelézsicas, talleres, un hospital con
botica y servicio radiotelegréafico. Todos estoslasicimientos estan a disposicion tanto
de blancos como de indios, de tal manera que aogacuentran carpinteros y
mecénicos indios y que un numero reducido de Qegtablecidos en las cercanias de

las poblaciones saben leer y escribir espafiol.rgin& 980, 118)
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En esta cita Oberem describe el trabajo de losijmse quienes promueven la
realizacion de diversos labores en la region, prietchdlo un aumento en la cantidad de

indigenas que aprendian espafiol.

Fue en el afio 1960 que los Josefinos construyartgidsia de Cotundo, el “Santuario

de la Virgen del Quinche”.

Imagen 3.1. Santuario de la VirgehQuinche. Cotundo.
(Fuente: 2017)

Esta capilla est4 ubicada al lado del Colegio TaecRiscomisional Jaime Roldés
Aguilera, también construido por la misién. Esteel colegio al que acudio Tito,
durante todos sus afios de secundario. Segurr@palnigo Oberem (1980) existe entre

estas comunidades,

la tendencia a adaptarse a los blancos y seguioda de ellos, esto se observa sobre
todo entre los jovenes que han sido soldados ¢rabajado en la Costa, pero también
entre aquellos que han aprendido algun oficio ersélablar, leer y escribir espafiol. El
autor cree haber podido constatar que especialfenégresados de las escuelas de la
Misién evangélica son muy accesibles a todo lo aukegcho que sélo podra explicarse
por la influencia de los misioneros norteamericaques ahi trabajan y que educan a sus

alumnos en el sentido del estilo de vida similaacalstumbrado en los Estados Unidos.
(pp 336)

Es decir, las distintas érdenes se vinculabaneadtifes lineas educativas segun su
proveniencia. A partir de esto, sefiala Oberem (1988 indigenas presentaban una

facilidad para incorporar estas ensefianzas delaafue
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El paso de Tito por distintas instituciones crisis, comienza en el colegio como
interno en la escuela de los josefinos en CotuAliiolo destacan, en numerosas
oportunidades, como un muy buen alumno. Cuanddriarrél decide que quiere seguir
sus estudios de grado, al no tener respaldo econpud la posibilidad de conseguir
seguir estudiando a través de un apoyo de beceeqile de los Josefinos. De esta
manera, Tito reconoce que pudo aprovechar difesegertunidades, a partir de la
relacion que establecio con las distintas 6rderissanas. Las posibilidades que él
reconoce, son elegidas en cuanto a los propia®g#s, y no son adoptadas sin esta
eleccion. En este sentido, le sirven a Tito pagaalodiversos objetivos como musico

(aprender musica), guia turistico (aprender ingigye otros posibles.

En uno de los encuentres, le pregunté a Tito dahadrsonas de las comunidades Napo
Runa que habian sido curas o padres. Me dijo queanque la gente kichwa esta
acostumbrada a moverse, ir y venir constantemeateiye libre, y al estudiar para ser
cura, se necesita estar muy quieto y encerradaéinSageso no es compatible con su
forma de vida, que si bien cuando fue a estudiba@a lo habia pensado, le costaba

mucho esa forma de disciplina y prefirio el estiéovida de la Amazonia.

En el texto sobre la construccién de la persorla &mazonia, Viveiros de Castro,
Segeer y da Matta (1979), afirman que el rol deelsona en estas sociedades, esta
profundamente relacionado a la idea de corporglieiaeén el cuerpo que se desarrolla
el punto de vista. Es decir, donde se construgergcimiento y la perspectiva. Muchas
veces la flexibilidad que caracteriza a las sodedamazonicas, dicen los autores, es
consecuencia de la importancia que tienen en iosas simbolicos “la construccién
de personas y la fbrica de cuerpo” (Viveiros dstf@aSeeger y da Matta 1979, 10) y
no sobre la organizacion de la estructura sociaigd. En este sentido, la praxis por la
gue atraviesa el cuerpo es lo que construye a$op&, por ende cada cuerpo tiende a
movilizarse por distintos espacios para que estatnacion sea posible. De esta
manera las acciones que se realizan pueden seraaiaal desde la idea de cuerpo y
persona mas alla de grupo social. En estas soeis@hduerpo es el que atraviesa las

transformaciones y para eso necesita moverse.

En cuanto a esta caracteristica del movimiento geemte que afirma Tito, sobre la

gente del Napo, el antropdlogo Macdonald (1984ste,
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Una de las quejas principales de todas las ordelig®sas que trabajan en el oriente
ha sido la de no poder organizar a los indigena®emunidades permanentes. Los
sacerdotes, en sus informes a las oficinas dédsidg frecuentemente se quejan de la
vida nbmada de los indigenas, que les impide egadizs ensefianzas y prédica
efectivas, y en general, moldear a los indigeng8rsana vida europea, o de los

campesinos de la Sierra Andina. (pp 35)

De esta manera, se asume que son comunidades tjgearocomo caracteristica el
permanecer en un solo lugar. Son sociedades quéemamldgicas de movilidad
constante como narra Macdonald. Cuando Tito meadiper qué no hay curas de la
comunidad Napo Runa, realiza una explicacion arg#etla necesidad de movimiento
que tienen las personas. Esto también se ve idleja su propia historia de vida y

ademas fue parte de la experiencia etnograficzopmpartimos.

Hoy en dia, Tito sigue vinculado a la iglesia déu@do, donde canta los domingos.
Ademas realiza diferentes proyectos en este camdchas veces colabora con el cura
de la capilla, quien actualmente es una persoremjde la provincia de Loja, Ecuador.
De todas las experiencias educativas vinculadasgelsia, Tito destaca la importancia
de haber conocido diferentes lugares, diferentesopas y haber aprendido musica, ya

que es alli, donde segun él tuvo sus mejores maEfeslie musica.

3.3. La virtud transformacional

En uno de los encuentros con Tito me comenta, canga la cultura de los Napo
Runa con otras comunidades indigenas del paidpgléchwas de la Amazonia tienen
muchas capacidades, que los distingue del redasdrilturas. Entre ellas, la lengua, la
tradicion cultural, y lo mas importante, tienercégpacidad de metamorfosis en plantas,
animales y otros seres, esto los hace mas podesegus Tito que el resto. En cuanto a
esta observacion, son varios los antropélogos ghkah de esta habilidad, entre ellos
Macdonald (1984). Este autor, establece en relacion suefios de estas comunidades
gue a través de ellos se puede evidenciar com@dsisiones interpersonales
cambiaban y los papeles eran flexibles.” (Macdod8k4, 257)Segln este autor, esta
capacidad que se visibiliza a través de los suefiie otras cosas, es una cualidad de
las personas de estas comunidades. Es decirstemoia de distintos seres y como
aparecian en los suefos, evidenciaban relacioogsaeas y méviles que posibilitaban

la metamorfosis de unos y otros.
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De esta manera, lo que dice Tito, la capacidadsi®lapo Runa para poder
transformarse, es una virtud que él destaca yeuelaciona a lo que anteriormente
decia, “nosotros necesitamos cambiar, andar, capimavernos de un lugar a otfg”
Es decir, la capacidad de flexibilizacion, el camlyila importancia del cuerpo para la
construccion de la persona, es propia del ser Rap@a. Viveiros de Castro, Seeger y
da Matta (1979) afirman que en las culturas amaadnel cuerpo es la “arena donde
las transformaciones son posibles” (pp 14). Conudedanteriormente, Tito establece
gue hay actividades que no son compatibles parela®nas indigenas de la region
(como estudiar varios afos para ser curas crigjafin embargo, cree que esa
incompatibilidad es una ventaja o mejor dicho umaacidad (de movimiento y
transformacion) mas que una desventaja, como merdasto desde la cultura

occidental que valora el sedentarismo y el crecitoieconémico.

3.4. La CancionSisa Mama — como virtud transformacional

A partir de la invitacién a su presentacion erHigstas de la Virgen del Quinche, le
pregunto a Tito sobre la historia de la cancibnepezibe para esta virgen. Me cuenta la
siguiente historia: en la cosmovision Napo Runatexina mujer que cuida las
plantaciones de yuca, un espiritu femenino de p&lsando las misiones quisieron
imponer la religion a las comunidades, las misnséaban reticentes de estas creencias.
Sin embargo, a partir de la figura de la virgenoat@ron similitudes con la figura de
esta mujer que cuida la yuca. Segun Tito, la @higiatélica pudo entrar en las
comunidades de esta region de la Amazonia ecuadgrgpartir de cierto paralelismo
entre estas figuras femeninas que las comunidadbsrpn ver. Tito dice que esta
cancion esta hecha en honor a todas las mujergaepeon las encargadas del cuidado

y la reproduccion de la vida

Sisa mama Shinakpimi kampakma shamuni,

Apunchik (Dios) fiampita katinkak,

Sapallami wakcha kani, Kan awapachapis sumak kanki,

Chinkarisham purini, Kuna kay pachapi yanapaway.

mana yanapayta tupasha,

llakirisha kawsani. Sumaklla Mama Maria,

Kan sisas hinalla,

22 Tito Chongo. Tena, febrero 2017.
23 Historia que me cuenta Tito en uno de los primeragientros en noviembre de 2016. Este relato surge
en una conversacion sobre su cancién Sisa Mamatraseme mostraba la iglesia de Cotundo.
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Rikurikanki,

Makita spaskanki,
Kay churikunatas,
sumaklla kayanki.

Kuna kanta takini,
Apunchik mama kanki,
Wawa jesus kampa kikrapi,

Ukllarista charinki.

Tukuy runa chashkishkawa,
Chakanchic mamata rimanchik.
Awama, awama, awama, awama,
Allpama, allpama, allpama, allpama,
Washama, washama, washama,
Nawpakma, fawpakma, fiawpakma,
/ Nawpakma rikushunchik,
Washama amalla tikrashunchik./

Nukanchik Mama kan, wakanki,

Flor de madre

Estoy solo
ando perdido
COmOo no encuentro ayuda

vivo entristecido

por eso acudo a ti
a seguir el camino de Dios
tu estas muy bella en el cielo

ahora ayudame en esta tierra

hermosa madre Maria
te ves como una flor
abres las manos
llamando

a sus hijos
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Nukanchik uchamanta,
Maykanpi rumanunchik,
Raymipi, pifianunchik,
Makanunchik, chikninunchik.

Mana allichu kawsanchik,
Shinakllayra kay pacharas,
Turkachishun tukuy pura,

Apunchik fiawita rikunka.

Maltakuna kampakma shamunchik,
Amalla rumarishun nishpa,

Kay Cotundo llakta wankrakuna,
Kushiyasha rikunka shamunchik.

Kayllactaras allichipay,
Pifarishka tyakkunatas,
Kan Mama Mariayanapakpi

Paykuna shunku alliyanunkami.

hoy te canto a ti

eres madre de dios

al nifio Jesus en tus brazos

tienes abrazandolo

aceptada por todas las personas
como una forma de puente
arriba, arriba, arriba, arriba,
abajo, abajo, abajo, abajo,

atras, atras, atras, atras,

adelante, adelante, adelante, adelante

miremos hacia adelante
y no miremos hacia atras
oh nuestra madre

lloras por nuestros pecados



a veces caemos, para no caernacs,

en las fiestas nos criticamos, los jovenes de Cotundo
peleamos, envidiamos. con alegria venimos a verte
no vivimos bien, arregla este pueblo

por esta razén en este mundo a los que estan enojados
cambiemos entre todos si ayudas tu madre Maria
para ver los ojos de Dios sus corazones cambiafén

los jovenes acudimos hacia ti

Con Tito propusimos trabajar a partir de la grafiacie ésta canci68jsa Mamague
interpreta de manera solista, ya que a él le iséetener material audiovisual para poder

promover lo que realiza.

La propuesta metodolédgica construida con Tito He K realizacion de wideoclipde
Sisa Mamapara lo cual sugerimos hacer un recorrido patasesspacios, que
vincularian la comunidad con la iglesia. Ademasafiexionar en torno a los distintos
momentos, ritmos y temporalidades que presentariei@n. Al realizar esta experiencia
en conjunto, se posibilitd un contexto especifipadir del cual observar y conocer las
diferentes formas de relacionarse. Incorporandesieécnicas del mundo del blanco
(para poder grabar en estudio o filmar) y a lapreponiendo formas particulares de

hacer musica y de llevar a cabo el proceso de poidtu del video.

Con Tito nos encontramos en diferentes lugaresquareersar, organizar lo que
gueriamos hacer y planificar las escenavideloclip Varias veces fuimos a ensayos en
la casa de los primos en la comunidainte de Mayoproxima a Cotundo. En esta
casa, tienen parlantes y algunos instrumentosupagq la familia hay varios musicos.
Ensayamos con dos de los primos, quienes tocaél@mnla iglesia también. Uno de
ellos, Benito Chongo toca un érgano y el otro, ABhongo acompafia con la voz

haciendo coros.

24 La traduccion fue hecha dos veces por Tito Chobggrimera en Tena en febrero del 2017, en elextotde
planificacién de escenas paravieleoclip La segunda vez, Tito volvié a corregir la leteala cancién en junio del
2017 con ayuda de un docente de kichwa para redizmanera mas adecuada los subtitulogidebclip
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Imagen 3.2. Ensayo en “Veinte degyoi.
(Fuente: 2017)

Ademés, nos moviamos entre Tena y Archidona par&ablar con distintas personas
vinculadas a espacios de la municipalidad buscpodibles lugares para grabar y
ayuda para filmar elideoclip

En las distintas localidades que fuimos recorriegtoe Tena y Archidona, me iba
presentando a la gente y le iba comentando lo gegamos hacer. Una oportunidad, lo
acompafié a la secretaria de comunicacion en Tendedrabajaba una mujer
encargada del area, quien le habia dicho a Titdoypedia ayudar. Si bien no estaba
esa mujer, con las distintas personas con lasegjim£ncontrando en la secretaria,
hablaba y les comentaba d@leoclip Les decia que queria hacer su video para que lo
reconozcan como musico en otras regiones, y quezcan su lugar, el turismo, la

gente y las tradiciones de las personas Napo, g&lgesto de Ecuador no conocia esta
region, ni su gente. Tito esperaba conseguir digdnde ayuda del area de

comunicacién de la Municipalidad de Tena.

Otras veces fuimos a la iglesia y a la misa deléwsingos a las 19hs, en la cual canta y
ahi también me presento al cura y aprovecho pacadarle que para gldeocliple
gustaria que cambie la vestimenta de la virgeretwastido tradicional de las mujeres
kichwas.

A cada uno de los espacios a los que fuimos can dlitservé que él entra y sale con
mucha comodidad y siempre siendo muy amable cgarige que se encuentra. Tito

saluda a todas las personas que conoce y en laiaayolos casos, les cuenta que
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estamos organizando un proyecto para filmavidaoclipy lo que necesita para

hacerlo.

En Quito también nos encontramos en diferentesapidades, ya que Tito cada tanto
viaja a la capital del pais por diferentes cuessoentre ellas, presentaciones de

musica, cursos de formacion sobre drogadiccidrghalismo para lideres comunales,
marchas politicas en las elecciones presidenciatesada una de esas oportunidades

nos comunicamos Yy acordamos un encuentro.

Con todo esto y la experiencia compartida en mdeas afio, considero que Tito esta
permanentemente con varios proyectos paralelosprstante movimiento. En varios
de los encuentros que tuvimos, algunas personass@gue nos encontramos, lo
estaban buscando para proponerle alguna activiagea tocar solo en algin evento, o
con su grupo music&8acha Waysauiar a algin grupo turistico, o realizar algotra

actividad, y el por mas trabajo que tenga siemsi& @dispuesto a participar.

Como parte del proceso de trabajo, con Tito amalizaen conjunto la canci@isa
Mamay pensamos la posibilidad de grabarla en un estpdi@ luego realizar el

videoclip

3.4.1. Unvideoclip anterior

Tito tiene un video eoutubé® en el que suena una grabacién que hizo de siboanc
Sisa MamgMadre Flor) acompafiado de fotografias de difeemomentos de su vida

y de la regién. Varias de éstas, son imageneseaie @l colegio. Este video es uno de
los que nos habiamos intercambiado farebookpero luego lo volvimos a ver juntos
en Archidona. Al ver este video, me cuenta que echas oportunidades lo nombraron
mejor alumno, por eso aparecia en varias de las tmmo abanderado escolar, dentro y
fuera de la iglesia de Cotundo y con la figuraadeiigen siempre presente. También
aparecen fotografias en la sierra, donde estuudiasdo Filosofia, en la Facultad de

Teologia en Ibarra, Ecuador.

25 Video publicado por Tito Chongo &fouTubecon sus fotografias en 2012.
https://lwww.youtube.com/watch?v=8XOdImJUSXw
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Figura 3.7. Video Sisa Mama 2012.
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Figura 3.8. Video Sisa Mama 2012.

El video también muestra fotos del rio de Cotuntdola selva, y la ultima parte de Tito
vistiendo con artesanias y ropa kichwa de la Ami@zaue una amiga de la comunidad,
disefiaba. Para Tito, todo lo que se ve en el vieleana posibilidad de que sea visto

por gente de afuera del Napo y que se interesegmarcer la region.

3.4.2. Filmacion delvideoclip Sisa Mama

La idea de filmar unideoclipfue de Tito. Cuando le pregunté por qué queriathac

me dijo que era para que conozcan los lugares i, para llamar al turismo,

reivindicar el rol de las mujeres de la region yapgue se conozca desde el afuera, lo
que es ser kichwa de la Amazonia. Tito me comergabda imagen que habia de ellos
en el resto del pais, reproducida por la televisgda muy distinta a lo que realmente era

su cultura.
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En los primeros encuentros, con Tito pensamos lquidenclippresentaria a las
mujeres de la comunidad, pensando en su figura ¢asrencargadas de la
reproduccién de la vida y su relacion con la vicgeshemas se verian diferentes

espacios de Cotundo para que la gente conozcgitare

Para filmar, dividimos por partes la cancion y @@ngs una escena para cada parte del
videoclip Las escenas a filmar eran las siguientes: mugaeschando yuca en la
chakra una mujer que personifica la figuraldenumamala cuidadora de la yuca,que
revisa cOmo estan cuidadas las plantas. Tito cdatan diferentes espacios de
Cotundo, el rio, la selva, la roca partida por ayor(Rayorumj que esta en la
comunidad Nueve de Junio. Ademas, un grupo de daredaile los momentos del
estribillo enfrente de la iglesia de Cotundo. Perasaen cOmo tenia que aparecer la
virgen del Quinche, para mostrar una continuidadlaonujer que cuida la yuca. Asi,

poder construir en imagen ese paralelismo que leatia las dos figuras femeninas.

El trabajo de la filmacion comenzo un principiosggnana, con la grabacion de la
musica de la cancién con los primos, en una esplecéstudio que pertenecia a una
familia en Archidona. La semana anterior habiaa grdbados en el Municipio de
Archidona, y estaban insatisfechos por la maneguerhabia salido esta grabacion,
asigue recurrimos a este estudio que habia grabatfos grupos musicales de la

region. Durante toda una tarde se hizo esta graaci

3l b
Imagen 3.9. Grabacion en estudi@nSisa Mama.
(Fuente: 2017)

Al dia siguiente fuimos a hablar con las mujerelad®mmunidad San Francisco,

préxima a la de Veinte de Mayo (donde ensayabamo$os primos), comunidad
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donde vive su hermana Lila, quien también es unaada cantante de la region, su
nombre artistico eSisa Tito queria que la imagen de su hermana tamligiéreaca en
el videoclipmés alla de no cantar, para que la conozcan deaafeensamos que Lila

podria actuar como la mujer que cuida la yuca.

Hablamos con dos mujeres de la comunidad San Bamajue dijeron que nos
esperarian el sdbado en la mafiana para filmas,igl@a a cosechar yuca y nosotros
filmariamos la escena endaakra En ese momento mientras hablabamos, nos
ofrecieron chicha y se pusieron a tejer cestos, Mg pidié que también filmara los

canastos tejidos.

Luego, fuimos a hablar con el grupo de dakishuar, llamado asi porque mezclan la
musica y la danza kichwa y shuar. El grupo se &ipartir de la organizacion de un
matrimonio formado por una mujer kichwa casadawwohombre shuar, este grupo esta
en Cotundo. Fuimos a hablar para invitarlos a gp#r, primero conocimos a Marvina,
encargada del grupo y le contamos de la propuestacker urvideoclip Tito contd que
era un video para que se conozca Cotundo en amlos,|que queria que apareciera la
gente y los lugares de alli, para que afuera sezcano que hacian y utilizé el término
“promocionar la cultura”. Marvina dijo que le ibgpeoponer a los chicos y que creia

que si, le dejamos una grabacion de la cancionquarda escuchen.

Al siguiente dia volvimos, cuando llegamos, nogditarvina que habia hablado con su
esposo, quien en ese momento estaba trabajandoiteny@l le dijo que queria saber
bien qué ibamos a hacer con el material que ibanfibmar. Porque esti cansado que
vengan “los gringos” filmen y se vayan con el mateto llamamaos, primero hablé yo,
le comenté que la idea era filmarwideoclippor iniciativa de Tito, para hacer conocer
su musica y Cotundo, le propuse hablar con Titdt@my estuvieron hablando un

largo tiempo. Tito finalmente dice que el esposd/devina habia aceptado.

Después de este episodio Tito me pidié disculpas gijo que a veces la gente no
distingue entre “gringos y latinoamericanos, piengae todos son lo mismo”. Ante este
comentario, pienso que Tito no sélo diferencia medé! occidental, entre
latinoamericanos y otros, sino que establece Uaeid@ de alianza, por decirlo de
cierta manera, con lo latino. En relacion a e§tasto (1999), propone que en las

comunidades amazdnicas cuando se da una apropdeciaralteridad y su poder, se
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genera una domesticacion de esta alteridad. D& cieanera, al incorporar la alteridad,
lo otro pasa a ser parte de lo propio por un padesdomesticacion. En este sentido,
hay otros que son afines y otros que no lo son.érituentra puntos en comdn que nos
acercan y nos distinguen de los otros mas distaPiesso que esta idea la pudo haber
desarrollado en su experiencia en Estados Unidogug me comentd varias veces que
€l se juntaba mayormente con latinos. De esta raaméo establece jerarquias y
diferencias que existen en el mundo occidentas yptsibles colaboraciones y

relaciones diferentes que pueden venir de este.

Luego de que el marido de Marvina nos dejara filfuamos a ver al grupo de danza
gue ya habia estado practicando para la cancitiegagnos que el domingo a la
mafiana nos encontrariamos en la iglesia de la VulgeéQuinche, a 200 mts de ahi.

Imagen 3.10. Casa comunal. Giiigbuar.
(Fuente: 2017

Tito les dijo que para ese dia tenian que tenéempeia porque como él ya habia estado

en la filmacién de una pelicula sabia que a veabfatue repetir las tomas una y otra

vez. Y agreg0 que lo importante es, que con edoyiban a ser conocidos afuera. Tito

se ubicaba frente al resto como conocedor del poode filmacién a partir de su

experiencia previa en la pelicKakama Runa.

Al dia siguiente, nos encontramos temprano en @otumos fuimos hasta Nueve de
Junio, alli Tito se cambid y se pint6 para quelfodra en la piedra partida por un rayo,
gue tiene petroglifos, leayorumi Mientras Tito se preparaba en la casa com&aaha
Waysa donde reciben a los turistas, hacen sus presenégcmusicales, estan expuestas

sus artesanias y ofrecen chicha y guayusa, me qp@i filmara también a su abuelo,
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José. Llamo a su abuelo para que viniera, juntaioas mujeres de la comunidad, se
sentaron todos alrededor del fuego mientras urglae servia guayusa y el abuelo
comenzd a hablar en quichua mientras miraba a e las mujeres. El abuelo
hablé como diez minutos concentrado y sin mira @mara. Luego Tito me dijo que
hablaba de los conocimientos de su cultura y daportante de no abandonar sus
riquezas culturales. Mientras Tito, se pintabaaladrente a un espejo, le pregunté por
qué queria que apareciera su abuelo, me dijo qaespara importante porque era una

persona muy sabia que sabia muchas cosas, peaovgges no las queria contar.

Image 'C’;.ll.‘T'it‘ngo. Filmacdel Videoclip.
(Fuente: 2017)

Luego, nos dirigimos a la piedRayorumijunto con José. Cuando llegamos, el abuelo

cuenta la historia de la piedra partida por un sagle lo importante que es para su

comunidad esa piedra y le pide permiso para qudestonocida, me acerque. Tito me

pide que les saque una foto a todos.
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Iagen 3.2. Rayorumi. Comunidagude junio.
(Fuente: 2017)

Después de que el abuelo hace esta presentacipezamos a filmar para eideoclip

Tito interpreta la cancion alrededor de la rocarijpa de ella, realizamos la grabacién
unas tres veces y nos vamos. Luego, flmamos camtnan la selva y fuimos al rio
Misahualli que pasa por Cotundo. Ahi Tito se subfganas rocas y hacemos diferentes

planos en el rio.

Luego fuimos a la iglesia a hablar con el padrdjjimos que el domingo iriamos a
filmar con el grupo de danza. Tito le pidié si pdambiar de vestimenta a la virgen
con la ropa tradicional. El cura le dice que egaia deben tener las mujeres que antes
cambiaban a la virgen porque ya no esta en laidgglggjue no cualquiera puede
cambiar a la virgen, tiene que ser con mucho coidaitio dice que se va a comunicar

con estas mujeres y nos despedimos.

Esa noche, llegd un compafiero antropélogo, Fraasedpelli, con otra camara, para
ayudar a filmar el sdbado y el domingo. Al dia Egte, sdbado, fuimos a filmar a la

comunidad San Francisdas mujeres en lehakrg la hermana de Tito, Lila, no habia
llegado. Comenzamos la filmacion, con las mujetesifan a cosechar. Con Tito, les
contamos que en su video queria que aparezcalataagones de yuca y como ellas

cosechaban, solo eso.

Caminamos a lahakrg iban una de ellas con el hijo de Lila a quiealstcuidando.

La seguimos con la caAmara por detras, la mujealle\a canasta para juntar lo que
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cosechaba, un machete y caminaba con el nifiogeges\o subia en sus hombros. Tito
nos decia qué estaba bien que aparezca el ni@imadgen con la mujer, dando una

imagen de maternidad.

Imagen 3.13. Hacia la chakra. Coitiad San Francisco.
(Fuente: 2017)

Llegamos a donde estaban las yucas, al ratito llegtujer mas anciana y empezaron

limpiar, y a sacar la yuca. Las mujeres, limpiabamlistintas partes dedaakrg el

nifio iba y venia. Parecia como si nosotros no Bsamos, estaban concentradas en su

tarea. Mientras cortaban con sus machetes lasapldast invertian y las volvian a

plantar, ordenadas todas juntas. Segun Tito, thejaamas de esa manera, es una

manera de mostrar cuidado y prolijidad en el taleaj lachakra

\ 24\ v .
Imagen 3.14. Palos de la yuca. @o
(Fuente: 2017)

Cuando terminaron empezaron a bajar con las camasta cabeza. Cuando llegamos a
la casa, ya habia llegado Lila, nos ofrecierontehite chonta y la tomamos mientras
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Lila se vestia y se preparaba para salir de vadlachakra. Tito les dijo a las mujeres

que a la vuelta filmariamos sus tejidos y canastas.

Caminamos, llegamos adaakray Tito le explico un poco lo que queria que haga.
dijo que simulara que era el espiritu femeninoauida y mira como estd sembrada la
yuca, laLumumamaluego que Tito le dijera eso, sélo le dijimosilalde donde venir
caminando para que aparezca en la imagen y Lilénéaarun ritmo lento, mirando con
tiempo las plantas, tocando las hojas, tocanderdat como acariciandola. Lila paseaba
por lachakrg caminaba despacio mirando las hojas, agarraieria removida donde,
las mujeres habian estado cosechando la yuca. Gedipa acomodando la tierra, iba
desarmando los pedazos de tierra dura y la ibaad@spando, cada cosa que tocaba lo
hacia como acariciando. Miraba a su alrededor faadésfrutar de esa especie de
coreografia lenta entre las plantas. Repetimosdara un par de veces y Tito dijo que

le parecia bien, asique terminamos de filmar yiwabg a San Francisco.

Cuando llegamos habia una mesa con todas las aspasstas y acomodadas encima
para que se luzcan. Tito les dijo a las mujeressquausieran a tejer delante de la mesa
para filmar como hacian los tejidos. Filmamos, w&a ellas estaban tan concentradas
en su tejido que era como si se olvidaran que astéb ahi, aunque lejos de olvidarse

estaban muy conscientes de esta grabacion.

El domingo temprano, nos encontramos con el gKiglouar en la iglesia de Cotundo.
Mientras esperabamos gque termine la misa, nos iaegaas con las luces y las dos
camaras, una iba a estar fija, para hacer un glaneral del baile y con la otra se iban a
hacer primeros planos con la camara en mano. Adérésonsiguio traer un parlante

de la iglesia para poner la canci®isa Mamay que el grupo siguiera los pasos.

Estaban presentes todos los que habiamos vists @m$ayos, pintados y vestidos,
preparados para bailar, también estaba el espdgladéna, shuar, quien también

vestia con su faldatip), la corona de plumas y la cara pintada. Sin egtbélno

bailaba. Se pusieron frente a la iglesia, pusimssamaras, marcamos el piso para que

supieran hasta dénde entraban dentro del planar, grule hasta donde podian moverse.
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Imagen 3.15. Prearativos paraatazd frente a la iglesia.
(Fuente: 2017)

A las 10.30 de la mafiana empez6 la danza. Se éipraiximadamente cuatro veces el

baile entero. Nos pedian de agrandar las linekseajue se podian mover porque no

lograban acomodarse en el espacio reducido, alsigi#nara se alejé un poco para que

ellos pudieran bailar comodamente.

Cuando terminamos Tito les pidié a todos los qigbes mirando que bailaran la parte
del estribillo, que dicdwama, Allpama, Washama, Nawpakfaaiba, abajo, atras,
adelante), en las escaleras de la iglésidre las personas que queria que participaran,
le pidi6 sobre todo a laustade Cotundo (la reina elegida en concurso) y &l derla
iglesia, quienes estaban mirando la filmacién. Tathabia pedido a la reina, si podia ir
a su casa y ponerse la ropaidstapara salir en el video. También me pidi6é que salier

en la escena, y me dijo que era para que se vigsculturalidad”.

Imagen 3.16. Tito da indicaciones.
(Fuente: 2017)
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Luego de filmar esta parte, dimos por terminaddntaacion de la danza. Se nos acerco
el esposo de Marvina y nos pidié que filmaramosagaraografia de ellos, le dijimos
que si. Pusieron otra cancion en el parlargenaram Tsawar{huevo dia en lengua
shuar). Les pregunté si querian que cambiaranfos@d de la iglesia y ubicarse en
otro sitio, y me dijeron que asi estaba bien, enisino sitio. Asique se hizo la
grabacion solo una vez con las dos camaras frdategkesia. Cuando terminaron, nos
despedimos, el esposo de Marvina se acerco, ngsrtepara cuando estaria la

filmacion y nos pas6 su contacto. Luego, nos despestodos.

Nos quedamos haciendo unos planos de la iglesiaiygen que seguia con la misma
ropa, ya que no se habia podido encontrar a lasresugjue la cambiaban y le ponian la
ropa tradicional. Luego de esto con Tito decidimos estaba terminada la filmacion

porque ya teniamos grabado todo lo que habiamo#igéalo para eVideoclip

3.4.3. Videoclip Sisa Mam#

En este apartado me propongo reflexionar sobredosg ve en alideoclip.Si bien

Tito no participd de la edicidn, el video fue matdaa partir de la planificacion que se
realizé en conjunto. También nos juntamos en dostopidades luego de las primeras
pruebas de edicién y Tito hizo algunas sugeren€iaando quedd terminado con las

modificaciones sugeridas, se lo envie y él lo satda canal d¥ouTube.

El video fue planificado con diferentes escenadaeama de ellas fue pensada con
diferentes ritmos y temporalidades segun lo guwpseia contar en cada parte de la

cancion.

Unas de las primeras escenas aparece €él solo dantlonde Tito eligio estar junto a la
rocaRayorumien9 de Juniocaminando en la selva y la iglesia de la Virgen del
Quinche. El comienzo de la cancién Tito queria speetranquilo, ya que la cancion
también comienza asi, y la pensamos a modo delutteadn. En estos planos, la

camara lo muestra de frente o lo sigue en su camina

26 Subido por Tito ChongodouTubeen la paginaattps://www.youtube.com/watch?v=9c¢35zc5A9pM
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Figura 3.17. Tito en la selva Figura 3.18. Tito en la iglesia

En todas las escenas que €l iba a aparecer enrijrsig@pre quiso que sea vestido y
pintado, de la manera que reconoce como propia deltura kichwa de la Amazonia.
Luego se pensé la escena deHakra con las mujeres que cosechaban yuca. Tito
gueria mostrar como lo hacian, cdmo caminabanu®machetes y sus canastos yendo
a lachakra Ademés queria que se viera el momento de la lkagec6mo manipulaban

la planta. También quiso que aparezca el nifio dommoa de mostrar maternidad. Para
esta escena se eligi6 acompafiar con cdmara enlaneaiminata y luego en &nakra
acercarnos a ellas para ver como se movian sussimamo manipulaban las plantas,

como eran sus habilidades para trabajar ehd#ra.

o

%«c de Dios
’a

Figura 3.20. Mueres y la chakra

Fiura 3.19. Mujeres y la chakra

N\ ;

Figura 3.1. Cosecha de c

Figura 3.21. Cosecha de yuca.

Luego de esta escena llega la parte del estripéia lo cual se pensé la danza del
grupoKishuar, frente a la iglesia. En esta escena la ideawyamos con Tito, era que
haya muchos planos cercanos del baile, con la eééemmovimiento y otros con plano

fijo de frente que mostrara toda la escena. Adaete&tarle fuerza a la cancion en esta
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parte se penso6 en una camara que acompafaradgedifa como forma de mostrar de
cerca esta fuerza para el cambio. Es decir, cancbitversamos que como la cancion
iba dirigida en gran parte a los jovenes de Cotuyaaue él creia que habia muchas
cosas que debian cambiarse, se necesitaba mastraractravés del baile y de practicas

comunitarias, los jovenes podian transformar alg@atstudes.

comauna forma de puente

Figura 3.2 DanzaKishuar, cAmara en mano. Figura ®1anzaKishuarplano general.

En esta escena los planos son cercanos y con umianto que acompafie la danza 'y
que con el mismo movimiento y el fuera de focoisage en la posibilidad de
transformacion o cambio que Tito decia. Luego,usgvwe al mismo sitio de lehakra
donde habian estado las mujeres cosechando laparceen este momento solo con
Lila. La hermana representaba la cuidadora deldadgziones, quien Tito llama
lumumamaPara esto la idea era acercarse un poco maa camiara, sin que se le vea
el rostro enseguida con planos de costado o dg j@dra generar cierto misterio,
pensando en una figura espiritual. Lila se moviadalicadeza y acariciaba las plantas

representando lo que para ella significaba skint@mama.

P 5 A /
Figura 3.25: Lila plano de atrés. Figura 3.26: Lila acariciadaakra

En esta escena, la idea era que se mostrara esdientre el poder femenino de la
virgen del Quinche y el poder femenino déulmumamakEs decir, retomar aquella idea
gue Tito en algin momento me habia comentado $aler@rada de la religion cristiana
a la cultura Napo Runa a través de la figura deér¢ggen. Con esto Tito lo que queria

demostrar es que si bien se venera a la virgekjdbwa de la Amazonia tienen sus
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propias figuras de poder que comparten ciertasdadds como la reproduccién vy el

cuidado de la vida.

abres las manog

Figura 3.4. Superposicion Lila y la Virgen.

Figura 3.5. Lila. Fuera de foco.

Pensamos en la posibilidad entonces de superpmdos imagenes como forma de
empatar las dos figuras. Tito hubiera querido euecida la vestimenta de Lilay la
virgen, para esto, habia intentado conectarseasomujeres encargadas de cambiar a la
virgen y le pusieran la ropa tradicional kichwaigpeo las pudo encontrar. De esta
manera decidimos montar las imagenes de manergosi@géa en el momento que Tito

cantaKuna kanta takiniApunchik mama kankfhoy te canto a ti, eres madre de Dios).

»

i syudas td madec VIR
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Figura 3.29. Tito en rio Misahualli. Figura 3.30. Tito Rayorumi.

Luego, Tito comienza a cantar de manera mas rapildegue le llama la parte del rap.
Decidimos entonces que en esos planos aparezonandéagen cantando. A diferencia de
los primeros planos donde canta en la selva, es agiarece en el rio Misahualli. El rio
posee una corriente fuerte, genera mucho movimierdapidez. En esta parte del rap
también aparece Tito arriba de la réayorumi En estos planos, la camara se mueve
perpendicular a él, y Tito sigue su movimiento ebouerpo. De esta manera, se trata

de generar mayor acelere temporal que los prinpao®s donde aparece él solo.

Por ultimo elvideocliptermina con la danza del grug@shuar, en el altimo estribillo.
En uno de los ultimos encuentros Tito, me pidi6 gp@&rezca la imagen de su abuelo
José en la casa comunal tomando guayusa Yy laseswerda comunidaBan Francisco

con sus artesanias. Decidimos juntos que esasndgenes podian aparecer a lo Ultimo
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cuando sélo suena la musica y él ya no canta, rmgat grupo baila. Tito me dice que
para él es importante que su abuelo y las mujer&sd Francisc@parezcan en el

videoclipporque asi, la gente de afuera los puede queaaranocer también.

Figura 3.31. Abuelo José, Nueve de Junio. Figura 3.32. Mujerés"iejign'do, San Francisco

La grabacién de todas las imagenesvitidoclipse realizaron en tres did@ambién,
filmamos lugares de la region, la cascad¥ a@eayakyel rio Misahualli, la cueva de
Jumandy, la iglesia de Cotundo, que Tito tambiéamgue aparezcan para que se
conozca la region.

A partir de esta experiencia, pienso que Tito € tmomento estd pendiente de mostrar
mas all4 de las imagenes que lo vinculan a laiiglesras imagenes que tiene que ver
con el lugar de donde es él y con formas de sureulTito eligié para aparecer
cantando, no soélo con la vestimenta y las pintenasl rostro que él identifica como
propia de la cultura, sino también en lugares gua gl son muy importantes como el

rio, rayorumiy la selva.

Para Tito que se conozcan ademas la comunidad eeeNie junio o San Francisco,
eran formas de agradecimiento a ellos por habécipado en eVideoclip Una manera
de que la imagen de ellos llegue al afuera, y sijtite que desde ahi quieran llegar a
conocer. Todo esto pensando en promocionar suaufhostrando una incorporacion
de la virgen del Quinche y la iglesia, pero no imcretismo. Mas bien es una
incorporacion a partir de la cual Tito se vincula ¢a alteridad, a partir de tomar ciertos
rasgos de ésta como la figura de reproducciondadai de la virgen que empata con
una figura Napo Runa. Al plantear esta analogia, 98 reconoce como kichwa de la

Amazonia ecuatoriana que establece apertura aneh.
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3.4.4. “Aqui practicamos una mezcla®’

Con Tito tuvimos varias conversaciones sobre lgiéarSisa Mamay sobre el disgusto
gue puede producir para algunas personas kichwadjaya canciones cantadas en su
lengua dedicadas a la virgen cristiana. En undagecenversaciones, Tito dijo: “Aqui
nosotros practicamos dos tipos, como dije antesstraicultura, mi religion seria la
cultura kichwa, y la iglesia catdlica, entoncesiaguia una mezcla” (Chongo, marzo
2017, Tena). De esta manera Tito, se ubica frelaeedigion cristiana desde un lugar
flexible. Es decir, toma la religion y de ciertamaea practica algunos habitos, como ir a
misa, pero primero se reconoce como Napo Runamno &b dice Kichwa de la
Amazonia. En esta cita, Tito hace una diferenciaeiitre cultura propia y adquirida,
generando de esta manera una forma particularpiimentar la religion cristiana. En
la cual se vislumbran formas de relacionarse caftdsidad que son particulares y
moviles. De esta manera surge la pregunta, ¢ incrfzoreligion cristiana es ser

catolico?

Peter Gow (2006) es un antropélogo escocés quadrabn un pueblo nativo de Rio
Bajo Urubamba en el este de Perl. Segun el astas eomunidades también se
reconocen de la siguiente manera, “nds somos um pdisturado, nGs somos de sangue
misturado” (pp202). Esta forma de autonombrarseuastiona la continuidad cultural
con sus ancestros, los Piro, Campa y otras poblesid.a nocién de pueblo mixturado
entra en conflicto con las categorias dualistasugjlizan ciertos investigadores para

diferenciar entre comunidades “tradicionales o gluyacomunidades “aculturadas”.

Al autor le interesa conocer como esta forma debmarse entra en el discurso de los
indigenas del Bajo Urubamba. Ellos hablan sobesdaiela y la Comunidad Nativa y
no sobre la cultura de los pueblos nativos. Derastaera, son vistos como
comunidades victimas de la historia y perjudicamtrsel contacto con la sociedad
europea o el Estado nacional. Sin embargo, Gowdisague el idioma del parentesco
permea todo su lenguaje. La escuela y la Comumiddidta son organizadas bajo el
idioma del parentesco, vistos desde adentro dryled de la cultura nativa. Esta forma

de lenguaje codifica la centralidad del parentescteus relaciones,

27 Frase que dice Tito Chongo en marzo del 2017nerde los encuentros dialogando sobre el proceso
de escritura de la canci@isa Mama.
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La historia no es experimentada como una fuerza igne de afuera para corromper
una estructura atemporal de deberes y relacioneget@sco. (...) Este estudio de
como las mismas logicas de parentesco continlan azebajo las aparentes
instituciones impuestas desde afuera procura mosginao tos pueblos nativos
amazonicos son agentes histéricos activos y que paralentu agencia precisamos
comprender los significados culturales de sus acciter@®s, ahora como en el pasado.
(Gow 2006, 197-198 - Traduccion propia)

Es decir, Gow establece que las logicas de las colades de Bajo Urubamba
contindian funcionando mas alla de la mascaratcgtihal. Para entender este proceso,
afirma el autor, es necesario mirar desde ahiedasdelaciones que bajo esta mascara
contintan reproduciendo ciertas logicas culturales) buscar entender el cambio a
través de la mirada del funcionamiento de la insithin occidental, como lo es la

escuela.

Segun Joana Overing (1981), las diferentes estagtociales de las tierras bajas
sudamericanas, comparten una misma filosofia sd&kliniverso existe, la vida
existe, la sociedad existe en la medida que hay@acto y mixtura adecuada entre
cosas diferentes” (Overing y Kaplan 1981, 161)dé&sr, tanto Gow (2006), como
Overing y Kaplan (1981) y Viveiros de Castro (1988)man esta caracteristica de
incorporacion de alteridad de todas las culturdgygnas amazonicas. El Bajo
Urubamba estd compuesto por “personas mixturadasiposicion a categorias puras

de las culturas del pasado y a la idea de mestzajeo pérdida de cultura.

Para que las personas puedan vivir en las aldeaspensmnas civilizadas, experimentan
un largo y complejo proceso de mixtura apropiandoda diéerencia, claramente
expresado en la expresion de “personas mixturaBasa. que este proceso sea posible,

nuevas diferencias deben ser encontradas e incorgorada

Esto coincide con el progresismo de las personas sate/8ajo Urubamba y su
fascinacion por los “extranjeros blancos y los “indialsaes”. Y es por medio de ese
proceso que las personas consiguen imaginar una coatindédla vida. (Gow 2006, 209

- Traduccion propia).

Es decir en la incorporacién de alteridad estajrs€pw (2006), la continuidad de la
cultura de Bajo Urubamba. A partir de lo cual,dsegoria de mestizaje, como pérdida

de cultura queda descartada. Lo que aqui pasaeda qmezcla se concibe como
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ganancia y no detrimento de rasgos culturales.uéaegtas comunidades precisan del

encuentro, la relacion y la incorporacion de nugespectivas para seguir siendo.

3.5. A modo de conclusién

En las diferentes conversaciones que tuvimos ctan dlicuenta como desde su
individualidad se relaciona con diferentes agedé&snundo del blanco, como la
municipalidad, las autoridades politicas tanto dealcomo de Archidona, la iglesia, los
turistas entre otros. Segun Tito, su paso porésiges muy importante porque es
donde aprendié la musica, y aprendio las “dos rastu A partir de lo cual logra

obtener diferentes puntos de vista, incorporaelifies visiones, de la sierra, de la costa,
del extranjero (Chicago, EEUU), de la iglesia yal&radicion kichwa, y desde alli, se

mueve con las diferentes perspectivas.

En este trabajo propongo la musica como campo guecte observa las relaciones de
Tito con sus otros. Durante el proceso de filmacdiékvideoclipy grabacion de la
cancion, Tito utilizo diferentes estrategias psadr a cabo el proceso de produccion
del mismo. Durante el proceso de planificacionogdprccién, pidié ayuda a personas
especificas al area de comunicacion del Municipidena y Archidona para que nos
ayuden con diferentes cuestiones para la filmacidmo trasporte, préstamo de equipo,
estudio para grabar la cancién. Sin embargo, mélamté no fueron necesarias estas

ayudas.

Tito en su discurso no habla de mestizaje ni ddiggrde cultura, él se reconoce como
kichwa de la Amazonia. Sin embargo, da cuenta getaporacion de ciertas practicas
de laiglesia, y lo nombra como mezcla. En estéds®ria mezcla esta dada como una
apertura con agencia, es decir, en un especiaémsmbre los elementos de la alteridad
para incorporarlos. Para Tito el video y la masioa formas especificas de generar
reconocimiento de los otros para poder seguir afhoiespacios de circulacion y

aprendizaje.

El primer video que me mostré Tito de la cancgisa Mamarabada en 2012, era una
version diferente a la actual. Esta cancion eslanga, la letra cambia un poco y los
ritmos también. Las imagenes que Tito elige mogiaaa acompafar el video son como
un album de fotografias de él desde que era pegReiisando en el montaje de las

imagenes, se ve que comienza cuando era pequeasspor el colegio, los actos
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escolares, los reconocimientos, jugando en elaicaenigos, caminando por la selva 'y
termina con unas imagenes de él vestido con r@pteganias kichwas. Cuando vemos
estas imagenes Tito me dice que también queriqsl momento que apareciera la
vestimenta tradicional de su cultura. De ciertaenafa [6gica de ir y venir de
imagenes de la iglesia a imagenes de la vestink@ritaa, adin hoy en dia para él hacen
sentido. Es decir, Tito no tiene prejuicios de pems que mas alla de mostrar a la
iglesia, €l es Napo Runa y canta su cancion dealiadd virgen del Quinche en

Kichwa.

A partir de la experiencia de compartir distintepacios y el proyecto de filmar en
conjunto, se propicié un contexto de trabajo, dgna#e conocer como Tito circula por
cada uno de estos espacios y como logra gene@idesnpara poder llevar a cabo el
videoclip.En cada uno de los diferentes encuentros, en klesrecorrimos ditintos
espacios de la regién de Tena y Archidona, Titolseaba en un lugar de guia frente a
mi, contandome como eran las cosas alli. De est@mraase propicié un contexto de

trabajo que posibilitd el conocimiento de las rielaes de alteridad que Tito establecia.

Los intereses en trabajar conmigo y su motivacaimhacer urvideoclipsobre su
cancion, es parte de la forma de incorporar alidrifle establece Tito. El antropdélogo
Antonio Zirion, afirma sobre el trabajo de TrinhMinh-ha que “no pretende hablar
acerca desinocerca ddos otros.” (Zirion 2010, 152). Lo que Tito me calpa era parte
de las caminatas, los viajes en bus y los distimmsientos en los cuales estabamos en
movimiento en busqueda de resolver algo parantaiilon. Es por eso, que existieron
pocas entrevistas, en el sentido estricto de larlale cierta manera toda lo que me
contaba Tito fue parte de los viajes compartidosagi decirlo. En este sentido es que
pienso la frase de Trinh Minh-ha, en la forma destwir conocimiento a través del
hacer. A la vez, fue interesante como a partipdeteso de produccion dateoclip

en el cual se buscaron locaciones y se pidi6 agudistintas personas, se pudo generar
un proyecto compartido a partir del cual conocenedito generaba apertura a mi
propuesta de investigacion. Asi, pude conocer oéiiriba conduciendo todo el proceso
de tal manera que le otorgara la posibilidad dezesaestevideocplip Lo cual

implicaba, que circule en el afuera, que se conenaai pais, Argentina, en el ambito
académico de la Flacso y que se conozca desdeeebexo que pasa alli y quién es él.
Dando a ver la importancia que para Tito tiendga, como lugar de posibles nuevas
relaciones y alianzas.
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Capitulo 4
Sonido y musica como campo de relaciones de alteaidl El Caso de Mishki

Chullumbu y Federico Calapucha Tapuy

En el presente capitulo presento dos experientagmficas que también fueron parte
de esta investigacion. Primero voy a exponer & dasMishki Chullumbu, musico,
escritor, dibujante y narrador de la cultura Napo&® que reside en la comunidad de
Waysa Yaken el canton de Archidona En segundo lugar prgpaiesarrollar la
etnografia de la experiencia compartida con Fed&aapucha Tapuy, una persona
gue guia ceremonias y caminatas en la selva. Eedevie en la actualidad en la
comunidad Sapo Rumi, en el canton de Pano. En aoasos se llevaron a cabo
experiencias sonoras diferentes, a partir de laygsta de trabajo que se realiz6 con

cada uno de ellos.

Mishki Chullumbu, se presenta como un referentérdete la cultura Napo Runay a lo
largo de su vida, ha trabajado en distintos pr@gede reivindicacion de la cultura
kichwa amazo6nicd Chullumbu, se posiciona como un teérico de laucalNapo Runa
lo que le ha permitido (y le permite) transitardéfierentes contextos culturales. A partir
del desarrollo del trabajo de campo, Mishki me peapla escritura de un texto en

forma conjunta, que analiza las relaciones interefipas presentes en la musica.

Por otra parte, con Federico Calapucha Tapuy,dpitzaminatas turisticas en la selva,
se logra a través de la experiencia de caminampadir el mundo aural, visibilizar las
relaciones interespecificas que Mishki anunciauetesto. A partir de la propuesta de
recorrer la selva junto a Federico en diferentestapidades, se realiz6 la grabacion de
un paisaje sonoro. En dicha grabacion, Federied®a como guia y traductor del
mundo aural, dando a ver las multiples relacioneséspecificas que logra establecer

durante la experiencia.

4.1. Mishki Chullumbu y la patrimonializacion de lamusica

Carlos Alvarado Narvaez, también conocido como Mi€thullumbu, nombre que el
mismo traduce comabeja dulcesn kichwa, es un musico, escritor, dibujante yaduor
de la cultura Napo Runa de 71 afios de edad. Esdritigunos CDs de mdusica y del

primer LP grabado con musica de esta zona, adean@siticado un libro de cuentos

28 En el afio 2012 fue nombrado “Programa de Patriongiio del Ecuador”
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realizado a partir del registro de diferentes hiatode la comunidad. Ha participado en
diversas filmaciones para la television, ya queeterente de la region, considerado

conocedor y promotor de la cultura de las comur@daddapo Runa.

Actualmente Mishki vive en la comunid&daysa Yakuen el cantén de Archidona.
Mishki a lo largo de su vida se asentd, ademasrikatte, en diferentes lugares del pais
por cuestiones de trabajo. Vivié en Santo Domingade trabajo para una compafia
petrolera y también tuvo una experiencia vivienddeesierra ecuatoriana. El
antropologo Oberem (1980), al analizar los cambigsatraviesan las comunidades de
esta region, a partir del ingreso del mundo blaationa que desde hace algunos afios,
las personas de estas comunidades buscan tratawar@mente afuera. Segun el
autor, estas experiencias las realizan solo ptiempo y después regresan a sus

comunidades del oriente.

Desde la década de los afios 30 se dan casos delijpejQvenes van por un tiempo
determinado a trabajar fuera de su region, y esto ¢ésmnias demdas partes de Oriente -por
ejemplo, al servicio de las compafiias petroliferastoctambién en las plantaciones de
banano en la Costa. Pero la mayoria de ellos, vuelwamegr su contrato. (Oberem
1980, 120)

Mishki ha vivido en distintos lugares de Ecuaderopsiempre retorno al oriente.
Donde desarroll6 su musica y llevo a cabo difeepteyectos relacionados a promover

la cultura.

4.1.1. Los cuentos de Mishki - “Rescate” de la cuita Napo Runa

Desde joven, Mishki participa en la organizaciérgoen cantidad de proyectos,
vinculados al “rescate”, término que utiliza, derkdicion oral kichwa amazédnica. Este
concepto de oralidad para definir a ciertas culteracontraposicion a las que poseen
escritura, es cuestionado por diversos autoregugéaesta distincion solo permite
pensar en el texto allfabético y no en otras plidéaes de textualidad. En el caso de
los Napo Runa, Uzendoski (2012), critica el coneelgt oralidad que define a esta
cultura, ya que esta distincion no permiten carsidlas multiples posibilidades de
textualidad, a través de la posibilidad de estableomunicacién con diferentes seres
del ambiente, ya sea animales, espiritus, plaetaskl autor afirma que a partir de
estas comunicaciones se construyen multiples ®duadextualidad, inscriptas en el

entorno.
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Volviendo a la idea de rescate de la tradicionwelamazonica, Mishki, al considerar
que hay que evitar la pérdida de la cultura, preptinersas actividades vinculadas a la

defensa de la cultura tradicional kichwa del Napo.

Chullumbu a lo largo de su vida se ha interesadiemas de establecer espacios de
organizacion para promover la “cultura tradicionadimo él dice, de investigar la
historia y cultura del Napo. Es autor de un libeacdentosHistoria de una Cultura a

la que se la quiere mat2010), en el que intenta a partir de diferentesientros con
personas mayores de la comunidad, dejar registtaslaéversas historias y leyendas de
la region. Una de esas historiksimama Runae utiliz6 para la realizacion de una
pelicula que se filmo en el Napo, por el grupo deComunitaridkallari Kawsay

Esta filmacion recibi6 colaboracién de docentefldeso, Patricia Bermudez y Michael
Uzendozki. Mishki ademas de intervenir en el proass produccién y la realizacion

del guion, también actud.

La historia deKukama Runa&uenta el proceso de transformacion que atraviesa
hombre a anaconda, para poder proteger a su pdeloiva poderosa anaconda llamada
Nina Amaru Esta persona realiza diversos esfuerzos en mpadigprolongado, como

ayuno y no practicar relaciones sexuales parafdgtaansformacion.

Este libro est4 ilustrado por sus dibujos, donatatde representar algunas de estas
historias. En una oportunidad cuando pude acomjmaéiama feria por las Fiestas de
Tena en febrero del 2017, en la que exponia swodi y vendia sus CDs y sus libros,
mucha gente lo saludaba y lo reconocia al dea#lednoce de nuestra cultura”. A
guien se detenia mirando sus dibujos, Mishki seabarel tiempo con cada uno para

contarles la historia que existia por detras dduagaciones.
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D Rt .
Imgen 4.1. Feria por las Fieg®3ena. Exposicion de libros e
(Fuente: Febrero 2017)

Imagen 4.2. Feria de las Fiesea¥eha. Mishki Chulfumbu.
(Fuente: Febrero 2017)

Uno de los cuentos que aparece en este libro,ssguiénte,
Los Azotes y barbasco

Informante: Teresa Catalina Narvaez Mamallacta

Se acomodo en una cama de cafa gadua, tendida satoiehion de esponja y luego
de beber su cotidiana guayusa comenzo a narrar.

Hace mucho tiempo atras, cuando yo era nifia misdspédres... (se entristece al
recordar) me contaban muchas cosas... (llora al rectiedapos pasados)... digo, me
contaban que, un dia mi abuelito Lorenzo Narvaez raobromo Guynaru (el gran
jefe de Archidona en tiempo de los padres jesuitasytimdespetaban por ser valiente,
con fuerte voz, sin temor de nadie, a los jefes, pdt®nes, a las autoridades, etc.
Como este era obediente y capaz de todo abusasanadefianza. Todo el mundo

comenzo a echar la mano y tratar de pescarle, as dawiaron los ojos hacia el nuevo
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jefe, para asi por medio de él lograr conseguir ndiesry mas riquezas, como es facil
de entender no pudo servir a todos y satisfacenthgceones de enriquecer a unos
pocos encomenderos y autoridades. Recibié muchagasdanto de los misioneros
como de las autoridades y patrones. Aln mas los castigopara los indios sirvientes,
con trato peor que a un animal. Les mandaban a kevart en el rio Napo, Verdeyaku,
Aguarico y otros lugares, asi como también sacarsfitheapitas, algodon, ceras de
abejas, etc.

Sobre esto Mama Teresa opina que por un lado hidgeorios misioneros, pues nos
cristianizaron, pero por otro, aprovecharon de nuesjaza.

Mi abuelo Manga chaqui (Lorenzo Narvaez) cumplia cdngdos mandatos. Siempre
vigjaba a Quito (antiguamente como Espafia por ngastagores) con distintas
comisiones y regresaba tranquilamente como ningurhotrre. Las mujeres tenian
por costumbre acompafiar hasta la altura de los huaocanw@ymo también iban al
encuentro llevandoles comida y bebida. No debia fal@tas mingas ni a los ritos
(catecismo). Los atrasos y faltas eran castigadod@®azotes. Todo era controlado
por las autoridades, misioneros y patrones. Cadaeetias llevaba una lista de
asistencia. Es por esto que las mujeres se colocabeoriezas de las palmas o de los
arboles en la parte de la nalga a fin de que los azotkeslastimaran.

Una vez cuando mi abuelito (Mangachaqui) habia visga@Qaito (Espafia), también mi
abuelita le habia acompafado hasta la elevacion dedoarhayos. De alli se regreso
con su tierno hijo, y como habia faltado dos dias fegeaien con cuatro azotes. Ella
tratd de justificar pero los misioneros falsamente le aocns# mentirosa.

Al regreso del marido, la mujer no habia ido al encuarittampoco estaba en la casa.
Con hambre buscé algo de comer y encontré en la@eltarro pedazos de carne del
monte mezclados con ajies. La carne no era de animalsiserpiente (berrugosa). Se
acosto6 en la cama fumando un cigarrillo entrd la mujaird con sorpresa a su marido
y le dijo: -¢ Y ya estas aqui tan pronto? Mangachaqui mi@st® ni una sola palabra,
pero se fij6 en el rostro de la mujer. Ella tenia los bjossos v tristes. El se levantd y
preguntd: ¢ Qué paso en el pueblo? ¢Qué te hiciellanGoBtestd:- Desde su viaje a
Espafia no fui a la minga, ni a los rotos, ya que terddimppiar la chacra, preparar la
chicha y comida para su encuentro. Traté de justificausencia, pero no entienderon
por nada y me azotaron como a un animal recibi aome 30 azotes.

El marido le reclamé diciendo que por qué no espestaltpe llegue,- Como tonta te
has ido sola, sabiendo los castigos que nos aplican.

¢Qué tienes en la olla? ¢ Parece carne de culebram€asmo pensando que era

pescado. Ella agachando la cabeza dijo: Si, la recdgiteampa. No habiendo qué
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comer la preparé para saborear con aji. Entoncesriglanhi@ dio una bofetada en la
mejilla una tras otra. Ella contest6 gracias Lorezo.

Luego la mujer tomo dos yacu puru o envases pargeeegua y salio fuera de la casa
rumbo al rio. Lorenzo nuevamente se acosto6 en la daroafia. Luego de un buen
tiempo en medio de la oscuridad de la noche se oyar lfegna persona. Esta no entro
al interior de la casa... Qué sera dijo el Lorenzo6Ra®s ratos mas cuando oyo llegar
la segunda persona que con una voz fuerte lo llamgaddo jLorenzo, Lorenzo, ahora
pégueme pronto! Estoy aqui para que me desbamit@sadvez como una animal al
menos por Ultima vez.

Lorenzo se levantd y dijo:- Se percibe el olor a badpasQué te pasa mujer?

-Yo, no te he pegado tanto, como te atreves a haasrcesas que llevan a la muerte.
Ella contesto: - No puedo soportar estos castigos crigiesma ti también me has
maltratado. Cuando llegaba muchos castigos y dolor dgbouPor todas estas cosas
me envenené con barbasco. Poco a poco iba perdiendp Yacay6 al suelo. En ese
instante se presento el demonio para apoderarse deoelazo vié a un hombre
vestido de sotana negra como los misioneros o corsaaardote, ojos amarillos,
cabellos cafeces y trenzados, piel rojiza, dedogadas, cuerpo velludos, orejas
parecidas a las de buey, dientes anormales, boca aacizaorcida.

Es por esto, - dice la Mamé Teresa- mi finado pap&igmecia que yo tengo a mi
mama en el infierno (Abuelita para la Mama Teresa).

Esa misma noche se reunieron los vecinos y parierdesercanos de la casa. Apenas
salieron los primeros rayos del Sol, la enterraron.

Luego, los vecinos y parientes sacaron bejuco del snmrbasco para azotar a sus
mujeres, aconsejandolas que no se repita esto.

Mangachaqui fue llevado preso por algunos afiosnlisneros se lavaron las manos.

Nadie se preocup6 del asufito.

En este cuento, se puede ver como las distintasaBglel mundo del blanco aparecen

en la historia, primero como castigadores ant®lpasibilidad de comunicacion que

tenian las personas de la comunidad con ellogmdfan determinadas actividades

indigenas. Y, por otro lado, como esta figura erdepde la transformacion del diablo,

es decir, se le adjudicaba también, la posibildiaéhcorporar perspectiva y realizar la

metamorfosis a un ser diferente pero con cualidaele®jantes. En este sentido, es

interesante ver como Mishki logra incorporar ciegiarspectivas occidentales, como la

idea de tradicién, de autenticidad y por ende tesuatural; y se ubica como motivador

29 En Alvarado, C. 201(Historia de una cultura a la que se quiere majap 33-37).
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y promotor cultural del Napo. Se podria pensarMishki es el propio tedrico de su
cultura. En este sentido, a partir de la motivacidmo investigador tanto de la historia
y leyendas de las comunidades, como de la inveshigalel mundo del blanco y sus
I6gicas de funcionamiento, logra ubicarse comoregite de la cultura Kichwa del
Napo. Mishki desarrolla una dindmica flexible atipate la cual se establecen
relaciones de alteridad con diferentes seres, Ergreuales ademas de las relaciones
interespecificas también aparecen las relacioneglomundo occidental. Este es el

tema principal que desarrollo a lo largo de lagmés etnografia de Mishki Chullumbu.

4.1.2. La musica de Mishki - lugar de incorporaciordel mundo del blanco

Mishki aprende la muasica kichwa amazonica cuandaiemifio, cuenta que a la edad
de 8 afos, se escapa de su casa siguiendo a ses gaed iban a una boda, en la cual un
tio de él hacia musica. En esta ocasion es dond@yimera vez agarra un violin y
comienza a tocar. Después de esta experiencipagoss lo castigan por haberse
escapado de su casa, poniéndole aji en 108°0j8& embargo, a partir de ese

momento, Mishki cuenta que nunca dejé de tocaiodihvni hacer masica.

En el libroLa Cultura Tradicional Indigena de la provincia déhpo(Solano Mora et

al 1991}, en el cual Mishki participa como traductor quiahurecopilador, se realiza
un recorrido de la historia de las organizacioreeartistas de la region. En el presente
se destaca la figura de Mishki reconociéndolo cehpyomotor de varias

organizaciones en el Napo,

Los grandes cambios, las grandes realizacionegtdasles ideas, generalmente han
surgido como fruto de la iniciativa, del esfuerzo y iiam de algin sonador e idealista,
dotado de un algo muy especial, que le hace elevarserdtina, del conformismo
cotidiano, y por encima de limitaciones econémicas ypausonales se embarca en una
tarea solo; en medio de las dudas y las burlassd#gelmas, de la incomprensién y la
resistencia de sus coterraneos, del menosprecio dedgcespecialistas y autoridades, y

logra al fin, al cabo de los afios ver realizados seiSasu

30 Practica que se realiza a los nifios como casfigmtambién me ha contado que esto afina y peepar
la la vision en la selva.

3lEste libro esta coordinado por Solano Mora, Frélfierhake, Alvarado (Mishki) en 1991. Editado por
la Asociacion de Artistas y Conjuntos TradicionadleENapo (AACTIN), la Subsecretaria de Cultura
(MEC) y la Fundacion Friedrich Naumann. “La Fundackriedrich Naumann para la Libertad es la
Fundacion alemana para la politica liberal. Camgtituna organizacion politica no gubernamental,
dedicada a la revaloracion del Liberalismo comusfifia por medio del fomento de la Democracia, la
Economia de Mercado, el Estado de Derecho y loesdbes Humanos y Civiles.” (Pagina Oficial
Fundacion Friedrich Naumarnttp://www.la.fnst.ord

92



Carlos Pascual Alvarado Narvaez es uno de esos sefieslor, idealista, luchador
incansable por la defensa de su pueblo y su culttgena quichua, nacido en

Rucullacta, cantén Archidona. Provincia de Napo. (SolaomMt al. 1991, 37)

De esta manera, lo presentan a Mishki, como refedmla cultura kichwa del Napo,
destacando su figura como promotor cultural NapoaRuorganizador de diferentes

actividades vinculadas al reconocimiento del Estddoional.

Segun Solano Mora et al. (1991), Mishki arma umrnusical en 1960 que mas tarde se
agranda y pasa a ser conformado por cinco persgosguitarras, dos violines y un
tamboril. Todos los integrantes son de la regiée ponen el nombre d&rupo

Palingui, el cual mantiene actividades constantes en larregn 1969 el grupo
incorpora nuevos integrantes, llegando a ser dieznes y cinco mujeres. Ese afio, se
realiza un encuentro de ex alumnos de la escudtaMesion Josefina de Archidona,

por primera vez el grupo completo hace su presémaon el nombre de
Chaguamangod<n esta oportunidad realizan una gran presentgoi&trenan danzas y

canciones kichwas, las cuales en su mayoria erapasiciones de Mishki.

En 1972, se presentan en el Primer Festival Fatkd@te la Chonta como los “Yumbos
Chaguamangos”. A partir de esta presentacion, radstiel premio “Jumandy de Oro”,

con lo cual el grupo logra reconocimiento en el iéonhacional.

En el afio 1973 surge en Tena la formacion de I&KBéderacion de Organizaciones
Indigenas del Napo) con la que Mishki siempre estinculado, segin Macdonald
(1984), “La Federacion surgi6 a raiz del hechogjupos nativos se estaban
organizando tanto en el Ecuador como en el restoodéinente (Laraque 1987; Bagley
y Bagley 1978; Salazar 1977; Tumiri 1978; Whitt&78)” (pp 259). Es decir, la FOIN
fue parte de un proceso mayor de organizacién@mdigrente a los Estados Nacionales
de Ecuador y otros paises de América Latina. Eeden del Napo esta fue una de las
primeras organizaciones indigenas, que posibili®dvia de comunicacion con las
autoridades nacionales. Funcioné como puente demioation que articuld las
necesidades e intereses de las comunidades dgda yeel Estado. De cierta manera,
esta organizacion fue parte de un proceso de iocaefn de l6gicas occidentales
como la formacion de una Federacion, para viabilzaomunicacion y la relacion con
el mundo del blanco que posibilitara un espacicedenocimiento de los intereses

indigenas, los cuales segun Macdonald (1984) aspira lo siguiente, “1) federar a los
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grupos de Quijos Quichua a través del Alto Nap@l@ytar el sumergido sentido de

orgullo étnico, y 3) establecer cooperativas atpicde produccion y de mercado

(Instituto Ecuatoriano de Formacién Social 1973)3 259). Quedan planteados estos

tres objetivos generales, vinculados a la incoigérede l6gicas occidentales como la

institucionalizacion de la cultura, el trabajo aglé y el reconocimiento de la identidad

de los grupos Quijos Quichuas ante un Estado Nati&n este contexto de

organizacion indigena en la region es que Mish&adella en paralelo su carrera

musical.

Mishki realiza una cancion a la FOIN, llamada Hinaleola Federaciéon de

Organizaciones Indigenas del N&ppara presentar la organizaciéon en sus actuaciones

musicales, y fortalecer la presencia de la mismla eegion.

Tandarisha causashun caran manda tucusha, Shuclla pura tucusha llaquinusha

tandarisha causashun caranmanda tucusha.
Inti runa tucusha cushiyasha shamushun,
Inti runa tucusha cushiyasha shamushun.
Tucuymanda yalimi FOIN shuti shayarin
tucuymanda yalimi FOIN shuti shayarin.
Huauquipura tucusha shuc fianvira
pascashun,

huauquipura tucusha shuc fianvira

pascashun.

Huairacchhuna chicnishca Napu runa
shayarin.
huairacchauna chicnishca Napu runa
shayarin.
Ruca yaya umbira taripasha ricushun,

rucu yaya umbira taripasha ricushun.

Patrunmanda llucshisha quiquin alpara
tarbashun,
Patrunmanda llucshisha quiquin alpara
tarbashun.

causashun,

shuclla pura tucusha llaquinusha causashun.
Vivamos unidos de todas partes,

vivamos unidos de todas partes.

Siendo bastante gente, alegres lleguemos,

siendo bastante gente, alegres lleguemos.

El nombre de FOIN, es el mejor de todos,
el nombre pe FOIN, es el mejor de todos.
Como hermanos abramos un nuevo camino,

como hermanos abramos un nuevo camino.

Odiados de los blancos, el indio de Napo se
levanta,

odiados de los blancos, el indio de Napo se
levanta.

Marginados por los blancos, el indio de
Napo se levanta.

marginados por los blancos, el indio del
Napo se levanta. Reclamemos el sudor de

32 MUsica, letra y traduccion por Carlos Alvarado ¢®a Mora et al. 1991, 119)
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nuestros padres, reclamemos el sudor de Dejemos a los patrones y trabajemos

nuestros padres. nuestras tierras.

Encontremos el sudor de nuestros Dejemos a los patrones, trabajemos nuestras
antepasados, propias tierras.

encontremos el sudor de nuestros dejemos a los patrones, trabajemos nuestras
antepasados. propias tierras.

Ya salgamos de los patrones y trabajemos Como una sola familia amemos unos a

nuestras tierras, otros,
ya salgamos de los patrones y trabajemos como una sola familia amemos unos a
nuestras tierras. otros.

A partir de la lectura de esta cancion, se puedsgreen el contexto en el cual surge la
FOIN, donde la presencia del mundo blanco genéaeiomes de poder y patronazgo,
gue aunque hoy contintan, la organizacion indi¢eeneontribuido a establecer
relaciones de negociacion en varios casos. Freggteacontexto, se establecia la
importancia de la defensa del territorio, en rafei® a los antepasados como guia de
conocimiento y fuente de sabiduria. Si bien, ea easo se puede pensar que la
ontologia Napo Runa continuaba operando, la padilde conformarse como un
frente politico de organizacion indigena, precisabarporar logicas del Estado
nacional que reivindique los derechos de las codadtgs indigenas. La FOIN busca
pelear contra las légicas de poder del mundo a@eldal que imposibilitaba el
reconocimiento de las formas sociales de los kiateédNapo. “Todas las tradiciones
inventadas usan la historia tanto como pueden, degittimadora de accién y como
aglutinadora de cohesion grupal” (Hobsbwam 1988,*1Es decir, a través del
reconocimiento de la tradicion Kichwa del Napo parte del Estado ecuatoriano, se
vehiculiza la posibilidad, a partir de la incorpmiéa de las I6gicas sobre tradicién y
cultura, de organizar el discurso de la FOIN. ksi,Napo Runa se ubican como cultura
tradicional frente a estos organismos estataleslpgrar diferentes objetivos, como la

defensa del territorio.

Entre los afios 1973 hasta 1978,Yasnbos Chaguamangoscorren distintas partes del
pais a partir de las invitaciones de distintos wiggaos e instituciones de Ecuador. En

una breve biografia que presenta en su ktistoria de una Cultura a la que se quiere

33 En términos de Hobsbwan (1988), pensando endiciba inventada como la institucionalizacion de
diferentes practicas para legitimizar ciertos psosesociales. Mas adelante vuelvo con esta idea.
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matar (2010), Mishki cuenta que en 1978 hacen un viadjermezuela, Caracas, para
participar en la cuarta Sesién Mundial de TeatrtadeNaciones, presentando musica y

danzas tradicionales kichwas de la Amazonia edaator

Entre los afios 1970 hasta 1982, trabaja en la &edrovincial de Educacion y
Cultura de Napo. Mishki (2010) en 1983, funda ladacion de Artistas y Conjuntos
Tradicionales de Indigenas del Napo (AACTIN), dedal fue presidente, a partir de
sus iniciativas para organizar la actividad ad#sthdigena de la region y de esta
manera lograr una entidad que respalde ciertogliesede los mismos. Uno de los
inconvenientes por los cuales Mishki consideraeleesidad de llevar a cabo esta
asociacion fue cuando algunos cantantes y gruptzsrdgion comenzaron a utilizar las
letras y composiciones de él, sin reconocer suiautde esta manera, plantea que esto
genero “pequenios problemas; dichos grupos cambil@trd de algunas canciones,
creando distorsion en el arte musical tradicion@dlano Mora et al. 1991, 34). En este
sentido, Mishki habla del problema de la incorp@acle ritmos que ponen en peligro
la identificacion de la tradicion musical kichwaeanas de defender su autoria. Se
puede pensar que, si bien el cambio e incorporat@dmevos elementos musicales son
necesarios para seguir siendo en las l6gicas adiesjrpara reconocer una tradicion,
son necesarios los rasgos culturales que las fidanti Ante esta preocupacion, surge

para Chullumbu la necesidad de organizarse,

Como siempre emprende solo la tarea. Convoca a leeseegiantes de los grupos
artisticos culturales existentes a una serie de reunicor®gence a todos de la
importancia y necesidad de unirse, de crear ur@ason o algun tipo de organizacion
gue fomente y defienda el trabajo que los artistas y ctogynopulares indigenas vienen
desarrollando en Napo. En dichas reuniones se da@dela Asociacion de Conjuntos
Tradicionales Indigenas de Napo, AACTIN. Se definen ljstivos y las primeras

normas de organizacié(Solano Mora et al. 1991, 39).

Asi es que Mishki junto con otras personas ded&n consideran formar esta
Asociacion con el fin de recuperar distintos espade reivindicacion cultural del
Napo. Ademas, la AACTIN incentiva actividades dtudio e investigacion de la
cultura “autéctona” (Solano Mora et al. 1991, 4jjetivo que surge del mundo del
blanco para nombrar los rasgos culturales de lasiomades indigenas en

contraposicion de las culturas occidentales. Dicltagoria, denota la idea de puro,
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primitivo, auténtico en contraposicion de un estagitizado, evolutivo, complejo. De
esta manera, la nocion de cambio e incorporacid@itdedad como rasgo fundamental

de los Napo Runa, no entra en la idea de auteadicid

En 1984 graban un LP llamado “Canciones de nu€xiente”, a partir del cual quedod
el registro de la mayoria de las composiciones @kl Ese mismo afio, lo llaman
para ofrecerle el cargo de Promotor Cultural dbdiegacion Provincial de Cultura del

Napo, hoy Departamento de Cultura de la Direcc®iducacion.

Frecuentemente lo invitan a participar en lasdiesle la region para cantar. Hoy en dia
muchas de las canciones que se consideran traaliesode la cultura Napo Runa, son
de su autoria, y es comun escuchar el reconociontenMishki, de diferentes personas
del Napo como compositor de la mayoria de la misathicional de la regidén. Segun
Mishki, las mismas fueron compuestas a partir tirelites procesos de investigacion
con ancianos de la comunidad, leyendas, histargasps que fue conociendo a partir
del registro de las historias de varias persong®raa de la comunidad a las que fue

preguntando y entrevistando.

4.1.3. Mishki “Patrimonio Vivo del Ecuador”

Mishki incorpora en su discurso la idea de tradiajde los Estados tienen, “Las
tradiciones inventadas tienen una gran relevararia @sa innovacion histérica
comparativamente reciente, “la nacion”, junto amsiols sus fenémenos asociados: el
nacionalismo, el estado-nacion, los simbolos nadésn las historias y demas”
(Hobsbwam 1988, 13). El Estado ecuatoriano es atacomo Plurinacional desde
2008, es un Estado que incorpora en su constit@ticaconocimiento y la coexistencia
de diferentes tradiciones culturales que legitimsa status nacional. Para que se lleve a
cabo este proceso es necesario el reconocimien&s digstintas tradiciones que
sustentan esos diversos Estados en un mismo pgied8a pensar que las diferentes
culturas reconocidas en Ecuador, son simbolos maleis, en palabras de Hobsbwam,
del Estado Plurinacional. En este contexto, elmecimiento de cinco personas y un
grupo musical declarados “Patrimonios Vivos deldttar” es parte de un proceso de

formacion y legitimacion del Estado ecuatoriano.

A partir del reconocimiento como “Patrimonio ViveldEcuador”, se realizé un video

en el cual se presenta a cada uno de los artistgapos de artistas reconocidos por el
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Ministerio de Cultura de la Nacién. La presentacifure el locutor de este video realiza

de Mishki Chullumbu, es la siguiente,

nacio y vive en un pequefio poblado cerca del rio Ndgude empieza la selva tropical
amazonica, €l cree luego de decenas de afios haormsilta y gestionando la proteccion
de su cultura que a ésta se la quiera matar, poraesalbstraciones y escribe libros
sobre las leyendas de su pueblo milenario y las migimasompone y ejecuta en el
violin y el canto sobre todo recogen la experiencia kictiersu zona. Monte adentro con
la cara pintada y vestido de plumas nos dice cuantadelebe ser contada. (Video De
Taitas y De Mamas 2012)

En esta introduccion, se lo presenta a Mishki camopersona referente de la cultura
Napo Runa por practicas concretas como hacer m@sicebir leyendas, realizar
ilustraciones, utilizar cierta vestimenta y pinéala cara. Ademas las “decenas de afios”
gue lleva realizando estas actividades le otorgestatus legitimo para destacarlo como
Patrimonio Vivo. En este contexto, se puede pdasdea de tradicion que concibe la
cultura como una entidad con caracteristicas ¢ijgeretas que se pierden o se ganan, y
dependen de un rescate para que sigan siendo.cBacetle las comunidades del Napo,
la posibilidad de transformarse, cambiar e incapdel afuera son parte de ese seguir

siendo.

MISHQUI CHULLUMBU

ARCHIDONA
/ vy
Imagen 4.3. Video "De Taitas yamas".
(Fuente: Video prestado por MisGkullumbu. 2012)

En el anuncio que aparece en la pagina del Mimstler Cultura (2012) dice lo

siguiente:

“De Taitas y De Mamas” un proyecto financiado por elistario Coordinador de
Patrimonio busca rescatar el arte de seis iconos desiaamacional: Don Naza, Papa
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Roncon, Las Tres Marias, Julidn Tucumbi, Mariano Padacidishqui Chullumbo,
talentos innatos que cuentan su cultura creando erigtinpo sus canciones que hoy
constituyen un patrimonio sonoro de todos los ecuaimsié...) Taitas & de Mamas, es
una recopilacion musical producida por el artista Ivissk-leemisma que permite
identificar, registrar y difundir los saberes tradiciosatgrales y sonoros que han sido
heredados y transmitidos por leyendas vivas de numsdtraa. (Pagina oficial del
Ministerio de Cultura, 2012).

Es decir, el concepto de tradicion legitima la picécde patrimonializacion como
reconocimiento del Estado, de individuos que actizmo representantes de las
diferentes tradiciones reconocidas por el paisn#édeutilizan el término “innato”,
como condicién heredada al nacer, este términoiéambfleja la visién del Estado
sobre la musica das comunidades consideradas nativas o indigeaasnusica se da
como un conocimiento que se trasmite mas allaglgustos individuales de cada una
de las personas que la practican, al ser indiggdr@socimiento es no elegido (como
agencia, sino heredado indiferentemente, (simifgresar la tradicion como algo
estético que hay que cuidar). En este sentidd detandividuo como espejo de la

sociedad es estético, con cualidades que se hededaanera pasiva.

Segun Hobsbwam (1988), el concepto de tradiciégesen un contexto a partir del cual
era conveniente, en los paises europeos estableaeontinuidad con el pasado, que
muchas veces era reciente. Y que de cierta maswge ante la necesidad de buscar
legitimidad de una institucion a través de la riepiat de ciertas practicas. Se pude
pensar, que es parte del proceso de conformacidEstio Plurinacional ecuatoriano,
que se establece la idea de nacionalidad kichwialsb, como entidad con
caracteristicas culturales fijas que la defineteatifican del resto de las sociedades
ecuatorianas. De esta manera, se construye urtadatoultural reconocida por el
afuera. En términos de Roy Wagner (1981), se petumvencion de la cultura del
Napo, con caracteristicas concretas como un estikical, vestimenta, ciertas practicas
rituales entre otras como propias de la culturbwicdel Napo que la diferencia de
otras sociedades. Sin embargo cuando Tito mencina&aracteristica distintiva de las

culturas con respecto a otras, era su capacidattiamorfosis.

“Inventar tradiciones es esencialmente un procedominalizacién y de ritualizacion
gue se caracteriza por su referencia al pasadqualgdlo sea por una repeticién
impuesta.”(Hobsbwam 1988, 6Es decir parte de esa tradicion inventada, estable
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como uno de los fundamentos la continuidad der&stipas culturales con un pasado.
En este sentido, la idea de “tradicion ancesteatiltién es incorporada al discurso de

patrimonializacion.

Mishki se ubica como figura reconocida tanto pafakra, los medios de
comunicacion, el Estado y otras entidades del mdetlblanco, como en las propias
comunidades como traductbde la cultura de los Napo Runa. Estableciendasaria
en la mayoria de la “musica autoctona” (Alvaradohddona abril 2017) que se

escucha en la region del Napo.

La idea de tradicion, es una invencion, pero aezues una idea fundamental para la
patrimonializacion de la musica. En este sentmmando como referencia a Wagner
(1981), se establece una dialéctica entre las caiwges culturales del Napo y la
invencion de la cultura que se realiza a partiadelacion con el afuera, estableciendo
una forma de ser kichwa del Napo con ciertos rapgasculares, que son reconocidos
tanto por el Estado Nacional como por las comuradd@dapo Runa. En este caso, para
disputar en el campo de patrimonio es necesarer tama tradicion definida. Mishki
utiliza y se apropia de esta categoria para legitinente al afuera, sus proyectos de
rescate cultural. En este sentido, las logicas NRap@ de incorporacién de la alteridad
siguen actuando, ya que se incorporan conceptasepaontrar espacios de
reconocimiento que posibiliten un encuentro coot, en este caso un puente de

comunicacion con el Estado Nacional.

Actualmente, Mishki trabaja en la FOIN, donde lontwaron director del area de
cultura, a partir de lo cual tiene un proyecto @séate de la cultura kichwa de la
region” (Alvarado, Archidona, agosto 2017), quegiste en realizar un documental que
reuna diferentes archivos audiovisuales sobraasten las comunidades Napo Runa.
Ademas, en este momento, trabaja como ayudanteaddacente estadounidense de
Linguistica en la Universidad de IKIAM, Universid&g$gional Amazonica, la cual esta
orientada a cuatro grandes areas: EcosistemagcBabgias, Geociencias y Ciencias
del agua. Mishki colabora con la profesora ConnakiDson a realizar ciertas

traducciones al kichwa sobre por ejemplo los nombeelos peces de la zona.

34 El concepto de traductor, lo tomo de Manuela Gesrga Cunha (1998), el cual desarrollo mas
adelante, como la figura que tienen ciertas pessdadas comunidades amerindias, que se establecen
como mediadores de las relaciones entre diferemidades.
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Otras de los proyectos actuales de Chulumbu esraonsa Aldea Ancestral, en el
cual también participa Michael Uzendoski. El objetile este proyecto es construir un
lugar que represente de manera mas fiel, segurkMiémo vivian sus antepasados. El
objetivo, ademas es tener un espacio para podaare@és filmaciones de cine

comunitario que cuenten mas historias de la regiémo la deKukama Runa.

En el dltimo tiempo, Mishki filmo un videoclip jumaNadino Yachakun musico

joven reconocido en la region. Este muasico fuedméos tantos que cantaba las
canciones de él, sin reconocer su autoria. En atgpimento a Mishki le aconsejaron
realizar juicio a la gente que lo plagiaba y grabsies canciones, sin embargo, en vez
de realizar un juicio, se pone en contacto con iNadkste Gltimo decide pagarle un
poco de dinero y le propone grabar en conjuntaeién que él estaba realizando,
Lumu mamaEsta cancién, es una composicién que Mishkizaalilas mujeres que se

dedican al cuidado de las plantaciones de la yuca.

Conversando sobre el videoclip Mishki, me comeniamp le convence el video
porque tanto Nadino como la mujer que actla epreéa a ldumumamano utilizan

las ropas tipicas (vestido de algoddn). Sin emhange! video Mishki si esta vestido
con lo que él considera ropas tipicas (con el tdesmudo y un taparrabo en las
caderas). De esta manera, Mishki hace hincapi& inportancia de no introducir
elementos del afuera como el uso de ropas dededdgddon, en algunos espacios
especificos, como por ejemplo en los momentosteepiretacion musical y de danza.
Segun Chullumbu, en esos momentos se esta exporueadtradicion cultural que no
tiene que ver con el uso de esas telas introdupolasl mundo blanco”. (Alvarado,
Archidona abril 2017). Es decir, Mishki estableoediscurso orientado al afuera, donde
aparecen categorias como tradicién y rescate qumesorporadas de esta alteridad, a
partir de lo cual logra establecer un lugar demeconiento como promotor de la
cultura kichwa del Napo. En este sentido, es psibtir que Mishki se ubica como un
investigador tanto del mundo de afuera, como deapia cultura, al poder incorporar
l6gicas que funcionan en ambos mundos y lograretifes objetivos que le permiten

seguir siendo reconocido como promotor culturalNigho.

4.1.4. Mishki, tedrico de su practica musical
En cuanto a su proceso como musico, de sonorizgdifisqueda de melodias para las

canciones, Mishki cuenta que también realiz6 umastigacion. Es decir, se interesa en
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estudiar de donde es que provienen las diferergézdifas de las canciones de la region
y los sonidos por ejemplo que se utilizaban pararce esta manera, Mishki cuenta
gue se inspira en las sonoridades que estan elvéamara hacer la musica, ademas de
la letra. En el libro déa Cultura Tradicional Indigena de la provincia déapo

(1991), al interrogarlo sobre como realiza el psocge composicion musical, Mishki
dice,

voy de acuerdo al sonido, por ejemplo, del sonidoslavas a los sonidos de la selva;
voy buscando por ejemplo, el canto de los tucanaesapsn guen, guen, guen, erre,
erre, erre. Entonces en base a ese ritmo, a es® golphaciendo la misica y sacando

la letra. Solano Mora et all991, 76).

Asi, Mishki explica de dénde es que se inspira pamaponer. En uno de nuestros
encuentros Mishki me cuenta que a partir de esculghddnde era que sacaban los
sonidos los yachak o los mayores (distintas pessdagoder en estas comunidades), se
interesd por producir en sus composiciones estidaa Asi, por ejemplo en la

cancién ddumumamagmadre de la yuca), utiliza el sonido del p4jdrcoanienzo, de

esta manera, realiza una grabacion del paisajespaoca realizar la introduccién de la

cancion.

Segun Uzendoski, Carlos Alvarado ha desarrolladougvo género de musica llamado
Runa Pajuo Magia Runa (Uzendoski, 2012, 174), incorporarattacteristicas de otros
géneros musicales occidentales escuchados emasittades del Napaemmens
(2015), la etnomusicéloga que realiza un estudia ¢gerformance musical de la
comunidad déNueve de junio, comenta que, a partir de las varesentaciones de la
musica de Mishki en las radios, ocurrio que el ggése difundié en las comunidades.
El Runa Pajues tomado como tradicional. Uzendoski plantea'quaque la musica,
debido a su caracter tecnoldgico, es quizas demeguuie para aquellos que buscan "lo
primitivo”, las letras deRuna de Pajicomparten muchos principios estéticos de las
mas antiguas manifestaciones musicales de la relgidapo"(Uzendoski, 2012,

186). De esta manera reconoce, la composiciontdeyérero, dentro de las logicas
amerindias de establecimiento de relaciones dedatk EIRuna Pajuncorpora ciertos
atributos de la musica occidental como los instmtweelectronicos y a la vez otros
elementos de su alteridad como los sonidos dedlj@sgs, pero conserva ciertos

elementos. El autor agrega, "A pesar de la tecielptp aparente inventiva del género,
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la esencia de IRuna Pajues la circularidad y la interpenetrabilidad deatoths cosas
en el mundo indigena" (Uzendoski, 2012, 186). Esaes Mishki crea un estilo musical
gue se reconoce como tradicional, presentando fopadiculares de relacionarse con
la alteridad. De esta manera, incorpora rasgoshugds del sonido y la musica del

entorno, los espiritus, los ancestros, los aninmddda selva y el mundo occidental.

Mishki ha participado en numerosos eventos enattes espacios, como promotor de
la cultura Napo Runa. Como estableci anteriormem&012 lo llaman para formar
parte del “Programa de Patrimonio Vivo del Ecuad@arcia Jurado, 2015). Este
proyecto denominado “De Taitas y De mamas”, finatgipor el Ministerio de Cultura
y Patrimonio, consiste en destacar la obra dens@&sicos nacionales que son

considerados referentes de la cultura nacional.

Imagen 4.4. Fotografia que acompafa el anunciprdgecto “De Taitas y De Mamas”.
(Fuente: Pagina web del Ministerio de Culthtio://www.culturaypatrimonio.gob.ec/de-taitas-de-
mamas-un-proyecto-que-rinde-homenaje-a-6-leyendasiaales- 2017)

Mishki desde inicios de su trayectoria como mukiagresentado un interés por
investigar y promover proyectos a partir de lodesiae reconozcan ciertos
conocimientos y saberes de la cultura Napo Runda.v&z, todo este proceso fue
acomparfado por un interés en incorporar ciertasdéglel mundo occidental como los
premios, participacidbn en competencias y en progsate television, trabajos en
instituciones del Estado, varias entrevistas coingistas e investigadores.
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A partir de diversos encuentros con Mishki, y dénserés de escribir y desarrollar con
mayor profundidad un pequefio texto que tenia essoibre la musica de la region, nos
propusimos a partir de éste, escribir en conjuhsigeiente texto, para tener un

material donde quede registrado su conocimientredalmasica.
SOBRE LA MUSICA DEL NAPO

Por Carlos Pascual Alvarado Narvaez (Mishki Chullumbupé€lfina Magnoni,
Flacso. Waysa yaku, Archidona, Napo, Ecuador. 2bde2917.

La musica es una expresion del sentimiento profuetised humano y de su pueblo,
quizas mejor dicho de todos los seres, su forma dermicarse y de hacer sentir su

felicidad y su tristeza.

Para los pueblos originarios, es un orgullo ser un pulileo, es decir, un pueblo que
hace afios habita las mismas tierras y trata de peesgertas manifestaciones
ancestrales y culturales que creemos valiosas paraalaeiths nuevas generaciones.
Creemos que los conocimientos que dejaron nuestrogesag@n importantes y
deseamos vivir con ellos, que no se pierdan, son @guz nuestra cultura construidas
durante afios de interactuar con un entorno, y un meordéormas propias de vivir y
aprender. La musica es una riqueza oral que perdurasstros corazones y es digna de
mantener y difundir al mundo entero, se trasmite degsaa hijos como una costumbre
de nuestro pueblo Napo Runa de la Amazonia ecuatoAdeaas, la forma en que
concebimos la musica y desde dénde nacen los sasdosa parte fundamental de
nuestra tradicion.

Nuestros mayores fueron muy hébile#tadores del sonido de la naturaleza&omo
forma de vida y deomunicacion entre los diferentes seregel mundo en que
vivimos. Algunas bebidas alucin6genas como la AyawasaVanduk, que
consumian los yachak, médicos y curanderos de estiaz;dl introducirlas en el
cuerpo producian extraordinarigsnidos en los oidoDe esta manera, los yachak
creaban versos de acuerdo al ritmo que escuchabafigmaar a los espiritus de los
pacientes y asi encontrar cualquier enfermedad o losedajue estaban en el cuerpo,

de alli también nacié la musica.

La musica proviene de la imitacion de diferentes sonidoralidades que se producen
en el entorno, algunos de ellos nacen del subterramelece de la ruku sacha (selva
virgen), de los urkus (cerros), pajcha runas (gésgide las cascadas), yungui runas

(espiritus de los matorrales, lugares de espesuraséi/&g, sacha runas (espiritus de la
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selva), yacu runas (espiritus de los rios y lagundg),runas (espiritus de los cerros),
de los supays (demonios). Estos sonidos que llegamadees extrafios, no se pueden
especificar de donde provienen con exactitud, en mmmémesperados aparecen. Los
yachak y sabios los imitan y producen canticos parawgasiones. Ellos cantan de

acuerdo al sonido que producen los supays, los espjiriis animales.

Por ejemplo, la cascada al caer al agua, el sonidoem¢o y cuando éste produce que
los arboles se toquen y suenen al rozarse entre glins}, o lo que producen miles de
abejas volando, esos sonidos son los que va capthodmandero.

También podriamos citar otros golpes y sonidos detmmigue producen armonias.
Por ejemplo, las piedras, los troncos o palos secoarhotes al caer, los caparazones
de tortuga (que de distintos tamafios producen disemnidos), el casco de caracol,
los carrizos, los canticos de las aves (como el illukeMauia el sonido y produce
diferentes niveles y alturas musicales; o el pjanirti@ro que con su puntiagudo pico
golpea los troncos y se escucha a larga distancia; ngellhipishku o pijuanero que
entona diferentes melodias dificiles de imitar), copiahdorgdo del pajaro carpintero

es que se elaboré el instrumento llamado Tian ertroud®ma y Tunduy en Shuar.

Nuestros mayores eran tan habiles para copiar lo guetezban, porque cuando se

imita un sonido, esa fuente de sonido se acerca, poplgjecuando se imita un gve

esa ave se acerca pensando que son un mismo grupe la masica pasa lo mismo,
nuestros mayores imitaban sonidos de los espiritusapaexlos y quayuden a curar.
La musica en esta regién no nacié de los hispanos,islfentaron algunos

instrumentos, pero el nacimiento de la musica viene ds.ante

Con el tiempo llegaroimstrumentos occidentales que fueron incorporadosn
nuestra cultura, como el violin, llamado en kichwa, kittd@borados con cordeles de
tripa de mono y de gatos. Acompafnados con un tambarillizdbamos en nuestros

bailes.

No soy musicologo pero conozco que nuestros mayaremn&aban con dos ritmos
diferentes, comases mondétonaspor un lado el ritmo incaico, proveniente de la sierra
y por otro el ritmo de la Amazonia ecuatoriana, qua gsie se utiliza especialmente en
las bodas.

Seria larga la historia y la antologia musical de nueatrtepasados, pero no existen
datos minuciosos al respecto, ya que nuestra tradisioraky no escrita. Por eso es
importante promover y traspasar este conocimiento a fesagones venideras.
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Hasta estos dias en parte se conserva nuestra nlsicpie lamentablemente por los
gigantescos pasos de la civilizacibn moderna, se vaiiepeo estas tradiciones
ancestrales en casi todas nuestras comunidades, eratdoldtore occidental,
mezclandose con sonidos electronicos que poco adespbdazan la masica y los ritmos
ancestrales. Por ejemplo la introduccién de la tecno-curpldanbiana que antes no
existia en esta region y hoy en dia suenan constartesenuestras radios y nuestras

fiestas.

Para recuperar o revivir estas tradiciones musicdlesreamentales se requiere una
campafia de motivacién y concientizacion propiciando @sphlores para eventos
donde existan musicas tradicionales, bailes e instiam@ara reconocer nuestra
cultura ancestral. Luego otros eventos diferentes dapaezcan estas manifestaciones
culturales occidentales. El motivo es que cuando spaxen los espacios, la cultura
occidental domina y no deja lugar a la tradicion NapoaRkRqgne comprende otras
formas de habitar, y precisa de contextos particupmes desarrollarse y ser
experimentada. (Chullumbu, Magnoni, 2017)

A partir de este texto, propongo analizar las rpl@$ relaciones de alteridad que
Mishki establece. Por un lado, se ubica como inyador y tedrico de su propia cultura
y nombra todas estas agencias como parte de ieidradhusical Napo Runa. Por otro
lado, Mishki realiza un andlisis de las relacioinésrespecificas que se evidencian a

través del sonido que es utilizado para la consitbtnanusical en el Napo.

4.1.5. Mdsica tradicional como estrategia de captarde espacios de reconocimiento
del blanco

En el texto, Mishki caracteriza las diversas form@agomponer la masica que dan
cuenta de la forma particular de incorporar la a@ede la alteridad y de esta manera
generar comunicacion interespecifica. Al hacetlauéor establece que todas esas
capacidades, son las que caracterizan su musisaupica como rasgo que define la
musica tradicional Napo Runa. En este proceso eMighki realiza lo que Wagner
(1981) denomina invencion de la cultura, al incoapeategorias del mundo del blanco
y establecer una diferenciacion con la musica ectal, dandole cualidades propias
que tienen que ver, ademas de la incorporacioomerislades del entorno, con la
capacidad de establecer didlogo con diversasddtégs. De esta manera se construye la

musica del Napo con caracteristicas definiblesgaeen la misma descripcion se vea
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su cardcter flexible y transformador con limiteeypeables entre el afuera y el adentro

que posibilita diferentes puentes de comunicacion.

Cuando Mishki me propone escribir y “mejorar” etapaas de él, el texto que hace
algunos afos habia escrito, me dice que de estaranahmismo cobrara otro valor
cuando mi nombre como parte de la institucion Elaaparezca en el texto.
Posibilitando un mayor reconocimiento por partéedeautoridades politicas a quien se

le solicita la promocion de espacios para difusdimusica ancestral.

Cuando Pereira de Tugny (2011), quien retomo mékart, termina su trabajo de
campo reflexiona sobre la importancia que puederteara la comunidad tikifiin que

las traducciones y transcriciones de sus cantaarfuechas,

el trabajo que realicé con los colaboradoresillitmnunca fue por ningin de ellos
considerado Un "rescate cultural”, o algo que "pxesa” su cultura, (...) Primero
porgue en lo que respecta a sus repertorios, nprogjamente algo a rescatar, o alguna
pérdida. Pero, sobre todo, porque escribir los cantasib@&@o una instancia mas de
produccion de esa zona de interafectacion, una extedsitos demas gestos (de la
danza, del canto, de los intercambios) que ellos reatiaa los espiritus. Esta nueva
experiencia que los Tikirtin realizan con los investigadores no fueron tomadog|fms
como un gesto patrimonial, no estan delegando su akéenglemoria a nuestras
instituciones de ensefianza e investigacion. Creo quetesias instancias de escritura 'y
traducciéon como rituales de captura de nuevos aliggommplitud de espacios comunes
donde nuestros cuerpos se inscriben, afectan, resyegahacen reverberar. (Pereira de

Tugny 2011, 25 — Traduccion propia)

La autora establece entonces que para esta sotéeidaportancia no esta en el registro
y traduccion material de estos cantos que poghilia forma de patrimonializar su
cultura y conservarla en una memoria nacional. bés, todos estos cantos y mitos, se
hacen presentes en la comunicacion que se estaioledes diferentes seres. De esta
manera, los cantos son relacion, se reactualisarmsvimiento de los cuerpos donde
las l6gicas se reproducen y se hacen posiblelEsares de alteridad necesarias para
seguir siendo. Ahi mismo esta su textualidad enité@rs de Uzendoski (2012). Lo que

afirma Pereira de Tugny a través de la experiengida con losikmii'iin, es que a

través de este trabajo en conjunto, lo que estadaut valoré no fue entonces el
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registro material de los cantos, sino la posibilida establecer nuevas relaciones de

alteridad con los investigadores que llegaron.

La categoria de tradicion es incorporada del muiediblancoy asi, Mishki se ubica
como mediador entre diferentes alteridades. Péadmestablece el estudio de donde es
que proviene cada sonido, realizando un andliéiictede su propia cultura. A su vez

se ubica como traductor para el mundo occidenti&l,ulpica lo diferente como tradicion
cultural, otorgandole un carécter diferenciadoggonocible como la cultura Kichwa

del Napo. Esto posibilita una estrategia de redomeato para que Chullumbu logre

sus objetivos, y encuentre espacios para llevaba sus proyectos de “rescate”

cultural.

Pensando en la figura de Mishki como Patrimonio el Ecuador (2012), cabe pensar
si la incorporacién que realiza de las categoréhsndindo del banco son formas de
construir alianzas con diferentes personas de asdanA partir de la experiencia de
conocerlo, considero que es una persona sumanmgtesante que logra moverse en
distintos contextos, realizando un andlisis dédemas que organizan cada uno de
ellos. Asi, se ubica como traductor entre el mwteldlanco y los Napo Runa como

figura de reconocimiento y mediacion de ambas parte

4.1.6. MUlsica como comunicacion interespecifica

A partir del texto “Sobre musica del Napo”, se mupdnsar que la asociacion de los
sonidos que aparecia en la musica de sus ancesénogre estuvieron vinculados a la
incorporacion de las cualidades de otras entid&im®.0 los sonidos que nacen del
subterraneo, o del viento, del agua, de los pajdeks espiritusupaysy de las
relaciones entre ellos, por ejemplo cuando el gigoipea un arbol. Mishki destaca
ademas, la musica como forma de comunicacion calidadad, asi por ejemplo para
poder curar, generar sonidos que permitan coneatarsespiritus que ayuden a este

proceso.

“Dentro del espacio de tierra / territoriathpa en kichwa, el mundo social no se limita
a lo humano sino que también incluye a varios sgsdsumanos como plantas,
animales, rios, arboles y otras caracteristicapalsbje.” (Uzendoski 2012, 56-
traduccion propia), es decir, se puede pensar geiste frontera que separa la cultura
y la naturaleza, en este sentido la naturalezams gel mundo social. Y es asi que la

textualidad amazonica, entre ellos su cualidadigenétomo establece Uzendozki
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(2012), es parte de este mundo social ampliadel eumal diferentes seres construyen el
lenguaje y de esta manera las lineas de comunicaci®multiples y diversas, no se

limitan a la humana.

Uno de estos ejemplos es como el canto del pdjakuol | tienen similitudes con las
formas de canto de las mujeres. En una charla gaaddski expuso en diciembre del
2015, llamada “Voces y Narrativas de la Amazoniaaariana”, en el marco del Taller
Internacional: Saberes Ancestrales, Mercado y Ctenpi&, que se llevéd a cabo en
Otavalo, EcuadoiEl antropdlogo (2015) expone la historia de Illukoa mujer que
mantenia relaciones sexuales con su hermano y @éseubiertos tienen que huir, el
hermano sube al cielo y se convierte en liibafuna), pero ella como era perezosa y
lenta no llega, se queda en la tierra y se comvartpajaro, llluku. En las noches de
luna llena llluku le canta a su amado. Este caase@ similitudes con el canto de las
mujeres, ademas de existir una estructura sinviddniculiza sentimientos similares a los

gue tiene la historia del canto de llluku.

uno no necesita ser un especialista para escuchatiryetgraralelismo creado por
mujeres cantantes con la cancion del potoo (lllukljpoder social de estas equivalencias
connota la interrelacién del samay humano y del pajagbpoder de las aves para hacer
musica poderosa, socialmente transformadora, museaigja y atrae. (Uzendoski y
Calapucha 2012, 98 - traduccion propia)

Es decir, a través del canto, se puede observdagmitaciones sonoras, que nombra
Mishki en el texto, no solamente conforman un alsionoro que es utilizado por las
personas que cantan, sino que son sonidos con, gsdgecir que posibilitan
sentimientos y canales de comunicacion. Segunddwém el canto de las mujeres esta
atravesado por la experiencia y el canto del lll@kunstruye una “realidad social y
estética multiespesifica” (Uzendoski 2012, 63)d&sir, la posibilidad de establecer
relaciones interespecificas estd dada por genenédos, como puede ser el sonoro,
gue posibilitan el compartir un sensible a pariralal se establece una estética y

lenguaje comun.

En este sentido, el canto, hace posible un contgr¢anvoca otras textualidades, y
lineas de comunicacion interespecificas, que sewé&an a través del canto. En la
exposicion que realiza Uzendoski (2015) sobre “¥ocdlarrativas de la Amazonia

Ecuatoriana”, el antropdlogo establece que la pagsiviene del ser humano, sino que

109



viene del pajaro. Es decir, de la subjetividad gagler comunicativo que hay alrededor,
en ese mundo social expandido. Como decia antexiganen dichas sociedades que
perciben la comunicacion interespecifica, la ideaatiedades orales versus sociedades
escritas, es inadecuada, ya que la textualidaceadtidas las lineas posibles de

comunicacion mas alla de la humana.

Rosangela Pereira de Tugny (2011), musicélogalbrasjue trabajo con los Tikfiin,
en el nordeste de Minas Gerais, Brasil, realizprageso de traduccion y trascripcion
de los mitos y cantos de la comunidad. A partiladeropuesta de llevar a cabo
practicas de escritura como forma de establecd¢meidad entre el canto de esta

sociedad y las imagenes que producen esos cantos.

A partir de esta experiencia la autora discuteestds formas de escritura que existen y
operan entre los pueblos indigenas y cdmo compriasdiesde su misma producciéon
musical desde las propias formas de generar téddladjue se han utilizado
ancestralmente. Para esto critica, de manera siantlzendoski, la clasificacion dual
entre sociedades orales y escritas, perdiendcstielas diferentes y posibles maneras
de generar textos. En este trabajo, la autorazanalimo otros seres intervienen en las
comunicaciones que se generan a traves del caneles Tikmi'tin y afirma que los

mismos son,

la experiencia mas intensa de la alteridad. Los Cawotogl tiempo y el espacio de la
construccién de este juego de reverberaciones gjparer esta funcién son concebidos
en la percepcion de los gestos y de los cuerposappan estos espacios. No hay un
origen, una fuente primera de enunciacion de los cfRtmangela Pereira de Tugny
2011, 10 — traduccion propia)

Es decir, la autora concibe las multiples textwalaes que estan en los cantos como los
gestos, las corporalidades. Ademas estos cantgsastende la comunicacion con otros
seres, es por eso que su textualidad esta insari@relacion con la alteridad. Su origen
y existencia material existe en las multiples rielaes de comunicacién mas alla de la

humana que se dan con el entorno.

En el andlisis que realiza Feld (2001), sobrerabtar que construyen los kaluli con
partes del ave tibodai, el autor establece quedakdades sensibles del pajaro y su

subjetividad, se hacen presentes cada vez quelebtssuena. Como establece Mishki
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en el texto, los diversos sonidos que enumera smtupto de esas relaciones de
alteridad que producen sonidos. Asimismo, la mid&aapo opera como
comunicacion interespecifica como espacio de camieato donde se aprende a

dialogar con otros seres.

4.1.7. Mishki, traductor entre dos mundos

Mishki comprende las posibilidades que tiene uniocaisn términos de circulaciéon y
competencia. Esto se va construyendo en un progesee da en el centro de las
relaciones de alteridad, viaja, graba cds, hagedstas. Musica para el afuera. Mishki
se ubica y se presenta como investigador, pordmdan los yachak y ancianos de la
comunidad, y a su vez, comprende como se da atoenniento del Estado, y de qué

manera se valora lo que él hace.

Reconociendo estos discursos que son generadpamperdel Estado, Mishki incorpora
categorias del proceso de patrimonializacion coatidion, tipico, autdctono,
ancestral, es decir, captura estas ideas para engpee y hacer su propia politica
cultural. “Para Mishqui Chullumbo, uno de los Taitpe participa en esta produccion,
es importante rescatar nuestras tradiciones yragatticon el legado que han dejado
nuestros antepasados a través de la danza y nmagl@aonal.” (Pagina oficial del
Ministerio de Cultura, 2012). De esta manera, a®rsi que la investigacion de Mishki
es también sobre elundo del blanco, como él llama, de sus categqtiade posibilita

estar casi afuera del Napo para capturar el leagieapccidente

Ante este contexto surge la pregunta, ¢,como pehsancepto de tradicion en una
cultura que vive el cambio constantemente y quairésmica? Propongo pensar cOmo
opera esta categoria que es importada de los podegpatrimonializacién, y como
funcionan las politicas culturales del Estado srdkcisiones y actividades que realiza
Mishki. EI mismo trabaja con el concepto de autgaiid, con la idea de que los Napo
Runa presentan una forma unica de identidad fijaede sentido lo importante no es
que las légicas internas de la cultura no obedeaasta idea, sino en cOmo se organiza
el discurso de Mishki, o mejor dicho, su exposiaidusical y su figura como referente

de la cultura Napo Runa frente a la alteridad detao blanco.

Manuela Carneiro da Cunha (1998), en su un artifadmado “Pontos de vista sobre a
Floresta Amazo6nica: xamanismo e traducdo”, halileesla existencia de personas

dentro de las comunidades que se ubican en eérivhductores entre diferentes
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alteridades. Es decir, logran incorporar diversaspectivas y a partir de esta
experiencia incorporan un lenguaje apropiado pasatitir el punto de vista de la
alteridad al resto de la comunidad. En este sempioloejemplo, los chamanes logran
comunicarse con diferentes espiritus y puederzegalina traduccion de las personas de
la comunidad: Ao longo de suas viagens a outros mundos, eledbseb todos os
angulos, examina minuciosamente e abstém-se ciadadmte de nomear o qué.vé
(Carneiro da Cunha 1998, 13). Es decir, el chaiefie fa capacidad no solo de viajar a
otros mundos, sino de adoptar perspectiva e irnpsituaciones incorporando el
punto de vista de la alteridad. “O xaméa adota unguhgem que expressa um ponto de
vista parcial”.(Carneiro da Cunha 1998, 13). Asi, luego de adypgtispectiva, el
chaméan, logra traducir tal interpretacion en uiglee que puede ser comprendido por
la comunidad. Segun Ventura (2008), lo que profgeermeiro da Cunha es que el
chaman como traductor busca una “reconstruccioseigldo, de establecer relaciones,
de reunir en él mas de un punto de vista que hipein descifrar, describir,

interpretar, traducir, ser en definitiva el intediaio a través del cual lo nuevo penetra
el mundo” (Ventura 2008, 214). Es decir, los tradres realizan un trabajo de
incorporacion de perspectiva e invencion de undejgg en el que quepan todos los
puntos de vista de las entidades que se van a écemantraves de él. De esta manera,
el traductor realiza una interpretacion, dondedigsrsos puntos de vista son
incorporados y conviven. Es decir, en este contettivaductor puede construir puentes
de comunicacion entre alteridades, esto se hadel@gsacias a la capacidad de

elaboracion de un lenguaje comudn, que abarca divgerspectivas.

Es posible pensar el lugar de Mishki dentro detaeslad como traductor, al incorporar
las l6gicas de tradicién y de identidad indigema@@onceptos que al utilizarlos lo
legitiman frente al mundo del blanco. Como parteste proceso, Mishki incorpora
categorias occidentales. Luego de realizar estagncacion logra establecer un puente
de comunicacién entre las l6gicas Napo Runa yndistiespacios pensados como del
mundo del blanco, el Ministerio de Cultura, la Unsidad Ikiam, investigadores y
turistas entre otros. Permanentemente Mishki seauditre los dos mundos. Si bien las
I6gicas de transformcién propias del Napo, siguéstiendo y esto se evidencia en las
practicas diarias y en concreto en la musica, @midl presenta a su cultura con
cualidades definibles y estéaticas. Mishki compres@®o operan las logicas del mundo

blanco y las incorpora en sus exposiciones musicalgerarias.
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A boa tradugéo é, entdo, aquela que é capaz de dpreenpontos de ressonancia, de
fazer com que a intentio em uma lingua reverbere era.dM&s se a coisa é possivel, se
€ viavel encontrar ecos de uma lingua em outra, eriste @ perspectiva (e para
Benjamin, creio, a possibilidade real) de uma lingua atss@werdadeira linguagem. A
tarefa do tradutor torna-se grandiosa, por ser elsealda verdadeira linguagem, da qual
as linguas particulares seriam apenas fragmentos (Bien]#68:78), como os cacos de
um vaso que, embora diferentes entre si, se ajusteigitamente para restituir um
conjunto que os ultrapassa: o ajustamento dos caesia atexisténcia do vaso. (Carneiro
da Cunha 1998, 13)

Es decir, lo que establece que una traduccionseales la capacidad de encontrar
puntos de encuentro entre las distintas perspsajwa se intentan poner en
comunicacién. En este caso, Mishki es un investigdd las l6gicas del mundo del
blanco, y ademés se ubica como tedrico e invesiigdel su propia cultura. Como
traductor, Mishki incorpora la idea de tradicioreglza su figura como referente
posibilitando una via de comunicacion a partirdeesonocimiento por parte de las

entidades del mundo del blancpie lo ubican como mediador entre estos dos mundos.

De esta manera, Mishki estudia y reflexiona su oais$e construye asi mismo como
investigador de su cultura y teoriza sobre suiprppactica musical. Es un tedrico de la
sociedad Napo Runa. Chullumbu describe como lacalgsta atravesada por las
diferentes sonoridades que producen las relacumesieridad. De esta manera, deja
asentando como la sonoridad y la forma de escuapa Runa, estan atravesadas por
multiples relaciones interespecificas, que se Nidm en el tercer caso etnografico a
partir de la grabacion de un paisaje sonoro. Pou#b, propongo continuar con el caso

de estudio de Federico Calapucha Tapuy y la expgaale compartir el mundo aural.

4.2. Federico del RicAchiyacu, brazo del rio Napo
A Federico Calapucha Tapuy lo conoci por primemerefebrero del 2016, a partir de
un viaje a la comunidad Sapo RurSapo sapoRumi piedra), ubicada a 15km al

suroeste de la ciudad de Tena, camino al Talagl @ntdén de Pano.

La comunidad lleva ese nombre por la presenciatteglifos con figuras de sapos
tallados, los cuales le dan el nombre a la comdnigar medio de Sapo Rumi pasa el
rio Achiyacu, brazo del rio Pano. La casa de Fedes& ubica en la entrada a la

comunidad, antes de llegar al puente que cruzaiesiive con su esposa y tres hijos,
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dos de ellos son mayores y no estan en forma pemteen la casa porque estudian en

Pano, otra ciudad cercana.

Sapo Rumi tiene un proyecto de turismo comunitgrapartir del cual ofrecen
diferentes actividades, como alojamiento en cabafiesomedor de comidas tipicas, la
playa para bafiarse en el rio. Otras de las actieglturisticas que se realizan, son la
ceremonia de guayushuaisuping, “limpias energéticas” y caminatas por la selua g
generalmente llegan a diferentes puntos como gét®gcascadas y otros sitios. Estas
tres Ultimas actividades son llevadas a cabo pderfi@ Calapucha Taptfy El trabajo
turistico en la zona es relativamente nuevo, y cpute observar durante los afios 2016
y 2017 que visité Sapo Rumi, las actividades ytageen torno al turismo también se

van modificando a medida que pasa el tiempo.

Sobre el rio Achiyacu, frente a la casa de Fedgehiapg una roca grande, que tiene
especial importancia en la comunidad. Segun Femdda@iedra es una cabeza de
serpiente y es donde vive su abuelo, quién estdesklie que fallecié. En ella se suben
los nifios para tirarse al rio. El antrop6logo Helartsalas (2009), al hablar sobre los
objetos sagrados de los Napo Runa que aluden alovdenlo sobrenatural, establece
que uno de ellos son, “piedras que concentrandsmpuara la accion magica, piedras
gue tienen ehya (espiritu) de algun difunto ancesyrachakpoderoso” (pp59). En este
caso, la piedra que es el sitio sagrado para ldifiayrdonde esta el abuelo de la

familia, conocidoyachakde la comunidad.

35 Al igual que la comunidad Nueve de Junio, Sapo iRirace diferentes actividades.

36 El trabajo turistico en la zona es relativamenievo, segin Hermida Salas (2009), a partir del
desarrollo de la industria petrolera en los afifs $é habilitaron caminos que facilitaron la llemyae
extranjeros a la zona. De esta manera, duranteckdd siguiente, se vio un inicio de movimiento
turistico en la region.
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Imagen 4.2. Piedra en rio Achiyamésé de Fedeo. apo Rui B
(Fuente: 2017)

4.2.1. Guia y mediacion entre las entidades del mdo Napo Runa y los visitantes

Como estableci anteriormente, Federico es quienlguwieremonia de guayusa

(huaisupind en la madrugada. Este ritual consiste en preinggo y colocar una olla

con agua y hojas de guayusa. Esta planta de naneréficollex guayusagrece en la

Amazonia ecuatoriana y posee propiedades estiregldbn referencia a la guayusa y a

la importancia de ingerirla para entrar en la séhag@donald (1984) dice,

Al beber un té que produce un olor “limpio” y familiarreanifiesta respeto y aceptacion
por el medio ambiente de los supai y la capacidad tiarisu estilo de vida. Los
indigenas aseveran que los supai aparecen siensprefjecuencia premian tales
esfuerzos. Como sefial de aceptacion de un visitante”,mmiten un amistoso “juuu,
juuuu, juuu” antes de aparecer ante ellos. (pp 123).

Es decir, el autor establece que la ingesta dedguga es parte de una preparacion para
entrar en la selva, en este sentido es un ageateaiiculiza la comunicacion con los
espiritus del bosque y ademas es un indicadorsgpete@ En relacion a esto Federico
establece que al tomar guayusa, esta misma reargilafor a la sangre que nos puede
ubicar como una presa dentro del bosque. De estarmdas serpientes o los

mosquitos, no huelen sangre, sino que huelen gaagasonces no atacan y se puede
andar tranquilo y seguro dentro de la selva.

Durante lshuaisupina Federico va sirviendo en pilches, cuencos de raadété de
guayusa y cada persona tiene su pilche, cuandsreeg, Federico vuele a servir. Este
ritual generalmente empieza a las 3 o0 4 de la nea@amtes también. Y termina a las

5.30 o 6 cuando amanece. Durante todo el ritua¢@arelata historias, y ensefanzas

115



gue a él le fueron trasmitidas. Cuando Federictahaha a sus ancestros quienes viven
en sus palabras. Es decir, cada historia que étafige aprehendida, ideas que le han

ensefado y a él ahora le toca decirlas. Ellas fugichas por sus abuelos. Cada oracion
y cada legado fueron aprehendidos y han sido tti@gsien esos momentos en los que

se tomaba guayusa y se conversaba.

En el relato de Federico diferentes generacionesisl@ncestros y sus abuelos eran
varios de elloyachaj gente con poder, que curaba, que se comunicabatits seres
y que conocia muy bien la selva y el territoriog@BeMacdonald (1984), “un yachaj
debe mantener un equilibrio entre la participa@drel mundo humano y la
participacion en el mundsupai” (de los espiritugpp. 133). A través de esta cita, el
autor afirma que logachajson intermediarios entre dos mundos distintosgyaln
mantener este lugar a través de diferentes ritgaledlevan a cabo durante su vida
cotidiana. Parte de ellos segun Federico son @la@ya ingesta de plantas
alucinégenas, cierto tipo de alimentacion y actidies especificas como el bafio en el
rio a la madrugada y caminatas en el bosque em&r® &u posicion es fundamental
para que la comunidad se relacione con su entocon Ya alteridad que en él habita.
Segun este autor aunque Yaehajrealizan varios sacrificios, no todos pueden Hega

serlo,

Un yachaj que establece relaciones intimas con losedtéd®n una posicion aventajada
con relacién a aquellos que no han podido estableceelatdn con supai. Los yachaj
pueden explotar de mejor manera el medio ambienteahgtastdn mejor equipados para
sobrevivir a los conflictos sociales en los que hay negftissupai. (Macdonald 1984,
133)

Es decir, para tener conocimiento del bosque essa€io mantener estas relaciones con
los espiritus que alli viven. Lgsichaja través de afios de preparacion consiguen ser un
puente de comunicacion entre estos otros seresdég p el resto de las personas de la
comunidad. Este conocimiento si bien se consignenuacho trabajo personal, también
es transferible. En este sentido, los relatos derfi@, son ensefianzas recibidas por sus
ancestros a traves de la experiencia dgashnaj Es decir, Federico habla de los
conocimientos que le fueron trasmitidos a partilfodeencuentros con estegpaisy

como mediadores entre los espiritus de la selNagndochuri (hijo), como le decian y

a quien habia que ensefiar. Cuando Federico habstaeprocesos y del trato de sus

116



abuelos hacia él, siempre resalta el vinculo afetty carifioso que atravesaba la

relacion a través de la cual le era transferidmabcimiento.

Federico considera que parte de esa trasmisiéarditniento debe ser contada a
extranjeros y turistas que se interesan por comgxgeriencia junto a él, luaisupina
o caminar por la selva. Asi, él se ubica como cedocde un mundo, que para el
extranjero es desconocido y a partir de esa posioiédia entre ese mundo y las

personas que venimos de afuera.

Durante lahuaisupina como comentaba en el capitulo 1, se le da unartancia
especial a los suefios. En este sentido, Fedenantéuas ceremonias de guayusa que
hemos compartimos, siempre ha nombrado algun sya@aliza ciertas

interpretaciones particulares de lo que significan.

Para los Quijos Quichuas el sofiar es una forma der actuscientemente. El contenido
de los suefios influye frecuentemente en las decisione® @l las interpretaciones de
los suefios proveen de un puente visible entre los Bimtle crecimiento personal y el

mundo social dentro de lo cual los simbolos tomamdo(Macdonald 1984, 134)

De esta manera, los suefios si bien son persoealesculan a las légicas sociales
Napo Runa, al ser puestos en discusion e integidetgrupal con otras personas de la
comunidad. Asi, Federico logra a través de la tisiémde todos estos relatos y
significados que le otorga a las situaciones gla¢areubicarse como mediador a través
de todo este conocimiento. Es decir, posibilitamd@anal de comunicacién entre sus
ancestros, que mas alla de la relacion de parentes@odria pensar en espiritus,
supaysque le ensefian con los cuales logra comunicates,gxtranjeros que
comparten la experiencia deHaaisupinacon él. Sin embargo en su relato estos
espiritus, son nombrados como sus ancestros. Tarabiposible pensar que para

Federico en el pasado, estos fueron los que meditoe losupaysy él.

A medida que pasa el tiempo durante la toma deugaagn la madrugada, uno
consigue ir despertdndose cada vez mas y concerinds que Federico va diciendo.
Se va dando una conexion, de cierta manera, estigalabras de Federico, la guayusa

y las personas que escuchan. El fuego en todo nmortanbién esta presente. Estas

37 Mas adelante se vuelve a retomar la importandigideulo afectivo en la trasmision de conocimiento
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ceremonias generalmente son sobre el Rio Achiyadtente de la piedra, donde esta

quién le dejo todo el legado, que él hoy pasa aigusy a la gente que lo visita.

Otra de las actividades que realiza Federico soodminatas en la selva, €l es quien las
guia. Hay diferentes senderos y lugares a dongerlas caminatas, algunas son de
horas, otras de dias enteros. Federico va adelantsu machete y va parando en
diferentes sitios para contar algun relato, la miayde las veces se detiene en algunas
plantas para contar las propiedades que tieneggjl@éque cura, y realiza una
demostracion cortando con su machete la misma,queréa gente que lo acompafa
pueda ver como se utiliza. Ademas, se detieneegtosiespacios ya sea para descansar,
contar algo sobre algun sitio, hacer escuchar aigjdlo, que siempre es un indicador

de la agencia de otro ser que habita la selvaaapararse para llegar a algun que

tiene cierto poder.

Imagen 4.6. Federico abre camino.

(Fuente. 2017)
Federico cuenta que desde que es nifio siemprertierés por conocer la selva. Sus
abuelos le ensefiaron cémo estar y habitar la ssdwag tener ciertos cuidados para
andar. Algunas veces lo acompafia algun hermarjo cdando son muchas personas,

pero él es el que lidera la caminata.

Michael Uzendoski, antropélogo y profesor de FLACS&@e Ecuador, quien esta
casado con la hermana de Federico, Felicia CalapUapuy, me hizo mencion a partir
de una conversacién sobre Federico que tuvimosaegnondel 2016, de como él cambia
al entrar a la selva con su machete. Segun Michlgl,se enciende en Federico y es

como una especie de libertad en la que se lo Irsede energia y anda como un ser
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gue despliega todas sus habilidades ante los dsrestimulos que recibe adentrdndose

en la selva.

4.2.2. Primeros acercamientos a la escucha

Durante el 2016 visité a Federico en diferentestapa@ades, realizamos algunas
caminatas antes de pensar el trabajo con el sdniggo de ellas, pensé la posibilidad
de analizar el mundo aural a partir de la experdetie caminar con él. Observo en las
caminatas como se evidencia todo lo que dice y @xperimenta la entrada a la selva,
a partir del sonido. Qué es lo que escucha queva A esa conexién con el entorno de
la que habla él mismo y Uzendoski. Cémo Federicad® este mundo que le han
trasmitido y ensefiado y ahora él es quien lo ttasi8e establece un mundo de
convivencia con otros seres a partir del cual gealgenerar un espacio de
conocimiento donde Federico aprende a dialogaetios. A través de la escucha se

evidencian formas de relacionarse con el entorno.

En octubre del 2016 viajé con la intencidén de expentar un primer abordaje
metodoldégico, para lo cual me encontré con Fedenicia comunidad Sapo Rumi y
utilicé la técnica de grabacion de sonido como»dpracion al estudio sonoro. Mientras
realizdbamos, junto con dos turistas extranjemas,aaminata por la selva, Federico
daba cuenta de sus conocimientos, sobre las pldatsedva y la forma de comunicarse
y conectarse a través de la percepcion con distsgasaciones, que informan sobre
como andar por la selva. Constantemente realizacianes de sus conocimientos y de
la forma en que le fueron trasmitidos. En un primemento, mi idea consistia en que
él grabe esta caminata y me vaya relatando quemselescucha. Pensando en la
posibilidad de plantearle qué sonidos son los gusbgn su caminar, en el caso de que
no pudiera utilizar la vista. Luego pensé que eldm no esta apartado de la vista, y lo
qgue escucha Federico esté vinculado a su visiggupdambién la utiliza al caminar,
entre otros sentidos. Pedirle que se centre esn&l®es un recorte del sentir que no
hace sentido con la experiencia de escuchar esia. or otro lado, también el
caminar grabandose, le impediria caminar y movews® €l generalmente lo hace, con
una mano libre y la otra con el machete para limgli@amino. Entonces conclui que lo
mejor quizas era grabar mi experiencia sonorauaa a la caminata que Federico
propone, con sus relatos, sus tiempos y las prepiaridades que él realiza con su

cuerpo y su voz.
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Antes de empezar, le comento lo que queria haceiba’con un grabador zoom y
auriculares para registrar las distintas sonorigldde cuento que mi intencién era
grabar los sonidos que se irian presentando eiMa siientras camindbamos, pero que
me interesaban los sonidos con los cuales él seergfiaba mas que nada. Asi

emprendimos la caminata y realicé la grabacion.

4.2.3. Escuchar la alteridad

Uno de los autores referentes de mi investigacséBteven Feld, a partir del cual me
intereso por el paisaje sonoro, mas alla de laca(giterés principal del cual surge mi
tema de investigacion). Steven Feld (2015) plagtesen las diferentes sociedades, la
musica no esta separada de otras sonoridadesgoseie esta manera, propone una
Antropologia del Sonido, ya que la misma abre tashjlidades de pensar la musica
conectada a diversos espacios en los cuales sedifeeentes sonoridades, ademas de
interesarse en los sentidos, es decir en comopsgiarenta la escucha y como ella

posibilita diferentes formas de la experiencia sano

El término acustemologia propuesto por Steven [eskdblece la importancia del
sonido como forma de conocer. Otorgandole valoda to que circula alrededor del
sonido, el ambiente, el espacio, los recuerdogwisica entre otros, todo ello
determina una forma de escuchar y a la vez desaeaonido. Ademas plantea su
interés en el estudio del “sonido como un métodoat®cimiento del mundo (...)
escuchar como practica cotidiana y social de estal mundo y hallar un lugar en él”
(Feld en da Silva, R. 2015, 5). Es decir, el aptopone el estudio del sonido en la
antropologia, relacionado a la forma de escucha, ¢mesta manera poder
aproximarnos a la percepcion del entorno de unedad, y por ende las maneras

sensibles de concebir el mundo.

El autor se centra en el sonido y parte del misara ponocer diversas esferas de la
vida de las sociedades, tomando en cuenta estecdistentre estudio de la muasica y el
sonido. Pensando en que en ciertas sociedadesieamp esta separada de otras
sonoridades y sentidos, se posibilita pensar laca@ravesada por la existencia de las
sonoridades que habitan el mundo. En este seotday establece Mishki, la musica
del Napo integra a todos estos seres que suerglmmemdo Napo Runa. De esta
manera, es que propongo junto a Federico, realizétabajo de registro de paisaje
sonoro de las caminatas por la selva. Lo que pérneiiexionar en conjunto y dialogar
sobre la escucha y las formas diferentes de sogumsitraviesan el paisaje en el Napo.
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Segun Murray Schafer (1993), el paisaje sonora gsdbacién de todo el entorno
acustico. El autor propone que este ejercicio gstre sonoro, posibilita la escucha de
las diferentes agencias sonoras que nos rodeaate®¢h994) considera que al igual
que la musica, los sonidos del mundo estan orqiestaon composiciones aurales. Al
grabar un entorno nos ubicamos en la escucha deranaras sensible, pudiendo
distinguir los sonidos y agencias que orquestanugldo aural que nos rodea, creando
un registro a partir del cual, analizar las diféesrsonoridades y el momento de sonar
de cada una de ellas. Es decir, poder analizazdégicusticas de cada paisaje, cOmo

esta conformado ese mundo aural, y qué dicen gblestas narraciones sonoras.

Como estableci en el capitulo 2, el autor dife@etientorno acustico del medio rural y
el del medio urbano en términos de fidelidad sogdeaexistencia de ruido. Es decir,
para Schafer los contextos urbanos presentan léldlaenaezquizofoniauna

disociacion de la fuente sonora y su sonido, deresinera, se generan cruces aurales
gue no componen harracion sonora, sino que paat@l sélo generan ruido. Schafer
establece que lo que sucede en los ambientesg@slgue la orquestacion de sonidos
se da de manera mas armonica, es decir, existpdipara cada sonido, no se dan todos
juntos. De esta manera, el autor lo interpreta coid@ogos entre las distintas fuentes
que tienen su tiempo de expresarse y producir spailos cuales hay momentos de
silencios y sonidos. Toda esta orquestacion someta,relacionada e integrada a lo que
esté sucediendo en el entorno. En el presentgdrailvapongo analizar a través del
paisaje sonoro, la forma en que Federico percibsdaidos, como se ubica frente a
ellos y cdmo genera conocimiento a partir de lawdnacién que mantiene con lo que
escucha y con los sonidos que él mismo realizdogpaisajes sonoros grabados con

Federico, él se ubica como orquestador de losghélque alli aparecen.

Otro andlisis que establece Schafer es que erikdsal moderna se le otorga a la
vision un lugar primordial, por este motivo se kl@svalorizado otras facultades
sensibles que posibilitan el desarrollo de un ciomento mas perceptivo a partir de la
escucha del entorno. El autor propone el ejerdieita grabacion de paisajes sonoros
diferentes para sensibilizar la escucha y vincaldesde el oido a los procesos que

atraviesa el entorno, a partir de las relacionesrss que en él se oyen.

Propongo pensar el paisaje como un espacio donucse posibles todas las

relaciones entre los seres. Realizando un regstidgivo del mismo, se logra visibilizar
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lo que no se puede ver, a través de Federico com@nor y traductor entre los

distintos seres.

La primera de estas experiencias de grabacionigdaj@aonoro con Federico, fue de
gran importancia para reorientar la investigactéumando pensé el ejercicio me imaginé
gue Federico iba a destacar ciertos sonidos fastkn@erceptibles a mi oido, como por
ejemplo el canto de un pajaro particular. Sin egipanno de los primeros sonidos a los
gue hace mencion es sobre el movimiento del vidgtdalecir, de cdmo el cambio de
sonido del viento le cuenta de la presencia déasigrersonas que estaban cruzando el
terreno y nos esquivaban porque, en palabras d&iEederan invasoras ya que ese
territorio es propiedad de su familia. Este momeme parecié muy importante, porque
Federico, oia lo que para mi era imposible, e teefuente que producia ese sonido,
tenia que ver con una presencia intrusa, por dedrlalguna manera, que él como
conocedor del monte podia escuchar y yo no. Es, decpunto de escucha no estaba
puesto en los sonidos tangibles para mi, quierio dee los que claramente yo podia
hacer un vinculo directo con la fuente, y asi niiearlos. Su escucha tenia que ver
con un sentido mas agudo y abstracto de lo queg@mgscuchar, sonidos que
indicaban espacialidad y relaciones sonoras méasiallna fuente fija, que estaban
vinculados a su rol de cuidador de la selva, coar@s veces se autodefinio. De esta
manera, si bien mi propuesta era compartir un usveonoro, la forma de la escucha

comprendia una forma de percibir el mundo, quediba mi propio mundo sonoro.

La metodologia que utilizo entonces, es el regidtrdiferentes paisajes sonoros, a
partir de distintas experiencidsjaisupinasy caminatas, que realizamos juntos.
Pensando en el lugar de Federico como mediad@sd#idtintas agencias del bosque
(espiritus, animales, pajaros, entre otros) y yoa@extranjera, me propongo conocer a

través de la sensibilidad sonora, la forma de V&msa con estas alteridades.

Después de esta primera aproximacion metodologide, en febrero de 2017, y hasta
mayo realizamos varias caminatas. En estas opdades fuimos solos sin otras
personas. Propongo a Federico en cada una deegptsencias realizar registro de los
sonidos, y reflexionar a partir de los encuentrdgajogos sobre lo que se escucha, las

sonoridades que existen y que guian el recorrido.

A medida que realizabamos diferentes caminatag phbservar cémo, de a poco, en

cada una de ellas iba centrando su relato en teda®y menos en las cualidades y
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caracteristicas de las plantas, como pasaba enfasras salidas. De cierta manera,
Federico comprendia que mi interés estaba enna@afde percibir lo que se escuchaba.

Esto lo pude ir registrando a medida que realizélsamas caminatas en conjunto.

En las diversas caminatas, siempre prioricé laagiab sonora con el zoom, algunas de
ellas grabé imagen, pero luego de haber regisebsionido en los momentos de
dialogo mas profundos con la selva y el entornoe§ia forma pude ver, que los
momentos en que Federico estd mas fuertementetadngcen comunicacion con los
diversos seres del entorno, quizas son duranténeigio de las salidas, cuando uno se
va adentrando a la selva y en las llegadas a $tistdis sitios. Es decir, cuando
comenzamos la caminata, cuando vamos llegandodiféentes sitios y cuando de
cierta manera, estos distintos seres comienzacoageer nuestra presencia en el lugar.
Péjaros, insectos, ruidos del rio, que cuentarécdion en la que va, que cambia
constantemente, direccion del viento, todos estasmgn sonidos que son parte de un
mundo aural que dan cuenta de lo que sucede eivig &s distintas presencias que
alli habitan, entre las que estan$opaysy con los que Federico logra establecer
canales de comunicacion. Como afirma Feld, estatascsonoridades que construyen
la experiencia sensible de Federico y lo ubica comadiador entre los diferentes seres
y los extranjeros cuando entramos a la selva; eargexto de relaciones de alteridad

gue proponen las légicas de los Napo Runa.

\ R r 3 (¢
Imagen 4.7. Diadlogo con pajaro.
(Fuente: 2017)

Federico a través de su interpretacion estable@anorama particular de como son las

condiciones en el espacio de la selva a partia@sd¢ucha de todas estas alteridades. A
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cada una de ellas, las oye de manera distintajam@s que provienen de diferentes

fuentes sonoras y a las cuales les otorga distgiscias.

Federico da especial importancia a cémo los difeseseres se van avisando entre ellos
gue nosotros estamos ahi. Luego cuando estos ge@sstan hechos, se establece una
convivencia que permite otros dialogos, por ejempl®veces que Federico me
pregunta sobre mi vida en Argentina o en Quitosseal ya estar regresando, antes la
comunicacién es con otras alteridades. Esto natésgreto como una relajacion o una
especie de distencién (ya que Federico varias waedsa dicho que la atencion tiene
gue ser alta hasta la Gltima pisada, porque eméwysentos en que uno piensa que ya
estd a salvo es cuando pasan los accidentes)siggamportante, que estos otros seres
que habitan la selva sepan que nosotros estamggjabilo atravesamos de manera
respetuosa, como dice él, otorgandoles nocidonekepcia y habiendo tomado guayusa.
Para saber si esto esté sucediendo, hay que predidp escucha para que oigamos
que ellos ya saben que estamos y que también gaparosotros sabemos que ellos

estan y hemos sido oidos por ellos.

Las caminatas fueron en diferentes horarios, ltasaomprendi, y Federico también
me lo hizo notar, que la escucha era mejor miemtggstemprano saliamos. Y que al
tomar guayusa a la madrugada, las conexiones @éueemtaminatas eran mejores. De
esta manera comenzamos a encontrarnos entre 1480 para compartir el momento

de la guayusa y después salir a caminar.

Durante todas estas experiencias, Federico readiliedsos relatos que me llevaron a
pensar en que la forma de la escucha esté atravpeadiferentes niveles de
comunicacién que se cruzan y generan un mundo el que conviven diversos
seres, que de cierta manera producen sonidos peoves de mundos distintos. Es
decir, en el mundo aural pueden cohabitar difeseseees, pajaros, espiritus (como el
de su abuelo, el de una boa atrapada en una @casy, roedores, insectos, todos ellos
conviven en el mundo aural de Federico cuando erntagselva. De esta manera, se
puede pensar en un proceso de traduccion, en EsmaCarneiro da Cunha (1998),
similar al que desarrollé en la etnografia de MislBk decir, Federico logra incorporar
la perspectiva de diferentes alteridades, queiltanlcomo mediador entre todo ese

entorno de relaciones interespecificas y mi persdnando entramos en la selva, me
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traduce ciertos sonidos que me posibilitan compalrthundo sensible de Federico al

formar parte de su mundo aural.

Los distintos seres con los que Federico logra oicatse, tienen distintos origenes y
estan en diferentes partes del territorio. Cuaagwégunto sobre los espiritus, por
ejemplo, me dice que son del submundo, lo que pddger sentido con lo que Mishki
nombré como los sonidos del subterraneo, que vidadas montafias y las
profundidades de la tierra. Pensar que existenstigeseres y que Federico puede entrar
en contacto con cada uno de ellos, no es el Gived ae analisis, sino como es que
entran en contacto todos juntos para comunicar &galecir, como cada uno de ellos
establece una via de comunicacién con Federicesfaeconectado al todo para
significar algo que él puede conocer. En ested®nith que decia anteriormente, la
nocion de espacialidad que Federico percibe cuasdacha un sonido, coincide con
esta idea. La entrada a la selva es para él etgpdercomunicacion que establece con
sus ancestros. De esta manera, cada vez que [eeletia al bosque, logra revivir las
ensefianzas que le han hecho, caminar los sendagtesrdorio de Sapo Rumi por
donde caminaba con sus abuelos. Cada vez que saicaminar, Federico genera un
dialogo con el pasado, que le posibilita ser qerel guia de las caminatas, el
conocedor de la sabiduria que sus abuelos le tiasoni en relacion al territorio. Segun
Macdonald (1984) existen varios mediadores entezatites alteridades en el mundo
de los Quijos, losupaispor ejemplo, son intermediarios entre los indiggnal

bosque,

Pero la informacion y el territorio poseido por $opai tienen particular importancia
para ellos. Losupaison los mediadores entre los indigenas y el boscqgrenyuchas
ocasiones interceden entre los indigenas mismos. Asi ea eimusqui, se entiende que
tal mediacién depende de la intimidad y el afecto compartidotos participantes.
(Macdonald 1984, 118)

En esta cita, el autor establece que esa mediastaratravesada al igual querelsqui
(capacidad para realizar actividades que tienadfidad de ser transferible), de cierta
manera, por un vinculo afectivo. Es decir, la pbdéd de ser mediador, en este caso,
es a partir de un conocimiento que le fue trasmitimochuri (hijo, con toda la carga
afectiva que posee el término) de sus abuelovéstide las ensefianzas y el afecto de

ellos.
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Volviendo a la idea que expongo en el capitulo decmtedrico sobre Steven Feld, en
relacion a los kaluli. El autor expone la imporiande analizar por qué se utiliza al
péjaro tiboidai en la construccion del tambor garender la sensibilidad y las I6gicas
de los kaluli. Feld considera que esta importaradéca en que los péajaros a través del
sonido, son mediadores entre las personas y @res.slodo esto responde a una
l6gica que segun el autor “ordena sus experien¢igdtl 2001, 353). De cierta manera,
la sensibilidad que produce el escuchar el tangsté, atravesada por las diversas
I6gicas de la sociedad kaluli que posibilita queagés de la escucha de ciertos sonidos
se movilicen sentimientos propios de esta sociggaailados a una emotividad
particular. Es decir, en su mundo aural es posiiiablecer relaciones con seres que de
no ser a través de la escucha y el sonido nosesiale vincularse, como los parientes

gue han fallecido.

Con Federico pasa algo similar, en todas las cdasirtpie realizamos, siempre
llegamos a algun punto particular, una cueva, asaada, una piedra en el rio o un
arbol mas grande que los demas. En estos puntesi€@dse sienta, mira alrededor y
escucha. Toma una medicina en dosis pequefias keasga, guayusa y alguna otra
hierba que él prepara y lleva en una botella. Siempe lo bebe consume un trago
corto, y realiza como una especie de ritual, &salel cual entra en comunicacion con
el ser que habita ese lugar, pide permiso para@sitay comunica quienes somos. En
relacion los encuentros con Iespaj Macdonald (1984) establece, “Para ponerse en
contacto con supai mas poderosos es necesaridrialygindgenos, principalmente
ayahuasca (o Banisteriopsis caapi) cuyo sabor anpaagluce poderosas visiones.” (pp
129). En este sentido, la ingesta del trago queridprepara, vehiculiza la
comunicacién con el espiritu que alli esta. Erasbadel arbol, que él llama, arbol de la
vida, es otro sitio donde reconoce que esta su@las all4 de que nombre a sus
abuelos en estos espacios, son espiritus que médBsthugares sagrados, alteridades que
estan en varios espacios de la selva. Al habitsaall@dedores de la comunidad Sapo
Rumi, cada sitio al que tuve oportunidad de ir Eederico, él nombra como espacio de
alguno de sus abuelos, otorgandole al espiritlatiivgve, una relacién de parentesco,

con la que consigue entablar una comunicacién rdediar algun ritual.
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4.2.4. Paisaje sonoro: Federico del ridchiyacu®®

El video exhibe cuatro momentos que consideré qdeigdividirse la experiencia. Asi,
qguedan separadas cuatro partes con los siguieri#gi®s:huaisupinalimpia,

caminata y Arbol de la vida. A partir de reflexiosabre las caminatas, pensé en la
posibilidad de dividir cuatro momentos. Cada unelites fue dividido, considerando
cuatro maneras de pensar las relaciones de atteqqda me permiten ordenar el paisaje

sonoro de la forma en que lo presento.

La grabacién original de sonido de toda la experéehuisupina limpia y caminata)
dura 5 hs, llevé a cabo una seleccién de 20 mimpéesla realizacion de un video de
esta experiencia. Lo primero que grabé fue el somidra luego pensar las imagenes.
En el video, las imagenes son resultado de la expra primera de escucha y de
compartir el mundo audible con Federico. De estaars propongo para este trabajo
reflexionar sobre la eleccion de imagenes motiyaitda experiencia de escuchar.
Dicho todo esto, realizaré un analisis de las ietes de alteridad que Federico
nombra, traduce y de cierta manera logra dar saveayvés de la experiencia de registro

del el paisaje sonoro.

Huaisupina

En la primera parte, bajo el subtitulo “4.15 a.(dtrante lahuisupinaen la

madrugada), Federico cuenta la historia de Jumdndalge y ancestro Napo Runa, y su
relacion de parentesco con él. Este relato me amguortante porque en ese momento,
él realiza una introduccion a esa linea de parentegie le da legitimidad y prestigio al
ubicarlo como conocedor de todo ese pasado y hrerddelegado. Ademas es
interesante como Federico va tejiendo el relatadeanera que logra establecer un
vinculo de parentesco con €l, a partir de nomhissinths personas que los vincularian,
su abuelo Vicente, una tia, el nombre de la fruealtpy en la selva y su abuelo le daba
(y que asi como se llama la fruta, le decian admé&de Jumandy) y la forma de hablar

de decirlechuri.

38 “Federico del rio Achiyacu” (2017) Delfina Magneduracion 21'43”, formato digital.
https://www.youtube.com/watch?v=Vzo6_3LpYus&featyeutu.be
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Que esta parte de Achiyacy

Figura 4.8 huiasupina

osén, eatin confundundo li raices de 3603 era y quisn ora Jumandy

igbra 4.9 .huiaksupina

porque ellos sablan como era la histona de Jumandy.

entonces, ahi enoontrarcn & Jumandy

Figura 4.10huiasupina Figut.11 huiaksupina

Federico inicia el relato contando que Jumandy)evide dos culturas, kichwa y cofén.
De esta manera deja establecido en el relatodaiéel de alteridad que existe
historicamente en su cultura y a partir de la taiiura de Jumandy como héroe y
ancestro viene, en palabras de Federico, de dangasl Retomando la idea de mezcla
de Peter Gow (2006), antropdlogo que trabaja ce®im de Bajo Urubamba, Perq,
quienes se definian de sangre mixturada este eansidera que la importancia esta en
concebir la mezcla como cualidad identitaria y amo pérdida de cultura. En el relato
de Federico, aparece la idea de mezcla desdenelpa de la experiencia en la
huaisupina En términos de relacion de parentesco, la regla éxogamia funda una

organizacion social que es abierta, que incorperafdera.

En esta primera parte pensé en un Unico planoapreafie el relato, un plano general
gue registra el momento hasta que amanece. Enagidaediferenteluisupinasque yo
presencié con él, duran hasta que empieza a amapewes quedamos en un solo sitio.
Sin embargo, el objetivo de utilizar un solo plagq@e comienza en negro y de a poco
va aclarando, es concentrar la atencion en ebrdfFederico. Si bien el mismo plano
tiene variaciones al cambiar de tono, lo proporgua Unico plano a partir de las
diferentes experiencias de toma de guayusa endaugeda, en las cuales la palabra
toma un valor muy importante en el momento deuisupinag a través de la mediacion
de la guayusa. De esta manera, la voz y el retateederico es lo que prevalece en ese

momento.
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Limpia

En la segunda parte, la Limpia, Federico proponeemmms de donde estabamos al
espacio de la piedra donde esta su abuelo, pdizared ritual de limpieza. En este
caso, Federico se ubica como mediador entre el pedsu abuelo y mi persona. Al
principio Federico comienza a hablar bajo, comadmato una oracion, me presenta a
su abuelo, el espiritu de la piedra donde estéarakzén de su ancestro, le pide que me
reciba y que me de todas las energias. Me presemta alguien que esta con él, que lo
va a visitar frecuentemente y que por eso en pdale él, estoy dentro de su familia.
Esta es otra forma que Federico muestra su apdwdcia la alteridad. Luego de
presentarme a su abuelo, comienza con un cantog $a medicina, me sopla y realiza
el proceso de limpia. A lo Ultimo de esta escerapide que tome de su medicina para

terminar de incorporar esa energia que él comoadedentre los diferentes espiritus,

la medicina y yo, logra transferirme.

Figura 4.12. limpia Figura 4.13. limpia

el corazon de mi abuelo,

Figura 4.14. limpia

Figura 4.15. limpia

En relacion a la secuencia anterior, en este mamentpiezan a interactuar otras
alteridades, y hay una eleccién de que aparezcarcamidad de imagenes. En esta
parte, opté por realizar diferentes planos desiteesy a la piedra, pensando en la

capacidad de agencia y el poder que el abuelo ¢ieret momento de la limpia.
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Caminata

La tercera parte, la caminata, es el momento eruamos en la selva. A partir de ese
momento, las interacciones con el sonido de otEssson multiples. Los pajaros, los
insectos, los arboles, el sonido del agua coreeltw| todo esta de cierta manera
conectado, y a su vez se vincula con nuestra priesahi, como personas que estamos
llegando y le avisan a su abuelo que somos farfitiesta parte, se dan multiples
didlogos, donde Federico también participa y alalus traduce para mi. Aqui
comienza la guia sonora que Federico realiza,ta darlo cual, se ubica como
orquestador de los sonidos del entorno. Realgaak de los sonidos, y le otorga una
funcion: alarma o reloj, aviso, avance, familiaugario. Un caso especial es el del
pajaro que Federico llanzhicuan,que no solo responde a lo que se enuncia, simo a |
gue se piensa. Es decir, es un ave que poseedeidap de saber qué se esta pensando

y da una respuesta a dicho pensamiento, lo queiEead®mbra como la capacidad de

ser psicologo.

el viento contra la cornente del agua, Mire, oye, .escucha

Figura 4.16. Caminata Figura 4.17. Caminata

Lo Ahi esté

- ; w0

Figua 4.19. Caminata

Todo Jo que piensas ese ya sabe,

Figura 4.18. Caminata

En esta tercera parte, la imagen de Federico cam@maparecer en el video. Aqui volvi
a pensar lo que Michael Uzendoski me habia comemtad-ederico, y que comenté
mas arriba, que algo en él se enciende cuandoemteaselva. Se dan mdltiples
didlogos en el entorno y Federico dialoga con tadlos y conmigo, se ubica como
traductor, comprende el idioma de todas esasadides y las traduce a un lenguaje

inteligible para mi. Federico est4 en movimientoakerta, escucha, contesta, interviene
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en los multiples didlogos, los traduce, elije eho®. En esta parte, la imagen de
Federico siempre esta en movimiento y las imagdeda selva son el espacio donde
esas multiples alteridades se comunican, se haxs#nlgs. La idea del paisaje como
sitio dénde se produce el sonido, y significa cosas alla de quién las produce, como

espacio donde las relaciones sonoras son reladienaiéeridad.

Federico establece que todos los sonidos conectael @rbol donde esta su abuelo. En
su relato el pasado y al presente se encuentracema todo lo que él aprendio y
ahora esta en el mismo espacio utilizando esosooientos. En esta secuencia el
relato fluye en distintos tiempos sin estableaaitéis claros entre uno y otro. Asi como
€l estd conectado a todos esos sonidos, sus altarslbign lo estaban y sabian lo que

estaba pasando a su alrededor cuando andabansgtrda

Arbol de la vida

El cuarto y ultimo momento es la llegada al &rllalvida, donde habita otro de sus
abuelos. En este espacio Federico también tomadicima y me pide que yo también
tome. A partir de esto, entabla una conversaci@rsacabuelo, me cuenta que el arbol
tiene diferentes sonidos y que contesta. Ademéasyri@eta la escucha a varios sonidos

de aves que dice que nos estan dando la cerenmbiard/enida, orquestada por su

abuelo.

s cuando es algo que es bueno, que llega de Ja famiha
23 lerecibe, no pasa nada

L

T S P
Figura 4.22. Arbol de la vida.

Figura 4.23. Arbol de la vida.
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r
,f’e?‘!on:':es en,-ala cueva ahi pasé, en

Figura 4.25. Arbol de la vida.

S

Figura 4.24. Arbol de la vida.

En este espacio el que organiza la dinamica s@sosa abuelo, que da la orden de que
nos reciban y que el resto de los seres hagarahenaas. Nos ubicamos como
personas “no ajenas” (Federico Calapucha Tapuy)2pb¥ eso nos reciben. Federico
toma la medicina para poder comunicarse con €kdntta con el arbol de una manera
afectiva. En esta secuencia las imagenes del nisobn darle esa agencia a su abuelo

gue esta ahi y que Federico relata.

Durante toda la experiencia los relatos, sonidias ycciones que Federico realiza estan
dirigidas a diferentes alteridades, entre ellas parsona como otra alteridad que esta
ahi, aunque distinta a las demas. Como decia amete, Federico media entre las
alteridades, y entre todas ellas y yo. En estmalparte, ademas de que Federico me
invita a conectar con su abuela, decido aparecenamle las imagenes porque soy

parte de ese relato en esta experiencia particular.

Terminando esta escena, Federico cuenta cuandmsioase iba a despedir de la vida y
fueron alli, se ubicaron en un hueco del arbadiuie él llama el abrazo. Ahi, su abuelo
estuvo tomando distintas medicinas, y dejandolehasiensefianzas. Cada vez que
Federico tiene algo que resolver, me cuenta quee/adi mismo y el abuelo lo ayuda

a pensar y a tomar decisiones, luego se va tranquil

En esta Ultima secuencia, intento resaltar a trdgEselato y las imagenes, cdmo en
este momento, el arbol es el eje a partir del seiaan todas las relaciones de alteridad.
Es decir, Federico logra comunicarse con su aboedjado por los sonidos y a su vez
el arbol es quién orquesta el resto de las agemtsasFederico realiza una
interpretacion de las distintas sonoridades, cauéd logra seguir conociendo y
aprendiendo en el presente de su abuelo. En edidesesl aprendizaje con los espiritus
se reactualiza cada vez que Federico se comunicallos.
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4.2.5. Los didlogos de Federico con el paisaje

Las veces que lo acompafié, pude observar y esoutinar Federico responde a
algunos sonidos que son producidos desde el §doska un pajaro que esta dentro de
sus pliegues, una hoja o ramita que cae, u otrdads®nora. En estos momentos
establece un dialogo que Federico me va traducjépdsabe quiénes somos, dice que
si, esta asintiendo” (Calapucha Tapuy 2017, Sapoi,Rtena). De cierta manera, a
partir de estas experiencias de observacion deelaeon de la percepcion, considero
gue Federico se comunica con otros seres, no need@dun ser especifico, sino por el
conjunto de experiencias, entre ellas la tomaydéuasca los sonidos del entorno,

gue movilizan la posibilidad de establecer una aupacion, en este caso con su abuelo

pero que también realiza con diversos espirsugayde la selva.

Este conjunto de sonidos, estan vinculados a waadd espacialidad, ya que para
Federico la conexion esta dada por el territofi@ yosibilidad de movilizarse en él. Es
decir, la posibilidad de establecer un vinculo sombuelo, est4 dada por cada una de
las palabras que le han sido trasmitidas y él itadmy, ademas de los seres que
vehiculizan ese dialogo que establece en la sBlsde que comienza el dia con la
ceremonia de guayusa, Federico se vincula conigi@ly durante el resto de la
caminata también. En cada uno de estos momentgsactdos, lshuaisupina la
caminata, los lugares donde el abuelo eligié qeedatransformarse, en este caso, el
arbol, Federico establece diferentes formas pai@ularse con sus ancestros, generando
una presencia especial mas all4 de la suya y erca&sd, la mia en estas experiencias.
Al invocar a sus ancestros, Federico genera untpuencomunicacion entre ellos, sus
conocimientos y los visitantes. Su mundo aural psténeado por todos estos vinculos
gue establece con otros seres, Federico se ulireaeste mundo Napo Runa y los
visitantes. Desde la escucha, la ejecucion de esii@l habla Federico, establece

puentes de comunicacion entre las distintas a#tées.

Durante las experiencias de caminar en conjuréo, lashuaisupinasFederico me fue
hablando de cada ser que habita el bosque y gqaeatloce desde su percepcion
sonora. Muchas veces estos son escuchados emfitsspél interpreta esos sonidos. En
varias oportunidades, Federico intentd que yo $osehara y que los reconociera,
realizando en algunos momentos imitaciones de. €leseralmente Federico los fue
vinculando a una sensacion y a una emocion paaticih este sentido, el mundo aural,

esta cargado de percepciones que vehiculizan sentos que establecen una forma de
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estar frente a cada estimulo sonoro y a partiosledales Federico se ubica como
conocedor de este mundo. Segun Barrios Garciaz/[Fawen (2014), dos
investigadores mexicanos del paisaje sonoro estléLos sonidos evocan recuerdos,
imagenes; producen sentimientos gratos o desadead&mociones que estremecen,
gue nos hacen sentir bien o nos dejan tensos § tlashal humor.” (pp. 1). Es decir, el
sonido no so6lo informa sobre algo que ocurre gmedente, sino que evoca emociones
del pasado que referencian a un conocimiento ma@rgue en este caso Federico
posee al evocar recuerdos y sentimientos a tratésdido de las alteridades que

escucha en la selva.

A patrtir de la grabacion del paisaje sonoro emlifessentes experiencias compartidas y
la reflexion junto con Federico en torno al mundoad surge preguntarse qué lugar
ocupa él frente a las diversas alteridades. Ensestiedo, Federico incorpora el
conocimiento que le fue trasmitido de sus ancegteoka vez, incorpora la posibilidad
de ser el guia de personas extranjeras en las idedas, para a través del sonido
generar alianzas entre las alteridades. Asi, él mediador de mundos desconocidos,
en este caso particular, los seres que habitaiva ¥ mi persona como extranjera e

investigadora.

Considero que la propuesta de priorizar la escy@ianalisis sonoro para evidenciar
formas de establecer relaciones de alteridad, ifitssil reflexién en torno a las
capacidades de Federico para lograr puentes denézewidn que permiten el encuentro

de estas alteridades.

La comunicacion se da entre distintos seres, qusym extranjera tengo la posibilidad
de conocer a través de Federico, como guia de slbeses. La apertura de Federico
hacia la alteridad, turistas y en este caso mopersviabilizo la posibilidad de
compartir dimensiones y sentidos del universo cé&giao especifico que propone
Federico. Pudiendo como resultado de la experigte@mpartir el sensible a través
de la escucha, aproximarme a su mundo aural gp@dsus narraciones y sensibilidad

sonora.
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(§ - > " A ) = X
Imagen 4. 26. “Alli me pongo y sgas una foto con mi abuelo”.
(Fuente: 2017

4.3. Consideraciones finales del cuarto capitulo

En este capitulo, que comienza con la experiergeididhki, y contintia con la de
Federico, se puede ver como en ambos casos datzemes interespecificas que se dan
en el mundo aural del Napo tienen una apertural@afuera. La presente
investigacion analiza desde el campo del sonidmyisica y la forma de establecer la

apertura de ambos interlocutores.

A partir de la figura de referente cultural NapaRuale Mishki Chullumbu, se dio la
posibilidad de escribir un texto sobre la musidaN#po. En el texto, Mishki quiso que
mi nombre, y la institucion académica a la quegreszco, aparezcan escrita en el

mismo. Esto le significaba una forma de legitimaai@l conocimiento musical.

En los diferentes encuentros, pude observar corsbk¥lpermanece en contacto con
distintos espacios politicos vinculados al Estadocasa de la cultura, el Ministerio de
cultura, Organizaciones indigenas de artistasicfEtion en actos publicos, entre
otros. Ademas se vincula con espacios académikiasn(| Flacso), que también
funcionan como espacios de legitimacion del conmito en el mundo del blanco.
Constantemente Mishki se ubica como un teéricaid&apia cultura y a la vez

mediador entre ella y la cultura occidental.

En el texto sobre la musica del Napo, Mishki tesgizondensa todos los
conocimientos que a lo largo de los afios incorgoliye los sonidos que componen la

musica Napo Runa. A partir de lo cual, introdu@nwliza las relaciones
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interespecificas que luego se experimentan ealejiv de campo realizado con

Federico.

La grabacién del paisaje sonoro, permitié compreqde la escucha esta atravesada,
no solo por los sonidos que Federico iba guiandmeycomprendian diferentes
alteridades, plantas, animales, espiritus, sinepdugar de mediador frente a mi
persona como extranjera. En ésta Ultima, la expeidede compartir la percepcion
sonora con Federico, me otorgoé la posibilidad decer esas alteridades que conviven

en la cosmovisién Napo Runa, haciéndome partealemasdo aural.

Si bien la capacidad de escuchar las relacionesesypecificas, no es una cualidad hoy
por hoy extensiva a toda la poblacion indigend\@glo por el avance del mundo
occidental en la regién, tanto Mishki como Federnos permiten pensar que hoy en dia

aun es posible oir, mas alla de este mundo quenenp@neras de escuchar.
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Conclusiones

En uno de los primeros apuntes sobre la tesigiia g la propuesta de pensar en
referentes literarios que ayuden a delinear lotbfessintereses, temas de investigacion
y maneras de abordarlos, encuentro una cita deRuiém (1980) que escribi a
principios de la maestria. La misma es parte dahiwu‘Nos han dado la tierrgRulfo
2006, 147del libroLlano en llamagy narra en primera persona la sensacion de un

campesino que camina por el desierto junto corsptro

No decimos lo que pensamos. Hace ya tiempo que secabaron las ganas de hablar.
Se nos acabaron con el calor. Uno platicaria muy a gastéra parte, pero aqui cuesta
trabajo. Uno platica aqui y las palabras se calientaa leoda con el calor de afuera, y se
le resecan a uno en la lengua hasta que acabahreso@lo. Aqui asi son las cosas. Por
eso a nadie le da por platicar. (Rulfo 2006, 148)

A partir de esta cita, escribo en esos primerostagujue Rulfo logra potenciar la
sensorialidad de los personajes a través de sibiielas para describir lo que sienten.
En este relato que narra como el calor interruragmalabra en un desierto seco, el autor

humaniza el paisaje y construye personajes cogteaisticas espaciales.

En el presente trabajo se trata de pensar el pdisajano. A partir de trabajar con el
sonido, busco aproximarme a una forma de conottavés de compartir experiencia
sensible (percepcién sonora). El interés de gewergextos de trabajos que posibiliten
encontrarse a traves de la accién, también fueategen que consideré realizar la
investigacion, pensando en el hacer como posililitareflexionar sobre las agencias

de las personas, mas all4 de lo que es dicho.

Enmarcando este trabajo dentro de las teorias amcaz@erspectivistas y animistas,
propuestas por Viveiros de Castro y Descola res@eaente, propongo pensar las
relaciones de alteridad de estas comunidades NapasikRcomo flexibles y dindmicas.
Es decir, las multiples relaciones que estableoarsa entorno, son producto de una
interpretacién del mismo que concibe a todos losssgue los rodean, tales como
plantas, animales, cascadas, rios, montafas,tespiel mundo del blanco entre otros,
como poseedores de puntos de vista. Concibienalteladad como duefia de diferentes
perspectivas, las personas de las comunidades aitaz@ueden, a partir de la
posibilidad de establecer relaciones de aperturaae@ntorno, incorporar los distintos

puntos de vista y por lo tanto agencia de sus.o®wslo tanto en este trabajo, he
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investigado sobre las relaciones de alteridad folesas de apertura que se establecen
con los diversos otros a través de la musica grétls. A partir del andlisis de los tres
casos etnogréficos se reflexiond sobre la manenacdeporar la alteridad de diferentes

seres 0 entidades.

Realizando una sintesis de las relaciones deddtbgue aqui presento (aunque en
todos los casos son multiples) como la Iglesiacddegorias del mundo del blanco y las
relaciones interespecificas, responden a una niésyica de apertura hacia el afuera.
En los tres casos a través del sonido, se pued®xrer las relaciones de alteridad se
establecen de manera flexible, dindAmica y perndtiencorporar agencia de la misma.
La virtud transformacional a partir de este pro&sana cualidad identitaria Napo
Runa, que concibe el cambio, la mezcla y la inaargidn como parte fundamental del

seqguir siendo.

Cabe analizar, ademas, como fue y es incorporadiguna como investigadora y como
acompafié cada uno de los tres procesos. En etitbseonsidero que en los tres
casos, mi presencia vehiculizé el trabajo propuestocada uno de los interlocutores.
Es decir acompafié ciertos procesos que ya esw@daierta manera, planificados por
ellos y a través de nuestro encuentro se produj&sio resulté en uwideoclip un

texto a partir del cual se nombré la entidad Flacgoe en palabras de Mishki, le
otorga mas veracidad al escrito; y por Ultimopaisaje sonoro donde Federico, como
guia en la selva me incorporé en la mediacion sienlaltiples relaciones
interespecificas, ubicandose como traductor dedmiNapo Runa y mi presencia como

parte del mundo occidental.

En el primer caso, el vinculo de Tito Chongo colglasia, tanto catdlica como
cristiana, permitio reflexionar sobre su forma elacionarse con la religion occidental.
Tito logra a través de la apertura a dicha religaiir espacios de reconocimiento para
su musica, ademas de incorporar alianzas que beayen cada uno de sus multiples
proyectos. A través de la cancion wigleoclipdeSisa Mamajue presenta ciertas
coincidencias con el primer video que me ensef¢odd ube Tito da a ver como
concibe la mezcla cristiana y kichwa amazonicaéueconoce. La Iglesia y la imagen
de la Virgen del Quinche, aparecen en el montdjgideo, junto con las
representaciones de la selva, el rio, la piedneedéimenta y la pintura. Asi como yo

divido entre unas y otras, Tito no lo hace, pongoui€onsidera esta oposicion dual entre
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la iglesia y el rio, por ejemplo. Con esto, no quidecir que no hayan existido y alin no
existan tensiones entre la iglesia y los Napo Ruonds, bien Tito logra ubicarse entre
estos dos mundos de manera que le permite movarseestas tensiones y conseguir
ciertos objetivos. Chongo atraviesa todos eso&spde manera armonica y esto se
refleja en algunas escenas de su nwileoclip:la danz&ishuarfrente a la Iglesia, él
pintado y vestido de modo “tradicional” para salual$a virgen, y el significado
ambiguo de la cancion con letra en kichwa (dedit¢ade a ldumumamacomo a la
virgen del Quinche)En este sentido, la Iglesia es un espacio mas, toswlva, la
piedra y el rio entre otros, que concentra podepgrtir de la cual, Tito, logra
establecer multiples relaciones que le permitearparar agencia. La relacion con la
Iglesia, le posibilitd, estudiar, ser reconocidonoamejor alumno, viajar a la sierra (y a
distintos lugares del Ecuador), conocer Estadodddny aprender inglés. En sintesis, la
Iglesia funciona como un punto que lo vincula hatiafuera. La musica que Tito
realiza y que fue aprendida en esta institucidtejeede manera flexible, como concibe
los espacios y las relaciones de apertura. Hoyamrdo estudia a distancia el
profesorado de inglés y a la vez tiene un proydetmusica y vestimenta kichwa.
Ambas actividades, Tito las piensa para seguibkstiendo relaciones con el afuera.
Es decir, mejorar su inglés, dado que él ya saleigol de su experiencia en Estados
Unidos, le da la posibilidad de mantener nuevasi@hes con turistas y personas
extranjeras, para formar nuevas alianzas. Junteston el proyecto de musica y
modelaje de ropa forma parte de sus interesesopacer y establecer nuevos circuitos
en el “afuera”. En este contexto, la mezcla quebraritito, es desde el reconocerse
como Napo Runa y su cualidad identitaria de retagi®e con la alteridad incorporando

saberes y conocimiento a través de ella.

En el segundo caso etnogréafico con Federico, elesmde caminar y compartir el
mundo aural con él, posibilité un contexto a pafét cual generar conocimiento
sensible. Es decir, Federico guia toda la expadansicandose como traductor de un
mundo ininteligible para mi, pero que consiguesselible a través de su relato. En las
diversas caminatas que realizamos, Federico astdslésonido se relaciona con
diferentes seres, entre ellos su abuelo, que es®thabol, 0 en una piedra. En este caso,
muchos de los sonidos que escucha, cuando nosrtis@l arbol son intermediarios
entre él y este espiritu. Para esto, Federico iogaporar la agencia de estos

mediadores con el fin de entablar una relaciérctiireon su abuelo, mediado también
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por la agencia de alguna planégd@husaca En sintesis, Federico a través del sonido
consigue relacionase con lo que desde de la wigi@iempre puede. La sensibilidad

sonora le permite mantener presente a su abuelgursprendiendo.

Federico logra generar una apertura de los serpsdér de la selva hacia los visitantes.
Al ubicarse como mediador entre las diferentesladgs (la piedra, el rio, las aves, los
insectos, el viento, el &rbol y mi persona), no g@rmite que el extranjero pase, sino
que las multiples alteridades también los reciBaneste sentido Federico logra

establecer una apertura de los distintos sereéridmne parte de su mundo aural.

El trabajo con Mishki Chullumbu en la presenteestigacion, se ubica como puente
entre los otros dos casos porque es quien relam@ksis de las diferentes relaciones de
alteridad, que desarrollo tanto con Tito como cedéfico. Por un lado, Mishki (al

igual que Tito), se relaciona con el mundo occialeatpartir de las politicas de
patrimonializacion; por otro, su conocimiento solarenportancia de las relaciones
interespecificas en las bases de la musica kichveaénica, introduce la experiencia
sonora con Federico. Mishki posibilita pensar édaaiones de alteridad en un sentido
amplio. Es decir, ademas de ubicarse como traddetsu cultura para el afuera, el
mundo del blanco, Chullumbu es el principal teédecsu propia practica. En este
sentido, Mishki investiga permanentemente sobheskaria y la cultura del Napo y por
ende en las relaciones de alteridad que elloslestab Incorpora de este mundo
categorias que le son utiles para el reconocimiggitafuera como la tradicién y el
patrimonio. El texto que escribimos en conjunte, fiarte de un texto que él ya tenia
escrito y lo que hicimos fue ampliarlo un poco nwadenando y profundizando algunas
ideas y explicaciones que Mishki planteaba. Edigidad, nos permitio reflexionar
juntos sobre la musica y los sonidos del NapoeXbtque empieza por reivindicar el
orgullo de Mishki por ser Napo Runa, continla pesatibir de dénde provienen los
sonidos de la musica kichwa. En este relato apatdesemultiples relaciones entre
distintos seres, a través de las cuales se ori¢psazantos y las sonoridades musicales.
Se realiza una diferencia de los distintos ritmas grmonizaban su musica y la
procedencia de cada uno de ellos. Mishki descstasalteridades como, varios
pajaros, el viento, los arboles, las montafiasedpsritus, las plantas alucindgenas que
vehiculizan las conexiones con ellos, los monassydiferentes sonidos que salen del

subterraneo. Este texto concluye afirmando quellsica kichwa amazdnica precisa de
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espacios propios para poder sonar ya que la masadental se impone en la mayoria

de las fiestas de la region y no permite que saachada la musica Napo Runa.

A lo largo de su vida Mishki organiz6 diferentesysctos con el objetivo de valorizar
la cultura tanto desde interior de la comunidadadesde el afuera. Sin embargo el
mundo occidental no tiene la misma sensibilida@d peconocer la alteridad. En este
sentido, es posible pensar en dos concepcion@stakéstie alteridad, en la cual, el lugar
del otro en la Amazonia es adentro. Mishki incaspmnstantemente nuevos aliados,
conocimientos y proyectos. Sin embargo, desdenaegtelo occidental, la alteridad esta
afuera, es decir, es reconocida como parte dewlnaatradicional, separada y distinta
de la dinamica contemporanea de este mundo qugrgs®’. En este contexto, se hace
necesario como establece Chullumbu, promover espdonde se prioricen los sonidos
y la musica del Napo ante el avance del oido ontidlgue modifica la manera de

escuchar o no permite escuchar la alteridad.

Si bien la capacidad de escuchar las relacionesespecificas no es una cualidad hoy
por hoy extensiva a toda la poblacion indigend\dglo por el avance de la
“modernidad”, tanto Federico como Mishki permitetérnos pensar que hoy en dia
aun es posible escuchar mas alld del mundo oceid€dmo establece Sahlins (1977),
si bien el mundo del blanco impone nuevas manerasghnizacion de las sociedades
gue son atravesadas por el contacto colonial rtag@n que ellas se organizan, son
readaptadas a las propias l6gicas de organizag@dal sPor lo tanto, considero que las
relaciones de alteridad que establecen estasdresras son una forma de agencia
politica ante la entrada del mundo del blanco ead&n. Lo que nos permite pensar,
los limites del concepto de cultura, ya que entesbajo presento un dialogo entre la

idea de personay la sociedad en conjunto.

Por ultimo, la importancia del trabajo del sonicda Antropologia Audiosvisual, es
establecer el sonido como categoria analitica qagoarmite pensar nuevas estrategias
reflexivas en torno a la imagen, el rol del invgestior y la participacion de los

interlocutores en la investigacion como mediaddedonocimiento.
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