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Resum

Pau, justicia, conflicte i violéncia sdn nocions relacionades amb els drets humans
sovint pensades com a categories universals. Tanmateix, diferents recerques
actuals mostren com aquestes categories sén una construccié occidental que sovint
entren en contradiccid amb altres perspectives, com les dels pobles indigenes. Aixo
no significa que no existeixin en totes les societats mecanismes per evitar el
conflicte o resoldre’l, pero potser hem de cercar-los en llocs diferents. Cal doncs
conéixer tant les ontologies com les formes d’organitzacié social locals abans
d’iniciar processos internacionals o nacionals de restitucio de pau i de justicia
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transicional. Aquest text exposa aspectes recents dels estudis sobre formes de
mantenir la pau en societats indigenes d’Ameérica Central i del Sud (Panama,
Colombia, Equador) i s’atura en l'analisi de processos de pau a Guatemala i
Colombia, on les perspectives critiques de I’'antropologia impel-leixen a considerar
les formes locals de restitucié d’equilibri en la resolucié de conflictes traumatics.

Paraules clau: Pau; pobles indigenes; resolucié de conflictes; mediacio; victima.

Abstract: Peace and conflict resolution: Indigenous Peoples, anthropology
and mediation

Peace, justice, conflict and violence are notions related to human rights that are
often thought of as universal categories. However, different current research shows
how these categories are a Western construction that often contradicts other
perspectives, such as those of indigenous peoples. This does not mean that there
are no mechanisms in place in all societies to avoid conflict or to solve it, but we
may have to look for them in different places. It is necessary to know both the
ontologies and the forms of local social organization before initiating international
or national processes of restitution of peace and of transitional justice. This text
sets out recent aspects of studies on ways to maintain peace in indigenous societies
in Central and South America (Panama, Colombia, Ecuador) and in the analysis of
peace processes in Guatemala and Colombia, where critical perspectives of
anthropology impel to consider the local forms of restitution of balance in the
resolution of traumatic conflicts.

Keywords: Peace; Indigenous Peoples; conflict resolution; mediation; victim.

Introduccio

Avui l'estudi de les cultures locals és clau per a entendre com els pobles indigenes
conceben i responen a nocions no universals, com la pau i el conflicte®. Més enlla
d’'una expressid que ha esdevingut emblema en la lluita per un tracte igualitari i
harmonic amb I’'entorn huma i no huma, com el del Bon viure, viure bé és percebut
diferent per cada societat humana. Aixi, tota violéncia, tant la provocada per lluites
internes com per pressions externes, és també relativa a les formes d’organitzacio

social i a les ontologies -les formes de concebre |'ésser i la seva posicié en el mén-.

Alfred Métraux, antropoleg dedicat a la defensa dels drets humans i a la lluita
contra el racisme, gran coneixedor de les societats indigenes, col-labora amb la
UNESCO entre 1947 i 1961. Entre els seus treballs postums destaca l'edicié del

monografic “"Compromis i resolucié de conflictes” (1963), resultat d’'una recerca

6 Voldriem agrair a I'Institut Catala Internacional per la Pau el suport a la recerca “Pobles indigenes, pau,
génere i conflicte a Guatemala”, financada per I'’Ajut a la Recerca en l'ambit de la Pau
(2017RICIP00025). També voldriem agrair el suport del Grup de Recerca AHCISP de la UAB.



animada pel Consell Internacional de Ciéncies Socials. El seu aleshores secretari
general, Claude Lévi-Strauss, I'organitza segons tipologies de societats. En relacié a
les llavors anomenades “primitives”’, Robert Lowie assenyala la dificultat d’analitzar
aquests mecanismes quan no estan institucionalitzats, i proposa recérrer a l'escala
de valors locals per trobar la voluntat de pacificacid i la preocupacié per I'equilibri.
Anota la figura del mediador, dedicada a la conciliacid, present en totes les
societats, aixi com la reciprocitat, essencial per a I’harmonia social (Métraux, 1963,
pp.179, 187). També d’altres mecanismes de lI'ambit de l'intercanvi en les seves
multiples formules, com el parentiu o el ritual. En époques més recents,
antropolegs com Celigueta i Canals (2011) emfasitzen també el ritual com una de
les institucions a les quals recorren les societats per a resoldre el conflicte. Per a
d’altres, la bruixeria o la rumorologia, com a formes de control social, mitigarien les
tensions internes (Stewart and Strathern, 2008 [2004]). En els conflictes externs hi
trobem formes diferents de resolucio, com la mobilitat, la retirada, o fins i tot, per a

algunes societats, la venjanga o la guerra oberta.

La diversitat en la resolucié de conflictes ha ocupat una part important de
I’etnologia dels pobles indigenes. Durant els anys vuitanta, de la ma sobretot de
I’etnologia francesa, es desenvolupa un extens debat entorn de I’existéncia de
societats de guerra o de pau (Menget, 1985), molt viu entre amazonistes, que en el
llenguatge de I’'época remetia a formes oposades, pero simétriques, de relacié amb
I’alteritat. Durant els anys 1990s i 2000 es desenvolupa un altre enfocament
paral-lel i complementari, liderat per I'antropologia amazonista britanica, centrat en
la convivialitat i les consideracions culturals entorn a qué significa viure bé, tranquil
i en pau (Overing and Passes, 2000). En la primera part del text analitzarem
exemples de l'area definida tradicionalment com a txibtxa, on trobem férmules
diverses de prevenir i resoldre conflictes interns, culturalment consensuades i

historicament efectives.

Quan les societats en conflicte no comparteixen una mateixa visié del moén, una
mateixa manera de situar-s’hi i relacionar-s’hi (una mateixa ontologia),
desenvolupen mecanismes de resolucid i respostes politiques (cosmopolitiques) que

poden resultar antagonics. Métraux i altres cientifics de la seva época advocaren

7 Métraux (1963, p.178) destaca que en les societats aleshores anomenades “primitives”, no existeix “la
cerca de la veritat Unica, ja sigui religiosa o cientifica”, a diferéncia de les “modernes”, preocupades
durant segles per la unitat del dogma, la desviaci6é del qual ha conduit a persecucié. No per aix0, pero,
les tensions hi sén absents.



perque l'antropologia prengués un rol destacat de mediacio, gracies a la seva
expertesa en diversitat cultural. Perd en les dues darreres époques algunes veus
han posat de relleu que l'antropologia hauria d’insistir en el reconeixement en
igualtat de termes de les diverses perspectives en conflicte. En la segona part del
text analitzarem casos on l'antropologia esta realitzant una tasca destacada per a
entendre i contribuir a la resolucié de conflictes traumatics amb el mén no indigena,
com a l'area maia a Guatemala i arhuac a Colombia, sovint a instancies i sota el
lideratge de les mateixes comunitats, i on les categories universalistes de I'ambit

juridic i administratiu entren en contradiccié amb les concepcions locals.

Prevencio i resolucio del conflicte en societats indigenes d’Ameérica

central i Nord d’Ameérica del Sud.

Els grups indigenes tradicionalment associats amb |'area cultural txibtxa es troben
des d’Ameérica Central fins el Nord d’Ameérica del Sud, i no han estat descrits de
forma unitaria. Les croniques, les primeres descripcions, 'arqueologia, la linglistica
o la historia, i fins i tot les compilacions etnografiques classiques, n’han
caracteritzat uns com a pobles de guerra, i d'altres com a pobles de pau.
L'etnografia actual en canvi, ens permet descriure’ls com a societats que tenen ben
integrats mecanismes diversos per a prevenir i resoldre conflictes. Vegem-ho per

als casos de les societats guna, awa i tsachila.
La pau guna des de la perspectiva antropologica®

Els pobles indigenes contemporanis del sud de listme centreamerica foren
conceptualitzats com a inferiors, propers als "salvatges" del tropic sud-america i
menys civilitzats, més violents, que els “nobles” olmeques, maies i altres grups
meso-americans del nord (Hoopes, 2011). La influéncia sud-americana incloia la
caca de caps, I'Us de drogues i una certa obsessid por l'or i la guerra. Arqueodlegs
com Snarskis (2003) creien que es tractava de societats heterogénies, en les que
s’hi podien trobar sistemes agraris estables que vivien en harmonia amb la natura,
perdo en les que també hi havia grups molt agressius dominats per sistemes

jerarquics i elits expansionistes (Snarkis, 2003, p.368).

8 L'autora d’aquest estudi de cas és Monica Martinez Mauri (UB).



En el Handbook of South American Indians (HSAI), un dels compendis més
influents dels estudis amerindis del s. XX, l'editor Julian. H. Steward situava els
pobles d’origen txibtxa a |'area circum-carib, un lloc poblat per tribus amb Estats
incipients, que més aviat feien la guerra per a satisfer I'ambicié personal dels grans
homes que no amb una clara finalitat politica. El seu proposit era el canibalisme,
I’exhibicié de trofeus humans, la captura d’esclaves i, en alguns casos, la captura

de victimes per als sacrificis (1948, p.7).

Aquest retrat ha estat revisat recentment. Tot i que la similitud linglistica i
genetica d’aquests pobles esta ben documentada (Constenla, 1991), trobem
diferéncies considerables en altres aspectes antropologics: el seu habitat, que
inclou tant zones de muntanya com terres baixes; la seva organitzacié social, tant
en grups tribals igualitaris com en societats jerarquiques proto-estatals; les seves
practiques rituals, que contemplaven tant el xamanisme com altres formes de
ritualitat molt més formal. Perd un tret que semblen compartir la vintena de pobles
que descendeixen d’aquells grups anomenats txibtxes és |'abséncia de guerra

interna (Hoopes, 2005).

Pel que fa a la societat guna de Panama (també anomenada kuna, dule o
gunadule), descendent també dels grups txibtxes, el HSAI afirmava que “la guerra
hi estava ben desenvolupada i hi havia exércits organitzats. Prenia captius, i els
antics cuna mataven homes enemics de forma que el sol pogués beure la seva
sang; un home que hagués pres 20 victimes rebia un titol” (Steward, 1948, p.28).
Pero la documentacid historica i etnografica ens n‘aporta una visio diferent: al llarg
dels segles s’ha desenvolupat un complex sistema de carrecs, mecanismes
assemblearis de presa de decisions i amplis processos de negociacié politica amb
I'exterior. En aquests processos, el llegat dels avantpassats i els somnis ocupen un

lloc destacat.

Les dades obtingudes durant el periode 2000-2019 confirmen també |’‘abséncia de
guerra interna i semblen contradir les primeres descripcions caracteritzades per la
violéncia. La historia del poble guna, fonamental en la vida politica interna i
externa, és cantada pels ancians en les cases del congrés de les diferents
comunitats. En aquests cants s’hi parla d’'un passat de destruccidé. Un temps
anterior en el qual el mon fou destruit diverses vegades per la mala accié humana.
També canten sobre episodis violents, com |'arribada dels conqueridors castellans el

segle XVI. En la seva narracié del passat no hi apareix el canibalisme, ni la guerra



sense finalitat politica. Tot i que en els cants la societat guna no es pensa com a
violenta o bel-licosa, s‘'esmenten uns personatges, els urris, homes joves que vivien

al marge de les comunitats, que combatien violentament els enemics.

La historia recent ens remet a una societat que ha sabut negociar una amplia
autonomia amb I’Estat panameny, i ho ha fet des de postures més negociadores
gue bel-licoses. Hi ha un episodi violent, la Revolucié Dule de 1925, pero és
concebut com una lluita d’autodefensa envers la imposicid6 de politiques
d’aculturacié per part d'agents colonials. De fet, durant aquest episodi, els que
participaren en l'assassinat de més de 30 agents panamenys que ocupaven les
comunitats gunes moriren aviat per haver comés un crim de sang. I és que entre
els guna hi ha la idea que qui comet un crim de sang posa en perill la seva propia
vida. Vessar la sang d’altri pot debilitar els principis vitals de l'assassi fins a

provocar-li la mort. Per aguest motiu aquest tipus de crims son rars.

A banda de la Revolucié Dule, hi ha un altre moment d’esclat violent el segle XX:
I'assalt, el 1981, de l'illa de Moody, un nord-america que havia establert la seva
residéncia i negoci -un hotel- en una de les illes de Gunayala. Aqui, un policia guna,
que intenta socorrer I'empresari, mori, i Moody queda ferit. Fa poc, el maig de
2019, s’ha produit un nou vessament de sang: un atac a un veler d'una familia de
Nova Zelanda que acaba amb la mort del pare. Aquest acte, esporadic, ha creat
una gran commocio entre els guna, ja que fou perpetrat per uns joves que volien
robar un motor. Davant d’aquest fet, la maxima autoritat, el Congrés General de

Gunayala, emeté un comunicat deixant clar que "eren persones de pau".

L'observacid participant de la vida politica i quotidiana de les comunitats del sector
occidental de Gunayala ens permet observar que en aquesta societat la violéncia no
és freqlent i la resolucié de conflictes passa per la negociacid politica i la presa de
decisions de forma consensuada, conclusié allunyada del retrat violent ofert pel
HSAI als anys 40 sobre els habitants de l'istme, en un periode estrategic per al

control del canal de Panama.
La pau dels pobles barbacoa des de la perspectiva antropologica®

Presentem ara algunes consideracions en base a uns pobles indigenes que viuen

propers i les seves llengles pertanyen a la mateixa familia linglistica, coneguda

° L’autora d’aquest estudi de cas és Montserrat Ventura i Oller (UAB).



com a Barbacoa, antigament classificada pels linglistes dins del tronc macro-
txibtxa. Ens referim als pobles tsachila o colorado a I'Equador, i awa, també

coneguts com a awa-coaiquer, awa-kwaiker o kwaiker, entre Equador i Colombia.

En ambdds casos es tracta de societats tradicionalment considerades igualitaries,
gue abans del contacte accelerat amb la societat nacional vivien en habitat dispers,
amb un sol lider politic formal, el xaman o cap, amb la funcié de control d'aquest
mon i del més enlla, perd amb poc poder coercitiu. A diferéncia del poble guna, en
ambdds casos sén societats no descrites com a guerreres, que en temps de la
pressid colonial optaren per fugir a la selva. Segons |'arqueologia i I'etnohistoria, es
tracta de grups supervivents o recompostos d’un entramat étnic pre-colonial on
haurien coexistit pobles anomenats “de guerra” segons els cronistes, amb altres “de
pau”, entre els que hi trobem els que tractem aqui. Ens han interessat aquests
pobles barbacoa perqué l'etnografia ens permet observar altres espais per a

prevenir o eradicar el conflicte.

El poble conegut com awa, del que se’n sap molt poc per raons que explicarem tot
seguit, és legitimament el punt de partida. El 1989 Jeffrey D. Ehrenreich exposava
com el contacte havia minvat la base igualitaria dels grups coaiquer de Colombia,
obrint el cami a una creixent dependéncia econdmica, augment del temps de
treball, desigualtat interna en termes socials i de génere, creaciéo de sectors amb
poder com professors, policia, capitans o tinents politics, tots designats per agents
externs, generadors de més conflicte intern, i possibilitat de recorrer a un sistema

judicial no indigena per a resoldre els seus conflictes.

La societat coaiquer mantingué perd una estratégia clara per tal d’evitar
I'assimilacié: el secretisme. Segons Ehrenreich, aquesta actitud es correspon amb
una forma de relacié antiga, perd que davant de les circumstancies adverses del
contacte s’activa ostensiblement, en resposta al racisme i el prejudici. Una ocultacio
deliberada d’activitats i informacié per a protegir a individus o grups contra els
forasters i com a mitja d’evitar imposicions externes. Per a Ehrenreich el secretisme
és, per sobre de tot, una resposta politica adaptativa, “un vehicle dirigit a promoure
"

i protegir I'harmonia de la vida, I'ordre social i els valors dels individus i dels grups
(Ehrenreich, 1989, pp. 248-249).

Tot i que sens dubte aquest comportament es deu haver mitigat pels

esdeveniments posteriors, |'autor afirmava que la familiaritat, les relacions mutues i



I'adhesié a normes de conducta apropiades, sén constructors de confianca, i en
aguest ambient és de bona educacié mantenir les emocions controlades, no aixecar
la veu, no interferir en la conducta aliena. Segons Ehrenreich (1989, pp. 261-263)
I'estrategia del secretisme ha tingut un efecte positiu en minimitzar limpacte de
I'aculturacid, sense perd menysprear el contacte, que és beneficios també en la

seva vida quotidiana.

La societat tsachila de l'occident equatoria, relativament igualitaria i sense
mecanismes de control institucionalitzat (Ventura, 2009), presenta unes pautes
conductuals en aquest sentit molt coherents amb les del poble coaiquer: una
conducta fugissera en |’época colonial, que els porta a penetrar en la selva per
defugir la pressio externa enlloc de |I’'enfrontament obert, com farien altres grups
documentats que protagonitzaren repetidament revoltes contra el poder colonial.
Discrecié en la conducta més quotidiana, rebuig de la xerrameca i el rumor, de
parlar quan toca callar, de difondre un secret, manifest clarament en nombrosos

mites. I discrecid absoluta en les relacions amb el mdn sobrenatural.

Hom podria establir que la societat tsachila valora la justa mesura de la parla en els
intercanvis comunicatius de tota mena i les relacions de convivialitat en les
activitats diaries com a mecanismes per a reduir les possibilitats de conflicte. Tot
plegat junt amb practiques socials com el trasllat o la fugida, o el silenci per
resposta a actituds no desitjables, com és ara la usurpacié de la intimitat,
I'amenaca o I'engany (Ventura, 2009). Aquesta conducta, encara corrent durant la
década dels noranta, havia estat descrita per no-tsachila a inicis del contacte
intermitent, a principis del segle XX, i tendeix a transformar-se en ple segle XXI per
un contacte cada vegada més persistent, que comporta formes de socialitzacié més

properes a les habituals de la societat nacional, perdo amb matisos.

No creiem que aquesta conducta senyalada per als pobles awa i tsachila, coneguda
en determinats grups indigenes des de temps colonials, i present en ambits tan
estructurals com la llengua o el mite, pugui ser explicada només com a resposta i
defensa davant el contacte. Més enlla d’'una formula verbal, el silenci pot ser una

forma cultural de comportament destinada a |'evitacié del conflicte.

Per a l'objecte del nostre treball, podem concloure que les societats observades
tenen mecanismes culturals per a evitar el conflicte. L'antropologia classica ha

realitzat una gran aportacio, tant en el camp de la teoria del conflicte com en el de



la teoria de la comunicacid, que ens permet conéixer, en definitiva, com les
societats entenen que és per a elles una bona relacio, que apliquen proactivament
en les seves relacions internes i com a defensa en les relacions tenses amb

|'exterior.

Tanmateix, aquests sistemes més o menys institucionalitzats de prevenir o resoldre
els conflictes, ocorren en situacions relativament estables. Sabem per I’'etnohistoria
que l'impacte colonial en la majoria de casos tingué conseqlieéncies dramatiques i
les societats hi reaccionaren amb la fugida o I'enfrontament directe; aquelles que
no desaparegueren, sobrevisqueren per la via de l'aculturacid, o I'etnogénesi. No hi
hagué mediacié coneguda. Amb el temps, el poble awa de Coldmbia acaba patint
I'atac massiu i sistematic dels actors armats, especialment de les Forces Armades
Revolucionaries de Colombia-Exércit del Poble (FARC-EP), i acaba desplagat. I aqui
si que calgué la mediacid. Sense I'ajuda solidaria del moviment indigena colombia,
hauria estat molt complex que aquest poble pogués tornar a restituir els seus drets
col-lectius i territorials. Actualment, s’estan documentant els casos de massacre en
el Sistema Integral de Veritat, Justicia, Reparacié i No Repetici6 de Colombia

(SIVIRNR) i recollint les experiencies de les victimes.

En conflictes traumatics moderns, amb alts nivells de violéncia, persecucid i
matanca, amb intervencié militar, paramilitar o guerrilles, com en els casos recents
patits per poblacié indigena a Colombia i Guatemala, I'antropologia pot acompanyar
aquestes societats quan s’estableixen mecanismes per al restabliment de la pau; i,
amb les seves eines, pot contribuir a un desenllag millor del conflicte, que els
permeti reiniciar el cami cap al bon viure que elles mateixes volen. I aquest aspecte
és clau: la pau ho sera si es té en compte la nocid indigena de pau, de cada

societat particular. A aquest tema dedicarem la darrera part d’aquest treball.

10 E|l SIVIRNR de Colombia és un sistema interconnectat compost per diferents mecanismes judicials i
extra judicials per “assolir la millor satisfaccié possible dels drets de les victimes, assegurar la rendicié
de comptes, garantir la seguretat juridica de qui hi participi i contribuir a garantir la convivéncia, la
reconciliacidé i la no repeticido del conflicte i aixi assegurar la transicido del conflicte armat a la pau”
(http://www.altocomisionadoparalapaz.gov.co/procesos-y-conversaciones/proceso-de-paz-con-las-farc-
ep/Paginas/PR-Sistema-integral-de-Verdad-Justicia-Reparacion-y-no-Repeticion.aspx).




Mecanismes de resolucio de conflictes traumatics: els casos de

Guatemala i Colombia

Entre 1960 i 1996 la Republica de Guatemala fou l'escenari d’un dels conflictes
armats interns més cruels d’América Central, i d’actes de genocidi contra el grup
indigena maia ixil (CALDH, AJR, 2013; CEH, 1999). Les dades presentades per la
Comissio per a I’'Esclariment Historic!'' conclouen que durant els trenta-sis anys de
conflicte armat, més de 200.000 persones foren assassinades o desaparegudes,
ocorregueren milers de casos de violéncia sexual, 626 comunitats foren
massacrades, 1,5 milié de persones desplagades i 150.000 fugiren a Méxic. Com a

resultat, les victimes foren un 83% poblacié maia i un 17% ladina (CEH, 1999).

El punt algid de la violéncia fou en el periode comprés entre 1978 i 1983, durant els
governs de Fernando Romeo Lucas Garcia i Efrain Rios Montt. Lucas Garcia inicia
una campanya de massacres selectives en qué s’executaven publicament els homes
susceptibles de col-laborar amb la guerrilla. El 1981 instaura la campanya de terra
arrasada amb l'objectiu de destruir tot allo que pogués ser utilitzat per part de la
guerrilla i inicia les operacions de massacres col-lectives on, a diferencia de les
anteriors, l'accié culminava atacant a tots els membres de la comunitat. A més,
foren innombrables les practiques de terror executades pels militars com
decapitacions, tortura, violacions sexuals, entre d’altres. El govern de Rios Montt
millora les condicions técniques i operatives de l'exércit i instrumentalitza les
operacions militars i les massacres a través de plans de campanyes. L'area Ixil, al
nord de Huehuetenango i I'Ixcan, formen part de les regions victimes de violéncia
indiscriminada. El cop d’Estat del general Mejia Victores, el mes d’agost de 1983,

posa fi a I'espiral de violéncia.

Guatemala post conflicte: mediadors culturals en els processos de

justicia transicional del genocidi ixil'2

Han hagut de passar quasi vint anys des de la signatura dels Acords de Pau (1996)
perqué els supervivents puguin exercir el dret a reclamar justicia als responsables

d’aquestes violacions. Fins el moment, els Unics crims jutjats en el pais en termes

1 En endavant CEH. La CEH és la comissio establerta per Nacions Unides per tal d’aclarir objectivament
les violacions de drets humans i els fets de violéncia ocorreguts durant la guerra.
12 | 'autora d’aquest estudi de cas és Esther Oliver-Grasiot (UAB).



de genocidi sén els que tingueren lloc contra el poble ixil durant el periode de Rios
Montt. Es I'Unic judici d’América Llatina amb una senténcia que reconeix el genocidi
(Rodriguez, 2011).

L'estudi de cas que presentem s’emmarca en els judicis contra els crims de genocidi
i lesa humanitat contra el poble maia ixil ocorreguts durant els governs de Romeo
Lucas Garcia i d’Efrain Rios Montt. Actualment, el primer es troba en la fase
d’investigacié i esta pendent que sigui admeés en el Tribunal Primer de Senténcia
Penal, Narco-activitat i Delictes contra I’Ambient de Guatemala, i pel segon, es
dictamina senténcia el 2013 i 2018. Es focalitza en la recerca de la prova
testimonial durant la fase d’investigacid i concretament, en la posicié dels que hem
anomenat agents mediadors. Per a agents mediadors prenem com a referéncia la
proposta de Martinez (2010)'3. Perd en el cas que ens ocupa, els mediadors
abandonen la dimensié economica postulada per l'autora i es defineixen com a
persones que posen en dialeg les categories etic de la justicia positiva i les seves

institucions amb la prova testimonial.

La cerca de la prova testimonial s’inicia amb I’analisi i sistematitzaciéo d’expedients
de denuncies o registres d’exhumacions, a partir de la qual els mediadors, i
especificament els que son nadius i parlen ixil, es desplacen per tota la regio per a
localitzar possibles testimonis, en zones de dificil accés. Si aquests accepten de
participar en el procés judicial, comencen a assistir a trobades amb altres
testimonis, moment en qué s’estableixen les mediacions entre ells i el procés
judicial, a la cerca d’una interpretacid reciproca entre els crims viscuts pels
testimonis i les seves categories judicials. Els mediadors, principalment advocats i
investigadors, traslladen als testimonis quins son els delictes de genocidi i lesa
humanitat i estipulen el nom juridic dels fets viscuts, tot propiciant la seva
apropiaci6 de categories juridiques. Alhora, determinen a quins delictes
corresponen les viveéncies dels testimonis, sobre la base de les quals s’elabora
I'acusacid. Els testimonis els anomenen derechos humanos i els reconeixen com a

titulars i promotors de la doctrina dels drets humans.

13 “pPersones que afavoreixen transferéncies i dialegs entre dos universos aparentment diferents, que
atrauen recursos vers l'ambit local i es situen en el centre d’'una extensa xarxa social, que gaudeixen
d’'un accés privilegiat a les persones que controlen els recursos productius i que poden provocar
redefinicions identitaries” (Martinez, 2010, p. 48).



L'estudi antropologic del procés judicial de genocidi contra el poble maia ixil permet
observar i analitzar com les persones que seuen davant d’un tribunal a explicar la
seva historia personal i s’enfronten a un sistema judicial, sovint alié a la propia
forma de resoldre conflictes, s’apropien de les categories juridiques i les interpreten
des de la propia visio i experiéncia. Mostra, a més, com les nocions considerades
universals, com la justicia o les categories establertes per les convencions
internacionals promogudes per Nacions Unides, no tenen una lectura universal i es
posen en dialeg amb les percepcions locals (Fischer, 2001). Per aixo, el
coneixement precis de les realitats locals ens permet observar com determinades
demandes i manifestacions dels propis testimonis transcendeixen els processos
judicials i ens plantegen elements a tenir en compte per a la planificacido de
programes, institucionals o no; alhora, proposen nous reptes als processos judicials
que s’impulsen en una societat post conflicte, i que passen per una obertura a

formes diverses d’entendre aquesta resolucio.

Categories de victimes per al Rescabalament!* en una comunitat

guatemalencal®

A banda de reconeixer la importancia i els limits de la mediacié per a apropar les
divergéncies entre els sistemes de justicia, cal observar encara com no n’hi ha prou
amb ser reconegut com a victima; cal que les autoritats els reconeguin com a
“bones victimes”. Aqui és fonamental estar alerta amb les contradiccions que tot
conflicte comporta entre categories de persones i els efectes que aquestes
categories tenen sobre les politiques que se’n deriven (Fassin, 2018). El cas que
presentem ara ens mostra que en aquests conflictes s’esta negociant el paper que
tingueren diferents persones, grups i actors durant el conflicte armat i les
responsabilitats per la violéncia que impliquen. Tal i com assenyala I'antropoleg A.L.
Hinton (2011, p.1): “El sentit de la justicia (o la seva abséncia) després del
genocidi i la violéncia massiva, sempre es negocia en localitats particulars
enredades amb fluxos globals i transnacionals d’idees i ideologies, mecanismes
legals, reégims de drets humans, capital, mitjans electronics, etc.”. En aquest sentit,
altres antropolegs (McEvoy & McGregor, 2008; Shaw & Waldorf, 2010) han mostrat
com alguns mecanismes de la justicia transicional, com les comissions de la veritat

i els programes de rescabalament, han esdevingut arenes de negociacié per les

4 Aquest procés és conegut a Guatemala com a Resarcimiento.
15 L’autor d'aquest estudi de cas és Philipp Naucke (UMR, Alemanya).



‘veritats historiques’ de diferents actors, que es presenten en diferents
circumstancies i formes. Per a il-lustrar-ho, descrivim breument una situacié que

tingué lloc en la Comunitat Primavera d'Ixcan, Guatemala.

Un dia d’octubre de 2014, a les 9 del mati, aparegueren els signes del poder estatal
en la Comunitat Primavera. Una caravana de vuit camionetes blanques, amb
finestres fosques i amb el logo del Programa Nacional de Resarcimiento a les
portes, portava 15 funcionaris d’aquesta institucié al poble. Tots eren /adinos.
Semblaven forga joves, tot just acabats de graduar. Eren psicolegs, socidlegs,
juristes, agronoms entre d’altres. Prop de 20 persones de la comunitat els estaven
esperant a la sala comunal, entre ells I'alcalde, el Consell Coordinador i el Comite
de Victimes. La majoria de les persones que viuen a la Comunitat Primavera havien
format part de les Comunitats de Poblacié en Resisténcia (CPR) d’Ixcan. Les CPR
visqueren durant 12 anys en campaments mobils dins de la selva, entre Guatemala
i Méxic, fugint constantment dels atacs de I’'exércit guatemalenc!'®. Abans d’aquesta
trobada ja havien tingut lloc problemes de relacio entre el programa i la comunitat.
Els funcionaris en arribar ja semblaven enfadats. Haguessin preferit iniciar la
maquinaria burocratica amb la seva rutina administrativa de reparacid. Pero la
comunitat ho impedi, tot exigint que els funcionaris expliquessin els passos del
rescabalament que anaven a endegar. En el decurs de I'explicacio, el Comité de
Victimes de la comunitat comenga a discutir les mesures previstes: assenyalaven,
per exemple, que les pérdues col-lectives ocorregudes durant el conflicte no serien

reparades de forma col-lectiva.

La confrontacié arriba al seu punt maxim quan els funcionaris presentaren el
gliestionari per a les persones que havien de ser reparades. No només perque
estava escrit en castella i no n’'hi havia cap versié en cap dels nou idiomes maies
parlats en aquesta comunitat. El qlestionari, a més, estava formulat de tal manera,
gue posava en dubte permanentment el paper de les victimes. El qlestionari
preguntava per les dades personals de la “presumpta victima” o pels fets del
“presumpte crim”. Aqui una dona del Comité de Victimes de la comunitat s’aixeca i
amb veu tremolosa crida: “Aqui no hi ha cap presumpta victima. El que hi ha aqui
son victimes, que han sofert la violéncia del conflicte i el genocidi del govern

guatemalenc. I sobre aix0 no n’hi ha cap dubte”. Aqui acaba aquesta reunid. Els

6 per a la historia de les CPR, veure Falla (2006), entre d'altres.



funcionaris del programa se n’havien d‘anar i tornaren al cap d'uns dies per
continuar la seva feina. Cal esmentar que la dona que s’aixeca, com algunes altres
persones a la comunitat, havia estat guerrillera, cosa que no esmenta en cap

moment del procés de rescabalament.

Com ja assenyala Hinton (2011), aquest petit exemple mostra que les negociacions
segueixen certes normes i idees, suposicions i imaginacions, que predefineixen
caracteristiques que ha de complir una persona per a reivindicar el paper de
victima, per exemple. Implica, de la mateixa manera que en el cas perua analitzat
per Theidon (2013), que una victima no hauria d’haver participat en cap activitat
politica, perqué qualsevol activisme politic deslegitima el seu paper de victima. Com
que les persones i les comunitats tenen certs interessos politics en el post conflicte,
per exemple ser reparades, adapten les seves biografies i deixen, com la dona de la
descripcio, parts a fora. En aquest sentit, les comissions de la veritat o els
programes de rescabalament no rescaten una veritat historica i Unica, sind que
ofereixen un escenari per a representar memories historiques diferents i moltes

vegades conflictives.

Es pot afirmar que els relats aportats apunten un discurs internacionalitzat dels
Drets Humans i del Dret Internacional Humanitari, molt present en les teories i les
practiques de la justicia transicional. La base sobre la que s’han construit les idees
del qué ha de ser una victima es troba en la definicié6 de persona civil, en els
Convenis de Ginebra: “qualsevol que no pertanyi a les forces armades, les milicies,
els cossos voluntaris o moviments de resisténcia organitzats”*’. Es una definicié
negativa, es refereix a una persona sense atributs, preludi de la definicid de
victima: Primer, és apolitica i indiferent davant el conflicte, en desconeix les causes
i raons, viu en un buit social i no hi té cap interés propi (Theidon, 2013). Segon, es
considera que quan la victima participa en el conflicte, no ho fa per voluntat o
motivacié propia, sindé forcada. Com que no té una posicié politica ni interessos, no
desenvolupa practiques ni estrategies per a aconseguir-los (Helms, 2013). I tercer,
hom considera que com que la victima és apolitica i passiva, requereix la proteccio
de tercers, tant de la comunitat internacional, les ONG com de grups d‘ajuda
humanitaria (Bonacker, 2013). Aquesta forma d’imaginar, percebre i

conceptualitzar civils en conflictes, produeix la idea que les victimes sempre estan

17 La definicié es troba en el Protocol I addicional als Convenis de Ginebra, article 50, en combinacié amb
el III. Conveni de Ginebra, article 4, apartat 1., 2., 3., i 6. (CICR, 2014).



indefenses i sén vulnerables, apolitiques i indiferents, passives i letargiques, moltes
vegades representades en la imatge de ‘dones i nens innocents’. Una visié en que
les comunitats indigenes, considerades per programes de justicia transicional com a
passius i infantils, encaixen perfectament. Com a conseqliéncia, moltes victimes

assumeixen estratégicament aquesta imatge de “victima innocent”.

Aixi les narratives globals sobre victimes que reprodueix la justicia transicional,
tenen diversos efectes: Primer, deshistoritzen i despolititzen a individus i
comunitats. Els treuen la trajectoria politica, mantinguda durant el conflicte i que
forma part de la seva identitat. Segon, silencien histories i memories del passat,
enlloc de rescatar-les. Tercer, eviten veure i entendre la situacié complexa que
viuen moltes persones i victimes en conflictes armats i dificulten un cami cap el
restabliment de la pau. L'antropologia té les eines per a fer visibles les dinamiques
d’aquests processos de justicia transicional i entendre les diferents perspectives,
expectatives i ontologies, tant les de comunitats indigenes com les dels programes
estatals que es troben en aquesta arena. Amb la seva metodologia, no només
ofereix una comprensio detallada de les cultures, siné que permet una analisi de les
normes i idees que informen el disseny de lleis i programes de la justicia

transicional.

El treball antropologic, molt sovint company de I'impuls i I'agéncia indigena, més
enlla de questionar les categories imposades per sistemes internacionals o
nacionals per a resolucid de conflictes, també posa en evidéncia la rigidesa i la
verticalitat des de la que treballen les institucions; en fer-ho, assenyala un cop més
el contrast amb la forma de resoldre els conflictes dels pobles indigenes. Ho
observarem tot seguit en un altre cas, aquesta vegada centrat en la nocio
ontologica del territori i com afecta en els mecanismes de la seva restitucié en
processos de pau.

Caracteritzacio d’afectacions del conflicte armat en el territori

arhuac (Colombia)!8
El massis muntanyds de la Serra Nevada de Santa Marta (SNSM), al Nordest
colombia, s’erigeix com el relleu coster més alt del moén i la seva biodiversitat ha
consolidat processos de proteccid6 mediambiental reconeguts a nivell nacional i

internacional (MAPP/OEA, 2008, p.26). Hi viuen quatre pobles indigenes (kogui,

18 | 'autor d’aquest estudi de cas és Edgar Ricardo Naranjo Pefia (UAB).



wiwa, arhuac i kankuamo), els quals en constituir els diferents territoris, han
dibuixat fronteres culturals que delimiten les seves formes organitzatives socials,

politiques i economiques.

La concepcid de la SNSM com a lloc de planificacié estatal (Serje, 2008) comporta
processos d’intervencidé econdmica (monocultius de cotd, café i palma africana);
administraci6 missional (missié caputxina) i patrimonialitzaci6 de zones
arqueologiques (parc arqueologic Teyuna - Ciutat perduda), que han impactat
negativament en I'ambit cultural, politic i economic dels quatre pobles. Per aixo,
des de la década dels seixanta emprengueren accions per a delimitar el seu
territori. Els limits tradicionals, coneguts com la Linea Negra (Umunukdng Niwi-
Umuke), foren reconeguts pel Ministeri de Govern'® en la Resolucido 002 de 1973.
Aguesta linia divisoria es troba interconnectada per punts definits com a sagrats
que, en donar vida al territori, conserven els codis o lleis naturals que avui es
transmeten i es compleixen en les diferents comunitats (Izquierdo, a Colcint,
2012).

Des d’aquesta perspectiva, el territori sagrat yMUNUKYNY (SNSM) és el cor que
batega i manté I'equilibri del mén i, en ser un organisme viu, s’han de protegir
totes les seves parts, atés que s’hi troben els Pares i les Mares que originaren el
planeta terra; per aix0 cal oferir una retribucioé al mar, les llacunes, les pedres, els
rius, les valls i les muntanyes, un pagament espiritual que manté I'energia, la salut
i la vitalitat de cada lloc, i evita aixi la malaltia i les catastrofes naturals (Villafania,
2011). A l'interior del sMgNYKygNyg (SNSM) s’hi troba el territori del poble arhuac?®,

on es reconeixen quatre zones d’assentament i consolidacié territorial.

La irrupcio del conflicte armat en la década dels vuitanta altera directament la visid
territorial del poble arhuac, ja que els actors armats utilitzaren aquest espai per a
mobilitzar les seves tropes i controlar militarment el territori. Des d’aquesta
perspectiva, la preséncia a la zona central (també a Bunsichama) de les FARC-EP i
en la zona oriental, de I'Exércit d’Alliberament Nacional (ELN), ocasiona
enfrontaments amb les forces militars, on els bombardejos acceleraren l'estat de
temor de la poblacié. La por col-lectiva s’incrementa amb la incursié de les

Autodefenses Unides de Colombia (AUC), grup armat il-legal que opera en aquestes

19 Actualment, Ministeri d'Interior.
20 F| territori arhuac té una extensié de 195.900 ha2 (Observatorio del Programa Presidencial de
Derechos Humanos y DIH, 2010, p. 1)



dues zones amb |'objectiu de desarticular les xarxes de les guerrilles, i les seves
accions incrementaren els assassinats individuals i selectius (autoritats politiques,
professors, autoritats espirituals), aspecte que desencadena l'espoli de terres i el
desplagament de persones. Tots aquests fets generats per les dinamiques de la
guerra, ocasionaren danys en els punts sagrats, i debilitaren aixi I'equilibri de la
SNSM (Fundacion Cultura Democratica, 2003).

Per tal de donar una resposta institucional als efectes de la guerra, I'Estat colombia
activa els dispositius juridics i legals; es divulga la Llei 1448 del 2011, coneguda
com a Llei de victimes i restituci6 de terres, i es constituiren un gran nombre
d’institucions especialitzades, com la Unitat per a les Victimes i la Unitat de
Restitucié de Terres. En aquest sentit, es promulga el Decret llei 4633, centrat en
I'atencidé i la reparacié integral dels drets territorials dels pobles i comunitats

nw

indigenes, amb la qual cosa s’establi la visi6 que “el territori és victima”
(Presidencia de la Republica de Colombia, 2011), que s’allunyava de les
construccions historiques sobre el territori entorn a la colonitzacid, inversio i
extraccid; tanmateix, la seva aplicacido s’'ha questionat atesa |'extensié temporal
dels processos judicials, la poca o nul.la coordinacié interinstitucional, la
complexitat burocratica dels tramits de formalitzacié del procés de reclamacid i la
inadequada resposta estatal, que no ha atés les problematiques des d’un

enfocament diferencial?! .

Amb aquest context, I'organitzacié politica del poble arhuac (Confederacié Indigena
Tairona, CIT), en col:-laboracié amb I’entitat governamental “Unitat de Restitucio de
Terres”, porta a terme un procés de caracteritzacid territorial amb el qual
s’identificaren els danys i les afectacions dels llocs reconeguts com a sagrats, que
havien estat profanats per guerrillers, paramilitars i militars. Aquest treball de
documentacié havia d’acompanyar la demanda presentada al jutge de terres per tal
d’aconseguir el restabliment dels drets territorials del poble arhuac, notablement

vulnerats per I'impacte del conflicte armat colombia.

Aquesta recerca implicava un equip multidisciplinari (professionals de |'advocacia,
I'antropologia, I'enginyeria ambiental i cadastral), capac¢ de reunir la informacio a
partir de dues fases: la reconstruccié del context social, politic i economic i de les

accions armades a la regio6 a partir de la revisio de fonts secundaries; i un treball de

21 Segons observacid de camp el 2015 i 2017.



camp, en el qual hom obtindria les dades que mancaven. L'equip de la CIT es
reunia constantment amb funcionaris i funcionaries del govern per a definir la
metodologia, desenvolupada a partir d'un document especific (Unidad de
Restitucion de Tierras, 2013). Tot i l'intent de seguir al peu de la lletra el guié
metodologic proposat, els temps i I'organitzacié comunitaria marcaren un gir a la
caracteritzacié: més enlla de buscar i trobar les proves judicials, l'interés de les
autoritats politiques, espirituals i de la comunitat en general raia en la identificacio
puntual del dany: l'afectacié al punt sagrat, el qual estava reduint I'equilibri de

I'organisme viu de la SNSM.

Es realitzaren doncs diversos treballs espirituals dirigits pels Mamos (autoritats
espirituals), amb l'objectiu de retribuir el territori i els llocs afectats (malmesos) i
d’establir un procés de consulta amb els pares (muntanyes, boscos, etc.) i les
mares (llacunes, rius) per a definir la ruta a seguir en cada zona??. Com a
conseqliéncia, es consolida 'estratégia metodologica, es debaté, les autoritats de
les zones seleccionades hi feren les seves contribucions i posaren a la nostra

disposicié els escenaris i el personal.

Tot i que la metodologia de la URT plantejava el desenvolupament de la cartografia
social i els recorreguts guiats per a identificar les afectacions territorials, aquests
exercicis es portaren a terme seguint les orientacions de la comunitat i el
seguiment estricte dels Mamos, els quals estaven interessats a ubicar els punts
sagrats malmesos per a curar-los i sanejar-los espiritualment. Per tot plegat podem
concloure que mentre la metodologia institucional reunia proves, la metodologia
comunitaria identificava els danys dels llocs sagrats per a sanejar-los (curar-los).
Aixi, els processos de salvaguarda territorial s’articularen entorn dels temps i les
agendes institucionals, mentre que les dinamiques organitzatives comunitaries
permeteren dissenyar noves rutes de treball enfocades directament en els
interessos col-lectius, en la linia de les darreres propostes sobre reconeixement de
la diversitat de formes de situar-se en l'entorn i de defensa del territori per part

dels pobles indigenes com a dret huma (Garcia Hierro y Surrallés 2009).

22 Aquestes zones d'intervencid havien estat definides amb anterioritat per les autoritats arhuaques i els
i les funcionaris/es de la URT.



Conclusions

La pau, el viure bé, son valors culturals que depenen de multiples factors, pero que
només les societats implicades estan en disposicié de percebre. Aquest viure bé en
comunitat es reflecteix en aspectes diversos i els estudis classics de I'antropologia
de les societats indigenes han demostrat que ho podem observar en les formes
d’organitzacié social, en la negociacié i les figures que s’hi dediquen, en les
institucions socials enfocades a un equilibri entre les parts (com la reciprocitat o la
igualtat d’oportunitats), perd també en les formes pausades de comunicacid i
transmissid cultural, inclosos el silenci i la discrecid; o en les formes de relaci6 amb
el territori i I'entorn no huma, aixi com altres institucions dedicades al control social
més o menys explicit, com el ritual. Ho hem observat en tres exemples de societats
de l'area tradicionalment anomenada txibtxa a I’América Central (guna) i el nord-

oest d’America del Sud (awa i tsachila).

Quan les formes culturals d’entendre i d’organitzar la pau o el viure bé i prevenir el
conflicte s6n compartides, la seva aplicacid no comporta problemes que la societat
mateixa no pugui resoldre. Perd quan el conflicte és extern i té lloc amb col-lectius
gue no comparteixen la mateixa visié del modn, la mateixa ontologia, les mateixes
categories o les mateixes formules socials de resoldre’l, aleshores cal quelcom més
que mediacié. En els casos analitzats a Guatemala i Colombia, on els acords de pau
han arribat després de décades de conflicte armat amb conseqiiéncies traumatiques
per a la poblacié indigena, el rol de l'antropologia ha estat determinant per a
comprendre les ontologies locals i per a remarcar la contradicciéo en les formules
reparadores de la justicia transicional, basada en nocions i valors aliens a les
comunitats a les quals s’aplica, com en els dos casos maies, aixi com per a posar
de relleu la necessitat d’escoltar els centres paradigmatics de reparacio, com la
reconciliaci6 amb el territori, en el cas arhuac. En els exemples exposats, el
reconeixement de l'agéncia indigena, aixi com de les ontologies i epistemologies

locals, ha estat clau per a respectar el dret a decidir dels actors indigenes.

Alfred Métraux, |'autor que ens acompanya a l'inici d’aquest text, en el seu informe
sobre |'antropologia aplicada assenyala que “el lloc que ha d’ocupar I'antropologia
en el treball de les Nacions Unides i la influéncia que pot exercir depén totalment

del futur de les ciéncies socials.” (Métraux, 1952, p. 15). I, no sense una gran dosi



d’optimisme, considerava que

El concepte de cultura i medi ambient constitueixen amb tota certesa la
contribuci6 més valuosa que lantropologia ha realitzat al pensament
contemporani. Quan aquest concepte hagi penetrat al public en la seva
totalitat, generara sens dubte un esperit de tolerancia entre les diverses

nacions i cultures, que en |'actualitat és lluny d’existir. (Métraux, 1952, p. 16)

Des d’aquelles declaracions han passat més de seixanta anys i I'antropologia ocupa,
cada vegada més, un lloc privilegiat des del qual contribuir a aquell esperit. Un
esperit perd que avui ja no podem anomenar de tolerancia si seguim a Bruno
Latour, qui reprén a Stengers (1997), ni és al concert de les Nacions on el

trobarem:

Si el conjunt de membres de les Nacions unides es limités a pertanyer “només
a la comunitat humana”, si el llenguatge comu utilitzat a la UNESCO fos
suficient per a englobar tots els habitants del planeta, la pau hauria regnat
sempre. Perd aquesta pau no existeix, cosa que revela el malestar d’aquesta
definicio humanista de I'home alliberat, que és la base de la nostra concepcio
de lI'acord. (Latour, 2007, p. 77)

La cosmopolitica que proposa aquest corrent ens acompanya en les nostres
conclusions: la pau ben entesa només podra existir si en els conflictes hi trobem
dialeg entre parts, dialeg en el seu sentit més pregon: coneixement i
reconeixement real dels respectius punts de vista i actuacié conseqient. Avui els
pobles indigenes han fet també un tomb: ara ells lluiten per ser escoltats en
igualtat de condicions i demanen, també a I'antropologia, aquest esforg, que cada

vegada més esta assumint.
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