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ESTRUCTURA DEL PROYECTO

Título: “Tercera fase: construcción de la indigenidad desde las perspectivas y roles de las mujeres muiscas de Bogotá”. 

Resumen del proyecto de investigación: El proyecto es la tercera fase de un proceso investigativo que se viene realizando hace dos años a través de la Unidad de Investigación y de la Facultad de Comunicación Social de la Universidad Santo Tomás. En esta tercera etapa se busca ahondar, desde la narrativa, la oralidad y la memoria, sobre los procesos etnopolíticos del pueblo muisca de Bogotá, a partir de las perspectivas y roles de las mujeres, quienes encarnan la figura de lo femenino como arquetipo del origen del mundo y la humanidad desde la cosmogonía/mitología muisca. La propuesta emerge como resultado de las dos fases anteriores, donde las mujeres de las comunidades de Bosa y Suba que participaron en los ejercicios investigativos expresaron la importancia de resaltar más la labor y el rol que ellas históricamente han desempeñado en el liderazgo de varios proyectos culturales y políticos al interior comunitario. El proyecto, además, permitirá continuar con la elaboración de una segunda versión de la herramienta educativa/pedagógica, materializada en un multimedia, que integrará temas relacionados con la recuperación de elementos culturales muisca, enfatizando las labores femeninas como la medicina, los alimentos y el tejido. Finalmente, la propuesta sigue apuntando a consolidar la intención política de investigar “junto a” y “con” los indígenas y no “sobre” ellos, por lo que la propuesta vuelve a proponer un trabajo colaborativo en donde las mujeres no sólo serán las fuentes de información, sino que serán quienes participen activamente en la elaboración de la herramienta pedagógica. Los productos académicos e investigativos de este proyecto incidirán en las comunidades indígenas y en los escenarios educativos del Distrito, buscando formar en los niños valores relacionados con la forma de interpretar la memoria de Bogotá desde la perspectiva indígena muisca. 
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Planteamiento del problema
La Constitución Política de 1991 definió a Colombia como un Estado-Nación multicultural y pluriétnico, lo cual marcó una diferencia en los procesos de reivindicación cultural y política por parte de los grupos étnicos del país. Esto permitió la organización de movimientos y grupos  indígenas que se consideraban inexistentes, lo que también se conoce como la “reactivación de identidades étnicas” (Smith, 1996). Como ejemplos de lo anterior, se encuentran los procesos organizativos de los kankuamo (Gross, 2000; Angelini, 2010), los pastos (Rappaport, 2005), los yanaconas (Zambrano, 1992),  y los muiscas (Cabildo Indígena Muisca de Suba, 1999; Correa 2002; Fiquitiva, 2003; Durán, 2004; López, 2005).
Los muiscas son una etnia importante en la historia del país que varios sectores oficiales del Estado, la sociedad y la academia consideran como desaparecida y a sus descendientes completamente mestizos y asimilados a la vida moderna. Frente a otros procesos etnopolíticos en Colombia, los muiscas vienen luchando desde hace más de dos décadas por salir de las márgenes de la etnicidad en Colombia e ingresar al escenario dialéctico de construcción de la nación multicultural como grupo étnico reconocido (Gómez Montañen, 2013). Para ello vienen desarrollando procesos de recomposición cultural (Gómez Montañez, 2009; 2010), que se han traducido en la conformación de dos tipos de organizaciones. Por un lado, cinco cabildos indígenas reconocidos en la sabana de Bogotá: Cota, Chía, Sesquilé, Bosa y Suba. Por otro lado, organizaciones que sin ser reconocidas oficialmente por el Estado se han auto-reconocido como muiscas y han optado por agrupar a personas y familias que han adoptado un estilo de vida y una filosofía considerada por ellos mismos como indígena. 
La recomposición cultural del pueblo muisca, entonces, obedece a un campo múltiple y heterogéneo de organizaciones y actores que desborda los límites de las comunidades étnicas oficiales y configura redes más amplias de colaboración y asociación, hasta de conflictos. La indigenidad muisca, es decir, la construcción discursiva de una identidad definida como muisca, es variada y se construye de acuerdo con circunstancias históricas específicas y mediante la heteroglosia y heterodoxia que confrontan y flexibilizan las políticas conceptuales desde las que se definió el “ser indígena” (De la Cadena y Starn, 2009). De igual forma, la etnicidad se integró a las categorías identitarias y políticas que en la contemporaneidad no puede ser relacionada a priori con estables y fijas “posiciones de sujeto” (Laclau, 1987). En últimas, la indigenidad muisca es un campo en permanente construcción.

Como parte del proceso de recomposición cultural, las diferentes comunidades y organizaciones muiscas vienen implementando políticas de memoria con el fin de fortalecer la cohesión colectiva de sus comunidades mediante la recuperación de prácticas, rutinas, mitologías y cuerpo de valores que vinculan a sus miembros moralmente con su pasado de larga data. Como fruto de dichos procesos, el campo etnopolítico muisca se ha caracterizado por generar discursos e ideas en los que se referencia a la “Madre”, a la “Madre Tierra (Jisca Guaya) como la figuración del principio creador y ordenador del mundo. De igual manera se rescatan mitos como el de la primera madre Bachué que resaltan el rol de lo femenino como principio cosmogónico de lo muisca. Sin embargo, el rol de la mujer muisca en la conformación del campo etnopolítico suele quedar supeditado al de los hombres. En la poca y reciente producción etnográfica sobre los muiscas contemporáneos, los investigadores dan primacía a la voz masculina, pese a que muchas mujeres han protagonizado los procesos organizativos que llevaron a la conformación de proyectos colectivos con miras al reconocimiento de sus comunidades. 
De ahí que el presente proyecto se proponga elaborar una narrativa del proceso etnopolítico reciente muisca desde la perspectiva de mujeres líderes. Estas mujeres han asumido roles que van desde autoridades civiles y políticas, hasta transmisoras de prácticas culturales como la medicina, el cuidado de la familia y la gastronomía. Consecuentemente, se parte de la premisa de que la indigenidad muisca también involucra en su construcción posiciones y perspectivas de género. 
Pregunta de investigación

Con base en el planteamiento del problema, el presente proyecto parte de las siguientes preguntas: ¿Cuál ha sido el rol de la mujer en los procesos de recomposición cultural del pueblo muisca? ¿De qué manera se diversifica la construcción de la indigenidad muisca cuando se tiene en cuenta una perspectiva de género?

Objetivo General

Comprender la manera en que se construye la indigenidad desde las perspectivas y roles de las mujeres muiscas de Bogotá.

Objetivos específicos

1. Identificar tendencias y escenarios de investigación en Latinoamérica y Colombia que integren la perspectiva de género en el estudio de la etnicidad.

2. Comprender posiciones de sujeto asumidas por mujeres muiscas de Bogotá a partir de sus relatos de vida.

3. Identificar diferentes modos y formas de construir y asumir la indigenidad de la mujer muisca contemporánea.

4. Comprender la relación entre elementos culturales muiscas y el rol de lo femenino.

Justificación

Este proyecto nace como la tercera fase de un proceso investigativo que se viene realizando hace dos años. La primera fase consistió en la comprensión del cementerio muisca de Usme como lugar de la memoria y escenario de disputas por la apropiación simbólica del patrimonio. La segunda fase avanzó hacia la comprensión del territorio como elemento desde el cual las comunidades indígenas muiscas construyen su memoria a partir de la re-significación de lugares sagrados. Esta segunda fase también arrojó como resultado la elaboración de una herramienta multimedia pedagógica dirigida a niños de Bogotá con el objetivo de proponerles una mirada al territorio bogotano desde la perspectiva indígena mientras se promovían valores ciudadanos. En esta tercera fase, se busca avanzar en dos frentes.
En primera medida, elaborar una narrativa sobre la memoria de proceso etnopolítico muisca desde las mujeres, quienes encarnan la figura de lo femenino como arquetipo del origen del mundo y la humanidad desde la mitología muisca. Nuestro proceso investigativo llevó a encontrarnos con la necesidad expresada por mujeres de las comunidades de Bosa y Suba de resaltar más la labor y el rol de las mujeres que han liderado varios proyectos culturales y políticos en estas comunidades. En segunda medida, continuar con la elaboración de una segunda versión de la herramienta pedagógica, la cual integrará temas de recuperación de elementos culturales muisca que tienen estrecha relación con las labores femeninas como la medicina, los alimentos y el tejido. 

Esto contribuye también con nuestra intención política de investigar “junto a” y “con” los indígenas y no “sobre” ellos. De esta manera, el proyecto propone un trabajo colaborativo en donde las mujeres no sólo serán las fuentes de información, sino quienes participarán activamente en la elaboración de las herramientas pedagógicas. Esto va de la mano con la filosofía institucional de la universidad de comprender, hacer y obrar que busca complementar el ejercicio investigativo con la proyección social. Los productos académicos e investigativos de este proyecto incidirán en las comunidades indígenas y en escenarios educativos que busquen formar en los niños valores relacionados con la forma de interpretar la memoria de Bogotá desde la perspectiva indígena muisca.
 A nivel nacional y latinoamericano contribuye a entender de qué manera la etnicidad y la indigenidad hacen parte de los campos de representación política y cultural de las personas en el marco de la multiculturalidad y el pluralismo de las naciones. Esto nos permite visibilizar y resaltar procesos de reconocimiento que diversifican y complementan las posiciones de sujeto que en la modernidad convergen hacia la figura del ciudadano y consumidor. 
Marco teórico y conceptual

El abordaje teórico y conceptual de la propuesta se sustenta en tres categorías que desarrollamos a continuación.  
Abordajes de la etnicidad

El término ‘etnicidad’ viene de la raíz griega ethnos y su significado está relacionado con dos aspectos: un número de personas que viven juntas y una nación (Fenton, 2005: 14-15). Durante siglos se usó el término “etnia” para referirse a lo bárbaro, diferente y contrario a lo civilizado. Siempre hizo parte de las llaves cosmológicas occidentales de clasificación de la alteridad y se contrapuso al “exotismo”, el cual se aplicó para referirse a culturas diferentes de la europea, aunque altamente desarrolladas (China Japón, India, Persia). Por tanto, el término “etnia” se dejó para estudiar a las “tribus” y “razas” africanas principalmente (Friedman, 1994).

La definición moderna de “etnicidad” apareció en el Diccionario Oxford de lengua inglesa de 1953 y, de manera general, contribuyó a la formación de un campo de estudios cuya meta fue comprender cómo la gente es clasificada y se crean relaciones entre grupos en un contexto de procesos de distinción entre el “sí mismo” y los “otros” (Eriksen, 1993). Desde finales de la década de los 60s, cuando se producen los procesos de descolonización y liberación de los países del” tercer mundo”, especialmente en África y Asia, los términos “étnico” y “grupo “étnico” reemplazaron a los peyorativos de “tribu” y “raza”. Para R. Jenkins (1986), este cambio conceptual significó para la academia pasar del interés por estudiar la etnia como estructura social a concebirla como fruto de la organización social. Es decir que se pasó de concebir la identidad tribal como un elemento estructural fijo y permanente, a comprender la identidad étnica como un proceso dinámico en relación directa con las formas de organización social de las diferencias culturales (Barth, 1976). La etnia y los grupos étnicos, además, se convirtieron en términos políticamente correctos. La cartografía de los estudios sobre etnicidad está conformada por las rutas que han conectado y generado transformaciones de enfoques sumamente estructuralistas y funcionalistas –primordialista e instrumentalista- hacia enfoques más constructivistas y situacionales.
El enfoque primordialista se relaciona con el carácter esencial de la etnicidad, es decir, con la existencia de mecanismos de reproducción cultural de orden genético (Koonings y Silva, 1999) y con una necesidad innata e inalterable de cierto tipo de relaciones afectivas, profundamente arraigadas, y por tanto primordiales (Geertz, 2005; Grosby, 1994). Este enfoque se enmarca en la corriente histórica-cultural de la antropología. Edward Shils es el representante por antonomasia del ‘esencialismo culturalista’, quien en 1957 propuso la existencia de “anclajes primordiales”, uno de los términos del que me inspiro para crear mi modelo analítico como se verá en otros capítulos. Los anclajes primordiales son el conjunto de relaciones y sentimientos que garantizan la existencia de los grupos primarios. La necesidad de tales vínculos es endémica y biológica en toda existencia humana según Shils y se concretan al interior de los grupos en vínculos personales, obligaciones morales en contextos específicos, orgullos profesionales y ambiciones individuales, entre otras manifestaciones afectivas (Shils, 1957: 131). Para él, la identificación étnica es una manifestación de tal necesidad de conexión y relación con otros. Para R.H. Thompson, quien reelabora una lectura del esencialismo culturalista de Shils, tales anclajes primordiales se dan en las relaciones étnicas y raciales al ser extensiones de las de parentesco (Thompson, 1989: 56). En últimas, para el esencialismo culturalista la especie humana tiene una necesidad innata e inalterable de cierto tipo de relaciones afectivas, compulsiones primarias que bajo ciertas circunstancia históricas pueden ser satisfechas a través de la construcción de una identidad étnica (Bazurco, 2006: 38). Este estudio, por su parte, se pregunta por las circunstancias históricas que hicieron que algunas personas y familias decidieran reconocerse y organizarse como comunidades étnicas en lugar de organizaciones del orden civil y cómo para ello se fundamentaron en unos “anclajes” determinados.
Décadas adelante, Clifford Geertz aportó el concepto de “apegos primordiales”. En el contexto de los estudios sobre los Estados plurales, Geertz afirma que tales apegos se derivan de los hechos “dados” de la existencia social como el parentesco, el haber nacido en una comunidad religiosa, el hablar una determinada lengua y el atenerse a ciertas prácticas culturales (1987: 222). Estos enfoques primordiales y esenciales sobre los apegos y lazos grupales estuvieron de la mano de aquellos estudios antropológicos sobre los conflictos étnicos a partir de modelos “cognitivos” (Schöder and Smidt, 2001) y se caracterizaron por estudiar a nivel microsocial a los grupos étnicos -como culturas cerradas- y sus criterios de establecer diferencias y estructuras jerárquicas que fundamentaran las prácticas de violencia ritual, la guerra y la venganza. Esto significaba que, así como los sistemas de parentesco configuraban esquemas de vinculación, clasificación y definición de la similitud y la diferencia, también  delineaban sus prácticas de violencia entre los miembros del grupo y hacia otros. De ahí el interés en el mito, el ritual, la violencia sacrificial y los conflictos en medio de sistemas sociales de intercambio y lealtades familiares (Durkheim, 1968; Hubert y Mauss, (1970); Mauss, 1971; Boas, 1920; Benedict, 1967; Chagnon, 1968; Girard, 1983; Halbmayer, 2001). 
A diferencia del primordialismo, el enfoque instrumentalista abrió otra vía de análisis de la etnicidad al definirla como manifestación del “transaccionismo social” y estudiarla desde los “análisis de estrategia” (Bennet, 1975). La identidad étnica, entonces, respondería a fuerzas externas al grupo en sí. Según Glazer y Moynihan (1963; 1970), a partir de sus estudios sobre minorías étnicas en New York y otros lugares de los Estados Unidos, la emergencia étnica se da en buena medida, aunque no exclusivamente, gracias a las políticas institucionales del “estado de bienestar” (welfare state), con lo cual la etnicidad dependería de las ventajas u oportunidades que trae el identificarse con uno u otro grupo étnico en una circunstancia particular. Correspondería a una opción netamente racional y a una “alternativa estratégica”, es decir, a un “sistema simbólico” que puede ser activado por los miembros del grupo o sus líderes en un momento determinado para lograr ciertos fines (Levy, 1975). En situaciones donde se fortalece la solidaridad étnica para competir con otros, los grupos étnicos son tomados como “grupos de interés” (Levinson, 1994; Bhabba, 1996). Se da, entonces, un paso de entender la etnicidad desde características naturalmente fijas y objetivas a hacerlo desde aspectos subjetivos y circunstanciales. En palabras de Martín Bazurco:

“Se habría pasado de una etnicidad sustentada en una realidad empírico-objetiva a una realidad subjetiva, donde el sustento último es la conciencia y no la cultura. Lo importante sería, entonces, la conciencia étnica que crea la identidad étnica fundamentada y alimentada gracias a una simbología aleatoria y circunstancial, como aleatorias y circunstanciales son las condiciones y los intereses políticos” (2006: 47).

La visión instrumentalista se interpreta, a nivel general, como un abanderamiento de la identidad étnica de tipo racional que es instaurada por ciertos individuos y grupos que, con fines políticos y económicos, pueden transformar su “estatus” (Hutchinson and Smith, 1996: 8). Su premisa es la capacidad de los individuos de ‘cortar y mezclar’ desde una variedad de patrimonios y culturas con el fin de forjar sus propias identidades grupales o individuales (Glazer and Moynihan, 1963; Hechter, 1986; Horowitz, 1985). El instrumentalismo estuvo acompañado de enfoques “operacionales” de orientación socioeconómica macro que se concentraron en entender el conflicto étnico en relación con estrategias de control y manejo de condiciones materiales de existencia (Harris, 2003; Schröder and Schmidt, 2001). 
Daniel Bell (1996), inspirado en la emergencia y subsecuente boom de los estudios sobre la etnicidad, es quien aporta dos ideas que clarifican cómo la etnicidad logra su efectividad en relación con lo emocional y lo estratégico racional. Afirma que durante los siglos XVII y XVIII los componentes emocionales de las identidades corporativas eran las religiones y durante el siglo XIX los movimientos nacionalistas. Para él, en el mundo moderno la etnicidad es una de las formas más apropiadas de cohesión social porque combina los intereses comunes y los lazos emocionales del grupo brindados otrora por la religión y los nacionalismos. Como resultado, existen en la actualidad un gran número de procesos de reactivación de identidades colectivas étnicas. Hay dos razones para ello: primero, porque los grupos étnicos ayudan a las personas a organizarse en pequeñas unidades en el marco de sociedades plurales, donde grandes entidades como el Estado y las clases sociales se han debilitado como referentes de identidad y clasificación. Segundo, porque las organizaciones étnicas se han consolidado como importantes medios para ganar derechos colectivos o para reclamar protección al Estado. Por tal razón, Bell (1975) afirma que la etnicidad no sólo es la re-emergencia de identidades primordiales, sino una elección estratégica para los individuos quienes, en otras circunstancias, asumirían otra membresía grupal como medio de obtener poder y beneficios. En otras palabras, la etnicidad es tanto un asunto de anclajes, de conciencias y del tipo de organización que las canalice y les otorgue sentidos.
Los enfoques sobre la etnicidad comenzaron a ser integrales, hasta el punto que etnógrafos como Martín Bazurco (2006) aceptaron en sus trabajos no poder incorporar uno u otro exclusivamente en sus modelos de análisis, particularmente desde la década de los 80s (p. 57).
 De esta manera, fue J.M. Yinger (1986) quien propuso que la efectividad de la movilización étnica combina los intereses comunes con los lazos afectivos. De esta manera, los símbolos culturales creados o reactivados estarían en función de nuevos propósitos estratégicos, así como de transmitir la sensación de continuidad y permanencia del grupo a lo largo del tiempo (p. 26). Por eso Yinger propone a nivel teórico vincular los dos aspectos –los referentes objetivos de etnicidad (primordialismo) y los intereses comunes y circunstanciales (instrumentalismo)-, teniendo en cuenta que no siempre se manifiestan de igual  manera o con la misma trascendencia. En otras palabras, la etnicidad nunca queda reducida a ninguna de las dos dimensiones. Por esta razón, Yinger propone incluir un tercer elemento de análisis: el “carácter individual”, marcado por la experiencia personal, por la experiencia y las tendencias individuales. Los escenarios de la etnicidad muisca analizados en el presente estudio son constantemente atravesados por itinerarios individuales particulares que pueden hacer de la identidad muisca tanto un componente permanente de la persona como un recurso transitorio que luego se abandona o se toma con cierta indiferencia. De igual forma, explicaría por qué dos individuos o grupos que se ubican cultural y estructuralmente en posiciones equivalentes asumen y tramitan su identidad étnica de forma diferente. De la mano de lo anterior, desde la década de los 40s Myrdal (1944) ya había propuesto que los estudios de los grupos étnicos no sólo deben incluir las actitudes de los sectores dominantes hacia los grupos étnicos minoritarios, sino las dinámicas de diferenciación que se producen al interior de estos últimos. En esto consiste precisamente este trabajo, en la manera como se producen y tramitan las diferencias entre miembros de la red étnica muisca.
Otro ejemplo teórico de integración de los enfoques primordialista e instrumentalista se dio con los estudios en América Latina, principalmente en Colombia de Cristian Gross (2000), para quien los grupos étnicos no pueden siempre y por mucho tiempo instrumentalizar su identidad sin preguntarse además por su contenido. Fisher (1991), por su parte afirma que lo que él denomina “etnicismo”, es decir la invocación y construcción de la identidad étnica en un momento determinado, es algo reinventado, reinterpretado y dinámico que puede comprender tanto aspectos instrumentales y estratégicos como netamente románticos y esenciales En relación con la memoria, Fisher afirma que el etnicismo, entendido como la construcción de identidades étnicas, busca generar coherencias que se hallan en una conexión con un pasado, cuyo significado abstracto sirve para trazar criterios y una ética de trabajo que permite al grupo entrever su futuro (pp. 271-272). Esa relación entre la reingeniería de una identidad étnica y la reconstrucción de unos pasados coherentes con la causa presente será un elemento relevante en algunos capítulos más adelante.
La tradición antropológica fue alimentada con un enfoque constructivista que buscó superar las limitaciones conceptuales y las implicaciones políticas del primordialismo y el instrumentalismo. El enfoque constructivista, de cierta manera integran ambos aspectos de la etnicidad (lo primordial y lo instrumental), pero tomando como base los procesos de interacción y las relaciones entre grupos étnicos. Su principal representante es Frederik Barth (1976), quien define la etnicidad como resultado de la interacción social. En ese caso, las diferencias entre los grupos no se dan por su aislamiento y separación, sino por procesos de exclusión e incorporación, lo que implica teóricamente salir del campo del estudio de la cultura para situarse en el de las relaciones sociales. Consecuentemente, Barth define a los grupos étnicos como “formas de organización social” donde los actores usan las identidades étnicas para categorizarse a sí mismos y a los otros con fines de interacción (p. 15). A partir de los aportes de Frederick Barth sobre la administración social de la diferencia cultural, surgió una mirada relacional y situacional, en el marco del enfoque constructivista, en el cual las categorías y distinciones étnicas no dependen de condiciones estáticas y de aislamiento de los grupos, sino precisamente de escenarios de movilización y contacto en los que ocurren “procesos de exclusión e incorporación por los cuales son conservadas categorías en el curso de las historias individuales” (Barth, 1976: 10). Define a los grupos étnicos, entonces, como “categorías de adscripción e identificación que son utilizadas por los actores mismos y tienen, por tanto, la característica de organizar la interacción entre los individuos” (1976: 10-11). Los rasgos diferenciadores no son los otrora denominados elementos “objetivos de la cultura” sino aquellos que los mismos grupos deciden tomar en cuenta circunstancialmente. En el marco de la presente investigación es inevitable pensar, por ejemplo, en las formas como de acuerdo con circunstancias a veces los muisca buscan emparentarse y asemejarse a indígenas de la Sierra Nevada de Santa Marta y en otras procuran diferenciarse tajantemente, donde ciertos poderes simbólicos deben agenciarse.
 De igual manera esto podría explicar el surgimiento constante de categorizaciones que se arman y desarman entre los grupos muisca de acuerdo con escenarios políticos: muiscas urbanos, muiscas rurales, muiscas espirituales, muiscas políticos, comunidades oficiales, neoindigenistas, etc. Y además abriría un espectro amplio de posibilidades interpretativas que nos permitirían comprender por qué entre las familias con apellidos muisca, censadas por los cabildos, podemos encontrar a varios tipos de miembros: aquellos que asumen su identidad indígena con fuertes fundamentos en la tradición cultural y política de su linaje y comunidad, a otros que generan sus trayectorias a partir de su vinculación con redes medicinales y espirituales -en escenarios interculturales que suelen localizarse en fronteras que no coinciden con las de las organizaciones oficiales-, y a unos tantos que fundamentan su identidad en el carnet que les permite el acceso a programas de canasta (mercados) y a servicios preferenciales de educación y salud mientras su ausencia en las asambleas y asuntos ceremoniales es permanente. Es decir que la etnicidad es un proceso continuo de construcción y reproducción de las diferencias culturales –y políticas-, tramitadas y construidas constantemente en el cruce de trayectos de vida individuales y colectivos. Precisamente este trabajo se pregunta por la manera en que los miembros de estas redes muisca interactúan y administran sus diferencias y conflictos para consolidarse como etnia de acuerdo con las transformaciones de los contextos históricos, sociales y políticos que enmarcan su proyecto etnopolítico y con circunstancias de vida personal. De esta manera, comparto la idea de Martín Bazurco (2006) de entender la etnicidad como “realidad simbólica” que se construye y reconstruye constantemente dentro de la interacción cotidiana de grupos e individuos portadores de tradiciones, convenciones culturales y comunicativas (p. 55) que, de acuerdo con las circunstancias históricas individuales y colectivas, se llegan a asumir como comunes.
La integralidad del constructivismo fue reforzada por Ronald Cohen, para quien la etnicidad es un proceso de dicotomización tanto objetivo como subjetivo que implica la inclusión o la exclusión de las personas dentro de grupos discretos (1978: 387). Y aunque Cohen criticó los conceptos de “límite” y “frontera étnica” (ethnic boundary) de Barth por su cercanía con el objetivismo previo del enfoque primordial, le reconoce al constructivismo superar la concepción de la etnicidad como un producto antecedido por la realidad social. Precisamente lo novedoso del constructivismo, y que sigue siendo aplicado en los estudios actuales de la etnicidad, es que la entiende como un fenómeno que participa de la construcción de la realidad social, pero que al mismo tiempo es resultado de ésta; es tanto estructural como estructurante.
En diálogo con lo anterior, Sandra Wallman retoma la tradición constructivista y relacional de Barth, pero aplicada principalmente a medios urbanos. Para ella, las relaciones étnicas tienen que ver con la percepción de la diferencia y la demarcación de fronteras sociales. Nuevamente propone que los criterios de diferenciación deben ser objetivos (para poder ser reconocidos) como subjetivos (asumidos). Sin embargo, el aporte de Wallman consiste en desplazar el énfasis del interés analítico por los componentes de la etnicidad hacia los proceso de identificación étnica (Wallman, 1986: 230). En consonancia con esta idea, la presente investigación no define la etnicidad muisca a partir de un staff cultural –término de Barth- que es responsabilidad del antropólogo registrar para legitimar la identidad del grupo que estudia, sino a partir de las diversas maneras en que miembros de la red muisca se identifican como tales y transforman de acuerdo con circunstancias históricas a nivel general y particular. Con ello, nos sumamos a los estudios sobre etnicidad que desde Wallman comenzaron a ser complementados bajo ópticas que se enfocan en los aspectos subjetivos de los individuos étnicos, tomando en cuenta tanto la dimensión social de su existencia, así como los componentes intra-psíquicos de su identidad (Roosens, 1989; Hewstone and Cairns, 2002; McCauley, 2002).
De Vos (1995) propuso otro enfoque integral en el que aquellos componentes objetivos de la identidad étnica son abordados desde la subjetividad de los integrantes del grupo. Los componentes son la herencia biológica, la territorialidad, las bases económicas para la existencia del grupo, la religión, los patrones culturales estéticos y el lenguaje (pp. 20-22). Desde esta perspectiva, además, la etnicidad es uno de los criterios, entre varios, de separación, clasificación e identificación de grupos humanos. Las diferencias culturales y étnicas, entonces, serían un tipo más y no una forma esencial de ser. Al enfocarse en la necesidad y compulsión de clasificar y ordenar el mundo y al heredar varias premisas de los estudios sobre el totemismo (ejemplo, Durkheim, 1968), Theodore Schwartz (1995) afirma la existencia de una necesidad humana cognitiva por categorizar, en la que la etnicidad es una de sus aplicaciones entre otras posibles. De Vos (1995) complementa esa mirada al afirmar que tales clasificaciones y diferenciaciones étnicas pueden suceder repentinamente, al punto de que los grupos étnicos pueden llegar a inventar mitos de origen para justificar un nuevo o renovado sentido de pertenencia. Por supuesto, nuestro estudio indica que aunque esa situación se presenta en la red muisca con la emergencia de nuevos pasados y héroes míticos aportados por abuelos de líderes de otros grupos étnicos como los wiwa y kaggaba, las narrativa que los sustentan enuncian no una aparición espontánea o de corta data, sino un contenido y un conocimiento con orígenes remotos y cuya transmisión actual sólo fue posible después de un proceso histórico de larga duración. Aunque este tema será profundizado específicamente en otro capítulo, vale decir que dichos mitos no son tomados como una creación reciente, sino como una “palabra guardada” por los ancestros hace siglos y hoy “devuelta” después de muchos avatares y luchas. De esta manera, la perspectiva que se enfoca en los aspectos psíquicos de la pertenencia étnica nos hace comprender que en la psique subyace la necesidad individual de relacionar la continuidad del pasado con la pertenencia al colectivo. En el ámbito de los rituales en relación con la espiritualidad y la curación, la identificación étnica y su puesta en práctica brinda al individuo un sentido a su existencia, porque lo conecta con un pasado de larga duración y muchas veces fuera del tiempo de la Historia, al tiempo que le afianza la sensación de trascendencia por medio de la idea de que algo es transmitido por sus ancestros para ser heredado y reproducido por éste.
Romanucci-Ross (1995) aporta una perspectiva que se enfoca en el estudio de lo que denomina “personalidad étnica”, forjada según ella por una ética y una estética. Entre los factores que las forjan están la familia, los usos del lenguaje, los modelos de comportamiento y las estrategias de resolución de conflicto. Esta idea dialoga con la de De Vos a cerca de los componentes objetivos que son asumidos subjetivamente por el individuo étnico. De esta manera, la memoria personal y la colectiva se unen para otorgar sentido a la personalidad étnica (p. 83). Estas ideas de Romanucci-Ross también darán pie a identificar a la red étnica muisca con un conjunto de éticas concomitantes con procesos estéticos, de acuerdo a la perspectiva de Michel Maffesoli (2007) sobre el rol de la emotividad, la banalidad y el narcicismo colectivo en la conformación de vínculos sociales en la postmodernidad. La estética y la ética convergen así en la performancia de la etnicidad.
En el marco de esta mirada también, el sentido social del comportamiento aprehendido en los marcos de la etnicidad, nuevamente, tiene tanto elementos estructurales como estructurantes: es a la vez racional-instrumental y emocional-expresivo. En este modelo, los valores y normatividades del sistema simbólico del grupo étnico determinan la ética desde la cual cada individuo adquiere una posición de estatus dentro del mismo o dentro de una sociedad plural determinada. Así, ella vincula el comportamiento étnico o “etnizado” con los mecanismos de control social y de dominación. Por esta razón, en la etnicidad muisca se pude detectar una ética construida a lo largo del proceso que llamaremos Despertar Muisca, la cual no puede ser entendida sin ser relacionada con aquellos valores y normas provenientes de la sociedad general colombiana, pero donde también se ve una dinámica marcada por las luchas de estatus, prestigio y poder. Nuevamente, elementos que construyen primordialismos y esencialismos deben concatenarse con aquellos que emergen de la acción política e instrumental.
Romanucci-Ross (1995) propone que en el marco de tales comportamientos y personalidades estructurales y estructurantes, nos encontramos con el mutualismo o la regulación del comportamiento corporativo entre personas de un mismo grupo, lo que sustentaría nuestra tesis respecto a que son las relaciones, conflictivas y cooperativas, las que hacen posible la existencia de la etnia muisca; los conflictos, frutos de la interacción, la diferencia y las incompatibilidades en la manera de asumir la pertenencia étnica mantienen vivo el proyecto étnico y de recuperación cultural; no lo destruyen aunque lo dinamizan. Además, en relación con las compulsiones y necesidades psicológicas, la integración de un grupo étnico y la adquisición de una personalidad en su marco suple la necesidad tanto de pertenencia a una comunidad, como a vivir en relaciones armonizadas. En ese orden de ideas, nuevamente De Vos (1995) va a aportar que la identidad étnica, entonces, se vive como una compulsión y compromiso moral, donde se establecen lazos de lealtad con el grupo en dos ejes fundamentales: uno conformado por las formas de lealtad generales (ciudadanía, lealtad al Estado o a la Nación, etc.) y por las formas de lealtad específicas (ocupación, profesión o al estatus que éstas conceden); otro conformado por las relaciones orientadas hacia el pasado en relación con lo familiar y cultural (lealtad a los ancestros, a los compromisos del grupo, la lengua, la raza, la religión-los rasgos afectivos (apegos y anclajes primordiales) y por aquellas orientadas hacia el futuro, particularmente relacionadas con lo ideológico (compromisos políticos, revolucionarios, religiones universalistas, causas sociales, etc.). Para De Vos (1995), cada individuo se desplaza por ambos ejes y sus polos en un entramado de identificaciones y lealtades, en donde las prioridades son dadas por las circunstancia, por lo cual a la etnicidad, desde un plano de comportamiento instrumental y expresivo a la vez, se le otorga cierto grado de agencia (pp. 26-27). Es a  partir de esta matriz de lealtades que a lo largo de nuestro escrito nuestros colaboradores irán narrando los conflictos estructurales y estructurantes del Despertar Muisca.
La antropología histórica también ha contribuido con la transformación del campo de estudios sobre etnicidad hacia enfoques integrales y es aquella, finalmente, que el presente estudio toma como fundamento teórico –y político-. John y Jean Comaroff, neomarxistas, declarados ellos mismos “neomodernos”, afirman: “contrario a la tendencia de verla como una función de lazos primordiales, la etnicidad siempre tuvo su génesis en fuerzas históricas específicas, fuerzas que son simultáneamente estructurales y culturales” (1992: 50). En el contexto del neoliberalismo y de un modelo único capitalista, la diferencia étnica se origina entonces a partir  de la asimétrica incorporación de grupos estructuralmente diferentes a dicho sistema político-económico. En nuestro caso, las transformaciones históricas vividas por las comunidades muisca pueden organizarse en una narrativa acerca de los procesos de administración, integración, exclusión y clasificación que definieron a este grupo étnico en relación con los sistemas económicos desde la Colonia. Sin embargo, se debe tener en cuenta que las asimetrías no sólo se establecen al diferenciar los procesos intergrupales, sino también los intragrupales. En esa medida, la etnogénesis es fruto de la desigualdad social y ocurre cuando los grupos y sus miembros se integran a partir de la división de trabajo y acceso a recursos, lo cual, insisto, puede hacer que la etnicidad se reproduzca por medio de redes y formas de vinculación que no necesariamente coinciden con las de las organizaciones étnicas oficiales como los cabildos y resguardos reconocidos por el Estado colombiano.  Las identidades étnicas no pueden ser comprendidas como “cosas”, sino como “relaciones cuyo contenido se fragua en la particularidad de su construcción histórica” (Comaroff, 1994: 208). La realidad histórica enmarcada en la globalización, según los Comaroff, hace que incluso la etnicidad transforme sus dinámicas
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Por tanto, un estudio sobre etnicidad obliga a tener en cuenta que las identidades étnicas se manifiestan en medio de relaciones de poder materiales, políticas y simbólicas, es decir que su construcción implica la lucha y la disputa (Comaroff, 1994: 208). Por tanto, los Comaroff concluyen que las identificaciones étnicas no pueden ser entendidas como producciones semióticas vacuas, sino articulaciones dialécticas entre los sistemas culturales locales y el sistema de fuerzas externo. Las narrativas de esta investigación comienzan precisamente con el re-ensamblaje y transformación revitalizante de elementos culturales muisca por parte de comunidades para hacer frente a las presiones políticas y de ordenamiento territorial desde la Colonia y la República, para también analizar cómo estas mismas dinámicas terminan afectando estructuras jurídicas, políticas y administrativas estatales. En el cruce de ambos campos de disputas se encuentran las agencias de tipo individual que dinamizan aún más los procesos de recuperación cultural y de organización social.
Este trabajo también comprende los procesos de producción y transmisión de nuevas rutinas y repertorios que alimentan el mundo simbólico de la etnicidad muisca –particularmente aquellos relacionados con las prácticas espirituales y medicinales- y su carácter tanto de canalizador de emotividades como de escenario de construcción de nuevos ethos que vinculan y aportan en el mantenimiento y reproducción social del colectivo. Esta postura define, entonces, la etnicidad como un proceso político, aunque con contenido cultural y estético. 
Al tomar en cuenta esta postura y aplicarla a los procesos étnicos actuales en medio de la modernidad de las ciudades y del avance neoliberal, las identidades étnicas surgen, se reactivan y se renuevan y para ello requieren de su objetivación a partir del reordenamiento simbólico de una serie de rasgos culturales. De esta manera, se forjan nuevos referentes cognitivos que contribuyen a marcar las diferencias entre un “nosotros” y unos “otros” a partir de las circunstancias históricas y fuerzas externas a los grupos que permiten su aparición y agenciamiento. 
La indigenidad, término propuesto por Marisol de la Cadena, obedece a una re-significación constante de la identidad indígena y de sus múltiples maneras de asumirla. La antropóloga peruana considera que este término, así como el de mestizaje, debe ser analizado desde lo que denomina “políticas conceptuales”. Quiere decir preguntarse por la manera en que unos significados son tomados como correctos mientras otros se suprimen, de acuerdo con circunstancias históricas (De la Cadena, 2006: 54). De esta manera, la indigenidad obedece a políticas, no sólo por la forma como las organizaciones indígenas se movilizan para transformar las relaciones de poder en las que están inmersas, sino por la manera en que esas relaciones se forjan desde la aplicación de conceptos y significados. En últimas, para De la Cadena y Starn la indigenidad es una “formación discursiva” y una “relación”, no una identidad hecha de elementos puristas y primordiales (2009: 191). Esto implica, por un lado, destacar la mezcla, el eclecticismo y el dinamismo que la caracterizan y, por otro, reconocerla “como un campo relacional de gobernanza, subjetividades y conocimientos que nos involucra a todos —indígenas y no indígenas— en la construcción y reconstrucción de sus estructuras de poder e imaginación” (p. 195). La indigenidad surge sólo en campos de diferencia y “mismidad” social más amplios. En esta postura convergen las ideas de la antropología histórica y de la etnicidad relacional y constructivista de Barth, pues adquiere su significado no de algunas propiedades esenciales que le son propias, sino a través de su relación con lo que no es, con lo que le excede o le falta Para De la Cadena y Starn (2006), lo que quiere decir es que las prácticas culturales, las instituciones y la política indígenas “se hacen indígenas” en articulación con lo que no se considera indígena en la formación social particular en la que existen. La indigenidad, afirman estos autores, es a la vez históricamente contingente e integra lo no indígena.
El indigenismo, expresión política de la indigenidad, siempre fue abierto y, según Chantal Mouffe, sus trayectorias nunca han sido unificadas. Afirma que aunque el activismo indígena puede estar ligado a la justicia social e inspirar visiones transformadoras, como orden político puede estar motivado por diferentes posturas ideológicas capaces de efectuar exclusiones e inclusiones forzadas (Mouffe, 2005). Esto reitera nuestra tesis: la construcción de las identidades étnicas y sus proyectos políticos son conflictivas y precisamente tales conflictos las mantienen existentes al obligar a sus participantes a alinear acciones, debatir posturas y establecer diferencias y mismidades en la medida que lo sugieran las circunstancias históricas.
Al tomar la indigenidad como formación discursiva, esto la hace supremamente reflexiva. Los caminos tomados comienzan a imponer retos y es cuando las experiencias indígenas contemporáneas se encuentran en una encrucijada. Pueden comenzar a estar marcadas por expectativas apuntaladas por fantasías de la indigenidad como externa a la historia y exclusivamente amoderna. Por un lado, quienes se ponen plumas, se pintan la cara, usan ropas indígenas o acogen públicamente de algún otro modo sus tradiciones se arriesgan a quedar encasillados en los extremos semánticos del primitivismo exótico, o “el indio hiperreal” (Ramos, 1988). Por otro lado, quienes parecen no ajustarse a las expectativas estereotipadas de las plumas y collares se encuentran a menudo estigmatizados como mestizos (half-breeds), asimilados o incluso como impostores; usar traje y corbata les expone a recibir acusaciones de falso indigenismo (De la Cadena y Starn, 2009). En ambos casos, la indigenidad no escapa de las relaciones coloniales que la originaron.
La memoria cultural como urdimbre de las identidades  
La modernidad latinoamericana, lejos de definirse como un ideal o un intento de borrar con lo tradicional y la memoria popular, lo hace mediante las estrategias que pueden aplicar varias identidades colectivas para integrarse en el campo interlocutivo de la construcción de nación (García Canclini, 2005). El debate no es si el pasado debe o no ser superado en la modernidad, sino cómo es reconstituido, reconfigurado e instrumentalizado como una herramienta de las identidades colectivas para tener un lugar en el campo social, político, cultural y económico contemporáneo. En ese orden de ideas, la memoria como campo de estudio, y en nuestro caso como componente conceptual del tema de investigación, está atravesada por debates teóricos similares a los de la identidad étnica.
La memoria colectiva, entendida como las concepciones, transmisiones y usos del pasado por parte de grupos sociales, ha sido pensada primordialmente desde la tradición sociológica de Maurice Halbawchs (2004). Para él, la memoria es un ejercicio en el presente que se elabora desde sus “marcos sociales”, a los que define como “(…) los instrumentos que la memoria colectiva utiliza para reconstruir una imagen del pasado acorde con cada época y en sintonía con los pensamientos dominantes de la sociedad” (2004: 10). Es decir que la memoria, al igual que la etnicidad, es influenciada por fuerzas históricas.
Sin embargo, Halbawchs le confirió un carácter sumamente estructuralista, pues los marcos sociales, que pueden según él corresponder a esquemas y lineamientos éticos y políticos de clases sociales, profesiones, grupos religiosos y familiares, entre otros, parecen derivarse de identidades colectivas ya formadas y autocontenidas. Esto se debe a la influencia que tuvo en sus modelos las teorías de Durkheim. En palabras de Bárbara Mitzval, en el enfoque de Halbawchs “la identidad colectiva precede la memoria, por tanto la identidad social determina el contenido de la memoria colectiva” (Mitzval, 2003: 52). Pero ya hemos dejado claro en un apartado anterior que las identidades también son frutos de la interacción y de las circunstancias históricas (Commarof and Commarof, 1992). De ahí que la corriente que en los estudios de la memoria histórica se denomina como “presentista”, a un componente cultural tan representativo como las tradiciones les haya otorgado un carácter dinámico y cambiante, que llevó a interpretarlas como “invenciones” (Hobsbawm y Ranger, 2008). Gracias a esto, las tradiciones implican un componente político porque pueden ser instauradas como formas de las élites y los sectores hegemónicos para administrar el pasado como base de la identidad nacional (Candau, 2002; García Canclini, 2005; Hobsbawm y Ranger, 2008). Pero además las tradiciones han sido el pilar de los estudios de la memoria en relación con la cohesión social desde el inicio de las ciencias sociales, en la medida que para Durkheim la ritualidad y la mitología son la base de la continuidad del grupo social a partir del compartir un pasado común. De ahí que Candau (2002), por su parte, afirme que la parafernalia propia de las ceremonias conmemorativas, como principal elemento del estudio de las tradiciones en el enfoque de Hobsbawm y Ranger (2008), es lo que conformaba el principal objeto de estudio de una antropología de la memoria.
Sin embargo, es necesario avanzar hacia escenarios de estudio de la memoria que trasciendan su materialidad en las celebraciones y ritualidades formales instauradas –o incluso otorgadas a los dominados- por los grupos hegemónicos, y tener en cuenta que también hay memorias que se forjan desde abajo, desde lo subalterno, lo que alimenta y enriquece el campo interlocutivo, conflictivo y relacional de las identidades culturales y las memorias colectivas. De ahí que la misma Bárbara Mitzval (2003) apueste más a un enfoque “dinámico” de la memoria que a uno que simplemente apunte a lo “conmemorativo”. En su propuesta, la memoria debe estudiarse teniendo en cuenta, primero, que el corazón de la “memoria dinámica” – la que ella propone- es la creencia en la relación existente entre recuerdo y transformación, es decir, reconocer la dimensión temporal de las identidades que se transforman a medida que lo hacen sus memorias. Para ello se deben reconocer tanto los roles de agenciamiento de la memoria, como también la historicidad de las identidades. Segundo, que, más allá de lo conmemorativo, también debemos apuntar a la manera como las identidades individuales y colectivas recolectan, seleccionan y organizan los recuerdos de acontecimientos pasados de acuerdo a circunstancias del presente (Mitzval, 2003: 68-70) para elaborar nuevas narrativas y configurar nuevos “lugares de la memoria”, término que Candau (2006) toma de Pierre Norá para referirse a los espacios donde la memoria se pone en escena, sobre todo para activar la remembranza y la contemplación de objetos.
Un primer punto de confrontación entre las formas de oficiales y subalternas de hacer memoria se da entre maneras de objetivas y poner en escena la memoria como base de la identidad cultural de un grupo. Aunque las objetivaciones alternativas de los subalternos dinamizan la memoria al abrir el abanico de posibilidades de interpretar el pasado, no lo hacen al continuar objetivando la memoria en “archivos”, pues ésta se convertiría en Historia, campo normalmente dictaminado por los dominadores. Como la memoria es más bien un asunto de repertorios (Taylor, 2005) y de actos que la “incorporen” (Connerton, 2006), esa memoria cultural, estructural y objetivizada es complementada por lo que Assman (1995) denomina la “memoria comunicativa”. Este tipo de memoria comprende todas las variedades de la memoria colectiva basadas exclusivamente en las comunicaciones del día a día. Aunque la historia oral hace parte de este campo, también se tienen en cuenta los diversos conjuntos de expresiones, conversaciones e interacciones caracterizadas, por un alto nivel de no especialización, por la reciprocidad de los roles, por la inestabilidad temática y cierta desorganización
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Por otro lado, la importancia del estudio del rol de la memoria en los procesos de identidad étnica no radica únicamente en la reinvención de tradiciones o en la creativa conformación de escenarios de conmemoración de eventos y representaciones oficialmente aceptadas, sino también en revisar la frontera que el pensamiento moderno-occidental colocó entre la memoria y la Historia. Teniendo en cuenta que la Historia también es selectiva y puede acomodarse de acuerdo al grupo o clase que administre el sentido del pasado, puede verse como componente de la memoria dinámica. Esta idea ha influido los estudios en Latinoamérica sobre la memoria e identidad de los grupos denominados “subalternos”, entre los cuales se encuentran los pueblos indígenas.
 De ahí que Joanne Rappaport (2005), dentro del proceso político de recuperación de la memoria de los cumbales en el sur de Colombia, afirme que “los indígenas americanos están trabajando hacia los mismos fines, revalidando su propio conocimiento histórico como un arma en contra de su posición subordinada en la sociedad” (1998: 1). Ella misma, para referirse también a la forma de confrontar políticamente las relaciones de poder que la misma academia ha delineado entre la Historia y la memoria, aborda a las comunidades indígenas como “comunidades textuales” las cuales definen a los grupos étnicos “al examinar la interface entre lo oral y los mundos literarios, y por tener en cuenta la raíz de las relaciones entre estructura y evento” (1998: 202). En su trabajo etnográfico muestra que esta comunidad textual mezcla los archivos históricos referentes a los títulos de los resguardos y la conformación histórica de los cabildos, con los testimonios orales para conformar lo que la autora considera como historias que, más que acabadas, son inconclusas, yuxtaponen los marcos temporales y se basan más en el espacio como base de las historias del pasado.
Por su parte, Mónica Espinosa en su estudio sobre la Civilización Montés (2009), destacó como característica de la forma de hacer memoria por parte de líderes y caudillos indígenas como Quintín Lame el hecho de presentarse como “subalternos”. Con ello, los historiadores o memorialistas indígenas desarrollan una “agencialidad dentro y contra” de los discursos y prácticas dominantes de la historia occidental, al apropiarse de sus símbolos y métodos para reinscribirlos y transformarlos (p. 47). A la civilización de la pradera y del Valle, de acuerdo con Espinosa, Lame opuso la civilización de la montaña y la naturaleza. Según esta investigadora, un análisis alternativo del pasado histórico, entonces, “debe abrir la posibilidad de iluminar no sólo el significado político y moral del recuerdo y la acción entre los pueblos indígenas, sino también el campo de experiencia políticas posibles en el presente” (2009: 52).
Hemos encontrado otro punto clave de la memoria: ya no sólo es una arena de conflictos por la identidad étnica y el reconocimiento de los grupos frente al Estado y la sociedad mayoritaria. Es además un campo que ha problematizado los métodos tradicionales de la historia y de la antropología. Esto se ha dado en dos puntos principalmente: por un lado, porque la antropología tuvo que tener en cuenta las diferencias de las condiciones de producción de la Historia, con lo cual unas voces quedaban silenciadas mientras otras cobraban relevancia. Por otro lado, porque procuró darle la voz a su tradicional “otro”, al aceptarlo como interlocutor, como un sujeto que trae consigo sus propias formas de narrar lo que, incluso, podía llegar a desdibujar las fronteras entre investigador e investigado al darle un lugar relevante a sus epistemologías.
Estos debates se enmarcaron en la ola descolonizadora de la antropología que trajo consigo la crítica no sólo a la ideología del dominante, a la producción del conocimiento etnográfico y su ejercicio de textualización (Asad, 1973; Marcus y Fisher, 1986; Clifford and Marcus, 1986; Gupta and Ferguson, 1997), a la imposibilidad de hablar del subalterno (Spivac, 1988), sino además la propuesta política de la incorporación del otro con sus metodologías y su derecho a producir conocimiento sobre sí mismo desde sí mismo (Scheper-Hughes, 1995; Tuhiwai-Smith, 2004; Turner Strong, 2005). En Latinoamérica estas ideas descolonizadoras y renovadoras inspiraron la iniciativa denominada “antropología desde una perspectiva del sur”, la cual no sólo quiso romper con la tradición del Atlántico Norte de estudiar a las antiguas colonias, sino de incorporar la voz del subalterno latinoamericano como punto innovador y generador de nuevas epistemologías (Ver compilación de Lins Ribeiro y Escobar, 2006; Restrepo y Escobar, 2005; Krotz, 1993).
El género: categoría para la comprensión de contextos históricos 

Para el desarrollo de la presente propuesta, abrevamos de los planteos de la historiadora Joan W. Scott (1996; 1999), quien considera que el género es una categoría que, por un lado, es constitutiva de las relaciones sociales a partir de la diferencia que distingue a los sexos; pero, por otro, también es una forma primaria que determina relaciones de poder. 
Respecto a la primera premisa, Scott señala que ésta comprende un esquema de cuatro elementos interrelacionados, los cuales posibilitan reconstruir las relaciones de género: 1) indagar por los símbolos culturales que producen múltiples y contradictorias representaciones, siendo pertinente preguntarse qué representaciones simbólicas se evocan, cómo se evocan y en qué contextos se evocan); 2) desentrañar los marcos normativos (religiosos, educativos, políticos, legales, científicos, etc.) que limitan y contienen las posibilidades metafóricas de las interpretaciones simbólicas; 3) incluir en los análisis la dimensión política y las referencias a instituciones y organizaciones sociales, trascendiendo la fijeza en torno al género vinculado exclusivamente al sistema de parentesco; 4) investigar las maneras como se construyen las identidades de género y relacionarlas con actividades, organizaciones sociales y representaciones culturales específicas. 

Respecto a la segunda premisa, Scott indica que el género es un campo en torno al cual se articulan y construyen relaciones de poder. En ese contexto, para la autora la política representa un área básica para adelantar un análisis histórico teniendo como base la categoría de género, primero, porque la categoría ha sido considerada como antitética al escenario político; segundo, porque el escenario ha sido el lugar donde mayores resistencias se ha tenido para incluir interrogantes sobre las mujeres y el género. Destaca Scott que sólo es posible escribir la historia de los procesos políticos si se reconoce que “varón y mujer son al mismo tiempo categorías vacías y rebosantes. Vacías porque carecen de un significado último, trascendente. Rebosantes, porque, aun  cuando parecen estables, contienen en su seno deficiones alternativas, negadas o suprimidas” (1999, 73). Para Scott la diferencia sexual es producto de unos sentidos en disputa. 

En relación con las narrativas, dos aspectos esenciales se destacan en el análisis efectuado por Scott: primero, la deconstrucción de los discursos políticos feministas, permitiéndole a la autora identificar repeticiones y conflictos del feminismo como síntomas de contradicción; segundo, la paradoja como noción constitutiva del discurso feminista. Frente a la primera consigna, Scott rechaza la manera progresiva en que se ha escrito la historia del feminismo, impidiendo entender el por qué las mujeres no han podido ampliar las promesas de la Revolución Francesa. Para Scott es necesario deconstruir el discurso político elaborado por el propio feminismo, para entender las contradicciones internas que dichos discursos envuelven. 

Frente a la segunda premisa, para Scott las demandas y acciones de las mujeres que integran su estudio (quienes representan momentos históricos en los que precisamente se discute el tema de los derechos políticos) no escapan a las paradojas propias de los contextos históricos y de los discursos dominantes en que fueron formuladas. Para la autora esas paradojas se configuran: primero, en la historia del discurso feminista se repite el choque entre principios universales y prácticas particulares de exclusión; segundo, Scott señala que el discurso feminista niega la idea de la diferencia sexual como aspecto que ontológicamente ha justificado el trato diferencial hacia las mujeres en los ámbitos político y social, pero sus demandas se estructuran sobre un discurso que precisamente exalta la diferencia sexual; tercero, el feminismo, al sustentar sus demandas y consignas en los principios de los derechos del hombre, equipara individualidad con masculinidad. Según Scout la individualidad abstracta implica una doble acepción: por un lado, representa “la esencia común de la humanidad”, sobre la cual se proclama el principio de igualdad en el marco de la revolución francesa; por otro, significa que un individuo es diferente a los demás de su especie, es decir, la individualidad sólo puede establecerse cuando se contrasta con otras individualidades que sean “menos útiles”, “menos importantes”, “más incapaces”, posibilitando una dinámica de exclusión que determinó quiénes eran sujetos de derecho y quiénes podían participar en política. Siendo la masculinidad la condición previa del individuo en el ámbito político y social, la mujer quedó relegada a ser el “otro” excluido que, por contraste, complementaba la noción de individuo abstracto.

Finalmente, cabe destacar que Scott pone el acento en la relación entre género e historia. La autora vuelve a la definición de género como organización social de la diferencia sexual mediada por la construcción de las relaciones de poder, donde las diferencias sexuales no son naturales y están determinadas por los significados que adquieren de acuerdo con el ámbito cultural, los grupos sociales y los periodos históricos. En relación con la historia, Scott plantea que es el conjunto de transformaciones en la organización social de los sexos (incluyendo las relaciones de poder) y de las formas de participación de los sexos en la producción de saberes sobre el género. Scott señala que un aspecto problemático para analizar la desigualdad de género en el marco de la historia social, es que algunas categorías históricas (clase, trabajador o ciudadano) se abordan asumiendo la diferencia sexual como fenómeno natural y no como fenómeno histórico. 
En respuesta a ello surge una historia feminista que desde Foucault y Derrida se cuestiona el estatus del conocimiento y las relaciones entre saber-poder; una historia feminista que, al teorizar en torno a las operaciones de diferenciación, permite cuestionar las jerarquías construidas y legitimadas, así como discutir con unos significados caracterizados por la variabilidad. Según Scott la relación género e historia posibilita un instrumento analítico para las feministas desde el cual pueden no sólo generar nuevo conocimiento sobre la mujer y la diferencia sexual, sino también ahondar en la manera en que opera la historia como lugar de producción de saberes de género, lo que da lugar a repensar la historia de la política y la política de la historia. La autora desarrolla cuatro líneas: 1) la historia del feminismo, que discurre, primero, sobre los esfuerzos por conceptualizar el género como categoría similar a clase o raza; segundo, las mujeres como sujetos históricos que, desde la her-story, proporcionan evidencias del papel y del lugar que han jugado las mujeres en momentos históricos particulares. 2) desde las teorías del lenguaje (post estructuralismo y antropología cultural) reflexionar acerca de la relación género y clase, teniendo como referencia el trabajo La formación de la clase obrera inglesa de Thompson. 3) a partir de tres momentos históricos, Scott discute los abordajes en torno a la situación laboral de las mujeres y las relaciones de género. 4) Scott aborda el tema de la igualdad y la diferencia a partir de los casos de Sears y la situación de las historiadoras en el marco de las dinámicas de la propia disciplina.
Contribución del proyecto a las líneas de investigación del grupo

El proyecto aporta teórica y metodológicamente desde  los estudios de las narrativas, la oralidad y la memoria a la línea de investigación Comunicación, memoria y derecho que forma parte del grupo de investigación Comunicación, paz/conflicto adscrito a la Facultad de Comunicación Social para la Paz. 
Metodología 
La metodología de investigación busca rastrear y registrar la manera en que las mujeres participantes conforman una narrativa a partir de su reconocimiento como muiscas. Esta investigación, consecuentemente, se enmarca en el campo histórico-hermenéutico, en la medida en que busca comprender cómo los sujetos sociales e históricos se interpretan a sí mismos y a su entorno (Vasco C., 1990), convirtiéndose en historiadores de su propio pasado (Rappaport, 2005) y descolonizando las versiones oficiales sobre éste (Tuhiwai-Smith, 2004). Para ello se comenzará con una revisión bibliográfica que permita contextualizar e introducir algunos aspectos históricos que son normalmente citados y referidos por los co-narradores respecto a su pasado y presente. Escuchar y registrar narraciones, junto con la observación sistemática, se convierte en la forma básica de recolección de datos por parte de la antropología desde finales del siglo XIX (Jimeno, 2006). El afán por estudiar culturas que se “desvanecían” posteriormente a procesos de civilización, hizo que las tradiciones antropológicas de Boas en Norteamérica y Malinowski en Gran Bretaña conformaran metodologías basadas en la recolección de testimonios de los denominados “protagonistas culturales” (Sanjek, 1990). Los relatos o “recuentos autobiográficos”, como los denomina Myriam Jimeno (2006: 37), han contribuido a transformar reflexivamente el campo etnográfico al resaltar la naturaleza “dialógica” de la investigación antropológica (También ver Geertz, 1983; Reynoso, 1992; Rabinow, 1992).  Para Renato Rosaldo (1986), las historias de vida serían expresiones subjetivas únicas, en la medida que son producto de las maneras como los sujetos definen culturalmente su mundo y arrojan información sobre la visión que tiene de sí mismo, sobre sus situaciones en la vida cotidiana y las versiones que sobre el mundo tienen en un momento particular. Por eso mismo, se puede decir que los relatos de vida trascienden los relatos de acontecimientos e introducen reflexiones sobre valores, roles y relaciones que conforman el mundo del narrador, lo cual es relevante a la hora de analizar cómo los conflictos, redes, alianzas y oposiciones contribuyen al reforzamiento o confrontación de tales valores, roles y relaciones. En diálogo con lo anterior, no en vano las metodologías de historias y relatos de vida volvieron a tener auge desde los años 70s –posterior al periodo de posguerra donde su uso decreció y en plena época donde suele localizarse temporalmente el “giro subjetivo” y transformación de los grandes metarrelatos estructuralistas-, donde los antropólogos se preocuparon por dar cuenta de fenómenos como las relaciones políticas, familiares, cambios culturales, con el Estado, relaciones generacionales y la formación de nuevas categorías sociales como la de inmigrante, mujer y otros (Jimeno, 2006: 41). Para el caso que nos convoca, la categoría “muisca” se construye, incorpora y asume en la medida que los sujetos narran su vida a partir de todas esas relaciones.

De esta manera, compartimos la mirada de Samuel y Thompson (1990) para quienes las fuentes orales colectivas e individuales no sólo tratan contenidos factuales, sobre recuento de eventos, sino que especialmente consisten en representaciones –yo complementaría con ‘auto-representaciones’- y significados culturales. Michael Pollak coincide con estas ideas, al comprender los testimonios como “verdaderos instrumentos de la reconstrucción de la identidad y no solamente como relatos factuales, limitados a la función informativa” (2006: 56). Consecuentemente, también compartimos con Edward Bruner (1986) la idea de que  en las historias de vida hay una tensión entre la vida como cosa vida, experimentada y narración en tanto expresión. Son construcciones narrativas que suelen glorificar el pasado, ejemplificar valores y revelar arquetipos, lo cual no evita comprender la realidad, sino que permite entender los complejos imaginativos que la atraviesan (Samuel and Thompson, 1990). En esta misma línea de ideas, Michael Pollak aporta sus reflexiones sobre el uso de historias de vida y testimonios para analizar experiencias humanas en situaciones límite que producen identidades quebradas y fragmentadas. Aunque Pollak se localiza en el contexto de las víctimas judías del holocausto y a pesar de que no podemos considerar a las comunidades muisca como grupos humanos llevados al límite por la violencia, sus ideas sí nos hacen pensar cómo la identidad indígena a veces es llevada al límite por las experiencias vividas por los miembros de las comunidades y nos hace ver las identidades como “construcciones frágiles, sostenidas por un equilibrio inestable, desprovistas por propiedades fijas, en constante composición y recomposición”, aunque al mismo tiempo las comprendemos como “capaces de recomponerse y reestructurarse en las condiciones menos esperadas” (Pollak, 2006: 11). Sus tesis son más pertinentes cuando hemos comprendido que las identidades muisca son transicionales y corresponden a respuestas de individuos y colectivos ante cambios en los órdenes que se habían naturalizado en el mundo, con las cuales redefinen sus identidades y sus relaciones con otros individuos y grupos. Por esta razón, el presente trabajo se enfoca en la dimensión subjetiva y agenciada de la etnicidad muisca, en términos de Bourdieu.
Francis Godard integra en sus análisis de historias de vida el concepto de habitus de Bourdieu, al afirmar que éste se constituye por sedimentación de experiencias. En su modelo, los acontecimientos se enlazan en la trayectoria del individuo, teniendo en cuenta su movilidad, momentos de transición, nodos y puntos de bifurcación (Godard, 1996). Pollak retoma este mismo concepto de habitus para clarificar dos ideas frente al relato de vida –que él llama “testimonio”- como herramienta metodológica. Por un lado, el habitus mantiene una proximidad fenomenológica con la noción de identidad, en la medida  que genera todas las manifestaciones que permiten identificar y reconocer a una persona e incorporan la historia compartida por el grupo (2006: 53) –esto tiene en cuenta el momento estructural y objetivo del análisis según Bourdieu. Por otro lado, la observación sociológica –o antropológica. Surge cuando precisamente cuando los habitus de los actores en cuestión y sus historias individuales están marcados por demasiadas divergencias (2006: 54). Por ende, los objetos empíricos tomados de los testimonios, relatos y recuentos autobiográficos en los estudios sobre identidades sean tomados de situaciones de transición que ponen a los individuos en rupturas con su mundo habitual para reconfigurarlo –momento subjetivo de Bourdieu. De ahí que se privilegie el enfoque biográfico sobre otros para estudiar la identidad en contextos donde los grupos sociales y los individuos deben adaptarse a nuevos contextos y redefinir tanto sus identidades como sus relaciones con otros grupos. Ese es el caso de los grupos, comunidades y organizaciones muisca.
Pasos metodológicos
En primer lugar se busca elaborar un estado del arte, mediante revisión bibliográfica de producción académica, de la producción investigativa sobre mujer y etnicidad en Latinoamérica, pero principalmente n Colombia.

En segundo lugar, se busca identificar con el equipo colaborativo tres mujeres muisca, cuya historia de vida sea relevante para la elaboración de las narrativas propuestas. De esa manera, se acudirá a la entrevista abierta y a la conversación etnográfica con el fin de elaborar relatos de vida de estas mujeres. Las co-narradoras serán seleccionadas teniendo en cuenta que una pertenezca a la comunidad de Bosa, otra a la de Suba y otra a una organización muisca alternativa. En la medida que avance la investigación, se revisarán álbumes fotográficos y otros textos que las mujeres consideren necesario para complementar sus relatos.

 Posteriormente se procederá a su análisis y sistematización. El fin, por tanto, no es sólo escribir un texto que integre los relatos de vida de tres mujeres. También debe presentar un análisis a partir de los elementos identificados en las trayectorias de vida de las mujeres que configuren la indigenidad muisca desde sujetos-mujeres con diferentes posiciones y habitus que se transforman con el devenir de la historia.
Paralelamente a este proceso de elaboración de narrativas, el euqipo colaborativo, el cual integrará mujeres de las comunidades muisca de Bogotá, trabajará a partir de talleres creativos el diseño de contenidos de la herramienta pedagógica propuesta. Para ello, serán las mujeres muisca quienes propongan sus temas, integren sus relatos y reflexiones sobre la relación entre la mujer y la memoria cultural del pueblo muisca.
Resultados e impactos esperados 
Fortalecimiento de la comunidad científica

	Resultado/Producto esperado
	Beneficiario

	Con el fin de contribuir en el posicionamiento institucional de la universidad en redes académicas globales, el grupo investigador participará en: 

· 55 Encuentro Internacional de Americanistas. 
	· Comunidades académicas e investigativas. 

· Grupo de investigación Comunicación Paz/Conflicto de la Facultad de Comunicación Social. 

· Semilleros de investigación de la División de Ciencias Sociales. 

	Consolidar alianzas estratégicas, a través de agendas de trabajo académico e investigativo, con las siguientes entidades: 

· Center of Latin American Studies de la Universidad de Georgetown de Washington.
· Comité de Estudios sobre la Violencia, la Subjetividad y la Cultura que dirige Alejandro Castillejo (Colombia).

· Maestría en Comunicación, Desarrollo y Cambio Social de la Universidad Santo Tomás.   
	· 


Apropiación social del conocimiento

	Resultado/Producto esperado
	Beneficiario

	Iniciar un proceso de investigación colaborativa que involucre a los líderes indígenas de las localidades de Suba y Bosa. 
	· Comunidades académicas e investigativas. 

· Cabildos Indígenas de Bogotá. 

· Organizaciones sociales de las localidades de Bosa y Suba. 

· Colegios de las localidades de Bosa y Suba.  

	Un (1) documento de trabajo colaborativo como insumo al CD-ROM.
	· 

	Un (1) CD-ROM
	


Impactos esperados:

	Impacto esperado
	Plazo después de finalizado el proyecto: corto, mediano, largo
	Supuestos

	Involucrar a estudiantes de  los programas de Comunicación Social y de la maestría en Comunicación, Desarrollo y Cambio Social de la Universidad Santo Tomás en procesos investigativos en torno a la relación comunicación y memoria. 
	Corto
	

	Establecer agendas de trabajo académico e investigativo que redunden en una segunda fase de proyecto que involucren contrapartidas de financiación: 

· Center of Latin American Studies de la Universidad de Georgetown de Washington. Comité de Estudios sobre la Violencia, la Subjetividad y la Cultura que dirige Alejandro Castillejo (Colombia).
	Mediano 
	

	Contribuir a la memoria de los procesos sociales y étnicos en Colombia. 
	Mediano 
	

	Iniciar un proceso de trabajo colaborativo con personas y organizaciones de las localidades de Bosa y Suba. 
	Mediano 
	

	Vincular a estudiantes de la Maestría en Comunicación, Desarrollo y Cambio Social de la Universidad Santo Tomás en calidad de co-investigadores para el desarrollo de fases posteriores al proceso de investigación
	Corto/mediano
	

	Diseño de cátedras y conferencias interdisciplinarias e interinstitucionales llevadas a cabo en conjunto con el Center of Latin American Studies de la Universidad de Georgetown de Washington, así como con la Maestría en Comunicación, Desarrollo y Cambio Social de la Universidad Santo Tomás.
	Corto/mediano
	


Productos esperados

1. Un (1) libro resultado de la investigación. 

2. Una (1) ponencia presentada en un evento nacional o internacional. 

3. Una (1) multimedia. 

4. La realización de un (1) foro sobre el tema que convoca la investigación.
Cronograma 

	Actividades

Generales
	Meses de ejecución

	
	Mes 1
	Mes 2
	Mes 3
	Mes 4
	Mes 5
	Mes 6
	Mes 7
	Mes 8
	Mes 9

	Reconstruir la historia oral de los territorios locales de Bosa y Suba.
	
	
	
	
	
	
	
	
	

	Reconstruir la historia oral de mujeres representativas de los territorios locales de Bosa y Suba.
	
	
	
	
	
	
	
	
	

	Registrar y analizar los escenarios interculturales 
	
	
	
	
	
	
	
	
	

	Diseño de la estrategia de comunicación-educación
	
	
	
	
	
	
	
	
	

	Implementación de la estrategia de comunicación–educación
	
	
	
	
	
	
	
	
	

	Generar espacios colaborativos de producción.
	
	
	
	
	
	
	
	
	

	Producción, socialización e internacionalización de resultados
	
	
	
	
	
	
	
	
	


Presupuesto 

	RUBROS FINANCIABLES
	FUENTES
	TOTAL

	
	FODEIN
	Contrapartida

Facultad/Programa/ Departamento
	

	Personal
	0
	$28.548.000.oo
	$28.548.000.oo

	Equipos
	0
	0
	0

	Software
	0
	0
	0

	Materiales
	$500.000.oo
	0
	$500.000.oo

	Salidas  de campo
	$1.000.000.oo
	0
	$1.000.000.oo

	Trasportes 
	0
	0
	0

	Fotocopias
	$500.000.oo
	0
	$500.000.oo

	Material bibliográfico
	0
	0
	0

	Viajes o movilidad
	$5.000.000.oo
	0
	$5.000.000.oo

	Publicaciones  
	$5.000.000.oo
	0
	$5.000.000.oo

	Servicios técnicos
	$8.000.000.oo
	0
	$8.000.000.oo

	Imprevistos 
	$2.000.000.oo
	0
	$2.000.000.oo

	TOTAL
	$22.000.000.oo
	$28.548.000.oo
	$50.548.000.oo


Descripción de los gastos de personal (en miles de $)

	Nombre Investigador
	Formación Académica
	Función Dentro Del Proyecto
	Dedicación

Horas / Semana/
	
	Recursos
	Total

	
	
	
	
	Valor por hora * Escalafón 
	Total Contrapartida del programa Académico USTA
	Contrapartida Externa 
	

	Pablo Felipe Gómez M.
	Comunicador social;

Magíster en Antropología;

Candidato a Ph.D. Antropología.
	Recabar y analizar todo lo referente a la historia oral.
	20
	$22.600.oo 


	$14.832.000.oo
	0
	$14.832.000.oo

	Fredy Leonardo Reyes A.
	Comunicador social;

Magíster en literatura;

Candidato a Ph.D. Ciencias sociales.
	Recabar y analizar todo lo referente a la historia oral.
	10
	$22.600.oo
	$7.416.000.oo
	0
	$7.416.000.oo

	Diana Elizabeth 

Ruiz H.
	Comunicador social; Magíster en Comunicación-educación.
	Analizar y diseñar la estrategia piloto de comunicación-educación.
	10
	$15.500.oo
	$6.300.000.oo
	0
	$6.300.000.oo

	TOTAL
	$28.548.000.oo
	0
	$28.548.000.oo


Materiales y suministros (en miles de $)

	Materiales*


	Costo unitario
	Justificación
	Recursos
	TOTAL 

	
	
	
	FODEIN
	Contrapartida Externa*
	

	CD x 250
	$2000.oo*
	Reproducción del CD-ROM, el cual irá contenido en el libro. 
	$500.000.oo
	0
	$500.000.oo

	TOTAL
	$500.000.oo
	0
	$500.000.oo


* El costo incluye impresión. 

Salidas de campo (en miles de $)

	Ítem*
	Justificación
	Transporte terrestre 
	Alimentación 
	Alojamiento 
	Recursos
	TOTAL

	
	
	
	
	
	FODEIN
	Contrapartida Externa*
	

	Diez (10) salidas para realizar el trabajo etnográfico con personas representativas del pueblo Muisca de Bogotá. 
	Dado el objeto del proyecto, las salidas de campo se proyectan como trabajo etnográfico para desarrollar el ejercicio de interacción y diálogo. Se calcula que cada salida tendrá un costo promedio de $100.000.oo.


	0
	$1.000.000.oo
	0
	$1.000.000.oo
	0
	$1.000.000.oo

	TOTAL
	$1.000.000.oo
	0
	$1.000.000.oo


Descripción y justificación de los viajes (en miles de $)
	Lugar /No. De viajes
	Justificación**
	Pasajes ($)
	Estadía ($)
	Total días
	Recursos
	TOTAL

	
	
	
	
	
	FODEIN
	Contrapartida Externa
	

	Un (1) viaje a la Ciudad de San Salvador, Salvador


	En el marco de construir redes académicas e investigativas que fortalezcan el escenario de internacionalización de la facultad, la división y la universidad, se prevé  presentar ponencia sobre los resultados obtenido en la propuesta de investigación en el congreso de americanistas. 
	$3.000.000.oo
	$2.000.000.oo


	3 días
	$5.000.000.oo
	0
	$5.000.000.oo

	SUBTOTAL
	$5.000.000.oo
	0
	$5.000.000.oo

	TOTAL
	$5.000.000.oo


Publicaciones (en miles de $)

	Tipo 
	Justificación
	Recursos
	Valor

	
	
	FODEIN
	Contrapartida Externa*
	

	Libro 
	Publicación de los resultados obtenidos en la investigación. El dinero está destinado para garantizar: corrección de estilo, diseño, diagramación e impresión. 
	$5.000.000.oo
	0
	$5.000.000.oo

	TOTAL
	$5.000.000.oo
	0
	$5.000.000.oo


Fotocopias (en miles de $)

	Justificación
	Recursos
	TOTAL

	
	FODEIN
	Contrapartida Externa
	

	Dada la naturaleza del proyecto, se requiere copiar archivos de prensa, comunicados y documentos que reposan en centros de documentación, bibliotecas, hemerotecas y organizaciones.
	$500.000.oo
	0
	$500.000.oo

	TOTAL 
	$500.000.oo
	0
	$500.000.oo


Servicios Técnicos (en miles de $)

	Tipo de servicio
	Justificación
	# de Horas
	Valor ($)

Hora
	Recursos
	Valor

	
	
	
	
	FODEIN
	Contrapartida Externa*
	

	Ingeniero y programador de sistemas
	Dado que uno de los resultados esperados es la elaboración de un CD-ROM que también presente los resultados del proceso, se requiere el apoyo de un ingeniero de sistemas para la parte de programación. 
	400
	$20.000.oo
	$8.000.000.oo
	0
	$8.000.000.oo

	TOTAL
	$8.000.000.oo
	0
	$8.000.000.oo


Imprevistos (en miles de $)

	IMPREVISTOS
	TOTAL

	10% Del total  aprobado en el proyecto 
	$2.000.000.oo*


* La cifra está contemplada en el presupuesto general del proyecto. 
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� Insisto en que la salida fácil de afirmar que la etnicidad es tanto primordialista como instrumentalista no es lo que se quiere afirmar  y dar por hecho. Sin embargo, la literatura contemporánea nos ha brindado la posibilidad de apuntar hacia enfoques integrales, enmarcados en el constructivismo y siempre comprendiendo la etnicidad de acuerdo con las fuerzas histórica que operan sobre ésta y desde ésta. Al abrir la posibilidad de que mediante la variable de lo individual, relacional y circunstancial la etnicidad se muestre como una variedad y multiplicidad de agencias, no estamos limitándonos a aceptar que debamos estudiarla simplemente desde la flexibilidad interpretativa del punto de vista. Decidimos seguir más bien un principio de Latour y considerar la etnicidad como cosa a la que se le ha permitido desplegarse como múltiple (2007: 169). Por ejemplo, Latour dice que si una escultura puede ser vista desde diferentes puntos es porque ella misma tiene pliegues, relieves y ángulos que lo permiten. Eso mismo es la etnicidad; no algo que se ve y estudia de acuerdo a enfoques determinados, sino como algo que despliega de sí varios enfoques para ser asumida y analizada.





� Dentro de la literatura antropológica sobre la administración de la identidad y la construcción de fronteras étnicas en relación con el mantenimiento del “estatus”, por ejemplo, se destaca el estudio realizado por Harald Eidheim (1976) respecto a las relaciones entre los noruegos y los lapones pastores de renos, y el realizado por Gunnar Haaland (1976) entre los fur y los baggaras de Sudán Occidental. En el primer caso, los lapones se identifican como noruegos a menos que un “no-lapón” comparta con ellos un mismo espacio social. En el segundo, las relaciones entre ambas etnias están reguladas por codificaciones convenidas de estatus recíprocos, en medio de lo cual un miembro de un grupo puede transitar al otro cuando requiere mejorar su posición económica y su prestigio social. 


� En su más reciente estudio sobre ese lado mercantil de la etnicidad –que la haría ser parte de las construcciones de las industrias culturales- afirman que los grupos étnicos han aprendido a actuar cada vez más como corporaciones, capaces de agenciar sus elementos estéticos (agrupados por ejemplo en el etnoturismo, la concesión de casinos y la producción artesanal) para hacerlos productos de consumo (Comaroff y Comaroff, 2009).


� Para desarrollar este concepto, Assman retoma el concepto de “depósitos” o “contenedores” (communicative household) de Thomas Luckmann para referirse a esos lugares y espacios (vías del tren, salas de espera, mesas comunes) en donde ocurre dicha memoria a través de prácticas comunicativas (chismes, bromas, experiencias) (Assman, 1995: 127). Este tipo de lugares de  interacción, se diferencian de las “figuras de la memoria”, término tomado por Assman de Aby Warburg, y que se refiere a los espacios alejados de la cotidianidad y que objetivizan la cultural como los museos, los monumentos y las obras artísticas conmemorativas.


� El Grupo Latinoamericano de Estudios Subalternos (1998) define tres etapas de la emergencia del subalterno como sujeto político. LA primera comprende desde 1960 hasta 1968, y se caracterizó por el reto de las agencias de los indios y mestizos al modelo histórico blanco y patriarcal por parte de la Revolución Mexicana. Sin embargo se considera que el indio volvió a ser subalternizado y convertido en artefacto histórico cultural. La segunda se da hasta 1979 y el estudiantado emergió como el nuevo sujeto político que desplazaría a los partidos tradicionales social-demócratas y de izquierda. La tercera comprende la década de los 80s y se caracterizó por el nacimiento de la crítica neocolonial.
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