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RESUMEN

Este articulo examina el ascenso de un lider indigena entre los ye'kwana del sur de
Venezuela para analizar la politica de identidad indigena de la regién. Debido a unas circunstancias
extraordinarias que crearon un municipio en Alto Orinoco exclusivamente poblado de indigenas, los
ye'’kwana tienen la posibilidad de elegir representantes indigenas para los cargos publicos. Estos
nuevos lideres politicos ye'kwana estan bajo muchas presiones contradictorias porque
organizaciones no gubernamentales, grupos trasnacionales, politicos venezolanos, y los grupos
étnicos de la region tienen diferentes expectativas de como los lideres indigenas deben manejar los
recursos del estado y deben actuar como politicos. Se ofrece una perspectiva critica sobre las
diferentes expectativas que tienen estos grupos. El analisis tendra como objetivo mostrar como los
cambios politicos en el Alto Orinoco han creado una situacion casi insuperable para lideres indigenas

porque los lideres estan atrapados entre expectativas contradictorias.

ABSTRACT

This article examines the rise of an indigenous leader among the Ye'kwana of Southern
Venezuela in order to analyze indigenous identity politics in the region. Because of extraordinary
circumstances that created a municipality in the Upper Orinoco populated exclusively by indigenous
people, the Ye’kwana now have the ability to elect indigenous representatives to public office. These
new Ye'kwana political leaders are placed under contradictory expectations by non-governmental
organizations, transnational groups, Venezuelan politicians, and the different ethnic groups of the
region who all have different expectations of how the indigenous leaders should manage public funds
and act as politicians. A critical perspective of these group’s different expectations is offered. The
analysis has the objective of pointing out how the political changes in the Upper Orinoco have created
an almost impossible situation for the indigenous leaders because they are caught between

contradictory expectations.

PALABRAS CLAVE: identidad indigena, liderazgo, aculturacién, politica indigena
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“Jaime Turdn no es un indigena, él tiene la mente lavada
y es mas criollo* que indigena.”

Recientemente, un tema que algunos antropélogos han enfocado en sus estudios es la auto
representacion de los pueblos indigenas en la Amazonia. Ciertos investigadores han destacado
cémo grupos indigenas han manipulado su imagen publica en razén de asegurar sus derechos y
luchar para obtener reconocimiento oficial (Conklin 1997, 2002; Graham 2002; Hodgson 2002;
Jackson 1995; Lauer 2005; Ramos 1994b, 1998; Turner 1991; Warren and Jackson 2002). Asimismo,
los antropologos que han explorado la interaccion entre indios amazénicos y el movimiento ambiental
global (Brosius 1997; Conklin 1995, 1997). Estos analisis han revelado que cada organizacion con
interés en los pueblos indigenas, como las organizaciones no gubernamentales (ONG), partidos
politicos nacionales, o grupos nacionales e internacionales de derechos humanos, tienen diferentes

expectativas de como los amerindios deben progresar socio-politicamente.

En este articulo analizo la identidad politica entre los indigenas ye’kwana del Alto Orinoco de
Venezuela y utilizo informacién recopilada durante un periodo de 18 meses (octubre 2002 a abril
2004), cuando vivi entre los ye'’kwana y llevé a cabo un estudio antropoldgico de los cambios
demogréficos y de la politica indigena (Lauer 2005a, 2005b). Los métodos de campo incluyen

entrevistas, cuestionarios, participacion/observacion, y estudios de archivos.

Los ye’kwana del Alto Orinoco nos presentan una situacion interesante ya que ellos han estado
relacionados directamente en la politica nacional del estado venezolano. Generalmente, los lideres
de los grupos Amerindios de la Amazonia no tienen oportunidades de lograr un cargo politico, porque
la estructura politica de areas indigenas escasamente pobladas esta dentro de municipios que
contienen comunidades mas grandes de poblaciones no-indigenas. Esto da como resultado que las
poblaciones criollas tienen una ventaja demogréfica sobre los pueblos indigenas en el momento de
elegir representantes politicos. Debido a unas circunstancias extraordinarias que crearon un
municipio exclusivamente poblado de indigenas en el Alto Orinoco, el caso de los ye’kwana es
diferente y ellos tienen la posibilidad de elegir representantes indigenas para los cargos publicos.
Pero, estos nuevos lideres politicos ye’kwana estan bajo muchas presiones contradictorias porque
las organizaciones no gubernamentales (ONG), grupos trasnacionales, la politica criolla, y los grupos

étnicos de la region tienen diferentes expectativas de como los lideres indigenas deben actuar.

Para analizar la politica de identidad indigena entre los ye'kwana, examino el ascenso de
Jaime Turdn, un lider ye’kwana que ha ganado las elecciones municipales tres veces en el Alto
Orinoco. Mi analisis tendra como objetivo mostrar como los cambios politicos en el Alto Orinoco han
creado una situacion casi insuperable para lideres indigenas como Jaime Turdon. También mostraré
la historia de su lucha para mantener su legitimidad entre todos los grupos interesados.

! Durante el tiempo de colonizacién espafiola el termino criollo se referia a los colonizadores europeos que nacieron en las
Américas. En la lengua vernacula Venezolana el termino refiera ahora a todos las personas no-indigenas que nacen en
Venezuela, incluyendo las cuales que tiene ascendencia africana, indigena, y europea.

2 Entrevista, 10 de Abril, 2003 con el director ex-director del Oficina de Derechos Humanos del Vicariato Apostélico de Puerto
Avyacucho.
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Cada grupo del Alto Orinoco tiene diferentes, y a veces contradictorias expectativas de los
lideres politicos indigenas. Voy a examinar y comparar las diferentes expectativas que tienen los
politicos venezolanos, las organizaciones pro-indigenas y los mismos indigenas sobre cémo los
lideres politicos no solo deben manejar los recursos del Estado sino también actuar. Concluiré
intentando demostrar como estos lideres como Jaime Turén estan atrapados entre expectativas

contradictorias.

En este desarrollo comienzo colocando el Alto Orinoco en su contexto histérico, resumiendo
brevemente como el conocimiento ha llegado en esta zona remota a varios grupos y organizaciones
nacionales e internacionales. Luego analizo como la eleccién de funcionarios publicos por los grupos

indigenas convirtié en una lucha de auto-representacion indigena.

EL ALTO ORINOCO Y SUS PUEBLOS INDIGENAS

Los ye’kwana son un grupo de la familia linglistica Carib que viven en aproximadamente en
30 a 40 aldeas extensamente dispersas y comprendidas por los rios Paragua, Caura, y Ventuari en el
estado Bolivar y por el Alto Orinoco en el estado Amazonas (Arvelo-Jiménez 1971; Civrieux 1980; de
Barandiaran 1979; Guss 1989). Al sur de los ye’kwana, entre el Rio Branco en Brasil, y el Alto
Orinoco en Venezuela, viven los yanomami, comunidad de 21.000 personas (Chagnon 1997;
Colchester 1985; Lizot 1985) (fig. 1). De éstos, cerca de 12.000 viven en el lado venezolano en 125
comunidades muy alejadas unas de otras. Los yanomami han estado aislados de influencias
occidentales mientras los ye'kwana tienen una larga historia de contacto con la cultura criolla.
Conocidos en el Amazonas por sus canoas y artesanias, los ye’kwana establecieron relaciones
comerciales hace cien afios con las poblaciones criollas en los alrededores de la zona. A pesar de
incursiones de los europeos en su territorio y contacto significativo con la cultura occidental, los

ye'’kwana ha mantenido bastante autonomia cultural (Arvelo-Jiménez 2000).

La primera gran incursidon de extranjeros en el Alto Orinoco ocurrid durante el tiempo del
caucho, que dur6 de 1880 a 1920 (Barandiaran 1979; Iribertegui 1987). Durante esta época cientos
de ye’kwana fueron capturados y asesinados por los caucheros. Después de este periodo, en los
afios 50, los misioneros evangélicos y catolicos comenzaron a llegar a la region. Lentamente, los

misioneros ganaron proseélitos y cambiaron la cultura de los ye’kwana y yanomami.

Estos cambios fueron relativamente leves en comparacién con la llegada de la politica al Alto
Orinoco que comenzd en julio de 1992, cuando Amazonas pasoé de ser un territorio federal a ser un
estado. En 1988, dos leyes, la Ley de Descentralizacion y la Ley de Municipios, reformaron el
sistema politico nacional para que los gobernadores y alcaldes estén elegidos por elecciones
populares. Con el cambio politico-administrativo, los criollos de la capital del Amazonas, Puerto
Ayacucho, han podido controlar la politica estatal y han respaldado una politica desarrollista. Puerto
Ayacucho es poblado principalmente por criollos que han inmigrado de otras partes de Venezuela.
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Para esta poblacion, el desarrollo econémico es mas importante que la proteccién del medioambiente
o los derechos de los pueblos indigenas. Desde su punto de vista, el area interior del estado esta
‘vacia’ y poblada de indios ‘improductivos’. Estos criollos inmigrantes no tienen una ética

conservacionista del medio ambiente y no les importa la proteccién de las tierras indigenas.

Previsiblemente, la élite criolla asumié rapidamente el control de la legislatura del estado y
apoyo la candidatura de gobernadores desarrollistas. Por ejemplo, el gobernador Bernabé Gutiérrez
(elegido en 1995), gand con una plataforma desarrollista que alentaba la explotacion de la mineria y
la explotacién forestal pero al poco tiempo de su asuncién, en 1996, Gutiérrez prohibio estas

actividades en el estado de Amazonas (Abrizo 1996; Colchester 1998).

Defensores de la causa indigena dentro de la Iglesia Catélica y otros grupos nacionales e
internacionales reconocieron la amenaza que los cambios politicos tenian para los pueblos indigenas
del estado, y se movilizaron para contrapesar la subida al poder de la élite criollo- Amazonense. En
1992 fue convocado el segundo congreso nacional de los indios de Venezuela. En este evento, que
fue organizado por el grupo indigena nacional, Consejo Nacional Indigena de Venezuela (CONIVE),
se decidio que se crearian organizaciones indigenas en cada region de Venezuela. Con el apoyo de
CONIVE, la Iglesia Catdlica y la Organizacion de Los Pueblos Indigenas de Amazonas (ORPIA) se
organiz6 en 1993, el primer Congreso de los Pueblos Indigenas de Amazonas (Guevara 1995). En
1992, apenas antes de la fundacién de la ORPIA, la Iglesia Catélica creé una poderosa organizacion
llamada Oficina de Derechos Humanos del Vicariato Apostolico de Puerto Ayacucho y que estaria
destinada a apoyar a los pueblos indigenas. Asi, en 1993, los pueblos indigenas de Amazonas

tuvieron varias instituciones que lucharian por su causa.

La pelea por los derechos indigenas en Amazonas se complico en Septiembre de 1994,
cuando el gobernador firmé la Ley de Division Politico-Territorial del Estado Amazonas. Esta ley
dividi6 el Estado en siete municipios: Atures, Autana, Manapiare, Atabapo, Guainia, Rio Negro, y Alto
Orinoco. Aunque este proceso fue parte del proceso nacional de descentralizacion del sistema
politico, la ORPIA y la oficina de derechos humanos estaban enfurecidos con la nueva ley. Segun
estas organizaciones, la ley no tomé en cuenta las necesidades de los pueblos indigenas. Ademas,

los indigenas no fueron consultados durante el proceso de su formulacién.

ORPIA y la oficina de derechos humanos respondieron con una campafia para apelar la ley
y, en febrero de 1995, el caso fue llevado al Tribunal Supremo de Venezuela. Dos afios mas tarde, el
5 de diciembre de 1996, el Tribunal Supremo decidi6 en favor de la ORPIA y anulé la Ley de Divisién
Politico-Territorial. La decisiéon del Tribunal Supremo dio a la legislatura del Estado Amazonas tres
meses para redactar una nueva ley, la cual tomaria en consideracion las culturas, fronteras

territoriales tradicionales y formas de vida de los pueblos indigenas del estado.
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Durante un congreso especial convocado por la ORPIA, los representantes de 45
comunidades y 19 grupos étnicos discutieron la organizacién de municipios del estado Amazonas. En
vez de siete municipios originalmente creado por la ley, el congreso propuso crear uno mas en el Alto
Orinoco que se llamé Municipio yanomami, (luego se cambio el nombre a Municipio Omawé). Para
establecer este nuevo municipio, se disminuirian apreciablemente el tamafio de los municipios Alto
Orinoco y Rio Negro. También, ORPIA propuso que el municipio yanomami esté bajo un ‘régimen
especial de funcionamiento’, a causa de las condiciones ‘socio-culturales’ de los yanomami. Se
propuso que el régimen especial sea dirigido por misioneros catélicos que trabajan en colaboracion
con lideres yanomami para administrar el nuevo municipio. Fue con este propoésito que la ORPIA lo

sometio a la legislatura del estado (para detalles del congreso ver La Iglesia en Amazonas 1997).

Sin embargo, en una exposicién flagrante de poder, la legislatura aprobo, el 30 de octubre de
1997, la Ley de Division Politico-Territorial en su forma original (PROVEA 1997).

EL ASCENSO DE UN LIDER POLITICO YE'KWANA

Una consecuencia de la aprobacion de la Ley de Division Politico-Territorial fueron las
elecciones de alcaldes que se celebraron en cada municipio en Diciembre 1995. En el Alto Orinoco,
Jaime Turdn, un maestro de la pequefia comunidad llamado Tokishanamafia en el Rio Padamo, fue
elegido. Con su eleccion, él fue el primer alcalde indigena en el Amazonas, y se catapulto a la arena
politica. El alcalde recibié control politico sobre una region rica en minerales y el hogar de los
yanomami, el grupo indigena més famoso del mundo. La posicion politica de Turén ha llegado a ser

el asunto mas contencioso y discutido en el Alto Orinoco.

Nacido en 1954 en la aldea de Acanafia, en los alcances del Rio Cunucunuma, Jaime Turén
crecié en una época de cambio cultural (fig. 2). Sus familiares eran los primeros ye’kwana en la
historia del pueblo que abandonaron su religién tradicional y se convirtieron al cristianismo. De
hecho, Acanafia era el epicentro de la evangelizacion en el Alto Orinoco. La fundacion de esta aldea
por un cacique ye’kwana y misioneros evangélicos de la misiébn Nuevas Tribus (NTM) coincide
aproximadamente con el nacimiento de Turén. Acanafia es una misidon evangélica de origen
estadounidense que por varias décadas ha sobrevivido a campafias dirigidas por antropélogos e
indigenistas con la intencién de expulsar los misioneros del pais debido a practicas culturalmente
insensibles (Arvelo-Jiménez 1971; Mosonyi 1981). El padre de Turén, Cecilio, era un lider respetado
que practicaba la poligamia. Turdn era el segundo hijo de la segunda esposa. La madre de Turén era
la hija de un cacique prominente, Pedro Santifio. Este emigré del rio Padamo para vivir en el
Cunucunuma después de oir hablar sobre la llegada de los misioneros. Poco impresionado por estos,
Santifio decidi6 regresar al Rio Padamo. Alli establecio la aldea de Tokishanamaifa. Adhiriendo a la
costumbre matrilocal, Cecilio junto con sus nifios y esposas, entre los que se encontraba Jaime

Turdn, regresé a Rio Padamo.
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Algunos misioneros siguieron a los ye’kwana al Padamo y lograron con éxito convertir a la
mayoria de los ancianos de Tokishanamafia a la iglesia evangélica. El padre de Turon, Cecilio, llego
a ser uno de los seguidores mas fieles de los misioneros. Con el paso del tiempo, Tokishanamafa
lleg6 a ser una aldea de creyentes y abandonaron muchas de sus practicas tradicionales, tal como el
fumar tabaco, el beber yadake (bebida fermentada de yuca), y el baile. El ambiente en el que Jaime

Turdn se crié desacreditaba los valores culturales tradicionales.

Turén se cri6 también en la cultura yanomami. Sus familiares maternos siempre habian
mantenido relaciones muy cercanas con los yanomami. De hecho, la region del Rio Padamo es una
zona bi-étnica donde los dos grupos han convivido, aunque a veces con hostilidades.
Tokishanamafia esta compuesto de familias ye’kwana y yanomami. Criado en este ambiente bi-
étnico, Jaime Turdn, habla yanomami con fluidez y es un mediador cultural entre las dos culturas.

Cuando Turén era un adolescente, fue ‘adoptado’ por un politico Venezolano que visit6 al
Alto Orinoco con una comision. El politico llevo a Turdn a La Guiara para criarlo con su familia. Este
tiempo lejos de su familia fue traumético para Turon y le cambid su vida completamente. Por primera
vez fue confrontado con la cultura racista de Venezuela. Por otro lado, aprendio el espafiol y la
experiencia le dio conocimientos sobre la cultura venezolana. Eventualmente, cuando Turdn tenia 16
afos, regres6 a Puerto Ayacucho para completar su bachillerato. Después de graduarse, volvioé a
Tokishanamafia para ser un maestro empleado por el Ministerio de Educacion. Ambicioso y
empresarial, ayudo a sus familiares en Tokishanamafa a organizar una pequefia cooperativa para
vender mafioco en el mercado de Puerto Ayacucho. A partir de 1995, habia adquirido suficiente

recursos y estatus para ganar las elecciones municipales.

La educacién y experiencias le dieron varias ventajas importantes que le permitieron surgir
como un lider en el Alto Orinoco y ser un mediador intercultural. Primero, como un cristiano
evangélico, tenia acceso a una red social grande que sobrepasaba los lazos de parentesco en que
se basaba la vida tradicional del los ye’kwana. Segundo, Turén es cultural y lingtisticamente familiar
con los yanomami. Habia convivido la mayor parte de su vida entre los yanomami que se asociaban
con los ye'’kwana de Tokishanamafia. Su familiaridad con las dos culturas le daba una ventaja sobre
los otros lideres de la zona. Y por ultimo, la experiencia que tenia con la sociedad venezolana le

permitia servir como un mediador entre los pueblos indigenas y la cultura nacional.

¢JAIME TURON: POLITICO CORRUPTO O DEFENSOR DE SU PUEBLO INDIGENA?

Turén ha sido motivo de controversias interminables desde que llegé a ser alcalde del
municipio Alto Orinoco en 1995. Cuando gand estas elecciones de alcalde, se enfrentd
vehementemente a la campafia de ORPIA para anular la Ley de Division Politico-Territorial. En varios
discursos y anuncios Turén criticé a la ORPIA y a la iglesia Catdlica y las acusé de manipulacién y

falta de credibilidad (Marquez 1996). Bajo su punto de vista, el propésito de la ORPIA de crear un
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nuevo municipio yanomami era, en realidad, una estrategia de la iglesia Catdlica para mantener su
hegemonia sobre los indigenas del Alto Orinoco. Cuando fue preguntado sobre los motivos de la

Iglesia para controlar la region, Turén respondio:

“Sabemos que ellos han hecho en nombre de los indigenas, proyectos y solicitado
donaciones, pero al llegar a la zona se ponen a venderles las cosas, convirtiendo eso en una
especulacion. Por eso es nuestro empefio en que llegue el presupuesto del Estado a las
zonas indigenas directamente, a través de sus gobernantes. Los dirigentes de ORPIA ni
siquiera han llegado a la zona, pero hacen peticiones en nombre de los indigenas, y se
benefician solo los cuatro dirigentes de ORPIA y la gente de derechos humanos” (Marquez
1996).

La ORPIA ha respondido que Turdn es un politico corrupto y un titere de los partidos politicos
(ORPIA 1999). Cabe destacar, que apenas dos afios después de su nombramiento como alcalde,
varios miembros del gobierno municipal del Alto Orinoco lo denunciaron por la falsificacion de
informes presupuestarios para ocultar malversacion de fondos (Chiappe 1998). Después de una
lucha rencorosa del poder entre funcionarios de la AD y la COPEI, la situacién culmin6 con un juez
de Puerto Ayacucho que condené a la carcel a Turdn y a tres miembros del gobierno municipal por
corrupcion. Turon su fugd al Amazonas cuando se anuncié la decisidon y estuvo varios meses
escondido en la ciudad de Caracas, mientras sus abogados montaban una campafia que denunci6 a
la Iglesia Catdlica como la organizadora del movimiento para condenar a Turdn. Mientras tanto, los
simpatizantes de Tur6n amenazaron con quemar las misiones Catdélicas a menos que el caso contra
el alcalde se dejara de lado (La Iglesia en Amazonas 1997). Finalmente, en Febrero 1998, el Tribunal
Supremo de Venezuela revoco la pena y Turdn, otra vez asumi6 el poder de la Alcaldia del Alto
Orinoco.

A pesar de sus problemas legales, Turdn fue reelegido en 2000 con 54% de los votos. Pero,
poco después, se lo acusé una vez mas y fue condenado por irregularidades de su administracion en
el manejo de los fondos publicos. En esta segunda intervencion, el 22 de abril de 2002, se dictd una
detencién de cinco afios. Yo estaba viviendo en el Alto Orinoco cuando Turdn fue condenado y fui
testigo de la controversia que la decision de la corte cred. Los seguidores de Turdn se enfurecieron
tanto que organizaron una protesta en La Esmeralda, la capital del municipio. En mayo de 2002, con
varios miembros de la Guardia Nacional presentes, unos 200 yanomami y ye'kwana se manifestaron
frente a la mision Salesiana. Su demanda fue la liberacién del alcalde y la expulsion de la misién
Salesiana del Alto Orinoco. Los manifestantes presentaron un documento acusando a la Iglesia
Catélica de conspirar y atropellar los derechos humanos del alcalde y de meterse en la politica del
municipio (Gémez 2002). En su respuesta el Vicariato de Puerto Ayacucho publicé una declaracion
en la que defendio la misién y negd categéricamente que la Iglesia se hubiera metido en politica (La
Iglesia en Amazonas 2000). La Iglesia construyd su defensa con un resumen de los servicios

educativos y otros proyectos comunitarios gue proporciona en el Alto Orinoco.
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La protesta de los seguidores de Turdn no fue efectiva y Turdn continué encarcelado. Pero
finalmente fue liberado y Turén retomo la alcaldia aunque la oposicion declar6 que Turén legalmente
no podia ocupar el puesto de alcalde. En las Ultimas elecciones regionales de octubre de 2004,

Turdn gano otra vez con el 40% de los votos (Centro Nacional Electoral. n.d.).

Ademas de las denuncias por corrupcion, grupos indigenistas y también lideres indigenas
han criticado a Turdn por su ‘estilo de vida criolla,” y lo han usado como evidencia de su corrupcion y
rechazo de su identidad indigena. En una entrevista el 16 de abril de 2003, el ex-director de SADA-
AMAZONAS (una organizacion ambientalista) describié a Turdén y su seguidores ye’kwana como
‘depredadores’ y no indios ‘verdaderos’. El ex-director de la Oficina de Derechos humanos en Puerto
Ayacucho proclam6 en una entrevista el 10 de abril de 2003 que Turdn tiene “una mente lavada y
hoy en dia él es més criollo que indigena.”

Estas criticas a Turén se basan en su conducta fuera de las aldeas ye’kwana, donde él ha
llegado a ser un experto en proyectar una imagen como un politico venezolano, especialmente
cuando reside en Puerto Ayacucho donde posee una lujosa SUV (tipo Gran Blazer), dos lanchas con
poderosos motores fuera borda, dos casas (una en Tokishanamaria, la otra en Puerto Ayacucho),
frecuentes viajes a Caracas y Estados Unidos, viajes regulares en aviones contratados para volar al
Alto Orinoco, y nunca se lo ve sin un teléfono satelital o teléfono celular. Ademés, goza de la buena
comida y bebida lo que le ha traido severos trastornos de salud como la diabetes y la hipertensién ya
gue se ha convertido en un hombre obeso.

IMAGENES INDIGENAS DE LOS POLITICOS

En muchos aspectos, la actitud de Turdn coincide con las expectativas que los ye’kwana
tienen de cémo debe actuar un politico. Para los ye’kwana, los politicos han reemplazado a los
misioneros, el yadanawi contemporaneo (un término ye’kwana que refiere deferentemente a los
europeos o0 extranjeros en general). En la historia tradicional, que se llama Watunna, los ye’kwana
revelan una ambivalencia hacia los europeos, el reconocimiento de la omnipotencia de los
‘poseedores del hierro’ es un mensaje constante (Civrieux 1980). Mas recientemente, los misioneros
cumplieron el papel del yadanawi pero desde la llegada de la politica, los politicos han reemplazado
a los misioneros. Con el gigantesco presupuesto del Estado bajo su control y los beneficios
materiales que les reporta, los politicos han demostrado a los ye’kwana que ellos son superiores a

los misioneros.

Los ye’kwana del Alto Orinoco, los ancianos y los habitantes de las aldeas mas tradicionales
son escépticos ante cualquier lider pan-tribal, pero las generaciones mas jovenes esperan que sus
lideres vivan de acuerdo a su imagen del politico. En varias ocasiones los jovenes ye'kwana

expresaron su apoyo a Turéon. Lo han llamado cajichana neene (lider auténtico) a causa de su
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habilidad de construir casas grandes, fletar aviones, y viajar al exterior. Bajo el punto de vista de los
jovenes ye’kwana, el estilo de vida de Turdn demuestra su autenticidad como un politico. Cabe
destacar que la obesidad de Turdn corrobora su papel politico, porque la gordura es un signo de
vigor, de salud, y de poder en la cultura ye’kwana.

En muchos aspectos, la imagen del politico a la que los ye’kwana adhieren es congruente
con las expectativas que muchos venezolanos tienen de sus politicos. Los coches grandes,
guardaespaldas, y la ropa lujosa significan poder en la sociedad venezolana. Los politicos tanto
nacionales como provinciales rapidamente proyectan esta imagen al pueblo. Turén ha adoptado el
estilo de vida del politico como un método de reforzar su legitimidad a los ojos de los politicos
provinciales y sus seguidores indigenas. En una entrevista el 24 de septiembre de 2002, Turdn
explico asi: “Los politicos en Puerto Ayacucho no me van a respetar si uso un guayuco y ando en

una curiara hallando un canalete.”

EL SIMULACRO DEL INDIO

En las mentes de muchos criollos que simpatizan con los pueblos indigenas, los indigenas
del estado Amazonas son virtuosos, puros, libres de corrupciéon, y mantienen invencibles sus
principios. Esta vision idealizada del indigena constituye como un prototipo de perfeccion frente a los
caprichos del mundo industrial moderno, y muchos ONG y otras organizaciones que luchan por los
derechos de los pueblos indigenas han basado su existencia en este ideal. La imagen del indio
auténtico se confunde cuando una persona indigena llega a ser un politico. De repente, el poder del
Estado esta en las manos del lider indigena y, en apariencia, tiene posibilidades para expresar las
necesidades de los pueblos indigenas y acceso a fondos para el ‘desarrollo.’ La imagen del indio
auténtico abraza la nocion de que las personas indigenas deben resistir estoicamente las tentaciones
del mundo Occidental, algo a lo que los politicos siempre sucumben. Asi, si un lider indigena adopta
las practicas ‘normales’ de politicos nacionales, los grupos y organizaciones que defienden a los
pueblos indigenas llegan a ser sumamente escépticos, a veces abiertamente hostiles para con ese
individuo (Conklin 1995; Ramos 1994a).

Este simulacro del indigena virtuoso ha llegado a ser en muchos aspectos ‘hiperreal’ (Ramos
1994b). Fue Baudrillard (1994), el filésofo francés, que acufid este término para referirse a una
situacion donde una imagen o modelo de algo llega a ser tan verdadero que comienza a estructurar
nuestro pensamiento acerca de la realidad. Una razén por la que los misioneros y miembros de la
Oficina de Derechos Humanos del Vicariato Apostolico de Puerto Ayacucho son tan escépticos con
respecto a Jaime Turdn es por su poderosa imagen de un indio auténtico. Pero, cabe destacar que la
imagen de muchos indigenas politicos, también se puede caracterizar como un simulacro. La
expectativa que un politico debe mantener un lujoso, pretencioso y jactancioso estilo de vida tiene

solo una minima base en la realidad.
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UN LIDER AMBIGUO

Los defensores de los indigenas tienen expectativas sobre como debe ser la identidad
indigena, por otro lado los indigenas también tienen las suyas con respecto a como debe ser un lider
politico y Turdn se encuentra en el punto medio de estas expectativas. Su habilidad para negociar el
complejo paisaje politico, adaptandose a situaciones diferentes con el apropiado personaje le ha
permitido sobrevivir politicamente. Por un lado Turdn estd muy enterado de que en ciertos contextos
su ‘identidad indigena’ es una ventaja. Los ye’kwana nunca dudan de su autenticidad como una
persona indigena. Cuando les preguntaba en entrevistas si Tur6n habia botado su identidad
indigena, la mayoria de mis informantes ye’kwana no entendieron este tipo de pregunta. Franco, un
joven ye’kwana, me dijo en una entrevista el 20 de julio de 2003 “Mi tio (Turén) es el hijo de ese
hombre alli, Cecilio, el cacique de esta aldea. Por supuesto mi tio es un ye’kwana, igual que yo.”
Entre los ye’kwana la identidad indigena est& basada firmemente en el parentesco, y la ambigtuedad

s6lo se plantea cuando un ye’kwana se casa con una persona de una etnia diferente.

Sin embargo, Turdn tiene que demostrar su autenticidad cuando esta entre otros grupos
étnicos. Enterado de esto, él da los pasos apropiados para que sea asi. En una oportunidad tuvo una
olla llena de moto (gusanos de tierra), un alimento sagrado de los ye’kwana, preparada durante una
reunion politica en La Esmeralda el 26 de marzo de 2003. Avidamente devoro los gusanos delante
de sus camaradas indios para demostrar su autenticidad como una persona indigena. Turén combiné
habilmente esta imagen de persona indigena auténtica con simbolos de una élite: us6 un
impresionante reloj y zapatos italianos mientras disfrutaba verdaderamente consumir un plato lleno
de gusanos sazonado con aji picante. Este acto orquestado envio un mensaje poderoso a sus

compatriotas indigenas.

Estas imagenes yuxtapuestas del ‘indio moderno’ traducen ‘la autenticidad’ en el contexto de
la politica inter-étnica. Es una demostracion de la habilidad de Turén para estar en contacto con el
mundo criollo y los pueblos indigenas. A la vez, su actitud crea problemas politicos. Para los politicos
criollos es repugnante que Turdn coma gusanos y es un signo que €l no es completamente
‘civilizado’. A la misma vez, los rivales politicos indigenas e indigenistas interpretan su vida

materialista como evidencia de que él utiliza su oficina politica para enriquecerse.

NO SOLO UNA LUCHA RELIGIOSA

Debido a la frecuencia de enfrentamientos entre la Iglesia Catélica y Turdn se creé un clima
muy propicio para alentar ademas una lucha de poderes y caldear los conflictos entre misioneros
evangelistas y catdlicos. Y ciertamente, el hecho que Turdn sea un producto de la mision evangélica
hace que ese andlisis pueda contener algo de verdad. Pero esto es claramente un simplismo. Turén
proyecta una imagen complicada y ha criticado no sélo a la Iglesia Catdlica sino también el liderazgo

de NTM y los politicos criollos.
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En varias ocasiones Turdon ha denunciado a los politicos de Puerto Ayacucho debido a sus
intentos por obligarlo a firmar contratos falsos para obras financiadas por la alcaldia. (Chiappe 1998).
En una ocasioén, criticé publicamente al ex-gobernador de Amazonas, Bernabé Gutiérrez, por tratar
de forzar a su oficina a conceder un contracto de 561 millones de bolivares (1.2 millones de délares
americanos) para la instalacion de un sistema eléctrico en La Esmeralda a un contratista que era un
amigo del gobernador. Esto es bastante interesante, teniendo en cuenta que Turén y el gobernador
estaban en el mismo partido politico. Aunque es muy comun que politicos en Venezuela reciban
comisiones confidenciales de contratistas, Turén creia que en este caso era una farsa completa: no
s6lo era que la empresa contratista estaba relacionada con el gobernador, sino que dicha empresa
no tenia ningln tipo de experiencia en la construccion. Para Turén eso no fue aceptable y dijo que
“estaba en contra porque queria demostrar que nosotros los indigenas si podemos manejar las
recursos del Estado” (Chiappe 1998:28).

Ademas de sus criticas a los politicos, Turén dirigi6 una campafia para expulsar de
Venezuela al director de la mision Nuevas Tribus, Jaime Bou. Bou era uno de los primeros
misioneros que trabajo entre los ye’kwana en los afios 1950, y fue quién convirtié el padre de Turén
al cristianismo. Linguisticamente correcto en el idioma ye’kwana y sumamente respetado por muchos
ancianos evangélicos, Bou ayudé a fundar Acanafia, la primera comunidad evangélica en el Alto
Orinoco y la aldea natal de Turdn. Exitoso y respetado en la mision evangélica, llegé a ser director de
la misién Venezolana. Pero, el respeto por Bou entre los ye'kwana se cayd cuando circularon
rumores en la década del 90 sobre su homosexualidad y su relacion con nifios y adolescentes. Turén
montd una campafia para expulsar a Bou de Venezuela (Cortes 1999) y presentd el caso a la
administracion de NTM, quienes hicieron una investigacion secreta que verificd docenas de casos de
abuso sexual por Bou. Con bastante evidencia en su contra, el liderazgo de la mision en los Estados
Unidos lo expuls6 y lo excomulgd en 1999, aunque los tribunales en Venezuela encontraran luego
gue Bou era inocente. En su defensa, Bou argumenté que Turén orquesté una campafia difamatoria

por razones politicas. Aparentemente Bou criticaba a Turdn por su mala administracion de la alcaldia.

Como vemos, estos ejemplos ilustran como Turén desafia cualquier andlisis simplificado; él
es referente de las complejidades de la politica en el Alto Orinoco. Ha criticado abiertamente la
misién Catdlica y las ONG como la ORPIA, encabez6 una campafia para expulsar al director de la
Misién Nueva Tribus, denuncié al gobernador del Estado Amazonas por enriquecerse con obras
publicas en el municipio, y criticd la iniciativa para crear un municipio separado para los yanomami.

Sin embargo, ha ganado tres elecciones para la alcaldia del Alto Orinoco.

La habilidad de Turdon para ganar las elecciones es la fuerza verdadera detrds de su
legitimidad. No sorprende que el proceso electoral en Alto Orinoco ha estado criticado por no ser
democratico y que el proceso de municipalizacién ha causado bastante dafio a los ye’kwana y

yanomami. Algunos antropélogos han comentado que los yanomami estan privados del derecho al
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voto (Colchester 1998; Ramirez 2002). Cabe destacar que este analisis es similar a un viejo
comentario acerca de la relacion asimétrica entre los ye’kwana y yanomami (Hames 1978; Ramos
1977). Con su larga historia de participacion en mercados regionales, los ye’kwana han podido
monopolizar el comercio de productos exégenos, especialmente herramientas de hierro. Los
yanomami, cuya economia depende de estos productos, han llegado a ser profundamente
dependientes de los yekwana. Los ye'kwana, utlizando esta dependencia, dominan
psicolégicamente y politicamente los yanomami, aunque en poblacién los yanomami son cuatro
veces mas grandes. Entonces, en términos de la imagen del ‘indio auténtico’ que siempre el indigena
debe ser el explotado, los yanomami tiene una ventaja clara sobre los ye’kwana bajo el punto de
vista de los defensores de los derechos de los pueblos indigenas. Esto ha traido sospechas y
animosidad hacia los ye’kwana, porque ellos tienen la capacidad de asegurar su autoridad sobre los

yanomami y marginarlos politicamente.

Irbnicamente esta sospecha deriva en parte de la habilidad de los ye'’kwana para mantener
su cultura cuando fuerzas externas la ponen en riesgo. Arvelo-Jiménez comenta: “a pesar de que
esta sociedad esta compuesta por aldeas auténomas, el sistema social tiene un potencial de
centralizacién durante tiempos de guerra o cuando fuerzas externas amenazan su cultura”
(2000:732).

Es obvio que Turén ha utilizado la dominacion de los yanomami para su ventaja politica. Un
ejemplo de esto es que Turdn ha utilizado su poder y el presupuesto de la alcaldia selectivamente
para otorgar cédulas a los yanomami. Ningln mecanismo neutral existe para que los ye'’kwana y
yanomami puedan obtenerlas. Sélo 1.892 votantes estan registrados en el municipio y apenas 1.000
votd en las elecciones de 2000 (Republica de Venezuela 2000). Esto es la evidencia palpable que
una mera fraccion del los 12.000 yanomami participa en el proceso electoral. Es claro que el

gobierno de Turdn esté lejos de una democracia sana y representativa.

CONCLUSION

La intencion de este andlisis es utilizar el caso de Turén como una Optica para clarificar y
entender las complejidades de la politica identitaria en el Alto Orinoco. Su caso revela las dificultades
casi insuperables que confrontan a los lideres indigenas cuando ellos son absorbidos por los
sistemas politicos nacionales y provinciales. Los lideres indigenas tienen que complacer las
diferentes ONG interesadas en el bienestar de los indigenas, los politicos nacionales, y los mismos
pueblos indigenas. Y ese papel fue llevado a un alto nivel de complejidad con la llegada de la politica
nacional. Los defensores de los derechos de los pueblos indigenas han construido la defensa de
estos con la nocién de que ellos son personas subyugadas, y el Estado es el represor sine qua non.
Entonces, cuando los lideres indigenas se involucran con el sistema politico nacional y llegan a ser
politicos les queda muy poco espacio para lograr ser legitimos lideres. En el caso del Alto Orinoco,

donde la politica del Estado ha penetrado en la region, la posicion de poder de la alcaldia ha
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cambiado la dindmica socio-politica y los indigenas se han alejado un poco de la categoria de

subyugados.

Al mismo tiempo, algunos sectores de la poblacién indigena tienen la expectativa de que un
lider politico ‘auténtico’ es un cacique que tiene recursos interminables y vive ostentosamente. Los
lideres indigenas que llegan a ser politicos, entonces, deben vestir, hablar y actuar asi por deseo de
sus propios electores. En este sentido, el uso de fondos publicos para auto-enriquecimiento es
aceptable por la poblacion indigena.

La problematica mas compleja estriba en que los defensores de los indigenas sospecharian
de cualquier lider que adopte elementos de la cultura politica nacional y ‘juegue’ a la politica para
subir la jerarquia. Por otro lado, si politicos indigenas adhieren al ideal de grupos ambientalistas e
indigenistas, encuentran pocos aliados en el mundo politico y en ciertos segmentos de la poblacion
indigena. Este dilema coloca a lideres indigenas en coyunturas muy dificiles y es probable que en el

futuro las comunidades indigenas de Amazonia sean absorbidas por sistemas politicos nacionales.
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PREGUNTAS DEL EDITOR — RESPUESTAS DEL AUTOR

1/ Su articulo analiza la forma en que un indigena, Jaime Turén, participa en la politica
venezolana a través de la consecucion de un importante cargo, como es una alcaldia.
Igualmente, usted muestra como su propia historia personal, su adaptacion al papel de politico
venezolano y su forma de vida provoca que por parte de organizaciones que defienden los
derechos de los pueblos indigenas le acusen de “no ser indigena”, pareciendo que lo indigena
es soOlo aquello apegado a la imagen “tradicional” de lo que es ser indigena (tradiciones,
formas de vestir, y determinadas politicas aislacionistas). Por el contrario, Jaime Turdn parece
ser el resultado de la confrontacion (o el contacto) entre la sociedad nacional y los pueblos
indigenas, teniendo un perfil ambiguo entre ambos mundos. En este sentido, parece que para
poder participar de la esfera politica nacional, primero es necesario aceptar las reglas,
costumbres y habitos que dicha politica nacional tiene ¢qué opinion le suscita esta afirmacion.
Por su experiencia, ¢Considera usted que esta doble pertenencia es el principal camino
existente para la participacion indigena en las instituciones nacionales de Venezuela? ¢Como
cree usted que el propio Jaime Turdn conjuga ambas pertenencias? ¢hasta qué punto se
puede considerar que Jaime Turdn representa realmente a los indigenas y a su dinamismo,

mucho mas que laimagen del “indigena puro”?

Una de las consecuencias de la expansion de las estructuras politicas nacionales en la region
de los ye’kwana ha sido el incremento en la complejidad del liderazgo. Las autdctonas nociones
ye'kwana de liderazgo, comunidad, y toma de decisiones se han transformado apreciablemente
durante este proceso. Sin embargo, seria s6lo parcialmente correcto inferir de mi articulo que los
lideres indigenas deben aceptar o adoptar completamente las reglas, costumbres, habitos, y estilo de
liderazgo de la politica nacional para poder participar en la esfera politica. Mas bien el éxito politico de
Turdn, reflejado en sus sucesivas reelecciones como alcalde (1995, 2000, 2004), se basa
precisamente en su habilidad para desarrollar una estrategia politica que reconcilien las diferencias

entre la cultura ye’kwana y la sociedad nacional venezolana.
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Tradicionalmente el liderazgo se basaba en la autoridad personal, el tamafio de las redes de
parentesco cognaticas, y la pericia en el campo de lo ritual. De hecho, el conocimiento ritual era
especialmente importante porque la salud y el bienestar de la comunidad dependerian de los talentos
rituales de sus lideres. Los ye’kwana tenian ritos especificos para muchos aspectos de la vida como

ser garantizar la salud de un bebe recién nacido o la abundancia de las cosechas.

Con la llegada de los misioneros Evangélicos en los afios cincuenta, los tradicionales modos
de liderazgo en las aldeas ye’kwana del Alto Orinoco empezaron a ser transformados. Los jovenes
ye'’kwana fueron educados en aritmética basica y espafiol, y a los estudiantes mas astutos se les dio
la oportunidad de estudiar como pupilos en escuelas venezolanas. Debido a estas experiencias la
generacion méas joven se familiariz6 con la sociedad venezolana. En las Ultimas décadas la
interaccion con esta sociedad se intensificd tanto que la habilidad para tratar con venezolanos paso a
ser una ventaja esencial para liderar en el nuevo medio social. Estos jovenes lideres comenzaron a
desplazar el liderazgo tradicional, un proceso que fue exacerbado por los misioneros y las
autoridades regionales que emplearian a los jovenes como enfermeros, maestros o en otras
ocupaciones asalariadas. En los Ultimos cincuenta afios esta transformacion evoluciono y los lideres
tradicionales fueron sobrevividos por la primera generacion alfabetizada y bilingiie. Turén es un

ejemplo de esta nueva clase de lideres que hoy en dia son ancianos en sus comunidades.

A pesar de los nuevos contextos sociales y politicos originados por la expansién fronteriza
nacional y la creacion del municipio Alto Orinoco, los lideres ye’kwana como Turdon han tenido que
cumplir con ciertas pautas sociales ye'kwana para ganarse el respeto y la autoridad. Estas pautas
establecen que los lideres deben tener carisma, una red de parentesco cognatica, y aun mas
importante, un extenso conocimiento. Pero el conocimiento necesario para el liderazgo hoy en dia no
es sobre los rituales ni la historia oral tradicional. En cambio, los lideres deben demostrar su
comprension y familiaridad con las practicas, instituciones y dinamica de la sociedad venezolana y su
sistema politico-nacional. Es decir, el marco béasico que sostenia el liderazgo ye’kwana tradicional
contindia operando en el contexto social contemporaneo con un cambio radical s6lo en el contenido
del conocimiento. El conocimiento ritual tradicional ha sido desplazado completamente por el

conocimiento del sistema politico venezolano.

Las nociones ye’kwana de comunidad también han cambiado. Ahora, los ye’kwana definen el
bienestar de la comunidad de acuerdo al grado de adquisicion tecnoldgica occidental como ser
motores fuera de borda, escopetas, municiones y molinos motorizados para procesar la yuca amarga.
Este cambio fue un proceso promovido por los misioneros evangélicos quienes pensaban saturar las
comunidades evangélicas con tecnologias occidentales como una estrategia para convertir los
ye'’kwana al cristianismo. La alcaldia ha continuado con esta tactica, distribuyendo mercancia y
servicios como una manera de clientelismo. Las oportunidades de adquirir riqueza material para los
ye'’kwana a través de la alcaldia han cercenado otras formas en que los ye’kwana pueden participar

en la politica nacional como ser afilidndoles con organizaciones no gubernamentales y/o federaciones
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indigenas regionales. Ocurre que estas instituciones no tienen los recursos econémicos necesarios
para poder competir con las estructuras politicas venezolanas y, como resultado, los ye’kwana se han

volcado rapidamente hacia la politica electoral.

Jaime Tur6n es claramente un producto de las transformaciones en la sociedad ye'kwana y
contradice en muchos sentidos la imagen del “indio auténtico”. Cabe destacar que el aspecto del
liderazgo de Turon mas aborrecido por los activistas criollas es su corrupcion. Pero, curiosamente la
corrupcién no es un asunto de inquietud para los ye’kwana. Aun las comunidades ye’kwana que se
oponen a la politica de Turén nunca lo criticaron por su vida ostentosa o auto-enriquecimiento. Mas
que nada la oposicién ha encuadrado sus criticas a Turén en términos de la desigualdad en la
distribucion de recursos, servicios, y otros beneficios suministrados por el gobierno municipal. El auto-
enriquecimiento de Turén nunca fue un tema de discusién para los ye’kwana que lo oponen. Yo
interpreto la ausencia de criticas acerca de la corrupcion de Turén como parte de la tradicional idea
ye'’kwana que cree que es justificable explotar a los criollos de cualquier manera posible. Ademas,
desde el punto de vista de los ye’kwana, Turdn, como politico tiene el derecho de engafiar al gobierno
nacional para su propio beneficio. El hecho estd en que todos los politicos venezolanos que han
llegado al Alto Orinoco han tenido recursos aparentemente interminables a su disposicién lo cual yace
en su ostentoso despliegue de riqueza material. Los ye’kwana estan convencidos que Turdn debe

actuar asi para ser un “autentico politico” en el mundo criollo.

2/ Por otro lado, especialmente interesante es el papel que juegan en su texto las
organizaciones de defensa de los pueblos indigenas, las ONGD y de las propias iglesias,
llegando a solicitar el que ellas puedan ser las portavoces de los propios pueblos indigenas
(en vez de los indigenas). Por sus palabras, parece que usted describe que estas
organizaciones estan muy ligadas a una imagen del “indigena puro”, sin tener en cuenta que
las sociedades indigenas se hayan en procesos dinamicos y de cambio. Por mi experiencia,
muchos pueblos indigenas reclaman el fin de esta imagen, puesto que consideran tener el
derecho a cambiar sus propias tradiciones y no tener que mantenerlas “a toda costa”. ¢Podria
usted desarrollar los motivos por los cuales estas organizaciones se otorgan el papel de
portavoces de los indigenas? ¢Realmente representan la voz de los indigenas? ¢Hasta que
punto no estan influidas mas por la imagen del “indio puro”, que usted menciona, que por las
necesidades que los propios indigenas claman? ¢(COmo se han integrado en la estructura

social indigena?

En los Ultimos noventa afios la Iglesia Catolica ha asumido el papel de defender los pueblos
indigenas de Venezuela. Esta relacion con los indigenas empez6 formalmente en 1915 con la
promulgacion de la Ley de Misiones, que otorgé al Vicariato Apostélico Alto Orinoco (bajo el control
del orden Salesiano) los derechos extraterritoriales de las tierras indigenas del sur de Venezuela. En
aquel momento el gobierno venezolano y la Iglesia Catdlica alentaron la asimilacion de las

poblaciones nativas a la sociedad criolla, un proyecto que implicé la erradicacién de las diferentes
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culturas indigenas y su incorporacién a la economia nacional. La Ley de Misiones personificé la
politica de la asimilacién y confié a los misioneros salesianos el “reducir y civilizar” las poblaciones
indigenas. Como Unicos protectores de las tierras indigenas, los misioneros catélicos que se
establecieron en las areas mas remotas como es el Alto Orinoco influyeron psicolégicamente a los
indigenas. En cierto sentido, la Ley de Misiones puso al dia las relaciones entre la Iglesia y las
poblaciones indigenas, lo cual yo personalmente caracterizaria como un paternalismo benigno. En
gran parte, este precedente histérico continGia influyendo sutilmente la manera en que la Iglesia trata
a los pueblos indigenas.

El Vicariato comenzé a cambiar su punto de vista sobre su relacion con los pueblos indigenas
en los afios sesenta. Los misioneros dejaron su practicas asimilacionistas y asumieron una
orientacion mas progresiva. El Vicariato comenzé a criticar el neoliberalismo, el transnacionalismo y la
politica desarrollista del gobierno venezolano. Ademas, ofrecié a los indigenas un paradigma nuevo
que se bas6 en la politizacion de la etnicidad para que los indigenas pudieran hacerla valer
politicamente y frustrar asi los poderes seculares del estado. Esto form6 parte de una tendencia
general en América Latina en donde la identidad étnica era utilizada por los pueblos indigenas como
un modo de auto-asertividad politica. Vale mencionar el caso de los Kayapé de Brasil (Turner, 1991,
Fisher, 1995). Este pueblo indigena fue espectacularmente exitoso en llamar la atencion y hacer
conocer sus demandas ante audiencias nacionales e internacionales (p. €j., el artista Sting viajando a

la selva Amazédnica para apoyar a los Kayapo).

El Vicariato en Puerto Ayacucho ha adoptado entusiasmadamente la politica de identidad y la
ha promovido entre los indigenas. ORPIA, la ONG inter étnica mas poderosa y apoyada por la Iglesia
(mencionada en mi articulo) también ha sido influenciada por la politica de identidad. Por ejemplo, en
la oficina de ORPIA en Avenida Orinoco en Puerto Ayacucho se destaca la diversidad de los pueblos
indigenas del estado. Cuatro casas tradicionales, cada una representando los estilos arquitectonicos
indigenas, han sido construidas contiguas a ORPIA. A todo esto se suma un restaurante, “La Pusana”
(término indigena que hace referencia a un afrodisiaco), el cual se construy6 dentro del complejo de
oficinas de ORPIA siendo el Unico restaurante en Puerto Ayacucho que ofrece platos tipicos como
carne de danto, lapa, y venado. Esta actitud de incorporar elementos indigenas a la imagen publica
demuestra como ORPIA entiende el valor de la diversidad y manifiesta su oposicion a las practicas
asimilacionistas. Bajo la bandera de diversidad y pluralismo, ORPIA, con el apoyo del Vicariato, ha
defendido exitosa y vehementemente a los pueblos indigenas de los comerciantes, evangélicos, y

mineros.

Aungue la politica de identidad ha sido una técnica poderosa empleada por organizaciones y
lideres indigenas para hacer mundialmente publica la situacion de los pueblos amazonicos, su
esencia tiene contradicciones graves. Las audiencias nacionales e internacionales que donan

recursos a las ONG como ORPIA son seducidas por los indigenas “auténticos” que personifican la
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nocion romantica occidental del “salvaje noble”. En el caso de los indigenas que no califican para

estos criterios de autenticidad, son catalogados como inauténticos, corruptos y occidentalizados.

En entrevistas con empleados de la Iglesia, todos expresaron un verdadero interés por
proteger, ayudar y sostener a los pueblos indigenas de tal manera de facilitar su autonomia y
autodeterminacion politica. Al mismo tiempo, queda claro que los misioneros tuvieron nociones
relativamente estaticas sobre cémo los indigenas debian actuar, comportarse y reivindicarse
politicamente. Como patrocinadora de la diversidad, tradicion e identidad indigena, la Iglesia
encuentra dificil acomodar a un lider como Jaime Turdn cuyas acciones contradicen los elementos
fundamentales de la imagen idealizada del “indio auténtico”. Cuando los opresores de personas
indigenas son criollos, politicos no-indigenas, o corporaciones multinacionales la defensa de los
pueblos indigenas desde el punto de vista de la diversidad y el pluralismo es efectiva. Pero cuando
los propios indigenas critican la politica de identidad y rechazan la imagen del “salvaje noble”, la
estrategia politica se desploma. La Unica alternativa disponible es demonizar los lideres como
inauténticos, una tactica que trae cismas, reclamos y contrademandas entre las poblaciones nativas,
satisfaciendo los prejuicios de los que reclaman que los indigenas no tienen la capacidad de

gobernarse a si mismos.

Lo interesante del caso de Jaime Turén es que él no esta obligado a posicionarse
politicamente como una persona indigena para ganar el poder politico. Su poder no se basa en el
patrocinio ni de la Iglesia Catdlica, ni de las ONG, ni de las organizaciones internacionales en los
piases desarrollados. Su poder esta en el distrito electoral indigena del Alto Orinoco. Como elaboré
en mi articulo, la imagen del “indio auténtico” es un concepto completamente ajeno para los
ye'kwana, totalmente distante de su cosmologia e interpretacion cultural. Para Turdn seria imposible
ganar las elecciones sin conectarse con sus votantes y asi ganar su confianza. Es obvio,
considerando el éxito electoral de Turdn, que jugar a ser “salvaje noble” no es parte del célculo
politico en el Alto Orinoco. Mientras los electores del Alto Orinoco voten en favor de Turén, él puede
proyectar cualquier imagen y gobernar el municipio del Alto Orinoco de la manera que él crea mas

apropiada.
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