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impactos en los medios de subsistencia de Talamanca” 

2. Autores y direcciones 

David Arias Hidalgo, PhD. 
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Instituto Tecnológico de Costa Rica  
 
 
3. Resumen 

 
El territorio indígena bribri de Talamanca está situado en la frontera entre Costa Rica y 
Panamá. Hoy en día, el turismo se está convirtiendo en una actividad económica 
importante en Talamanca, junto con el cultivo de plátano y cacao. Así, utilizando un 
enfoque geohistórico a varias escalas (nacional, regional y local), esta investigación 
pretende analizar los vínculos entre el turismo y la agricultura desde una perspectiva 
teórica decolonial, centrándose en los medios de vida y la resiliencia (antes del COVID-
19) en tres comunidades con actividades turísticas en el territorio Bribri. Desde el punto de 
vista metodológico, las principales técnicas de investigación se basaron en: un análisis 
documental en profundidad, observación participante, talleres y entrevistas en profundidad 
en las experiencias de Stibrawpa, Koswak y Ditsö wö ù.  
 
El turismo debe considerarse como una estrategia de “subistencia” local que potencie la 
pluralidad de medios de vida (noción indígena de diversidad). Para reducir la 
vulnerabilidad debida a la dependencia del turismo, las comunidades pueden fomentar la 
diversificación de la producción, siendo la agricultura para el consumo familiar uno de los 
elementos clave para lograrlo. La diversificación productiva, el respeto a la naturaleza, la 
valorización de los conocimientos locales y la modificación de las relaciones asimétricas 
de género son elementos o criterios fundamentales para descolonizar las prácticas 
turísticas enmarcadas en una lógica económica capitalista neoliberal, patriarcal y ecocida. 
 
 
 

4. Palabras clave 

 

Descolonización del turismo, diversificación productiva, turismo indígena, 

comunidades rurales, resiliencia, COVID-19. 
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5. Introducción 

  

 

La ubicación especial del territorio costarricense en el istmo centroamericano, aunada a 

su diversidad de climas y relieves, han favorecido su territorio con una gran diversidad 

biológica, aspecto reconocido por la comunidad científica internacional (Barrientos y 

Monge-Nájera, 1995; Obando, 2002), así como por la población local (una parte 

considerable) que reconoce la importancia de la protección y conservación de los 

ecosistemas vulnerables, la cual es parte del imaginario “conservacionista costarricense”.  

Por otro lado, Costa Rica también sirvió como puente biológico para seres humanos: por 

siglos, en esta región se desarrollaron culturas indígenas, sociedades que generaron un 

pensamiento, una episteme propia y, a la vez, diversos modos de vida con sus estrategias 

para adaptarse a las condiciones de los diferentes ecosistemas ocupados, evidencia de la 

diversidad cultural de este pequeño territorio es la variedad de pueblos indígenas (etnias) 

que lo habitan. Aunque Costa Rica es uno de los países centroamericanos con mayor 

diversidad de culturas indígenas (Toledo et al., 2001), resulta paradójico que, a la vez, sea 

uno de los países con menor porcentaje de población indígena a nivel latinoamericano 

(INEC, 2013).  

El origen multicultural e indígena de la población costarricense es un elemento 

invisibilizado, ya que con el paso del tiempo ha predominado un imaginario de 

“blanquitud” del origen del ser costarricense (Fernández y Esquivel, 2014), un mito que 

favorece el origen “europeo” y que niega las profundas raíces indígenas y afrocaribeñas 

de la población actual de Costa Rica (Soto,1998). Este desconocimiento de quiénes 

somos y de dónde venimos es una situación preocupante, principalmente a lo interno del 

país, por tanto, el reto como sociedad (en lo cultural, lo educativo y lo político) implica, 

primeramente, descolonizar ese imaginario de origen del ser costarricense, con el 

propósito de pensar quiénes somos en verdad, a partir de nuestro origen multicultural, y 

pensar hacia dónde nos dirigimos.     

Ahora bien, desde tiempos tempranos (independencia) la economía costarricense se 

centró en las exportaciones agrícolas: el debate en cuanto a la necesidad de la 

diversificación productiva de la economía costarricense se remonta a la década de 1950, 

cuando aún el país dependía de las exportaciones de monocultivos (café y el banano). 
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Varias décadas han pasado y, para algunos políticos y académicos, la economía 

costarricense es un ejemplo de diversificación productiva, una economía que cuenta con 

variedad de productos agrícolas, que incluye productos tradicionales como no 

tradicionales. En los últimos años, destaca la exportación de dispositivos tecnológicos y 

médicos; no obstante, la estrategia de diversificación productiva costarricense muestra un 

lado turbio, un juego de ganadores y perdedores: en este caso, los ganadores fueron los 

inversores nacionales y extranjeros, mientras que los grandes perdedores fueron hombres 

y mujeres campesinos ligados a la tierra y a la producción de granos básicos quienes en 

esta política de diversificación no tuvieron lugar. En relación con lo mencionado, quien sí 

tuvo un puesto preferencial en la estrategia de diversificación productiva del país fue el 

sector turismo, dado que, a finales de la década de los ochenta, desempeñó un rol 

fundamental en las inversiones de gran capital extranjero y parte de las élites 

costarricenses, acompañado de incentivos promovidos por el Estado costarricense para 

promover la actividad turística en zonas costeras.  

Los inversionistas aprovecharon la imagen “verde” en la promoción turística de Costa Rica 

y en poco tiempo el país se destacó como un destino ecoturístico, cuya estrategia de 

comercialización estuvo dirigida principalmente al turismo proveniente de los Estados 

Unidos. En los últimos treinta años, muchos destinos turísticos se han posicionado a partir 

de la imagen ecoturística del país, por ejemplo; Guanacaste, la Península de Osa, 

Monteverde, Fortuna, Caño Negro, Tortuguero, y Puerto Viejo de Limón. Sin embargo, 

existe poca información sobre qué papel han jugado los proyectos de ecoturismo y cómo 

aportan diversificación y generación de empleo sobre todo en espacio rural, además de 

que cabe preguntarse si realmente son proyectos que responden a los principios del 

ecoturismo -conservación ecológica y participación social-. En torno a lo mencionado, la 

pregunta que surge es ¿cuántos son los proyectos y si representan la mayoría? Pareciera 

que en la práctica este tipo de proyectos son la minoría y que lo que existe en mayor 

proporción es un aprovechamiento comercial del imaginario ecoturístico turístico, para que 

muchas empresas turísticas lucren a costa del encanto de la imagen “verde” del país, lo 

cual arriesga la legitimidad de un producto turístico basado en principios de conservación 

de la naturaleza, la educación ambiental y la participación local en desarrollo turístico.       

En efecto, al ser el turismo la principal fuente de divisas de Costa Rica en los últimos 

veinte años, es de esperar que se promueva su desarrollo o intensificación en el país, 



14 

 

inclusive, en muchas ocasiones, casi como una fórmula milagrosa para solucionar los 

problemas socioeconómicos y socioecológicos en el medio rural costarricense. 

Paradójicamente, en algunas regiones rurales el turismo ha profundizado la desigualdad 

social y el deterioro ambiental. Estudios demuestran que, en regiones costeras como 

Guanacaste, el desarrollo del turismo de sol y playa de tipo enclave, ha generado 

consecuencias significativas como el desplazamiento de las comunidades locales, la 

pérdida de identidad cultural (Cordero, 2010), además de altos impactos ambientales y 

sociales asociados a la escasez de recurso hídrico (Navas, 2015; Cañada; 2019). 

Por otro lado, a pesar de las vivencias negativas de muchas comunidades con el turismo, 

cabe resaltar que en este Costa Rica han surgido experiencias muy positivas con dicha 

actividad, principalmente proyectos relacionados con modalidades de base comunitaria y 

familiar de baja escala en el contexto rural (Cordero, 2002; Solano, 2003; Trejos y Chiang, 

2009). En general, son proyectos colectivos o privados que buscan valorar sus 

actividades productivas agropecuarias o su patrimonio cultural o natural.  

En el caso específico de los territorios indígenas de Talamanca -donde vive la mayor 

parte de la etnia bribri-, la actividad turística aún es incipiente: surgió a finales de la 

década de los ochenta en la cuenca del río Yorkín como una actividad económica 

complementaria. Hoy, existen alrededor de diez proyectos turísticos en diferentes 

comunidades de los distritos de Telire y Bratsi, principalmente dedicados al hospedaje y 

los recorridos turísticos. Cada día aumenta el interés de los actores indígenas de 

aventurarse en actividades turísticas para diversificar los ingresos y no depender 

exclusivamente de los monocultivos de banano, plátano y cacao (Arias y Solano, 2009).  

En ese sentido, es fundamental generar conocimiento científico para comprender cómo ha 

sido la dinámica de inserción del turismo en una comunidad indígena dedicada 

principalmente a la agricultura comercial y de subsistencia; es decir, cómo ha sido la 

inserción de una actividad ajena a su cultura y cómo esta, en algunas ocasiones, se 

convierte en un medio de resistencia y reproducción cultural, así como en un medio de 

vida que transforma su modo de vida, el cual depende de la agricultura y el bosque para 

reproducir su cultura.   

En cuanto a la principal pregunta que dirige esta investigación, se expone a continuación: 
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• ¿Cuál es la relación entre agricultura y turismo en el contexto de las comunidades 

indígenas bribris? ¿Es una relación que tiende a la especialización o 

diversificación de las actividades productivas?  

Otras preguntas secundarias son:   

• ¿Son compatibles el turismo y la agricultura en el contexto del desarrollo turístico, 

en una región cultural y ambientalmente rica? 

• ¿Cómo se integra el turismo en los medios de vida en la población bribri? 

• ¿Existen diferencias en cuanto a la resiliencia de los emprendimientos en una 

situación de crisis (desastres naturales o pandemia)? 

• ¿Qué factores influyen en una mayor o menor resiliencia? 

• ¿Bajo qué circunstancias el turismo puede convertirse en un elemento 

descolonizador para las comunidades indígenas o profundizar nuevas formas de 

colonialismo? 

Con base en lo anterior, desde una combinación de varios enfoques, esta investigación 

propone analizar las dinámicas locales entre el turismo y agricultura en tres comunidades 

indígenas receptoras de turismo en el Territorio Indígena Bribri de Talamanca desde una 

perspectiva teórica decolonial, geohistórica y etnográfica. Lo anterior implica profundizar 

los aspectos importantes a partir de los actores locales (en términos de comprender en 

profundidad), su cultura, sus medios de vida, su cosmovisión, relaciones de género, sus 

prácticas agrícolas y su relación con el entorno natural. 

En concordancia con lo anterior se planteó los objetivos siguientes: 

General 

 

Analizar los vínculos entre el turismo y la agricultura desde una perspectiva teórica 

decolonial, haciendo énfasis en los medios de vida y la resiliencia en tres comunidades 

con actividades turísticas del Territorio Indígena Bribri de Talamanca, a partir de un 

enfoque geohistórico multiescalar (nacional, regional y local). 

 

Específicos 

1. Analizar el contexto geohistórico del desarrollo agrícola y turístico a escala 

nacional (Costa Rica), regional (Talamanca) y local (Territorio Indígena Bribri). 
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2. Comprender la interacción entre el turismo y la agricultura a partir de la 

conceptualización de los medios de vida integrando elementos de la cosmovisión 

indígena y la perspectiva teórica decolonial. 

3. Identificar elementos claves en la constitución y consolidación de los 

emprendimientos turísticos indígenas a partir de una reconstrucción histórica con 

los actores locales. 

4. Analizar elementos de resiliencia entorno a las estrategias de vida en los 

emprendimientos turísticos ante la pandemia por la COVID-19. 

 

Es importante recalcar que investigación se en marcó en un proyecto adscrito en la VIE 

con el propósito de la obtención del grado académico de doctor en geografía por la 

Universidad de Angers, Francia.  
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6. Marco teórico 

 

6.1 Perspectiva decolonial para pensar el turismo 

 
La línea del ecuador no atraviesa por la mitad el mapamundi que aprendimos en la 

escuela. Hace más de medio siglo, el investigador alemán Arno Peters advirtió esto que 
todos habían mirado, pero nadie había visto: el rey de la geografía estaba desnudo. 

El mapamundi que nos enseñaron otorga dos tercios al Norte y un tercio al Sur. Europa 
es, en el mapa, más extensa que América Latina, aunque en realidad América Latina 

duplica la superficie de Europa. La India parece más pequeña que Escandinavia, aunque 
es tres veces mayor. Estados Unidos y Canadá ocupan, en el mapa, más espacio que 

África, y en la realidad apenas llegan a las dos terceras partes del territorio africano. 

El mapa miente. La geografía tradicional roba el espacio, como la economía imperial roba 
la riqueza, la historia oficial roba la memoria y la cultura formal roba la palabra.” 

Eduardo Galeano, Patas Arriba, la escuela del mundo al revés, 1998. 

Resumen  

 

La perspectiva decolonial podría considerarse una de las manifestaciones más recientes 

del pensamiento crítico latinoamericano. Se trata de un proyecto teórico y político que 

busca dar un giro epistemológico, caracterizado por una fuerte denuncia de las 

estructuras de poder y conocimiento hegemónicas del sistema mundo colonial moderno. 

Aunque existen similitudes con los postulados postcoloniales, una de las principales 

diferencias entre la perspectiva decolonial y postcolonial es su genealogía, siendo la 

colonización de las Américas en el siglo XVI un hecho fundacional de la modernidad 

basado en un sistema de dominación racial que se convierte en un fenómeno global. Este 

patrón de dominación ha sido teorizado por Aníbal Quijano como la colonialidad del poder. 

La colonialidad, como estructura permanente del colonialismo, afecta a todas las esferas 

de la vida. De la evolución conceptual han surgido otros tipos de colonialidad (naturaleza, 

conocimiento, ser, género, metodológica académica, entre otros). De este modo, la 

industria del turismo también puede verse desde su intrínseca colonialidad. 
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En este sentido, se elabora una revisión literaria de la producción académica de los 

estudios turísticos asociados a las perspectivas decoloniales, para conocer su grado de 

avance o aceptación en los sectores académicos fuera y dentro de América Latina.   

Este apartado presta especial atención a los elementos que se consideran esenciales 

para pensar el turismo en las comunidades indígenas desde una perspectiva decolonial. 

Destacaremos las nociones de "buen vivir" de las comunidades indígenas como 

alternativa a la noción occidental de desarrollo basada en el crecimiento económico 

ilimitado, y se cuestiona la manipulación del concepto de buen vivir para promover el 

desarrollo extractivista. Asimismo, es relevante entender las relaciones de género y el 

turismo, en un sentido amplio, según las particularidades de cada contexto; además, se 

señala la contradicción de adoptar el paradigma del turismo sostenible en la 

institucionalización de las perspectivas de género a través de las Naciones Unidas en una 

relación "Norte-Sur" que reproduce la colonialidad.  

 

6.1.1 Orígenes del pensamiento descolonizador y descolonial en Abya Yala 

 

En este apartado se distingue entre los conceptos de descolonización y decolonialidad. 

En primer lugar, la descolonización (descolonizar) está relacionada con los hechos de las 

luchas anticoloniales -pasadas y presentes, principalmente de la sociedad civil-, es decir, 

está relacionada con una acción emancipadora del colonialismo. Del mismo modo, el 

concepto de decolonialidad, o descolonialidad, se refiere a un proyecto teórico académico 

que busca trascender la colonialidad. A efectos del resto de los apartados de documento, 

descolonización y descolonial se utilizan como sinónimos.   

Mignolo (2007) señala que el pensamiento descolonizador surgió en el momento mismo 

de la fundación de la modernidad colonial. Todo esto forma parte de una paradoja entre la 

dominación y la liberación (Dussel, 1992), es decir, desde que los europeos invadieron 

casi todas las tierras de Abya Yala (América), se inserta de forma violenta el sistema de 

opresión colonial, pero al mismo tiempo surge un pensamiento que cuestiona y desafía 

esa dominación europea. Podemos citar, por ejemplo, el levantamiento encabezado por el 

indígena bribri Pablu Presberi (Jefe de las lapas) en Costa Rica, ejecutado en 1709 en 

Cartago; la rebelión de Tupac Amuru en Perú, ejecutado en Cuzco en 1738; o el gran 

movimiento revolucionario anticolonial en Haití a finales del siglo XVIII y principios del XIX. 
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Hay innumerables ejemplos de levantamientos indígenas en la geografía americana, 

desde los aymaras en Bolivia hasta el movimiento zapatista que lucha por su derecho a la 

autonomía en el Estado de Chiapas, México. Estos son ejemplos del pensamiento 

descolonizador puesto en práctica por los grupos sociales diversos, que después de 500 

años de explotación y desposesión, siguen siendo de los más afectados por la herencia 

del proyecto colonial civilizatorio, ahora bajo el paradigma neoliberal de desarrollo.   

El pensamiento descolonizador generado en América no es exclusivo de la población 

indígena; ha habido perspectivas descolonizadoras de mujeres y hombres mestizos, 

esclavos negros, migrantes asiáticos y, por qué no, europeos comprometidos con la 

causa emancipadora. No me refiero a los conocidos casos de clérigos que, en su 

momento, cuestionaron la esclavitud de la población indígena pero que acabaron 

justificando la dominación violenta de la corona española para llevar a cabo sus proyectos 

de evangelización1. Como bien señaló Aimé Césaire en 1950 en su discurso sobre el 

colonialismo: 

… ni Cortés descubriendo México desde lo alto del  gran teocalli, ni Pizzaro 

delante de Cuzco (mucho menos todavía Marco Polo frente a Cambaluc), se 

proclaman los precursores de un orden superior; que matan, saquean; que 

tienen cascos, lanzas, codicias; que los calumniadores llegaron más tarde; 

que la gran responsable en este ámbito es la pedantería cristiana, por haber 

planteado ecuaciones deshonestas: cristianismo= civilización; 

paganismo=salvajismo, de las cuales sólo podían resultar consecuencias 

colonialistas y racistas abominables, cuyas víctimas serían los indios, los 

amarillos, los negros.(Césaire,2006. p. 14)  

Podemos distinguir que América es una región donde han surgido muchas voces que han 

hecho aportes fundamentales al pensamiento crítico descolonizador: por ejemplo, en el 

Caribe, específicamente en Martinica, Aimé Césaire y Frantz Fanon- son referentes 

indiscutibles del pensamiento poscolonial y decolonial-, así como la acción y el 

pensamiento de José Martí en la Cuba del siglo XIX. 

Por otro lado, en Latinoamérica se ha producido formas alternativas del conocimiento, 

cuestionándose el carácter colonial/eurocéntrico de los saberes sociales sobre el 

 
1 En cierto grado desde la estructura colonial de la iglesia se reconoce la oposición a los clérigos 
Fray Bartolomé de las Casas y Vasco de Quiroga en contra la esclavitud de los indígenas, este 
último dejó una huella positiva entre los indígenas taracos de Michoacán. 
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continente, y la idea misma de la modernidad como modelo civilizatorio universal (Lander, 

2000). En México, el trabajo de Pablo González sobre relaciones sociales de explotación y 

las estructuras del colonialismo interno. En Brasil, Paulo Freire es un punto de referencia 

por su pedagogía de la liberación; también lo es Milton Santos con su geografía crítica; 

Leonardo Bolf, uno de los representantes de la teología de la liberación; el colombiano 

Orlando Fals Borda, representante de la sociología de la liberación y de la metodología de 

la investigación acción participativa; el argentino Rodolfo Kusch y su legado de 

pensamiento sobre "lo nuestro, lo indígena" (lo que él llamó "América profunda"); y 

Enrique Dussel, también argentino pero residente en México, conocido mundialmente por 

su teología de la liberación y su filosofía de la liberación. En Estados Unidos, feministas 

negras como Angela Davis. En Centroamérica también encontramos a mujeres indígenas 

como Aura Cumes, de origen maya, y en Sudamérica a la socióloga y activista boliviana 

Silvia Rivera Cusicanqui. 

 

En resumen, podemos decir que el pensamiento descolonizador es muy heterogéneo y no 

se limita específicamente a ningún período de la historia de América Latina ni a ninguna 

región geográfica en particular. Así que, mientras existan nuevas formas de colonialismo o 

colonialidad, y sus manifestaciones más visibles, tales como, la opresión, el racismo, el 

machismo y la desigualdad, habrá un pensamiento y una acción que se resistan a ellas. 

Por lo tanto, una perspectiva crítica decolonial puede surgir en cualquier lugar y de 

cualquier persona. En este sentido, Ramón Grosfoguel hace una crítica a Walter Mignolo: 

"Tiende a pensar que, si un sujeto viene de Europa, ya no puede producir un pensamiento 

decolonial y, por el contrario, si alguien viene del continente americano, es por definición 

decolonial". (Grosfoguel, 2018, p.34). En otras palabras, para ocupar el lugar de 

enunciación, no hay que ser latinoamericano, negro, indígena o mujer. Sin embargo: 

aunque el determinismo social puede ser cuestionable. Es importante destacar que es en 

la "zona del no ser" donde puede nacer una auténtica insurgencia anticolonial (Fanon, 

2009). El pensamiento descolonizador es en parte el producto de vivir una exterioridad, es 

decir, los excluidos que habitan y piensan desde el otro lado de la "línea abisal" (Santos, 

2009).  

 

6.1.2 La diferencia entre poscolonial y decolonial 
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Las teorías poscoloniales surgieron principalmente en el mundo académico en los 

Estados Unidos a finales de la década de 1970. Se reconoce la labor del palestino 

Edward Said. Y más tarde el movimiento de estudios subalternos liderado por Ranajit 

Guha, posteriormente las aportaciones de Gayatri Spivak, Homi Bhabha y muchos otros 

Los investigadores pertenecientes a la red modernidad/colonialidad han encontrado 

inspiración en las teorías críticas europeas y norteamericanas sobre la modernidad, el 

grupo de estudios subalternos del sur de Asia, la teoría feminista chicana, la filosofía 

africana, la perspectiva del sistema mundial y la teoría poscolonial (Escobar, 2003). 

Según Zapata (2018), la provocación crítica de la perspectiva postcolonial es acogida 

principalmente por los teóricos latinoamericanos radicados en Estados Unidos, no 

obstante, la categoría “poscolonial” es utilizada siempre con muchas precauciones y 

advertencias sobre la necesidad de leer una especificidad histórica que escapa a los 

contextos que dieron origen a los trabajos de los autores palestinos e indios que 

componen el corpus clásico. Por ejemplo, en 2000, poco antes del auge de la crítica 

decolonial, Fernando Coronil advertía:   

A pesar de que la colonización europea en las Américas involucró a España, 

Portugal, Francia, Holanda e Inglaterra y fijó parámetros para su expansión 

posterior en Asia y África, ésta aparece sólo de una manera tangencial en el 

campo de estudios postcoloniales. Latinoamérica y el Caribe, como objetos 

de estudio y como fuentes de conocimiento sobre el (post) colonialismo, están 

ausentes u ocupan un lugar marginal en sus debates y textos centrales. Esta 

exclusión también ha conllevado una notable ausencia del imperialismo en los 

estudios postcoloniales, asunto central para los pensadores latinoamericanos, 

quienes desde la independencia en el siglo diecinueve han prestado especial 

atención a las formas persistentes de sometimiento imperial postcolonial. 

(Coronil, 2000.p. 87.) 

A partir de las críticas anteriores y de otras reflexiones fuera de la academia 

estadunidense, podemos ver diferencias sustanciales entre las perspectivas poscoloniales 

y decoloniales. Castro-Gómez y Grosfoguel (2007) señalan que la literatura poscolonial 

anglosajona comparte con la perspectiva decolonial la visión del enfoque del sistema-
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mundo2 de Immanuel Wallerstein, así como la crítica al desarrollismo, las formas 

eurocéntricas de conocimiento, la desigualdad de género, las jerarquías raciales y los 

procesos culturales e ideológicos que promueven la subordinación de la periferia en el 

sistema mundial capitalista. 

Por otro lado, podemos distinguir varios elementos que diferencian ambas perspectivas. 

Según Gandarilla (2016), el giro decolonial parece recuperar la lucha anticolonial no sólo 

para tejer un nuevo pensamiento filosófico o punto de ruptura epistemológico, sino 

también con la intención de recuperar el problema en el campo histórico-estructural. En 

este sentido, una de las diferencias fundamentales es la genealogía de cada perspectiva. 

Para la teoría decolonial, el hecho fundacional de la historia colonial es la modernidad-

colonialidad, que comienza con el "descubrimiento de América" a partir de 1492. En 

cuanto a la superación de la historia de la visión eurocéntrica de la modernidad, Arturo 

Escobar dice: 

…¿Podría ser posible pensar sobre y pensar diferentemente desde una 

«exterioridad» al sistema mundial moderno? ¿Puede uno imaginar 

alternativas a la totalidad imputada a la modernidad y esbozarla, no como una 

totalidad diferente hacia diferentes designios globales, sino como una red de 

historias locales/globales construidas desde la perspectiva de una alteridad 

políticamente enriquecida? Esta es precisamente la posibilidad que puede ser 

vislumbrada desde el grupo de teóricos latinoamericanos que, en la refracción 

de la modernidad a través de los lentes de la colonialidad, insertan un 

cuestionamiento de los orígenes espaciales y temporales de la modernidad, 

desatando así el potencial radical para pensar desde la diferencia y hacia la 

 
2 Para Wallerstein (1979) en el moderno sistema mundo las relaciones económicas 

mundiales forman un sistema global, que tiene sus orígenes en siglo XVI. En esta 

economía-mundo (capitalismo globalizado) los países desarrollados explotan tanto la 

mano de obra como los recursos naturales de aquellas naciones en vías de desarrollo, lo 

anterior condiciona el desarrollo en los países pobres y garantiza que los ricos sean los 

principales beneficiarios de las cadenas globales de materias primas y de los productos y 

la riqueza creados por el capitalismo industrial. La ubicación geográfica de cada país 

(central, periférica o semiperiférica) es determinante en el tipo de explotación 

prevaleciente. 
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constitución de mundos locales y regionales alternativos. (Escobar, 2003 p 

58-59).  

En consecuencia, la inflexión decolonial opera en el espacio de la problematización de la 

colonialidad, mientras que los estudios poscoloniales se sitúan en el constituido por el 

colonialismo (Restrepo y Rojas, 2010). Para los críticos poscoloniales, su genealogía está 

más vinculada a la historia colonial británica en la India y Oriente Medio en los siglos XVIII 

y XIX. La estructura de dominación racial a largo plazo del sistema mundial es un punto 

ciego para la teoría poscolonial anglosajona y marxista (Castro-Gómez, 2005; Castro-

Gómez y Grosfoguel, 2007). Esto es una limitación para entender algunas de las 

implicaciones de la estructura de poder del proyecto civilizador de la modernidad que 

persiste en la crítica postcolonial. 

Otra diferencia importante es el esfuerzo de la crítica decolonial para abrir un espacio a 

otros conocimientos o epistemologías. Para Maldonado-Torres (2007), -que es uno de los 

teóricos que ha contribuido al concepto de colonialidad del ser-, la descolonización en sí 

misma y su retórica deben adoptar la forma de una invitación al diálogo en reconocimiento 

de la diversidad epistémica. Esta visión va en línea de planteamientos como los de 

Boaventura de Sousa Santos sobre las epistemologías del Sur y la ecología de saberes 

(Santos, 2006; Santos, 2011) y la propuesta de transmodernidad de Enrique Dussel 

(Dussel, 2015). Ambos autores reclaman la apertura de un espacio a otras tradiciones de 

conocimiento históricamente excluidas por la hegemonía del conocimiento occidental; una 

llamada necesaria e imperativa para impregnar de diversidad epistémica la producción de 

conocimiento. La crítica al eurocentrismo desde la inflexión decolonial reconoce que todo 

conocimiento está situado, histórica, corporativa y geopolíticamente (Restrepo y Rojas, 

2010). Por ejemplo, las epistemologías del Sur reconocen que el paradigma emergente 

del conocimiento científico es totalizador, pero al ser total, también es local (Santos, 

2009). 

De tal manera que el giro decolonial en su espírito crítico, va en la línea de poder 

repensar el mundo desde la mirada excluida de la matriz del pensamiento dominado por 

el Europa y Estados Unidos. Al modo de Eduardo Galeano, seria, una historia oficial, no 

contada por los vencedores sino por los vencidos (Galeano, 2015). Esto no implica excluir 

a Occidente del diálogo epistemológico y político; al contrario, sería una exigencia de 

horizontalidad e inclusión en la geografía global del conocimiento. Sin embargo, como 

señala Eduardo Restrepo en una entrevista, algunos autores del giro decolonial, como 
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Walter Mignolo y Catherine Walsh, han apostado por distinguirse de los autores europeos 

aludiendo a la búsqueda de genealogías alternativas (Moreno, 2015). 

   

6.1.3 La perspectiva decolonial (una crítica latinoamericana) 

 

El giro decolonial es una perspectiva teórica en construcción, es una corriente intelectual 

definida en torno a una serie de problematizaciones del sistema mundo moderno/colonial, 

que ha elaborado un sistema de conceptos e ideas que ha constituido una narrativa sobre 

sus genealogías y su alcance intelectual y político (Escobar, 2003). La perspectiva 

decolonial se caracteriza por una serie de problematizaciones sobre los procesos 

dominantes -económicos, raciales, patriarcales, etc.- de entender la modernidad desde 

una perspectiva histórica, sociológica, cultural y filosófica (Restrepo y Rojas, 2010). En 

este sentido, el giro decolonial busca descolonizar las relaciones sociales hegemónicas 

de poder y conocimiento. 

Como antecedente del pensamiento decolonial podemos mencionar a la teoría de la 

dependencia (capítulo 1) en los años sesenta y setenta, que tuvo una fuerte influencia 

marxista. La teoría de la dependencia cuestiona las relaciones de poder entre el centro y 

la periferia y los problemas económicos estructurales del subdesarrollo condicionado de 

América Latina. Al mismo tiempo, durante este período, surgió la pedagogía crítica de 

Paulo Freire, los postulados de la teología y la filosofía de la liberación. 

En cuanto a las obras literarias, cabe destacar la publicación en 1971 de la obra maestra 

de Eduardo Galeano, Las venas abiertas de América Latina. Un libro de gran influencia en 

la actualidad, cuenta la historia del genocidio, el saqueo, la explotación y la barbarie en el 

continente americano. Es una muestra de la generación de pensamiento crítico, asociado 

a la economía política (teoría de la dependencia) que se generó en América Latina en la 

época de la expansión de las políticas imperialistas de los Estados Unidos, y la instalación 

de dictaduras militares en la región y el paradigma neoliberal. 

 Posteriormente, la contribución de Aníbal Quijano sobre la colonialidad del poder y la raza 

como elementos constitutivos del modelo de poder capitalista global (Quijano, 2000) se 

convierte un elemento fundamental en el debate académico sobre la descolonización. 

Como postulado, Quijano categoriza a América Latina no por la clase social, sino la raza 

como estructura de poder capitalista. En esa misma línea crítica surgió el grupo 
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modernidad-colonialidad a fínales del siglo XX y principios del XXI, ésta red, muy 

heterogénea de investigadores(as) han desarrollado aportes considerables para la 

compresión de una lengua común entorno al discurso decolonial (Castro-Gómez y 

Grosfoguel, 2007). Asumiría este grupo un fuerte estudio y debate en torno a la categoría 

de lo decolonial dando un giro epistemológico.   

Colonialidad del poder    

 

Aníbal Quijano economista y sociólogo peruano hace visible la permanencia del sistema 

de poder mundial que no termina a pesar de que el colonialismo culmina con los procesos 

de independencia de naciones (sin descolonización), las relaciones de poder colonial son 

parte de un orden global de poder que perduran en la estructura permanente de la 

colonialidad. 

La colonialidad es uno de los elementos constitutivos y específicos del patrón 

mundial de poder capitalista. Se funda en la imposición de una clasificación 

racial / étnica de la población del mundo como piedra angular de dicho patrón 

de poder, y opera en cada uno de los planos, ámbitos y dimensiones, 

materiales y subjetivas, de la existencia cotidiana y a escala social. Se origina 

y mundializa a partir de América. (Quijano, 2007, p, 93) 

En otras palabras, para Quijano, la raza y el racismo (un tema central en la colonialidad 

del poder) serían el principio organizador de una estructura de poder global que aún 

persiste en la actualidad. En este sentido, hay una gran diferencia entre colonialismo y 

colonialidad. El colonialismo se refiere a una estructura de dominación y explotación, en la 

que el control de la autoridad política, los recursos de producción y el trabajo de una 

determinada población está en manos de otra con una identidad diferente, y cuya sede 

está en otra jurisdicción territorial (Quijano, 2007). Para Restrepo y Rojas (2010), la 

colonialidad es un fenómeno histórico más complejo que se extiende hasta nuestros días 

y se refiere a un modelo de poder que opera a través de la naturalización de las jerarquías 

territoriales, raciales, culturales y epistémicas, permitiendo la reproducción de las 

relaciones de dominación -la explotación de los seres humanos por parte del capital a 

escala global-, así como la subalternización de los conocimientos, experiencias y formas 

de vida de los dominados y explotados. 
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La colonialidad del poder debe entenderse desde el patrón de dominación de su 

heterogeneidad histórico-estructural (Quijano, 2000). En otras palabras, la perspectiva de 

la colonialidad del poder entiende el poder como una malla de relaciones de 

explotación/dominación/conflicto que se configuran entre las personas, en la lucha por el 

control del trabajo, la naturaleza, el género, la subjetividad y la autoridad (Castro-Gómez y 

Grosfoguel, 2007). El marco de Quijano sobre la colonialidad del poder es de gran ayuda 

para generar perspectivas analíticas que profundicen en el debate sobre el modelo 

capitalista global: colonialidad del género, colonialidad de la naturaleza, colonialidad del 

ser, colonialidad del conocimiento, etc. Estas contribuciones son fundamentales para las 

perspectivas decoloniales, y esencialmente señalan al colonialismo como el lado oscuro 

de la modernidad (Mignolo, 2011). Podemos decir que nos afecta en todos los ámbitos de  

Colonialidad de género 

 

Para María Lugones la idea de raza como la de género se producen de manera 

simultánea en el proceso de conquista y colonización, es ella quien incursiona en los 

conceptos colonialidad del género y sistema de género moderno/colonial a partir los 

análisis de la interseccionalidad de raza/clase/sexualidad/género de mujeres feministas 

negras en Estados Unidos y los feminismos en países subdesarrollados, además de la 

perspectiva  de la colonialidad del poder de Anibal Quijano, y sus limitaciones en el 

análisis de género: 

Podemos ver que el alcance de la colonialidad del género en el análisis de Quijano es 

demasiado limitado. Para definir el alcance del género, Quijano asume la mayor parte 

de lo prescripto por los términos del lado visible/claro hegemónico del sistema de 

género colonial/moderno. He tomado un camino que me ha llevado afuera del modelo 

de Quijano de la colonialidad del género para revelar lo que el modelo oculta, o que 

no nos permite considerar, en el alcance mismo del sistema de género del capitalismo 

global eurocentrado. Por esto, a pesar que creo que la colonialidad del género, como 

Quijano cuidadosamente la describe, nos muestra aspectos muy importantes de la 

intersección de raza y género, el marco afirma el borrar y excluir a las mujeres 

colonizadas de la mayoría de las áreas de la vida social en vez de ponerla al 

descubierto. (Lugones, 2008, pp, 88-89)  
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La colonialidad de género tiene que ver con el control y el dominio sobre las vidas de 

mujeres que tienen una historia de radicalización ligada a una visión de sistema de poder 

moderno-colonial de género (Lugones, 2008; Espinosa, Gómez, Lugones y Ochoa, 2013). 

En ese sentido, es el sometimiento tanto de los hombres como de las mujeres en todos 

los ámbitos de la existencia sujetos de dominación en el sistema moderno patriarcal. 

Según Lugones (2008) es un sistema moderno colonial que a su vez es heterosexual, 

convirtiendo a la gente «no blanca» en animales y a las mujeres blancas en reproductoras 

de la raza (blanca) y de la clase (burguesa). Estas raciones de género van siendo 

modificadas históricamente por el colonialismo y la episteme de la colonialidad que se 

reproduce permanentemente (Segato, 2013). Para Segato (2013; 2016) las jerarquías de 

género propias de la vida en comunidad, descritas por ella como “patriarcado de bajo 

impacto”, se transforman en el patriarcado moderno, de alto impacto y de muy ampliada 

capacidad de daño.  

María Lugones y Rita Segato son referentes de los feminismos decoloniales, aunque 

tienen posiciones opuestas respecto a la preexistencia de la noción de género antes de la 

conquista española. La primera se basa en los estudios sobre la sociedad yoruba de 

Oyéronké Oyewùmi para subrayar que el sistema opresivo de género se impuso después 

de la colonización, por lo que había un sistema igualitario en las relaciones de género 

(Lugones, 2008). Para Segato, el género como sistema opresivo existía en las 

comunidades indígenas antes de la colonización, pero de forma diferente. Según Segato 

(2013), el patriarcado no es sólo la organización de los estatus relativos de los miembros 

del grupo en todas las culturas del mundo, sino que es la propia organización del campo 

simbólico desde hace mucho tiempo en la historia de la humanidad. Destaca las 

numerosas contradicciones en el análisis de Oyéronké Oyewùmi.   

En la línea de Rita Segato, mujeres indígenas mayas de Guatemala hacen aportaciones 

al tema de la colonialidad de género y patriarcado a partir de su experiencia. Cumes 

(2009; 2012) propone la existencia de un sistema patriarcal en Latinoamérica, el cual no 

se puede explicar sin la colonización, y la colonización sin la opresión patriarcal. 

Asimismo, Lorena Cabnal (tuve la oportunidad de conocer a Lorena y conversar sobre el 

tema en su visita a Talamanca en 2014) desde el feminismo comunitario señala: 

En ese sentido la categoría “patriarcado” ha sido tomada como una categoría que 

permite analizar a lo interno de las relaciones intercomunitarias entre mujeres y 
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hombres, no solo la situación actual basada en relaciones desiguales de poder, sino 

cómo todas las opresiones están interconectadas con la raíz del sistema de todas las 

opresiones: el patriarcado. A partir de allí, inicia también nuestra construcción de 

epistemología feminista comunitaria, al afirmar que existe patriarcado originario 

ancestral, que es un sistema milenario estructural de opresión contra las mujeres 

originarias o indígenas. Este sistema establece su base de opresión desde su filosofía 

que norma la heterorealidad cosmogónica como mandato, tanto para la vida de las 

mujeres y hombres y de estos en su relación con el cosmos. (Cabnal, 2010. pp 120-

121) 

Lo anterior demuestra que no se puede generalizar y romantizar un ideal indígena de 

igualdad en las relaciones de género. Desde la perspectiva de algunas mujeres indígenas 

en el mundo académico y el activismo, no se puede negar la opresión de las mujeres 

antes de la colonización. Sin embargo, casos como los recuperados por Lugones (2008), 

además de nuestra experiencia de trabajo con comunidades indígenas, sugieren que el 

campo de análisis debe ampliarse para incluir las múltiples realidades indígenas. Desde 

nuestra óptica cabe la duda, de la existencia de un patriarcado ancestral que se aplique a 

todas las sociedades indígenas de América, ya que esto niega o contradice la gran 

diversidad de los pueblos indígenas de Abya Yala. 

 

Colonialidad de la naturaleza 

 

El reconocimiento del papel fundamental de la naturaleza en el capitalismo amplía y 

cambia las referencias temporales y geográficas que enmarcan las narrativas dominantes 

de la modernidad (Coronil, 2000). Con la colonización de Abya Yala se inicia un proceso 

de dominación de los cuerpos, del conocimiento y de la naturaleza. El nuevo mundo 

adopta la visión cartesiana sobre la naturaleza, que separa al ser humano de ella; es una 

ruptura ontológica entre el cuerpo y la mente, entre la razón y el mundo (Lander, 2000). 

Se impone entonces, una visión utilitarista y fragmentada de la naturaleza que convierte al 

entorno en una “canasta” de recursos que pueden ser extraídos y utilizados sin límites 

(Gudynas, 2002). Por el contrario, para los indígenas de Abya Yala es común tener una 

visión compleja y unificadora del entorno, la “naturaleza”, llamada Pacha Mama por las 

culturas andinas o Iriria por los bribris en Costa Rica. En este sentido, la cosmovisión 
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indígena reconoce que nuestras acciones sobre el medio ambiente nos afectan a nosotros 

mismos. Los pueblos indígenas rechazan esta división dicotómica naturaleza/sociedad 

que niega lo mágico-espiritual-social, la relación milenaria entre el mundo biofísico, 

humano y espiritual que sustentan sistemas integrales de vida, conocimiento y la propia 

humanidad (Walsh, 2013). Asimismo, la naturaleza representa en su cosmovisión, la 

feminidad para los pueblos originarios. Por tanto, existe una relación con la violencia a la 

que fueron sometidas las mujeres indígenas en la época colonial. La colonialidad aplicada 

a ese otro femenino: la naturaleza (Álvarez y Noguera, 2016).     

Las visiónes eurocéntricas, dualista cartesiana e individualista de Kant, que separan al ser 

humano de su entorno (que separa las ciencias naturales y sociales), tienen graves 

consecuencias. Están en la raíz de la crisis ambiental global de la modernidad, donde la 

naturaleza se convierte en una fuente de riqueza y explotación sin precedentes para el 

capitalismo global (Leff, 2011; Grosfoguel; 2018). Para Alimonda (2011), el proyecto de la 

modernidad siempre ha implicado el ejercicio del biopoder sobre la naturaleza, entendido 

como el poder sobre los espacios físico-geográficos, los suelos y subsuelos, los recursos 

naturales, la flora y la fauna, y el uso de las condiciones climáticas. América Latina ha 

sido invadida por la agroindustria -que está devastando sus bosques tropicales-, 

megaproyectos hidroeléctricos y turísticos. La lista de ecocidios en la geografía americana 

es muy larga y, por desgracia, sigue creciendo. Estos conflictos socioecológicos generan 

una respuesta de los movimientos sociales que es el ecologismo comunitario, que 

Martínez-Alier (2005) llama "ecologismo de los pobres" o ecologismo popular.    

La colonialidad de la naturaleza forma parte de las luchas cotidianas de los pueblos 

empobrecidos de América Latina. Parece que la riqueza de "recursos naturales" en estos 

pueblos sigue siendo su maldición y, por tanto, un motivo de insurrección para garantizar 

la "perpetuación" de los modos y medios de vida de estos pueblos. Proyectos 

extractivistas mineros como el caso de una empresa transnacional en Crucitas, región 

fronteriza entre Costa Rica y Nicaragua muestran la lucha socio-ambiental, la insurgencia 

de un poder-saber decolonial y fronterizo (pensamiento-otro) que articula dimensiones de 

clase, género, etnicidad, origen territorial, saber ambiental (Mojica, 2014). En el caso 

anterior, el movimiento social de lucha social-ambiental en contra del proyecto de minería 

a cielo abierto en Crucitas culminó con la interrupción del mismo, principalmente se 

consiguió una moratoria de la minería por tiempo indefinido por el Estado costarricense. 

Otro ejemplo es el movimiento de acción antipetrolera conocido como ADELA en el Caribe 
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costarricense, también consiguió una moratoria contra la exploración y explotación 

petrolera en todo el país gracias a la unión de afrodescendientes, indígenas, mestizos y 

extranjeros. Esta moratoria ha sido prorrogada por el gobierno costarricense hasta el 

2050. 

 

Colonialidad del saber 

 

Nunca hubo una historia mundial empíricamente hasta 1492. Esto es lo que propone Dussel 

(2000), es decir, una visión de la "modernidad" en sentido global. Esto definiría el mundo 

moderno (sus estados, ejércitos, economía, filosofía, etc.) en el que Europa se convierte en 

el "centro" de la historia mundial. La apertura del Atlántico a Europa es constitutiva del 

eurocentrismo (Dussel, 2000). Se debe entender al eurocentrismo como una actitud colonial 

hacia el conocimiento, una superioridad atribuida al saber occidental en muchos ámbitos de 

la vida, es un aspecto trascendental de la colonialidad del poder en el sistema-mundo 

(Castro-Gómez y Grosfoguel, 2007). Del colonialismo y su estructura permanente 

(colonialidad) provienen los discursos ilustrados de un proyecto científico que nos lleva a la 

ciencia moderna con su pretensión de verdad, objetividad y neutralidad (Castro-Gómez, 

2005b).  

La constitución histórica de las disciplinas científicas que se produce en el mundo 

académico occidental es una construcción eurocéntrica que piensa y organiza la totalidad 

del tiempo y el espacio, a toda la humanidad, desde su propia experiencia, colocando su 

especificidad histórico-cultural como modelo de referencia superior y universal (Lander, 

2000). Esa pretensión de universalidad, objetividad y neutralidad del conocimiento 

occidental es donde se afinca su supuesta superioridad epistémica que inferioriza o 

invisibiliza otras formas de concebir y producir conocimientos (Restrepo y Rojas, 2010).  

Es un tipo de muro epistémico que no es fácil de superar para el conocimiento generado 

desde la periferia colonizada. 

Siguiendo el pensamiento decolonial, la categoría de la colonialidad del saber ofrece una 

lectura crítica de la filosofía occidental moderna. Uno de sus principales enfoques es el 

análisis de los efectos de los orígenes sexistas, racistas y clasistas de la filosofía moderna 

en el pensamiento único occidental (Fonseca y Jerrems, 2012). Según Restrepo y Rojas 

(2010), uno de sus efectos visibles es que otras formas de conocimiento, fuera del canon 
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oficial de pensamiento, serían rechazadas, despreciadas por los aparatos de producción 

de conocimiento teológico, filosófico y científico europeos; de ahí el carácter represivo de 

la colonialidad del saber en relación con otras modalidades de producción de 

conocimiento. Contrariamente a la pretensión de universalidad del eurocentrismo, las 

propuestas filosóficas de la teoría de la liberación en América Latina son pioneras, en el 

sentido de que invierten la dinámica dominante en la región de ser receptores pasivos de 

teoría: 

(…) Lo que el filósofo debe saber es cómo destruir los obstáculos que 

impiden la revelación del Otro, del pueblo latinoamericano que es pobre, pero 

no es materia inerte ni telúrica posición de la fysis. La filosofía 

latinoamericana es el pensar que sabe escuchar discipularmente la palabra 

análectica, analógica del oprimido, que sabe comprometerse en el 

movimiento o en la movilización de la liberación (…). (Dussel, 1973, p 134) 

El pensamiento teórico latinoamericano ha brincado el muro epistémico en varias 

ocasiones. Las teorías originadas en el suelo latinoamericano que cruzaron en sentido 

contrario la Gran Frontera, es decir, la frontera que divide el mundo entre el Norte y el Sur 

geopolíticos (Segato, 2013b), estas perspectivas críticas han tenido notoriedad 

principalmente la teoría de la dependencia, la pedagogía, filosofía y teología de la 

liberación. Y por supuesto la colonialidad del poder. Esto nos señala la importancia de 

pensar nuestros problemas, generar conocimiento propio, hacer grietas al muro 

epistémico, con el fin de buscar alternativas para repensar nuestras realidades. En ese 

sentido, la opción descolonial, parte del supuesto prospectivo de que el lugar de las 

enunciaciones debe descentralizarse de sus configuraciones moderno/colonial y limitarse 

a su ámbito regional, y debe así disipar el mito de la universalidad fundada en la 

geopolítica del conocimiento (Mignolo, 2011). Es decir, la pretensión de universalidad del 

conocimiento producido occidental es local, al igual que el conocimiento generado en las 

periferias del poder puede ser válido, científico, y por supuesto universal, aunque esa no 

sea su pretensión. En palabras de Juan José Bautista, “la intencionalidad de dominación 

de la racionalidad que atraviesa estructuralmente la racionalidad moderna se ha impuesto 

hasta el día de hoy, convirtiéndola en una racionalidad irracional” (Bautista, 2014, p.13). 

Para Haraway (1995) desde la propuesta sobre "epistemología y objetividad feminista" 

ningún conocimiento está desligado de su contexto ni de la subjetividad de quien lo emite, 

es un conocimiento situado, que rompe la dicotomía sujeto-objeto, un conocimiento que 
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puede reproducir un pensamiento no universalizable. En este sentido, el filósofo Rodolfo 

Kusch en su libro Geocultura del hombre americano afirma: 

Detrás de toda cultura está siempre el suelo (…) Uno piensa entonces qué 

sentido tiene toda esa pretendida universalidad, enunciada por los que no 

entienden el problema. No hay otra universalidad que esta condición de estar 

caído en suelo, aunque se trate del altiplano o de la selva… (Kusch, 1976, p 

74) 

Una perspectiva decolonial del saber está en consonancia con la búsqueda de la 

diversidad epistémica de Boaventura de Sousa Santos y sus propuestas de las 

epistemologías del Sur y de la ecología de saberes (Santos, 2006, 2009, 2011). También 

puede forma parte del proyecto de superación de la posmodernidad (eurocéntrica) y de la 

inclusión del pensamiento de las culturas excluidas bajo el concepto de transmodernidad 

de Enrique Dussel (2015). En este sentido, una perspectiva metodológica de investigación 

con pretensión decolonial debe considerar seriamente la cuestión de la participación de 

los "excluidos". Uno de los mejores ejemplos son los pueblos originarios de Abya Yala.   

  

6.1.4 La colonialidad del poder aplicada al turismo: ¿colonialidad del turismo? 

 

La dependencia y el subdesarrollo no sólo son consecuencia de las taras y los intereses 

de las oligarquías/burguesías locales para articular proyectos de desarrollo autónomos, 

sino resultado de la larga historia de nuestro colonialismo (Beigel, 2006). En ese sentido, 

el turismo como una prolongación del colonialismo en América Latina ha sido criticado por 

Frantz Fanon, autor que es referencia recurrente en las perspectivas poscoloniales y 

decoloniales, él destaca lo siguiente sobre el turismo: 

En su aspecto decadente, la burguesía nacional será considerablemente 

ayudada por las burguesías occidentales que se presentan como turistas 

enamorados del exotismo, de la caza, de los casinos. La burguesía nacional 

organiza centros de descanso y recreo, curas de placer para la burguesía 

occidental. Esta actividad tomará el nombre de turismo y se asimilará 

circunstancialmente a una industria nacional. Si se quiere una prueba de esta 

eventual transformación de los elementos de la burguesía ex colonial en 
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organizadores de fiestas para la burguesía occidental, vale la pena evocar lo 

que ha pasado en América Latina. Los casinos de La Habana, de México, las 

playas de Río, las jovencitas brasileñas o mexicanas, las mestizas de trece 

años, Acapulco, Copacabana, son los estigmas de esa actitud de la burguesía 

nacional. Como no tiene ideas, como está encerrada en sí misma, aislada del 

pueblo, mimada por su incapacidad congénita para pensar en la totalidad de 

los problemas en función de la totalidad de la nación, la burguesía nacional va 

a asumir el papel de gerente de las empresas occidentales y convertirá a su 

país, prácticamente, en lupanar de Europa. (Fanon, 1963. p. 76) 

El modelo de enclave instaurado en América Latina reproduce y reestructura los 

problemas de dependencia de las economías latinoamericanas (Cordero, 2003), esta es 

una dependencia heredada (Marie dit Chirot, 2018). En efecto, el turismo de masas en su 

modelo de enclave, la dependencia y el colonialismo son una triada extremamente 

relacionada, o parientes muy cercanos (Salazar, 2006). La dinámica turística (centro-

periferia) impregnada de colonialidad en los países del mundo subdesarrollo ha sido 

denominada de diferentes maneras; una nueva forma de imperialismo (Nash, 1992) o 

neocolonialismo (Turner y Ash, 1991). 

También las perspectivas poscoloniales han abordado el tema de  los viajes y el turismo 

principalmente en el mundo académico anglosajón, en cuanto a literatura de viajes Ojos 

Imperiales, de Mary Louise Pratt (2010) en la década de los noventa es un texto de 

referencia indiscutible de los estudios poscoloniales, cabe rescatar su fuerte critica a la 

mirada colonizadora de los exploradores y científicos en el siglo XVIII y su enfoque 

interdisciplonario que diáloga con disciplinas como la historia, la literatura y la 

antropología.  En cuanto al turismo Hall y Tucker (2004), Tourism and postcolonialism: 

Contested discourses, identities and representations, entendiendo a la industria turística 

como una forma cultural postcolonial, que por su propia naturaleza se basa en las 

relaciones estructurales coloniales pasadas y presentes. En la línea literaria el libro de 

Carrigan (2011) Postcolonial tourism: literature, culture, and environment, bajo la premisa 

de que literatura poscolonial puede arrojar luz sobre las prácticas turísticas actuales, y 

ofreciendo a los actores locales formas de negociar una forma de “turismo sostenible” y 

emancipador desde dentro del sistema turístico. 

En general, los estudios turísticos en relación con las teorías o estudios poscoloniales se 

han considerado con frecuencia como una perspectiva pertinente para comprender la 
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manera en la que el turismo se ha desarrollado en los países que fueron antiguas 

colonias. De tal forma que estudios se utilizan para señalar cómo las epistemologías y 

ontologías occidentales han dominado la comprensión de las sociedades coloniales y los 

efectos de esta dominación (Goreau-Ponceaud, 2019). No obstante, una crítica 

interesante sobre los estudios postcoloniales es la de Silvia Rivera- Cusicanqui:  

Así entonces, los departamentos de estudios culturales de muchas 

universidades norteamericanas han adoptado a los “estudios postcoloniales” 

en sus curricula, pero con un sello culturalista y academicista, desprovisto del 

sentido de urgencia política que caracterizó las búsquedas intelectuales de 

los colegas de la India. (Rivera, 2010, p. 57) 

Desde la antropología Nash (1992), señala la urgencia de una perspectiva 

descolonizadora en los estudios turísticos, es evidente que el crecimiento del turismo 

como una actividad económica predominante en muchas de las economías de países 

históricamente empobrecidos como es el caso de la región latinoamericana,- también los 

estudios turísticos- requieren un abordaje integrador transdisciplinario. Las teorías 

poscolonial y principalmente la decolonial (por su tendencia al abordaje de las estructuras 

de poder dentro del sistema mundo), brindan múltiples posibilidades para el análisis crítico 

del turismo, en este estudio y siguiendo el marco analítico de la colonialidad del poder de 

Aníbal Quijano, se puede desprender a modo de enunciado una categoría que podría 

denominarse colonialidad del turismo, denominada también, colonialidad turística (Cerdas, 

2014), en el sentido de profundizar en el análisis del turismo dentro de una estructura de 

relaciones de dominación y poder que son permanentes en el tiempo, vemos la necesidad 

de una perspectiva descolonizadora o decolonial, para transcender la comprensión de los 

efectos del turismo sobre las sociedades, y de transformar las relaciones asimétricas del 

turismo con fin de buscar alternativas más justas e inclusivas. Así, la categorización que 

se propone "colonialidad del turismo" implica necesariamente la descolonización de las 

prácticas turísticas que se reproducen el sistema mundo moderno de dominación, que es 

neocolonial y se caracteriza por: una economía capitalista neoliberal, el patriarcado, la 

explotación de la naturaleza y la estratificación racial. 

 

6.1.5 Estudios de turismo desde la perspectiva teórica decolonial 
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Los estudios del turismo desde perspectivas decoloniales o que abordan la temática en 

cierto grado, por ahora no son abundantes, esto a pesar de que el giro decolonial 

comienza a tomar más interés en ciertos sectores académicos. Realizando una revisión 

sobre estudios de turismo asociados al tema descolonizador o decolonial se ha 

encontrado algunas investigaciones que llaman nuestra atención, aquí algunos ejemplos: 

Chambers y Buzinde (2015) son autoras que se autodeterminan como mujeres negras, 

una originaria del Caribe y la otra estadounidense afrodescendiente, ellas en su artículo 

(Tourism and decolonisation: Locating research and self) revisan las investigaciones 

turísticas que adoptan perspectivas críticas y poscoloniales, argumentan  que mientras 

han sido valiosas en términos de exponer la existencia y efectos de los discursos y 

prácticas dominantes en el turismo, sus objetivos de emancipación son limitados porque 

el conocimiento del turismo sigue siendo predominantemente colonial, afirman a partir de 

su análisis que el proyecto decolonial se presenta como una propuesta más radical que 

puede proporcionar otra forma de pensar, de ser y de saber sobre el turismo. 

En América del Sur, parece ser que las perspectivas poscoloniales y decoloniales en el 

campo de los estudios turísticos están teniendo aceptación, por ejemplo, en Chile con la 

población mapuche, Shuaipi (2013), desde un marco de análisis poscolonial y con 

referencia a conocidos autores decoloniales de la red modernidad-colonialidad como 

Enrique Dussel, Walter Mignolo y Aníbal Quijano, analiza el turismo comunitario en el 

sentido de la carga colonial y elementos que permiten un proceso de descolonización y la 

toma de conciencia frente a este legado. De la misma forma, investigaciones de 

estudiantes de posgrado están adoptando la perspectiva decolonial. Un estudio 

interesante es el que realiza Finkeldei (2018): quien se plantea como pregunta de 

investigación "¿Cómo puede el turismo comunitario convertirse en una herramienta para 

la descolonización pedagógica?", siguiendo el trabajo de Catherine Walsh sobre 

pedagogía decolonial (Walsh, 2013), quien es parte de la red modernidad-colonialidad. 

Montalvo (2018), en un estudio de grado, bajo un enfoque decolonial indaga sobre las 

percepciones de las mujeres indígenas quichuas en su relación con la actividad turística. 

Estas recientes investigaciones muestran que la perspectiva decolonial está teniendo 

acogida en estudios de turismo en el contexto latinoamericano, principalmente en 

modalidades que han sido consideradas como alternativas al convencional turismo de 

masas como el turismo comunitario. 
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En Francia la revista Via Tourism Review, publicó recientemente un número en el cual,  

varios artículos abordan las perspectivas poscoloniales y decoloniales en el contexto de 

los estudios del turismo, principalmente el artículo de Boukhris y Peyvel (2019) El Turismo 

bajo la óptica de los modelos postcoloniales y de la descolonización, y aunque los mismos 

autores señalan que en Francia, se muestra una menor producción y recepción del 

paradigma poscolonial en los ámbitos de la investigación o la enseñanza. No obstante, la 

publicación de este artículo, es un acercamiento a la perspectiva decolonial 

latinoamericana  y por ende, el reconocimiento de algunos de sus exponentes teóricos 

(también en otros artículos de la misma revista que abordan temas afines), muestra una 

perspectiva más amplia, en comparación con lo que se encontró en la revisión de 

literatura sobre estudios turísticos decoloniales en mundo académico anglo europeo, para 

los cuales la recepción de la perspectiva decolonial generada en América Latina (red 

modernidad-colonailidad) es prácticamente nula.   

 

6.1.6 Elementos de interés para un turismo “decolonial” en el contexto de 

comunidades indígenas     

 

La noción de buen vivir 

 

El buen vivir es un modo de vida basado en la filosofía indígena, supone grandes 

diferencias con la noción de la buena vida o el vivir bien en el pensamiento occidental en 

el sentido de la acumulación de bienes materiales como indicador de bienestar y calidad 

de vida. En ese sentido, el concepto de buen vivir se aparta del paradigma ortodoxo del 

desarrollo económico y el crecimiento ilimitado. De acuerdo con Gudynas y Acosta (2011) 

para el mundo indígena no existe una idea análoga a la de desarrollo, lo que lleva en 

ocasiones a su rechazo. Asimismo, el desarrollo convencional es visto como una 

imposición cultural heredada, esto implica un distanciamiento. De tal forma, que el buen 

vivir también cobra sentido como una forma alternativa de existencia social para 

descolonizar la colonialidad del poder (Quijano, 2014). Una propuesta para descolonizar 

el desarrollo desde otras perspectivas y concepciones de vida provenientes de los 

saberes indígenas andinos y mesoamericanos (Gómez, 2014; Schlemer y Cioce, 2017). 

Las perspectivas de buen vivir son parte de la sabiduría ancestral de los pueblos 

originarios de Abya Yala, son perspectivas en plural pues existen diferencias entre las 
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nociones de buen vivir entre los pueblos indígenas, sin importar, las diferencias sutiles, 

parece ser que la noción de buen vivir que transciende la acumulación material 

permanente de bienes materiales, es una noción panamericana indígena. Se incluyen 

aquí las visiones del mundo chibcha del área intermedia y otros pueblos donde estas 

nociones de buen vivir, han sido poco estudiadas. Principalmente son más conocidas las 

nociones andinas de buen vivir Sumak kawsay en kichwa) y Suma Qamaña (en lengua 

aymara). Según José María Tortosa estos conceptos significan: 

Sumak kawsay es quichua ecuatoriano y expresa la idea de una vida no 

mejor, ni mejor que la de otros, ni en continuo desvivir por mejorarla, sino 

simplemente buena. La segunda componente del título viene del aymara 

boliviano e introduce el elemento comunitario, por lo que tal vez se podría 

traducir como “buen convivir”, la sociedad buena para todos en suficiente 

armonía interna. (Tortosa, 2009, p.1) 

Estos paradigmas han sido incorporados en las nuevas constituciones de Ecuador y 

Bolivia como una forma de repensar el desarrollo (Acosta, 2013). Estos procesos 

muestran gran apertura a las alternativas desde lo cosmogónico, económico y político, 

aportaciones de las luchas de las poblaciones indígenas históricamente excluidas por los 

Estados. Sobre la inclusión de los conceptos en las constituciones Eduardo Gudynas 

señala: 

La inclusión de las denominaciones en lenguas distintas al castellano no es 

un atributo menor, y obliga a pensar estas ideas en el marco de referencia 

cultural que las originaron. Asimismo, en los dos casos, el Buen Vivir es un 

elemento clave para reformular el desarrollo; se busca y se ensaya un nuevo 

marco conceptual, y se presta especial atención a condicionar, por ejemplo, la 

reforma económica. (Gudynas, 2011, p.4-5) 

Otro aspecto clave en la noción de bien vivir es la relación ser humano-naturaleza. Por 

ejemplo, desde una postura biocéntrica la propuesta ecuatoriana reconoce a la naturaleza 

como sujeto de derechos (Gudynas y Acosta, 2011). Sin embargo, esta postura es difícil 

de poner en práctica. Por un lado, se reconocen los derechos de la naturaleza, al mismo 

tiempo que se explotan las reservas de petróleo en territorios indígenas con una gran 

fragilidad ambiental. Los proyectos extractivistas en el Parque Nacional Yasuni en 

Ecuador han provocado grandes cuestionamientos por parte de los pueblos indígenas, la 
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sociedad civil y grupos ecologistas. En la misma línea los cuestionamientos sobre la 

instrumentalización política del buen vivir, provenientes de la activista boliviana Silvia 

Rivera Cusicanqui:  

En realidad, el sujeto del vivir bien es la comunidad. Y creo que eso se pasa 

por alto absolutamente en muchas de las discusiones sobre el vivir bien. Se 

pone una atención normativa muy abstracta, totalmente orientada a las 

políticas públicas y no se indaga sobre las implicaciones epistemológicas, 

teóricas y prácticas de lo que es la realidad cotidiana en estas comunidades y 

cómo enfrentan los desafíos de la crisis climática, y de la invasión, de alguna 

manera, de sus modos comunitarios de vida. Las comunidades multiétnicas 

del TIPNIS no solamente son expropiadas, no solamente son amenazadas, 

sino que son invadidas por entidades que están más allá de cualquier control 

social, y este es específicamente el caso del ejército. Al ejército, además, se 

le ha dotado con la capacidad de gestionar y de formular el desarrollo. Y la 

visión desarrollista del ejército no podía ser más depredadora. (Rivera, 2015, 

p. 151) 

Para Rivera Cusicanqui el concepto ha sido manipulado en extremo hasta el punto de 

justificar la megaminería para el buen vivir, por ejemplo, además señala que existe un 

divorcio entre las palabras y las cosas, esto como una marca del sistema colonial, donde 

la abstracción parece sustituir a la pluralidad: 

En el momento en que la noción del buen vivir se eleva desde las prácticas 

concretas y cotidianas desde las nociones de lo común generadas por 

comunidades concretas, históricas, geográficamente y espacialmente 

situadas, y se convierte en política pública, sus contenidos pueden ser 

llenados de cualquier manera. (Rivera, 2015, p.148) 

Eduardo Gudynas señala que existen extremos los cuales están impidiendo avanzar en la 

construcción de las ideas sobre el buen vivir, sin embargo, se debe tomar en cuenta que: 

“Por un lado, guste o no, el Estado es un espacio clave en la construcción de este 

concepto, por lo que es necesario incidir en su seno, interactuar con responsables de 

programas y participar activamente”. (Rivera, 2015. p.148). Esto muestra que el buen vivir 

como noción debe estar abierto a críticas y debate, y por supuesto sujeto a 

contradicciones, sería un proceso de construcción de nuevas formas de vivir (Acosta, 

2013). Este proceso incluye un llamado a las relaciones de continuidad el sentido de 
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común-unidad, que incluya el mundo: migrante, citadino, campesino e indígena. Siempre 

sin perder de vista “que el peso de la recuperación de la salud del planeta no puede 

recaer sólo sobre las poblaciones indígenas”. (Rivera, 2015. p.149) 

 

Vínculos entre género y turismo 

 

De acuerdo con Xu (2018) los vínculos entre medios de vida, la seguridad ambiental, el 

género y el turismo siguen siendo un área rica de investigación que debe ser explorada. 

En el caso de las relaciones de género y el turismo ha sido común la premisa de que el 

turismo tiene efectos directos en las relaciones de género. Por un lado, existen posiciones 

que afirman que el turismo abre oportunidades de empleo a las mujeres, autonomía 

financiera y de establecer contacto con el mundo exterior (Cánoves y Pérez, 2000). 

Siendo que gran porcentaje de las investigaciones sobre el género y turismo se han 

centrado por lo general en la noción de empoderamiento económico y reducción de la 

pobreza de las mujeres. 

No obstante, visiones más críticas, señalan que el ingreso de las mujeres en la actividad 

turística aprovecha la situación de discriminación previa de la mujer y tiene un potencial 

muy limitado de romper con su subordinación (Fuller, 2013). En esa misma línea Tucker y 

Boonabaana (2012) resaltan que algunos estudios de género y turismo, se han centrado 

por lo general en la noción de empoderamiento económico de la mujer, y señalan cómo 

este enfoque ha sido criticado por la instrumentalización del problema de la pobreza y por 

su tendencia a basarse en ideales eurocéntricos sobre cómo deberían ser las relaciones 

entre los géneros, en lugar de basarse en cómo son en realidad en cada contexto 

sociocultural particular. Un ejemplo claro es la participación de las mujeres en cuanto a los 

empleos en el sector turismo. A pesar de que existe una considerable participación 

femenina en los empleos de la industria turística, la calidad del empleo turístico no es 

mejor que en el resto de la economía, cuando mucho es igual, como en muchos otros 

sectores, se encuentra una significativa segregación horizontal y vertical por género 

(Ramos, Rey-Maquieira y Tugores, 2002). En Centroamérica específicamente en relación 

al análisis de estudios de caso en Belice, Honduras y Costa Rica, Lucy Ferguson señala: 

…las pautas del trabajo en las comunidades dedicadas al turismo siguen 

mostrando profundas desigualdades en términos de género, etnia, clase y 

nacionalidad. Si bien es cierto que algunas mujeres han logrado mejoras 
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personales con respecto a su independencia económica, esta industria sigue 

estando mayoritariamente dominada por los varones. Los mejores empleos 

suelen desempeñarlos los hombres de la localidad en las tres comunidades, y 

solo excepcionalmente alguna mujer rompe el molde. Con respecto a la 

gestión y la propiedad de los negocios, la investigación revela una foto aún 

más nítida de la estratificación social: los negocios están controlados por 

hombres (y mujeres) de EEUU con estatus de expatriados. Las mujeres 

locales tienden a quedar concentradas en trabajos mal remunerados y de 

baja cualificación que requieren una mayor flexibilidad de horarios y una 

mentalidad “servicial”. (Ferguson, 2010, p. 132-133) 

Manteniendo el análisis en la misma región un estudio sobre transformaciones en las 

relaciones de género en iniciativas de turismo rural comunitario en Centroamérica, 

Cañada (2019) reconoce la existencia diversos resultados, muchas veces contradictorios 

en las relaciones entre  turismo y género (positivos y negativos) en contextos rurales, no 

obstante,  parece que el tipo de gestión u organización de la actividad turística tiene un rol 

fundamental en las transformaciones positivas, principalmente donde las mujeres tienen 

un rol relevante en su dirección. En ese sentido, algunas formas de turismo en ocasiones 

realmente se convierten en un medio para transformar las relaciones asimétricas de 

género, por ejemplo, superando estereotipos o roles de trabajo asignados a las mujeres 

en las labores del sector turismo, esto sería un empoderamiento que supera el ámbito 

económico y busca un mejoramiento en los modos de vida de las familias. De tal forma 

que las iniciativas de turismo en pequeña escala y centradas en la comunidad ofrecen las 

mayores posibilidades de mejorar la vida de los grupos económicamente marginados, 

incluida la mujer en mundo rural (Scheyvens, 2000; Gentry, 2007). 

En otras palabras, a pesar de la incorporación de algunos elementos de la perspectiva de 

género en la agenda de desarrollo internacional, esto no ha logrado cambiar el discurso 

hegemónico dominante. Esto se debe en gran medida a que estamos ante un problema 

estructural de larga duración (colonialidad de género), que muestra la estrecha relación 

entre la industria del turismo con el sistema capitalista patriarcal predominante en la 

modernidad. No obstante, para Ferguson y Moreno (2015), la incorporación de la 

perspectiva de género no podría considerarse como un proyecto fallido, ya que el proceso 

de incorporación de la perspectiva de género dista mucho de ser sencillo. Para ello es 

fundamental incidir en lo político en la planificación turística en relación al género, por 
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ejemplo, incluyendo la perspectiva de género en el paradigma del turismo sostenible 

(Ferguson y Moreno, 2015), o los objetivos de desarrollo sostenible de las Naciones 

Unidas (ONU) (Moreno y Cole, 2019). Sin embargo, incluir una perspectiva de género en 

la agenda del desarrollo sostenible y en el ampliamente difundido y adoptado paradigma 

del turismo sustentable, caracterizado por ser parte de una lógica desarrollo basada en el 

crecimiento económico ilimitado, y por ende la continuidad de un modelo desarrollo 

turístico domínate que profundiza la pobreza y la desigualdad, la extinción de los modos 

de vida de muchas personas en regiones turistificadas, no parece ser una propuesta que 

incida significativamente en un cambio sustancial a favor de la equidad de género y la 

“sustentabilidad”. Esto reafirma o legitima en cierta medida el paradigma del turismo 

sostenible que reproduce el modelo de colonialidad y, por tanto, podría profundizar las 

relaciones asimétricas de género. Continuar en la lógica del "desarrollo", ya sea en la 

modalidad del paradigma de la sostenibilidad, es continuar en un modelo de desarrollo 

occidental, capitalista y patriarcal dominante que invisibiliza a las mujeres (Kabeer, 1998; 

Kabber 2015). No se trata aquí de desmeritar los esfuerzos por incluir las perspectivas de 

género, las cuales buscan trascender la retórica vacía, muchas veces difundida por 

organismo internaciones como el Banco Mundial, Fondo Monetario Internacional y las 

ONG en relación a la cooperación para el desarrollo, por el contario, cabe rescatar los 

aportes de las teorías feministas en la compresión de los vínculos entre género, turismo y 

desarrollo. Sin embargo, es válido preguntarse en qué medida las inclusiones de la 

perspectiva de género en marco de las políticas en favor del “desarrollo sostenible” 

adaptan un modelo de “desarrollo turístico” a las necesidades y críticas de los grupos 

sociales, permitiendo su continuidad y legitimación. Y en qué medida se está 

reproduciendo la violencia epistémica del imperialismo monopolista (Spivak, 1985; 2010). 

 

De modo que, una perspectiva de género contextualizada a las diferentes realidades de 

las mujeres y hombres rurales (campesinos e indígenas) no puede estar ausente en una 

modalidad de turismo con pretensiones decoloniales. De tal forma, que se requiere de 

transformaciones de carácter radical, profundo o estructural. Además, es necesario 

desmitificar el paradigma del desarrollo turístico sostenible, esto será fundamental para 

mejorar las raciones equitativas de género, desde una inflexión decolonial. En ese sentido 

es importante recalcar las palabras de Breny Mendoza desde el feminismo 

latinoamericano decolonial “Necesitamos cuestionar los aparatos conceptuales de los 
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feminismos metropolitanos, incluso el postcolonial, y sobre todo del pensamiento 

proveniente del aparato del desarrollo”. (Mendoza, 2010. p. 34-35). La inclusión de la 

crítica feminista Latinoamérica es necesaria para no caer en lo que llama Espinosa (2009) 

una colaboración entre los feminismos hegemónicos, en cierta complicidad con los 

proyectos de recolonización del subcontinente por parte de los países centro, en la 

producción de la sujeta subalterna y en beneficio de sus propios intereses. 

 

Conclusion  

 

Aproximadamente desde hace unas tres décadas en América Latina se viene 

desarrollando un pensamiento crítico en relación al problema de la colonialidad como 

estructura permanente de poder del proyecto civilizatorio de la modernidad. La 

colonialidad y sus diferentes manifestaciones (poder, saber, género, etc.), transforman 

drásticamente los modos y medios de vida las personas, acrecentando las desigualdades 

en las periferias colonizadas por el primer mundo desarrollado. En ese sentido, el 

surgimiento de un proyecto decolonial, tiene una pretensión descolonizadora de las 

estructuras de poder históricamente hegemónicos (capitalistas, raciales y patriarcales), 

dando una fuerte crítica al eurocentrismo y la racionalidad moderna, es un giro 

epistemológico que busca una transformación social.     

Los estudios del turismo desde la perspectiva teórica decolonial han ganado terreno en 

investigaciones en el contexto latinoamericano, principalmente en países de América del 

Sur. En el caso de la producción académica desde los Estados Unidos encontramos 

algunos estudios que abordan la temática, sin embargo, la producción sigue siendo muy 

incipiente. Por otro lado, un caso más extremo es la recepción de la perspectiva 

decolonial en el mundo académico europeo, que se puede decir es desconocida, salvo 

algunas excepciones 

El turismo convencional de masas es un claro ejemplo de colonialidad o neocolonialismo, 

que para el caso de esta investigación hemos emarcado este modelo dentro de un tipo de 

colonialidad del turismo. Sin embargo, es importante señalar, que en ocasiones las 

modalidades del turismo en apariencia menos invasivas como el ecoturismo y etnoturismo 

reproducen un patrón de colonialidad, con la consecuencia de la mercantilización de los 

recursos naturales y culturales de las comunidades anfitrionas.  
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En general, la perspectiva decolonial puede ser un marco de ideas, teorías y conceptos 

muy útil en tiempos de crisis para generar un pensamiento crítico más cercano a lo que 

podría llamarse una genealogía propia. Sobre todo, puede generar un conocimiento 

situado, comprometido con las personas cuyas formas y medios de vida dependen en 

gran medida de su entorno natural y sus conocimientos ancestrales. 
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6.2 Referentes conceptuales para el abordaje de la relación ser humano-

naturaleza en el contexto bribri 
 

Resumen   

 

En este apartado exponemos los elementos teóricos conceptuales para el abordaje de la 

relación ser humano-naturaleza, mismos que se dividen en dos grandes temas. En primer 

lugar, se destaca el enfoque de los socioecosistemas, con el concepto de resiliencia 

socioecológica y el enfoque de medios de vida (subistencia), como bases de nuestro 

análisis de las dinámicas locales complejas entre socioecosistemas, medios de vida y 

turismo. El marco de los socioecosistemas y el concepto de resiliencia socioecológica han 

sido adoptados en los últimos años en la investigación turística (Butler, 2017; Hall, Prayag 

y Amore, 2017), inclusive en modalidades turísticas de gestión comunitaria en 

Latinoamérica (Ruiz-Ballesteros, 2011; Ruiz-Ballesteros y Ramos-Ballesteros, 2019), las 

cuales son de interés particular en esta investigación. También en este aparato se realiza 

una revisión de la genealogía del marco general de los medios de vida, en ese sentido, se 

trata de repensarlos desde nuestro contexto indígena bribri, en otras palabras, se 

cuestiona la noción de pobreza a la cual están vinculados, misma que para el pueblo bribri 

va más allá de la carencia de dinero y que está estrechamente vinculada a la pérdida de 

la autonomía alimentaria, la seguridad y tranquilidad, en otras palabras,  su vivir bien o 

buen vivir (bua'ë sẽ̀neã). 

En segundo lugar, y vinculado con lo anterior, tenemos los elementos conceptuales de la 

cosmovisión de la cultura bribri, que se consideran fundamentales para comprender su 

relación con el entorno, entre ellos: su visión del universo, tiempo y espacio, su relación 

con la “madre naturaleza”. Estos elementos conceptuales son importantes para el 

análisis–desde una visión más amplia del mundo- de las dinámicas locales, es decir, 

estos elementos son claves desde nuestra perspectiva para entender o acercarse desde 

la episteme bribri a las relaciones complejas del sistema socioecológico, siguiendo el 

pensamiento de Rodolfo Kusch (2007c), tratar de identificar y comprender esas formas 

diferentes de ser y estar en un entorno dado (geocultura). Ambos apartados son de ayuda 

para situar nuestro pensamiento radical (nuestra raíz), en otras palabras, el lugar de 

enunciación (sin ser indígena) es un acercamiento al pensamiento bribri.   
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6.2.1  Acercamiento al enfoque en sociocosistemas y al concepto de resiliencia 

socioecológica para el estudio del turismo  

El enfoque en socioecosistemas  

 

La intrincada relación entre el medio ambiente y la sociedad ha sido abordada desde 

múltiples perspectivas, sin embargo, las más significativas han sido aquellas provenientes 

de las tradiciones sistémicas (Urquiza y Cadenas, 2015). En ese sentido varios 

investigadores han utilizado conceptos como: sistemas natural-humanos acoplados, 

sistemas ecosociales, socioecosistemas para ilustrar la interacción entre los sistemas 

sociales y ecológicos (Folke, Hahn, Olsson, y Norberg, 2005). Los sistemas 

socioecológicos o socioecosistemas tienen sus raíces en la teoría general de sistemas y 

surgen como un esfuerzo interdisciplinario para el entendimiento de problemas 

socioecológicos en la relación dicotómica naturaleza-sociedad. El enfoque vincula a los 

seres humanos y a la naturaleza de forma holística (Berkes y Folke, 1998), de tal manera 

que no se centra en los componentes del sistema sino en sus relaciones, interacciones y 

retroalimentación (Farhad, 2012). Es decir, la dinámica del sistema en su conjunto (figura 

20), entiendo este entramado de relaciones en torno a recursos que son necesarios para 

la vida humana (Ostrom, 2009). Asimismo, este enfoque ha sido ampliamente adoptado 

entre las comunidades científicas y ha conducido a una nueva orientación 

interdisciplinaria y participativa. 

Existe gran variedad de sistemas socioecológicos, todo sistema es susceptible de ser 

asumido como sistema socioecológico siempre y cuando sea delimitado a partir de los 

acoplamientos o interacciones entre los sistemas sociales y ecológicos involucrados en el 

sistema (Salas-Zapata, Ríos-Osorio, Álvarez-Del Castillo, 2011). Al igual que otros tipos 

de sistemas, un sistema socioecológico está formado por muchas partes diferentes que 

interactúan para formar una entidad más compleja (Resilience Alliance, 2010). Estos a su 

vez se dividen en subsistemas (sistemas de recursos, unidades de recursos, sistemas de 

gobernanza y usuarios) con múltiples variables que afectan a la probabilidad de auto-

organización de los sistemas socioecológicos (Ostrom, 2009) 
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FIGURA NO. 1. MODELO DE SISTEMA SOCIOECOLÓGICO. 

 

Fuente: Resilience Alliance (2010) 

El marco de los sistemas socioecológicos es una herramienta importante para la 

recopilación de datos y resultados de las investigaciones sobre los procesos que afectan 

a la sostenibilidad de los bosques, los pastos, las zonas costeras y los sistemas hídricos 

en todo el mundo (Ostrom, 2009). Además, puede ser un instrumento metodológico útil 

para conocer las dinámicas e interacciones socioecológicas en un territorio (Aguilar, et al., 

2014). 

Ruiz-Ballesteros (2017) a partir del análisis del turismo de base comunitario afirma que la 

acción colectiva, sus estructuras y redes pueden reorientar o consolidar determinados 

atributos de los socioecosistemas. Entorno a lo anterior, en nuestro contexto 

(comunidades indígenas bribris) el enfoque en socioecosistemas nos permitirá 

comprender mejor las dinámicas entre los actores locales en relación a la actividad 

turística, incluyendo problemáticas asociadas al uso de la naturaleza. Asimismo, dicho 

enfoque debería ser útil para conceptualizar la resiliencia y la adaptación dentro de la 

construcción de los medios de vida (Small, 2007), y por lo tanto ser de particular ayuda 

para avanzar en la medición y análisis de los resultados.  

El socioecosistema es un elemento fundamental para el sector turístico (Simmons, 2013). 

En Yucatán se ha analizado el vínculo de las comunidades indígenas con su 
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socioecosistema y cómo el turismo (ecoturismo) ha venido insertándose en las dinámicas 

socioecológicas de valorización de la naturaleza en áreas silvestres protegidas (García-

Frapolli, Toledo, Martínez-Alier, 2008).  En relación a lo anterior los autores señalan cómo 

la conservación de la biodiversidad, la agricultura tradicional y el ecoturismo pueden ser 

actividades económicas complementarias y estrategias de desarrollo alternativas para las 

comunidades rurales. Este último estudio es de nuestro particular interés pues se 

comparten problemáticas comunes en la relación a la dinámica turística en un contexto 

rural similar de conservación natural (área protegida) y cultural (indígena), sin dejar de 

lado las diferencias que existen en cuanto al ecosistema habitado y variables culturales 

entre las culturas mesoamericanas (mayas) y chibchas (bribris).  

1.1.1.1  

1.1.1.2 6.1.2 Resiliencia socioecológica  

 

La perspectiva de la resiliencia ecológica tiene orígenes en la ecología en los años 

sesenta y principios de los setenta a través de estudios de las especies que interactúan 

como (depredadores y presas) y sus respuestas funcionales en relación con la teoría de la 

estabilidad ecológica (Folke, 2006). 

Holling (1973) describe la resiliencia como la propiedad del sistema de persistir, de resistir 

ante la extinción, manteniendo sus propiedades básicas. En ese sentido la resiliencia 

absorbe el cambio y proporciona la capacidad de adaptarse, esta capacidad de 

recuperación puede considerarse una propiedad emergente de un sistema, que no puede 

predecirse ni comprenderse simplemente examinando las partes del sistema (Berkes, 

Colding, y Folke, 2002). Adger (2000) separa conceptos, específicamente, define la 

resiliencia social como la capacidad de los grupos o de las comunidades para hacer frente 

a las tensiones y perturbaciones externas como resultado de los cambios sociales, 

políticos y ambientales. El autor pone en relieve la resiliencia social en relación con el 

concepto de resiliencia ecológica.  

Por otra parte, existe una relación entre el concepto de resiliencia y el marco de los 

medios de vida. La resiliencia en los medios de vida o subsistencia se relaciona con los 

factores y procesos que mantienen a éstos en funcionamiento, los nexos entre los 

enfoques pueden mejorar la comprensión de la dinámica de los medios de vida 
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(Speranza, Wiesmann y Rist, 2014). De tal forma que la preocupación principal de ambos 

se centra en mantener los sistemas de apoyo a la vida y la capacidad de los sistemas 

naturales para proporcionar medios de subsistencia en el futuro, dadas las probables 

tensiones y choques (Scoones, 2009). 

En relación con lo anterior, la sociedad debe considerar seriamente las formas de 

incentivar la capacidad de recuperación de los socioecosistemas más pequeños y 

manejables que contribuyan a la capacidad de recuperación del sistema terrestre (Folke, 

Carpenter, Walker, Scheffer, Chapin y Rockström, 2010); entonces, queda claro que, para 

el concepto de resiliencia socioecológica, las personas y sus ecosistemas son 

importantes. No obstante, si bien el pensamiento sobre la resiliencia está bien 

desarrollado para los sistemas ecológicos, la prolongación de los conceptos de resiliencia 

a los sistemas socioeconómicos-culturales-políticos es definitivamente un trabajo en 

curso, pero un área con creciente atención e innovación (Scoones, 2009); por ejemplo, la 

conectividad a través del acceso a las relaciones sociales, la identidad, las relaciones 

sociales de parentesco, son elementos claves para la elección de la estrategia de 

subsistencia y la teorización social en la resiliencia socioecológica (Calderón-Contreras y 

White, 2019). 

El concepto de resiliencia se utiliza frecuentemente en el pensamiento sobre cambio 

climático y seguridad alimentaria (Boyd, et al, 2008), recientemente se realiza una 

investigación que muestra una considerable producción científica sobre agricultura, 

agricultura sostenible y cambio climático (El Chami, Daccache, y El Moujabber, 2020). 

También el concepto de resiliencia resuena en los mercados de carbono y ha sido 

propuesto en las comunidades rurales (Boyd, et al, 2008). No obstante, este tipo de 

proyectos ha encontrado una fuerte oposición por algunos pueblos indígenas de 

Latinoamérica, por la mercantilización de su naturaleza, un tipo de colonialidad de la 

naturaleza (capítulo 5).  

El concepto de resiliencia puede ser aplicado a una gran variedad de actividades 

humanas, el turismo no es la excepción. Existe un amplio número de estudios recientes 

que evalúan la resiliencia de los destinos turísticos, principalmente desde la perspectiva 

de la planificación y gobernanza de estos destinos (Luthe y Wyss, 2014), los efectos del 

cambio climático (Dogru, Marchio, Bulut, y Suess, 2019) y desastres naturales (Proaño, 

Ramírez y Pérez, 2018). La literatura muestra que gran parte de los estudios se han 
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centrado en la capacidad del sistema turístico para responder a desastres y peligros a 

corto plazo (Bec, McLennany y Moyle, 2015).  

También la investigación turística ha adoptado el concepto de resiliencia comunitaria, 

vinculado a la capacidad de adaptación y vulnerabilidad. En torno a lo anterior la 

perspectiva de resiliencia socioecológica ha ganado terreno en las investigaciones 

turísticas en diferentes modalidades de turismo, inclusive a una menor escala (Lew, 

2013). Es el caso del turismo comunitario en el contexto rural latinoamericano, un ejemplo 

son las aportaciones de Esteban Ruiz-Ballesteros al abordar la conveniencia de estudiar 

la resiliencia socioecológica en la investigación turística y trata de abrir nuevas vías de 

comprensión utilizando metodologías etnográficas a partir principalmente del estudio de 

caso de Agua Blanca en Ecuador (Ruiz-Ballesteros, 2011; Ruiz-Ballesteros y Ramos-

Ballesteros, 2019). También se ha estudiado la resiliencia de iniciativas de turismo 

comunitario en Costa Rica, particularmente la cooperativa Coopesiliencio, la cual es una 

organización comunitaria  resiliente, es decir una cooperativa, históricamente sometido a 

una dinámica socioecosistémica marcada por la presencia y retirada de la UFCO, las 

fluctuaciones del mercado internacional -crisis económicas asociadas al modelo del 

monocultivo- y por distintos desastres naturales como huracanes e inundaciones 

(Escalera y Ballesteros, 2011). Una dinámica socioecosistémica que comparte 

problemáticas históricas comunes con nuestra área de estudio.  

De tal forma, que a partir de la revisión conceptual anterior, nuestra investigación utilizará 

la perspectiva de resiliencia, es decir, el concepto nos ayudará para analizar la capacidad 

de los grupos sociales vinculados a emprendimientos turísticos en dar respuesta colectiva 

ante acontecimientos de crisis ambiental-social (inundación, plaga de cultivo o pandemia) 

en un socioecosistema dado.  

6.2. 2  Repensar los medios de vida desde el contexto bribri 

 

Enfoque de los medios de vida: antecedentes y conceptos claves  

 

Si “livelihood” se traduce, del inglés al español, como medio de subsistencia (debajo de la 

existencia o una existencia precaria), desvalora otras formas de vivir, tales como las 

diversas maneras de existir -sencillas, pero a la vez sabias- basadas en el uso de la tierra 
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(sin veneno) y el respeto de la naturaleza, una forma de vida que aún no ha desaparecido 

en algunos pueblos indígenas de la Abya Yala, sin dejar de lado que la noción de 

subsistencia tiene implícito el carácter simple, materialista y limitado del paradigma 

convencional de la pobreza como carencia de dinero que precisa ser descolonizado 

desde la noción indígena como veremos más adelante.  

En ese sentido, en el caso de las comunidades indígenas de los Andes, se comparte la 

interrogante planteada por Baumgartner, Högger y Rist (2011) en relación con la 

traducción oficial de medio de vida como medios de “sustento”, quienes se preguntan lo 

siguiente: “¿Acaso podemos reducir la vida, su evolución y desarrollo a un conjunto de 

factores relacionados con el sustento?” (p.14). En concordancia con lo anterior, y por 

supuesto, con el deseo de ampliar la mirada crítica, a partir de este capítulo se prefiere el 

uso de los conceptos medios y estrategias de vida en lugar de medios de subsistencia y 

estrategias de supervencia, como un intento de uso de un lenguaje común para nuestro 

contexto de estudio (indígena).    

En el contexto de las poblaciones en el medio rural, el enfoque de los medios de vida 

sostenibles, ha sido propuesto como una herramienta de cooperación para el manejo de 

recursos naturales y sobre todo para el fomento del desarrollo en las poblaciones en 

condición de pobreza, aparentemente desde una perspectiva más amplia en el 

entendimiento de la pobreza como un fenómeno multicausal. El concepto tiene sus 

orígenes en la Comisión Brundtland, fuertemente difundido en varios países después de 

la Cumbre de Río de Janeiro en 1992 (Valdés-Rodríguez y Pérez-Vázquez, 2011). Sin 

embargo, Scoones (2009), en un análisis genealógico de los medios de vida, señala la 

existencia de un bagaje histórico importante, que se remonta a unos 50 años desde una 

perspectiva interdisciplinaria que aborda los medios de vida, que ha influido 

profundamente en el pensamiento y la práctica del desarrollo rural. 

El enfoque de los medios de vida sostenibles fue impulsado conceptualmente por 

Chambers y Conway en 1992, en su trabajo Sustainable Rural Livelihoods: Practical 

concepts for the 21st Century, con el gran mérito de aclarar el concepto y sus bases 

constitutivas (Krantz, 2001). Posteriormente, agencias para el desarrollo como el 

Departamento para el Desarrollo Internacional del Reino Unido (DFID, por sus siglas en 

inglés), invirtieron recursos a finales de los noventa en conceptualizaciones de 

acercamiento a este enfoque siendo éste complementado por el trabajo de otros autores y 
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agencias3 de cooperación, adoptándolo como un eje central de sus programas e inclusive 

sus estructuras organizativas (Scoones, 2009). Cada agencia desarrolló su propio 

enfoque de medios de vida según su interés pero compartiendo principios básicos 

fundamentales (cuadro 5), como la participación local y la multiescalaridad (Ashley y 

Carney, 1999). 

Chambers y Conway (1992) elaboraron un concepto de medios de vida sostenibles 

basado en ideas fundamentales como: capacidades, equidad y sostenibilidad; ellos 

proponen la siguiente definición: 

A livelihood comprises the capabilities, assets (stores, resources, claims and 

access) and activities required for a means of living: a livelihood is sustainable 

which can cope with and recover from stress and shocks, maintain or enhance 

its capabilities and assets, and provide sustainable livelihood opportunities for 

the next generation; and which contributes net benefits to other livelihoods at 

the local and global levels and in the short and long term. (Cambers y 

Conway, 1992, p. 6) 

A partir del trabajo anterior, se desarrolló un marco de referencia de los medios de 

subsistencia (figura 21).  

 

 

 

 

 

 

 

 

 
3 Según Small (2007) el enfoque de los medios de vida sostenibles fue adoptado como el 

principal por parte de: Oxfam en 1993, Care en 1994, el Programa de las Naciones 

Unidas para el Desarrollo (PNUD) en el 1995, DFID en 1996 y la Agencia Canadiense 

para el Desarrollo (CIDA por siglas en inglés) en el 2003. 

 

https://www.semanticscholar.org/author/Caroline-Ashley/143936143
https://www.semanticscholar.org/author/Diana-Carney/46256737
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FIGURA NO. 2.MARCO DE REFERENCIA DE LOS MEDIOS DE SUBSISTENCIA   

 

Fuente: Scoones (1998; 2009). 

 

De la misma manera el DFID, desarrolló los principios básicos de los medios de 

subsistencia sostenibles (cuadro 6), esto bajo una orientación hacia el desarrollo centrado 

en la erradicación de la pobreza (Ashley y  Carney, 1999). 

 

 

 

 

 

 

https://www.semanticscholar.org/author/Caroline-Ashley/143936143
https://www.semanticscholar.org/author/Diana-Carney/46256737
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CUADRO NO.  1. PRINCIPIOS DE RECTORES DEL ENFOQUE DE LOS MEDIOS DE SUBSISTENCIA 

Centrado en las 

personas 

La eliminación sostenible de la pobreza sólo se logrará si el apoyo 

externo se centra en lo que importa a las personas, comprende las 

diferencias entre los grupos de personas y trabaja con ellas de 

manera congruente con sus actuales estrategias de subsistencia, su 

entorno social y su capacidad de adaptación. 

Holístico  El marco de los medios de subsistencia ayuda a "organizar" los 

diversos factores que limitan u ofrecen oportunidades y muestra 

cómo se relacionan entre sí.  

Respuesta y 

participación: 

Los propios pobres deben ser los principales agentes para 

determinar y atender las prioridades en materia de medios de vida. 

Las personas ajenas a la sociedad necesitan procesos que les 

permitan escuchar y responder a los pobres 

Multiescalaridad La eliminación de la pobreza es un enorme desafío que sólo se 

superará trabajando en múltiples niveles, asegurando que la 

actividad en el micronivel sirva de base para la elaboración de 

políticas y un entorno habilitante eficaz, y que las estructuras y 

procesos en el macronivel apoyen a las personas para que 

aprovechen sus propios puntos fuertes 

Realizado en 

vinculación  

Con el sector público y el privado 

Sostenibilidad Basado en cuatro dimensiones clave de la sostenibilidad: la 

económica, la institucional, la social y la ambiental. Todas son 

importantes, hay que encontrar un equilibrio entre ellas. 

Dinámico El apoyo externo debe reconocer el carácter dinámico de las 

estrategias de subsistencia, responder con flexibilidad a los cambios 

en la situación de las personas y elaborar compromisos a más largo 

plazo 

Fuente: elaborado a partir de Ashley y  Carney, (1999); DFID (1999). 

https://www.semanticscholar.org/author/Caroline-Ashley/143936143
https://www.semanticscholar.org/author/Diana-Carney/46256737
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Un elemento clave en el análisis de los medios de vida son los capitales. En sus primeras 

conceptualizaciones el enfoque abordó una serie de activos o capitales. Scoones (1998) 

considera cuatro capitales: el capital social (abarca las redes de amigos y familiares, 

asociaciones, etc.), el capital natural (el bosque, la tierra, el agua, en general recursos 

naturales), el capital financiero (el financiamiento y los ahorros) y el capital humano 

(habilidades, conocimientos, capacitación). Bebbington (1999), hizo aportes en la 

contextualización de los capitales (figura 22) y la pobreza en el medio rural andino, 

basado en las contribuciones sobre el pensamiento de las capacidades de Amartya Sen4. 

FIGURA NO. 3. CAPITALES Y MEDIOS DE VIDA. 

 

Fuente: Bebbington (1999). 

También se puede incluir en los capitales elementos relacionados con el patrimonio 

cultural, las experiencias compartidas y los saberes locales, así como las capacidades 

humanas que están incorporadas en las relaciones que las familias utilizan para articular 

sus proyectos de vida. Bebbington (1999), particularmente, considera que los capitales o 

 
4 Las capacidades humanas presentan elementos constitutivos del pensamiento de Amartya Sen, 
donde analiza problemas sociales que afectan al bienestar humano, entre ellos, la desigualdad, la 
pobreza, la ausencia de desarrollo humano, la injusticia social y la calidad de vida, permitiendo 
realizar una nueva mirada de estos problemas (Nusbaum y Sen, 1998). 
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activos eran vehículos para la acción instrumental (ganarse la vida), la acción 

hermenéutica (hacer que la vida tenga sentido) y la acción emancipadora (poner en tela 

de juicio las estructuras con las que una persona se gana la vida).  

Otro concepto elemental en los medios de vida son las estrategias de vida, también 

denominadas de subsistencia o supervivencia. Son aquellas actividades y decisiones que 

toman las personas para combinar los capitales (recursos) disponibles para alcanzar sus 

objetivos y mantener o reforzar sus medios de vida; o para hacer frente a las necesidades 

básicas, también incluye las actividades productivas, las estrategias de inversión, las 

opciones reproductivas (DFID, 1999).  Las estrategias de vida incluyen los medios de vida 

como elementos para ganarse la vida, pero van mucha más allá de lo económico, se 

pueden entender como unidades complejas (comunidades, familias e indiviuos) 

influenciadas por realidades externas e internas (Baumgartner, Högger y Rist 2011). Las 

estrategias de vida dependen de los bienes materiales y sociales básicos (capitales), 

tangibles e intangibles de las personas, estas estrategias pueden ser de intensificación 

agrícola, migración y diversificación de los medios de vida (Scoones, 1998). Para Hussein 

y Nelson (1998), la diversificación de los medios de vida se refiere a los intentos de las 

personas y los hogares de encontrar nuevas formas de aumentar los ingresos y reducir el 

riesgo ambiental, que difieren considerablemente por el grado de la libertad de elección 

(para diversificar o no).  

En este estudio, se contextualiza la estrategia de vida de intensificación agrícola como 

una de especialización agro-productiva, es decir, las familias tienden a disminuir sus 

medios de vida (diversificados) ligados a prácticas de autoconsumo por concertar sus 

esfuerzos en unas pocas actividades productivas, en caso de la agricultura se busca una 

mayor expansión del área cultivada para destinarla al monocultivo con fin de mejorar los 

ingresos económicos para el sustente familiar. También se entiende la estrategia de 

diversificación como el conjunto de  medios de vida  que incluye las prácticas agrícolas 

tradicionales para el autoconsumo familiar (huerta y policultivo) las prácticas culturales de 

trabajo recíproco no remunerado,  actividades agrícolas y no agrícolas que se llevan a 

cabo para generar ingresos adicionales, a través de la producción de otros bienes y 

servicios agrícolas y no agrícolas, la venta de mano de obra asalariada o el trabajo por 

cuenta propia (formal e informal, así como otros medios de vida para garantizar el 

sustento.  
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En relación a lo anterior, un ejemplo de cómo analizar las estrategias de diversificación es 

a través de las relaciones de género. Ellis (2000) señala cómo la diversificación como 

estrategia de supervivencia de los hogares en los países en desarrollo puede mejorar los 

medios de vida de los hogares, pero al mismo tiempo atrapan a las mujeres en los roles 

habituales. Esto último merece especial atención en marco de las trasformaciones 

sociales que se abordarán en este estudio en relación a la dinámica de las relaciones de 

género en los emprendimientos turísticos.  

1.1.1.3  

1.1.1.4 6.2.2 La necesidad de repensar los medios vida para la integración de otras 

cosmovisiones  

 

Una de las principales fortalezas del enfoque o los enfoques basados en los medios de 

vida es que sitúan a las personas en el centro, el punto de referencia de su éxito en 

reducir la pobreza, es si se han producido mejoras sostenibles en los medios de subsistir 

de las personas (Ashley y Carney, 1999). Por ende, pretende ser un enfoque holístico que 

promueve la participación activa de los actores locales. Como mencionamos con 

anterioridad el enfoque pone especial atención en la erradicación de la pobreza, es una 

de sus características principales, no obstante, Ashley y Carney (1999), en algunas 

lecciones aprendidas en relación al enfoque, señalan cómo existe cierta confusión entre el 

vínculo de los medios de vida y la eliminación de la pobreza, las autoras señalan que no 

es probable que se logre sin algunos cambios más amplios en las tendencias mundiales, 

como en las pautas de consumo de las personas más ricas y en los arreglos financieros 

comerciales internacionales. De tal forma, que estas perspectivas de cooperación 

internacional han sido criticadas. La búsqueda de la eliminación de la pobreza debe ir más 

allá de aumentar el índice per cápita de un país o de ganarse la vida insertando a las 

comunidades rurales en una lógica de mercado capitalista. La eliminación de la pobreza 

sugiere una crítica a las consecuencias estructurales de la pobreza, un cambio en las 

reglas del juego de la economía global (Unwin, 2004). Por ende, es difícil erradicar la 

pobreza y la desigualdad, si los enfoques de los medios de vida se incorporan al 

paradigma neoliberal (Scoones, 2009).   

También, las relaciones de poder pueden ser subestimadas. Ashley y Carney (1999), 

llaman la atención sobre la necesidad de integrar diferentes perspectivas de análisis. Lo 

https://www.semanticscholar.org/author/Caroline-Ashley/143936143
https://www.semanticscholar.org/author/Diana-Carney/46256737
https://www.semanticscholar.org/author/Caroline-Ashley/143936143
https://www.semanticscholar.org/author/Diana-Carney/46256737
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anterior se vincula con el hecho de no tomar en cuenta los actores poderosos (ricos) ni las 

relaciones de poder por ejemplo de mercado, clase, género y etnicidad (Small, 2007). En 

ese sentido, Moser y Norton (2001) señalan lo siguiente: 

Its limitations include the fact that it tends to be stronger on micro detail than 

on micro-macro policy linkages. Of particular significance for this concept 

paper is the criticism that it does not address issues of politics, power and 

authority. Despite its identification of ‘structures’ and ‘processes’, the SL 

framework tends to focus more on the technical nature of development. This 

calls for rigorous social, economic and political analysis with particular 

emphasis on the ways in which power relations produce and reproduce 

deprivation. (Moser y Norton, 2001, p.7)  

Asimismo, Ashley y Carney, (1999) señalan que las cuestiones de gestión y protección del 

medio ambiente parecen haber recibido poca atención en muchas iniciativas donde se 

utilizó el enfoque. Además, la importancia de la sostenibilidad ambiental dentro de la 

sostenibilidad general de los medios de vida no es clara (Ashley y Carney, 1999). 

La combinación del enfoque de los medios de vida y la perpectiva de resiliencia puede ser 

de utilidad para abordar los problemas de índole socioecológico: una muestra de ello es el 

cambio climático. Tal enfoque se ha incorporado al pensamiento sobre la adaptación al 

clima, vinculando el cambio climático a los objetivos y las políticas de desarrollo (Boyd et 

al., 2008); sin embargo, gran parte de ello ha sido más bien instrumental, es decir, 

simplemente disfraza las intervenciones estándar de desarrollo rural con la máscara de la 

adaptación al clima: al respecto, un desafío central para el futuro sobre los medios de vida 

debe ser la integración del pensamiento y la comprensión de los contextos y respuestas 

locales con las preocupaciones por el cambio medioambiental en un nivel global 

(Scoones, 2009).  

Respecto de la crítica al enfoque en mención, Small (2007) señala que esta se vincula 

con su debilidad teórica, ya que no está formalmente ligada a ninguna teoría de cambio 

social o económico, sino que se basa en una serie de conceptos y valores actuales de 

desarrollo internacional, como la participación, la potenciación, el holismo y la igualdad, 

además de que no integra esas ideas en un conjunto teóricamente coherente (Small, 

2007). Sin embargo, los enfoques de los medios de vida han sido reconocidos como 

https://www.semanticscholar.org/author/Caroline-Ashley/143936143
https://www.semanticscholar.org/author/Diana-Carney/46256737
https://www.semanticscholar.org/author/Caroline-Ashley/143936143
https://www.semanticscholar.org/author/Diana-Carney/46256737
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métodos favorables en busca de una teoría (O’Laughlin, 2004). En esa línea Scoones 

(2009) señala la necesidad de una “reenergización” o rehabilitacion los medios de vida 

desde una perspectiva teórica que tome en consideración “el poder, la política, la escala y 

las dinámicas en una visión más pluralista e híbrida es probablemente más apropiada si 

se quiere mantener una postura empírica sólida, basada en el terreno y fundamentada” (p, 

178, traducción libre al español). En relación a lo anterior, desde nuestra perspectiva la 

descolonización de los medios de vida cobra interés, ya que a partir de la fundamentación 

teórica decolonial -incluyendo la colonialidad del poder y otros tipos de colonialidad 

(naturaleza, género, saber y turística)- pueden entrar en diálogo con los medios de vida.  

De ahí nuestro llamando por repensar los medios de vida desde el contexto bribri con fin 

de entender las complejas dinámicas locales entre medios de vida, resiliencia y turismo 

que se dan en los contextos rurales, es decir, un sistema socioecológico.  

Otra limitación tiene que ver con la orientación instrumental diagnóstica excesiva que se le 

dió al enfoque y especialmente a los capitales. Scoones (2009) señala que, en algunos 

aspectos, el "pentágono de los activos" y el uso de la metáfora de los "capitales" fue una 

desafortunada desviación, particularmente, con la aplicación de numerosos y largos 

cuestionarios. En algunos casos donde se intentó imponer el enfoque, se condujo a 

extensos ejercicios de recopilación y análisis e información que abrumaron al personal 

con datos (Ashley y Carney, 1999). Algunos análisis de los medios de vida nunca han ido 

mucho más allá de esto, dejando de lado las dimensiones sociales e institucionales más 

amplias (Scoones, 2009). 

El marco de los medios de vida como herramienta heurística para recopilar información 

puede ser útil. Sin embargo, presenta limitaciones. Además, los mismos capitales en 

algunas ocasiones se convierten, en una estructura extremadamente “cuadrada” donde 

en ocasiones no calza en los contextos de poblaciones con cosmovisiones no 

occidentales. A modo de ejemplo, a qué tipo de capital corresponde una actividad como la 

chichada y el sistema de trabajo colectivo de los bribris (capítulo 7), ¿es acaso, capital 

social, cultural, económico o quizás todos los anteriores? En algunos contextos indígenas 

es difícil establecer los límites entre los capitales, pues sus estrategias de subsistencia no 

se pueden reducirse en cinco o más capitales, existen muchos elementos que son 

interdependientes. 

https://www.semanticscholar.org/author/Caroline-Ashley/143936143
https://www.semanticscholar.org/author/Diana-Carney/46256737
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De hecho, existen esfuerzos para pensar de una manera más integrada los medios de 

vida en el contexto de comunidades con un gran acervo cultural. En esa línea, la 

propuesta hindú-suiza de Baumgartner, Högger y Rist (2011), en la cual “deconstruyen” el 

marco de los medios de vida y proponen un enfoque que denominan “estrategias de vida” 

como una perspectiva participativa y holística que se ajusta a la realidad de las 

comunidades rurales, campesinas e indígenas en diversos estudios de casos en India y 

Bolivia. Concordamos en nuestro estudio con esta forma participativa de abordar los 

medios de vida y las estrategias de vida, como una necesidad de integrar otras visiones 

del mundo, es decir, sus historias, sus conocimientos, sus experiencias en el uso de los 

recursos de su socioecosistema.  

 

El paradigma de la pobreza: ¿es el indígena pobre? 

 

Las comunidades indígenas talamanqueñas tienen su propio lenguaje y manifestaciones 

culturales, pero a nivel país, se puede decir que son desconocidas y excluidas (United 

Nations International Children's Emergency Fund [UNICEF], 2010). Las personas se ven 

sometidas a elevados niveles de pobreza, y de ineficiente acceso a servicios básicos, 

dando lugar a una brecha entre estas comunidades y la institucionalidad local. Hay 

discordancia entre las leyes y la cosmovisión indígena, rezago tecnológico, marginación 

de los programas y políticas estatales, abuso y usurpación de sus bienes. Según 

Mideplan (2017), el índice de Desarrollo Social Cantonal 2017 señala que Talamanca se 

encuentra en el último lugar, con un valor de 0.00. Sus distritos se encuentran en los 

últimos lugares, específicamente Bratsi en posición 471 y Telire en la 481, una condición 

muy baja. La mayoría de estas comunidades indígenas presentan gran variedad y 

dificultad en cuanto a las vías de acceso, desde trillos en la montaña, ríos navegables y 

caminos de lastre. Son pocas las comunidades que tienen acceso vía vehículo. Los 

servicios como agua potable, electricidad, salud y educación son limitados, debido a su 

relativo aislamiento geográfico (Arias-Hidalgo y Méndez-Estrada, 2015).  

Como mencionamos con anterioridad, la principal actividad económica de esta región es 

la agricultura, en su mayoría, cultivos de musáceas y cacao, existe un desarrollo 

incipiente del turismo, que se manifiesta como actividad económica complementaria y 

alternativa al modelo extractivista del monocultivo. Además, Talamanca es acechada por 

oportunistas que en pro del discurso desarrollista y de la eliminación de la pobreza, han 
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tratado de impulsar –por ahora sin éxito- como una panacea: la minería, la 

hidroelectricidad, la extracción petrolera y el turismo masivo. Por lo anterior, Talamanca 

es una región de grandes contrastes, quizás la interrogante que más llama la atención es: 

¿cómo esta tierra con tanta riqueza de “recursos naturales” y biodiversidad, se encuentra 

en los últimos índices de desarrollo humano del país? Esto a pesar de su gran capacidad 

productiva agrícola debido a la fertilidad de sus suelos, con una riqueza cultural milenaria. 

Sin lugar a dudas, tanta desigualdad refleja que la lógica de intervención por parte de la 

institucionalidad del Estado, no ha dado los resultados esperados. 

El panorama expuesto ha servido para que se den enfoques de proyectos por parte de la 

institucionalidad estatal y algunas ONG con un sesgo paternalista y clientelista en la 

relación con los pobladores, lo que redunda en mayores niveles de dependencia que 

crean mayores niveles de pobreza. Sin embargo, a pesar de las dificultades, la población 

indígena ha impulsado emprendimientos productivos fundamentales para el “desarrollo” 

de la zona y luchan por mejorar sus condiciones de vida.  

Retomando el debate sobre el concepto de pobreza, y más allá de las evidentes 

necesidades económicas y de servicios públicos en los territorios indígenas de Talamanca 

en general, cabe rescatar que para entender qué es pobreza, es necesario salir de la 

conceptualización occidental, que define pobreza como carencia de recursos económicos, 

habría entonces que preguntarse, ¿qué es ser pobre para un indígena bribri? En ese 

sentido, nos interesa saber y comprender, la pobreza desde la perspectiva bribri. Sus 

respuestas, en la mayoría de casos, se asocian con la inseguridad alimentaria (acceso a 

la tierra y la agricultura de autoconsumo), el acceso a los recursos del bosque (madera u 

otros alimentos) y vivir en tranquilidad sin estrés en un ecosistema sano, es decir, 

ecológicamente equilibrado.  En otras palabras, lo anterior tiene una fuerte vinculación 

con la noción bribri del buen vivir que en su lengua sería bua'ë sẽ̀neã. 

La pobreza y calidad de vida deben entenderse en relación de las capacidades reales de 

libertad de las personas (Nussbaum y Sen, 1998). Por ende, la negación o limitación al 

acceso del bosque como medio de vida, más el abandono por parte del Estado en cuanto 

al acceso de servicios básicos (agua, salud, educación, infraestructura estratégica), 

genera condiciones de pobreza extrema o miseria en algunas de estas comunidades 

indígenas. Asociar la pobreza únicamente con indicadores como el PIB de una nación o la 

capacidad de crecimiento económico para subsistir en una economía de mercado 

capitalista puede ser una visión limitada de la realidad. En ese sentido, la aparición del 
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Índice de Desarrollo Humano (IDH) ayuda a tener una visión más integral de la pobreza. 

No obstante, la pobreza debe ser entendida (a criterio personal) en relación a la 

perspectiva indígena americana de buen vivir, en otras palabras, una persona (indígena) 

no es pobre porque no tenga capacidad de acumulación de dinero, la pobreza debe ser 

entendida con la limitación de sus capacidades y medios de vida que garantizan una 

existencia digna. Por tanto, hay que descolonizar la noción pobreza occidentalizada, 

entenderla más allá del poder adquisitivo, esto debe ser repensado por los proyectos de 

cooperación internacional para reducir la pobreza vinculada a proyectos de turismo donde 

también ha sido ampliamente difundido e implementado el marco de los medios de vida.  

Además, artículos recientes como el de Ashley, Boyd, Goodwin (2020), Pro-poor tourism: 

putting poverty at the heart of the tourism agenda, muestran que el fuerte vínculo entre 

medios de vida, eliminación de pobreza y turismo, también demuestra que aún se sigue 

difundiendo el turismo como una estrategia en la agenda internacional para reducir la 

pobreza.  Como hemos mencionado con anterioridad, lo señalado es problemático en el 

sentido de que la agenda internacional del sector turístico muestra acercamientos al 

concepto de pobreza de una forma simplistas y puramente economicista (Gascón, 2009; 

Milano, 2016), por ende, inadecuados para cambiar las estructuras socioeconómicas 

desiguales (Kieffer, 2014).  

 

6.2.3 Elementos claves de la cosmovisión bribri en relación con su entorno  

 Sibö y Sulá: representación de la dualidad   

 

Existe una representación dualista en el mundo indígena americano, lo podemos observar 

en las cosmovisiones mesoamericanas y andinas, por ejemplo. Sobre el dualismo en la 

cosmovisión andina, en sus investigaciones en la obra América Profunda, Rodolfo Kusch 

(2007) menciona: 

El secreto último del cosmos o, mejor, el secreto de todo lo que existe 

consistía en la dualidad. Ésta tenía dos manifestaciones: la que se refiere al 

orden la vida exclusivamente y se traduce como macho (orco) y hembra 

(china) y la que separa el mundo en dos grandes capas horizontales, el 

mundo de arriba y (huanac-pacha), donde presumiblemente se sitúa todo lo 
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vinculado al orden, y el mundo de abajo (hurin-pacha o caypacha) o tierra, 

como “suelo de abajo” o “este suelo”. (Kusch, 2007b, pp.58-59) 

En efecto, este dualismo entre lo femenino y masculino, y sobre todo la separación entre 

el mundo de abajo también la encontramos en la cosmovisión bribri. Específicamente en 

los seres de Sibö (masculino) dueño del supra mundo y Sulá ser del inframundo 

(femenino) quien domina el inframundo. Sibö se puede traducir como dios para los bribris, 

es el héroe cultural. Él los trajo del inframundo y les dio las enseñanzas para la vida 

(siwã). Sulá es la contraparte femenina de Sibö, quien vive en el inframundo, creó a los 

bribris, y los recibe en la muerte. Sibö y Sulá se complementan representan el equilibrio 

en el mundo, los pares opuestos que se juntan estrechamente y crean el mundo en el que 

vivimos. Es tan así, que los awapa cuando cuentan historias (siwãpakol) a veces no 

hacen la distinción entre Sibö y Sulá, y los llaman como si fuera un solo ser, Sibö-Sulá. 

Esto hace imaginar las similitudes del pensamiento indígena con el pensamiento filosófico 

taoísta, por decir, la noción del yin y el yang. Las fuerzas opuestas que se complementan, 

el orden y el desorden, nacimiento y muerte, lo femenino y masculino, la ciclicidad. Estos 

elementos son compartidos por muchas culturas indígenas americanas, son otras formas 

de ser y estar en el espacio geográfico.   

La visión del universo bribri (nopakwo) y otras nociones indígenas. 

 

Los bribris conciben el universo como un gran ù sulé o casa cónica que se proyecta 

imaginariamente al inframundo (González y González, 1989). La creación del universo es 

para los bribris una gran chichada5, la fiesta de la construcción de la casa cónica de Sibö 

en Sulayöm (capítulo 3). Esto quiere decir que la inauguración de la casa simboliza la 

creación de la Tierra y el universo. Esta visión del cosmos se conserva aún en su tradición 

oral: 

Cuando Sibö hizo su casa, es decir el mundo en el que vivimos, muchos 

seres le ayudaron, cada uno haciendo algo distinto. Había quien le ayudaba 

amarrar la hoja de suita sobre el esqueleto cónico de casa, había quien ponía 

 
5 Una chichada es una celebración propia de los indígenas de Talamanca, se preparan y beben grandes 

cantidades de chicha de maíz, por lo general, la chichada se realiza en celebraciones especiales, y después de 

una jornada de trabajo colectivo (junta de trabajo).  
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los postes o pilares, había quien alistaba la comida para la chichada. 

(Guevara, 1988, p. 22)  

Los indígenas talamanqueños (bribris y cabécares) en las construcciones de sus casas 

tradicionales, principalmente las de tipo cónico, representan la interpretación de su 

universo. Según González y González (1989) el concepto Nopatkwo encierra la idea del 

universo talamanqueño dividido en 8 partes, con 4 capas arriba (supramundo) y cuatro 

capas abajo (inframundo), con los indígenas en el medio, los 3 aros que dividen el ù sulé 

en 4 partes representan la mitad del universo indígena, esos 4 espacios, planetas o 

dimensiones que componen la parte superior y que tienen sus homólogos imaginarios en 

el inframundo, los indígenas viven en centro (figura 23). 

Como mencionamos, el supramundo se relaciona con su dios o héroe cultural Sibö, el 

inframundo se relaciona con mundo de Sulá en Sulákáska, es el lugar donde las almas 

regresan a su origen después de su vida sobre la tierra. En Sulákáska todos los clanes 

tienen su lugar de origen pues de ahí fueron creados por Sulá. Corresponde a la última 

capa del mundo, más allá de la cual no hay nada, está situada bajo la ruta nocturna del 

sol (Jara y García, 2003). 

FIGURA NO. 4.REPRESENTACIÓN DEL UNIVERSO BRIBRI NOPATKWO. 

 

Fuente: González y González (1989). 
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La interpretación cosmográfica y cosmovisión bribri tiene varios paralelismos con otras 

sociedades indígenas, por ejemplo, los indígenas nahuas en México (figura 24) coinciden 

en el universo formado por planos superpuestos y orientados hacia los cuatro rumbos 

cósmicos, y la Tierra siempre aparece como el plano principal, colocada en medio del 

espacio celeste y del inframundo (Báez y Gómez, 2000).También existen coincidencias 

con las cosmovisiones mesoamericanas sobre la importancia del lugar donde se pone el 

sol (Florescano, 2000). Esto último ha sido recogido en narraciones bribris por Bozzoli 

(1983). 

FIGURA NO. 5.REPRESENTACIÓN DEL UNIVERSO DE LOS NAHUAS 

 

Fuente: Báez y Gómez (2000). 

 

Por su parte, los indígenas u´wa o tunebos que habitan en la Sierra Nevada del Cocuy en 

Colombia, están emparentados lingüísticamente con los bribris (Constenla, 1995): 

cuentan con una visión del universo arquetípica basada en su vivienda (figura 25) al igual 

que los bribris, aunque quizás la sutil diferencia es que la vivienda de los tunenos no 
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parece ser cónica (algunas tipologías son ovaladas), como sí lo es en otros pueblos 

chibchences de Colombia como los koguies. Al respecto, en un estudio etnográfico sobre 

los u´wa, Ann Osborn documentó lo siguiente:  

La Tierra es Azul y está compuesta por dos mitades. Bajo la mitad habitada 

por los U'wa viven las gentes del mundo de abajo, quienes son como los 

U'wa, aunque sus antípodes, por estar debajo y opuestos a ellos. Allá es de 

día mientras es de noche donde los U'wa, ya que el Sol gira alrededor de Azul 

y cuando se oculta en esta mitad de la tierra sale en la mitad inferior y 

viceversa. (Osborn, 1988, p. 74) 

Lo anterior es un paralelismo muy interesante, ya que en la cosmovisión bribri, también 

existe la noción opuesta del inframundo: alguna vez, en Amubri, el këkëpa Mario Nercis 

comentó sobre el inframundo bribri y de qué forma los seres de este mundo (la Tierra) 

adquieren en el mundo de abajo una propiedad opuesta, sobre lo que brindó como 

ejemplo el comején, dado que en el mundo de abajo adquiere una propiedad física 

diferente, es decir, si es pequeño en este mundo de arriba, en el inframundo su 

equivalente es gigante. 

FIGURA NO. 6.REPRESENTACIÓN DEL UNIVERSO DE LOS U´WA 

 

Fuente: Osborn (1995). 
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El siwã: un modo de vida  

 

Los bribris mantienen una rica tradición oral, la cual se transmite por medio de historias 

que encierran mucho significado, para ellos sus historias no son mitos, se oponen a que 

sus historias se les llame cuentos (Bozzoli, 1979). Esto es cierto, y es muy comprensible 

la molestia de los indígenas talamanqueños cuando se cataloga sus historias como mitos, 

así como cualquier creyente de una religión dominante en una región determinada se 

molestaría si un antropólogo llega a su casa y cataloga su tradición religiosa como mito. 

Igual para ellos su siwã son hechos reales lógicos que les ayudan a comprender cómo 

funciona el mundo y las reglas para vivir bien (bua'ë sẽ̀neã) en él.  

En relación con lo anterior, Lévi-Strauss (1987) indica que “… el mito es lenguaje, pero 

lenguaje que opera en un nivel muy elevado y cuyo sentido logra despegar si cabe usar 

una imagen aeronáutica, del fundamento lingüístico sobre el cual había comenzado a 

deslizarse” (p. 233) El mito construido como objeto de análisis es definido por su carácter 

organizador intelectual de la experiencia (Brumana y González, 1983), a lo que se agrega 

la visión de Lefebvre (1974), quien duda que puedan existir mitos y símbolos fuera de un 

espacio mítico y simbólico, determinado también por la práctica. 

Desde el pensamiento de Paul Ricoeur el mito ante todo es una forma estructurada de 

discurso con pretensión de sentido y verdad, desde su base semiótica los enunciados que 

lo componen pueden ser entendidos como enunciados cuyas frases dicen algo acerca de 

algo (Kerbs, 2000). En este sentido, los mitos no son irracionales, tienen un “doble 

sentido”, a partir de un proceso de análisis hermenéutico muestran que son racionales y 

contienen significados universales (Dussel, 2015).  

Según Guevara (1998), la tradición oral y la cosmovisión se pueden construir a través de 

la mitología bribri que narra el awá (médico aborigen), esto puede establecer relaciones 

entre la cosmovisión-mitología como ideología y la realidad concreta, la base ideológica 

de una sociedad. Por tanto, para los indígenas talamanqueños el mito tiene un gran valor 

pragmático (Guevara, 2009). 

La palabra siwã es polisémica, quiere decir viento, historia, alma, espíritu y conocimiento. 

Cuando los bribris hablan de su siwã, se refieren a su cosmovisión, su conocimiento 

ancestral, su filosofía, sus saberes y su ciencia. De tal forma, que todas las historias sobre 

el origen del universo, la creación de la tierra, los clanes, son parte del siwã. También los 

conocimientos asociados a las uniones entre clanes, la especialización clánica, las 

ceremonias fúnebres, la cacería y la agricultura, entre otros muchos aspectos de 
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importancia para la reproducción de su cultura. Todas las cosas (plantas, minerales, 

animales) tienen una historia de origen es decir su siwã (Guevara, 1988). 

El siwã expresa dos mundos discursivos: el mundo de Sibö y la representación de los 

hechos en el mundo sobrenatural y abstracto, con la función de aportar causa creativa en 

mundo real de los bribris, en una relación donde ambos mundos se yuxtaponen en una 

relación de causa y efecto (Jara y García, 2003). Esto se puede notar, por ejemplo, en las 

historias sobre el viaje al más allá y la obligatoriedad de la no mezquindad. 

Por lo general, sus historias son narradas por los awapa que son un tipo de líderes 

espirituales y a su vez cumplen la labor de médicos aborígenes, son de mucho respeto en 

Talamanca, estos especialistas en medicina bribri junto a otros cargos tradiciones, son los 

principales guardianes del siwã hoy. Los awapa y otros cargos tradicionales son 

poseedores y poseedoras de gran sabiduría, están encargados de transmitir estos 

conocimientos a la población y a las nuevas generaciones de cargos tradicionales. No 

solo los awapa pueden transmitir el siwã, es también la tarea de las personas mayores 

Këkëpa (abuelos y abuelas) quienes transfieren sus conocimientos por medio de contar 

sus historias (siwãpakol) en el núcleo familiar. La actividad más común para transmitir la 

memoria histórica se da por la noche, en los hogares, más precisamente en la cocina, las 

familias se reúnen durante o después de cenar para conversar y contar historias, casi 

siempre son las personas mayores que asumen ese rol. 

En la transmisión del siwã el canto es importante, juega un papel protagónico en el acto 

de narrar las historias sagradas y curar la enfermedad (Bozzoli, 1982; Jara, 1993). Los 

awapa cantan en su ritual para comunicarse con los espíritus auxiliares de las 

enfermedades y curarlas (Bozzoli, 1982), lo hacen en una lengua que no es bribri, una 

lengua sagrada, únicamente comprensible por otros médicos tradicionales. Otro canto 

importante es el koyono, es un canto exclusivo para las mujeres, un tipo de poesía de la 

cotidianidad, que expresa sentimiento de las mujeres (Constenla, 2006). Suele ser un 

canto espontáneo, por ejemplo: la ternura de un canto de cuna o la alegría al realizar 

alguna labor como moler maíz o cacao. Esta es una de las tantas maneras de mantener 

viva su memoria colectiva ancestral.  

En efecto, el siwã abarca esos elementos fundamentales de la cosmovisión bribri, 

comprende al mismo tiempo las normas de conducta hacia las personas y de los otros 

seres en su entorno, esto incluye relaciones de sumo respeto a los animales, las plantas y 

los espíritus. Por eso existen reglas para entrar a la montaña y restricciones de cacería 
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para los clanes, esto se expresa en la ética del cazador (Guevara, 1998). En la cultura 

bribri se caza y recolecta del bosque justamente lo necesario para vivir, la relación ser 

humano-naturaleza no es de dominio absoluto sino de un tipo de reciprocidad y simbiosis.  

El comportamiento de los bribris gira alrededor de la no mezquindad y las relaciones de 

reciprocidad. Lo cual tiene nexos con su idea del viaje al más allá (Sulákáska), esto bien 

lo recopiló Bozzoli (1979) “En el lugar de /suLà/ hay una gran casa, y los que están allí 

fueron purificados. Esos son los que enterraron los cantores, y los que tuvieron un sermón 

de lo hicieron aquí bien” (p129). Una persona mezquina, no practicante de la reciprocidad, 

no podrá llegar al más allá bribri, el mundo de Sulá en el inframundo, la mezquindad en el 

sentido de no respetar los códigos de reciprocidad equivale a un “pecado” con un 

respectivo castigo en el camino hacía el más allá, en su tradición ese castigo lo realiza un 

ser llamado Tshibekol, que se asocia con una serpiente.  

En resumen, el concepto de siwã es muy amplio y tiene carácter “mitológico”, religioso, 

filosófico, ético e histórico a la vez, y por qué no “científico”, es una óptica no 

occidentalizada del saber. Es un marco imperativo que ha sobrevivido el pasar del tiempo 

en una sociedad sin escritura, su tradición oral se convierte en la herramienta principal 

para reproducir su cultura generación tras generación a pesar del fuerte proceso de 

aculturación y transculturación. En síntesis, una forma o modo de vivir. 

 

kã: la concepción del tiempo y el espacio bribri  

 

La visión de mundo bribri está relacionada con una interpretación armónica de la 

naturaleza en todas sus facetas; tiempo, espacio y ser (Jara y García, 1997). La palabra 

kã tiene varios significados en la lengua bribri: tiempo, lugar, espacio, también terreno 

(Bozzoli, 1979). Lo más importante de esto, es que los bribris utilizan el mismo concepto 

para referirse al tiempo y el espacio.  

Esta percepción unificadora del tiempo y el espacio también la podemos encontrar en 

algunas cosmovisiones andinas como la inca (Arce, 2007). Al igual que algunos pueblos 

indígenas amazónicos6. En el caso de los indígenas tucanos del Amazonas colombiano, 

 
6 Las trasformaciones del tiempo y el espacio han sido descritas por Hill (1990), 
especialmente en el mito sobre kuwái y Amarú narrado por indígenas de la amazonia en 
la región de Río Negro.  
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un ejemplo esclarecedor de una visión compleja de la estructura espacio-temporal es el 

mito barasana sobre el ser que se lanza a sí mismo con una cerbatana (Páramo, 1996). 

La concepción de tiempo-espacio bribri está ligado con su tradición oral “mito-lógica”, y no 

necesariamente es mágica, imaginaria o irracional. Particularmente, la visión indisoluble 

del tiempo y espacio de la tradición es asombrosamente einsteiniana (Jara y García, 

1997). Bonatti y Fernández señalan respecto a la cosmogonía bribri y su visión de tiempo 

y espacio: 

La cosmovisión talamanqueña puede relacionarse (aunque sea 

hipotéticamente) con algunos conceptos de cosmología relativista en su caso 

más simple, el espacio-tiempo de Mikowski. Un suceso es algo que ocurre en 

un lugar dado y en un instante específico de tiempo. Se puede describir con 

cuatro coordenadas: tres espaciales y una temporal. En relatividad no se hace 

una distinción entre ellas, como tampoco lo hacen las tribus talamanqueñas, y 

un suceso se especifica en un espacio cuadrimensional llamado espacio-

tiempo. (Bonatti y Fernández, 1998, pp. 327-328) 

Jara y García (1997), en su obra Kṍ kẽ́ska (El lugar del tiempo), abordan el concepto de 

tiempo y espacio en la tradición oral bribri. Recogen relatos de un awá en la cuenca de río 

Coen donde se habla el dialecto bribri de Coroma, enfatizan en la importancia de la 

tradición oral como una estrategia para la supervivencia de la cultura indígena 

talamanqueña. De tal forma, que comprender el concepto kã, en el sentido más amplio de 

su visión del tiempo y espacio bribri, es clave si se desea un mayor entendimiento de su 

narrativa “mítica”.  

Algo importante de mencionar es que en sus historias los awapa no suelen hacer una 

distinción entre pasado, presente y futuro. Para ellos, el tiempo-espacio no es lineal, el 

ayer, el hoy y el mañana, constantemente se juntan en una narración. Como señala Lévi-

Strauss (1987), un mito se refiere simultáneamente al pasado, presente y futuro. En esta 

dimensión el chamán experimenta y percibe la realidad cósmica, experimenta las fuerzas 

naturales (llamadas arquetípicas), para interactuar con ellas y lograr respuestas o 

soluciones a los conflictos del individuo y la comunidad (Llanos, 2011). 
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El vínculo con Iriria: la Madre Tierra  

 

Los bribris comparten con muchos pueblos indígenas de América la concepción de la 

Tierra como un ser femenino. Para los indígenas talamanqueños la Tierra en su lengua 

Iriria, es una niña, y de su sangre brotó la vida en la Tierra que antes de ese 

acontecimiento era estéril.   

… la tierra era pura roca, piedra desnuda. Pikirú el Gran Murciélago, se 

internó en el inframundo y allí se encontró con Iriria, la Niña Tierra, quien 

estaba dormida y sin nacer; no obstante, le hacía compañía la Gran Abuela. 

Pikirú voló hacia el exterior y, de sus deyecciones, las rocas cubrirse y 

rodearse de musgo, hierba, incluso árboles. Sibú, el Hacedor, estaba 

estupefacto ante los acontecimientos e inquirió directamente al Gran 

Murciélago sobre su medio de alimentación. Pese a sus primeras negativas, 

Pikirú al final confesó que había una niña, quien dormía bajo las rocas, a la 

cual le extraía la sangre de sus dedos (…). La Gran Abuela esta presta para 

recibir a la Niña Iriria, con tan mala fortuna que, untada de manteca de cacao, 

resbaló y recibió un golpe mortal. La Gran Abuela lloró desconsoladamente y 

de sus lágrimas surgieron los tigres, las águilas, los ríos, los lagos, el cacao, 

la avispa, el mosquito y la hormiga negra. (Chinchilla, 2003, pp. 33-34) 

Para Chinchilla (2003) deyecciones, sangre y lágrimas en la historia son parte de la 

cadena cosmogónica de la vida que viene en agua, una manifestación simbológica del 

agua como elemento constitutivo del cosmos. Por otro lado, Bozzoli (1979), interpreta la 

historia como una oposición primaria entre lo alto y lo bajo, la tierra como fuente de 

alimento, de sangre, es un requisito para la fertilidad, ya que el mundo es estéril y 

necesita de la sangre para sobrevivir. Una vez que se creó la Tierra, Sibö tiró desde el 

cerro Namasol, las semillas de maíz que germinaron y que dieron origen a los primeros 

clanes en Sulayöm (Borge y Villalobos, 1998). 

La relación ser humano-naturaleza es de un profundo respeto en muchos pueblos 

indígenas de América. Una racionalidad ambiental intrínseca, cuyo fundamento es el 

respeto a la vida.  Para Claude Lévi-Strauss la manera de estas sociedades “primitivas” 

de relacionarse con el ambiente garantiza a la vez un nivel de vida modesto y de 

protección de sus recursos naturales: 
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…Aquellas sociedades elaborado o retenido una sabiduría particular, que las 

incita a resistir desesperadamente toda modificación de su estructura que 

pueda que han protegido mejor sus caracteres distintivos hasta una época 

reciente se nos aparecen como sociedades inspiradas por el cuidado 

predominante de perseverar en su ser. (Lévi-Strauss, 1987, p.44)  

La Tierra es un ser vivo para los indígenas bribris, para ellos el petróleo simboliza la 

sangre de la Tierra, esa es una de las muchas razones por las cuales se oponen 

rotundamente a las exploraciones para la extracción de yacimientos de petróleo en 

Talamanca. En 1980 inició el primer intento efímero de exploración petrolera en 

Talamanca promovida por el Estado costarricense. Estas exploraciones en Watsi y 

Campo Diablo provocaron varias afectaciones de índole social, cambios en el patrón de 

asentamiento de poblados, a los ecosistemas y cambios en el uso del suelo (Borge y 

Villalobos, 1998). Las problemáticas provocaron un descontento de la población indígena 

y no indígena de Talamanca, que propiciaron la creación de un fuerte movimiento social 

en contra de la explotación petrolera (ADELA) en Territorio Indígena Bribri.   

 

Conclusión 

 

El carácter integrador y holístico del enfoque de los sistemas socioecológicos al vincular a 

los seres humanos y su entorno biofísico, se convierten en herramientas de gran utilidad 

para analizar las dinámicas locales (socioecológicas) en el contexto de las comunidades 

indígenas, permite ver las conexiones que existen entre las actividades productivas como 

la agricultura con el turismo, que al mismo tiempo son medios para vivir y resistir. En 

relacion con lo anterior, la perspectiva de la resiliencia socioecológica no es ajena a los 

estudios de turismo en la geografía rural indígena latinoamericana. Nos es de interés, 

cómo el turismo en ocasiones puede ser un factor determinante en reducir o aumentar el 

grado de resiliencia de los individuos, familias, grupos o comunidades vinculadas a las 

actividades turísticas. 

En esta presentación del marco de referencia de los medios de vida, son de utilidad para 

el análisis de los resultados las ideas conceptuales tales como las estretegias de 

“supervivencia”, incluyendo aquí las estrategias de especialización y diversificación. Por 

otro lado, el análisis de los capitales en este caso no es de utilidad, de tal forma que es 
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necesario establecer acercamientos conceptuales de los medios más ajustado a la 

realidad indígena bribri. Experiencias como la del equipo de investigadores de la India y 

Suiza en su propuesta de estrategias de vida (Baumgartner, Högger y Rist, 2011), son un 

ejemplo de un abordaje diferente y contextualizado de los medios de vida ajustado a las 

comunidades con una tradición cultural muy rica en contextos rurales. Partiendo del 

objetivo de buscar conceptos propios (bribris), es que se propone aquí, a partir de nuestra 

experiencia de trabajo con dichas comunidades, una serie de elementos claves para 

entender la cosmovisión bribri y su relación con el entorno natural, tales como su visión 

dual y arquetípica de la creación del universo, su filosofía de vida basada en el siwã, su 

percepción de tiempo-espacio y la relación compleja con Iriria (Madre Tierra). 

Se entiende la pobreza en esta investigación más allá de la ausencia de dinero y el 

concepto occidental de calidad vida. La pobreza se debe entender con el deterioro del 

modo de vivir indígena ligado a la soberanía alimentaria, al derecho de vivir en un 

ambiente sano y ecológicamente equilibrado, que pueda garantizar la reproducción 

cultural. La noción de pobreza ligada a la poca capacidad de participación de las personas 

en el mercado capitalista debe ser descolonizado, principalmente en la cooperación para 

el desarrollo donde se promueve el desarrollo del turismo (pro-pobre) como un medio de 

vida para eliminar la pobreza. 
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7. Metodología 

 

Esta investigación se caracteriza como de tipo exploratorio cualitativo (Hernández, 

Fernández y Baptista, 2014). Un esfuerzo multi e interdisciplinario para tratar de 

comprender las interseciones o vínculos entre el turismo y la agricultura en un contexto 

indígena.  Es de tipo cualitativo, de tradición fenomenológica, la cual busca comprender 

los fenómenos sociales desde la perspectiva del actor, de modo que, la realidad que 

importa es la que las personas perciben como importante (Taylor y Bogdan 1990). En ese 

sentido, este trabajo se caracterizó por no seguir un marco metodológico establecido 

“escrito en piedra”, sino un marco flexible que prioriza la multi e interdisciplinariedad y 

sobre todo la participación de las personas en la búsqueda y construcción de 

conocimiento en un diálogo horizontal de saberes (Leff, 2004; Santos, 2006). A 

continuación, una aproximación a los principales enfoques metodológicos que guían el 

desarrollo del proceso de investigación.    

Primeramente, el enfoque geohistórico se relaciona básicamente con el análisis del 

espacio geográfico desde una perspectiva interdisciplinaria, así como con las diferentes 

corrientes de los estudios geográficos y disciplinas afines que estudian o toman en cuenta 

el espacio, tales como la arqueología, ecología del paisaje, entre otras (Jacob-Rousseau, 

2009). A partir de este, el espacio es un producto social; es decir, es producto de la acción 

de los grupos humanos como consecuencia de una realidad histórica (Aponte, 2006). La 

perspectiva geohistórica puede ser útil en su aplicación, por ejemplo, al estudio de las 

prácticas de turismo que permiten entender cómo se desarrolla el turismo y cómo 

contribuye a producir nuevos lugares mientras los transforma, en una escala global 

(Duhamel, 2018), o podemos analizar la evolución del turismo a una nacional (Bernard, 

Bouvet, y Desse, 2015), o un análisis a menor escala, tal como se expondrá más 

adelante.   

En esta investigación, la perspectiva geohistórica e histórica fueron de utilidad para 

comprender cómo el turismo y la agricultura se convierten en vectores de transformación 

del territorio (espacio) y  de lo social (político, económico y cultural), en la escala país 

(Costa Rica) y en la regional (Talamanca): para el análisis geohistórico nacional y regional 

(parte 1), así como para el cambio social en relación con los medios de vida del pasado y 

el presente (parte 3), se utilizó fuentes documentales de información; parte importante de 
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los artículos académicos y libros se recopilaron desde el año 2009, fecha en que inicié mi 

vinculación con las comunidades indígenas de Talamanca: de la información recopilada 

en ese periodo también se utilizó un archivo fotográfico, grabaciones de entrevistas en 

audio y video con especialistas locales (awapa) en cultura bribri y también académicos 

costarricenses especializados en la cultura bribri (antropología, etnografía y lingüística).  

En un nivel más local, en relación con el trabajo de campo de esta investigación, se 

elaboró una reconstrucción geohistórica, específicamente de tres comunidades del 

territorio indígena bribri, Yorkín, Amubri y Bambú, que a su vez representan tres iniciativas 

de turismo indígena. En el caso de las iniciativas turísticas, se utilizó una metodología 

más participativa en la que los miembros de las iniciativas reconstruyeron conjuntamente 

la historia de su emprendimiento, también se recurrió a la entrevista en profundidad y la 

historia de vida como técnicas complementarias de recopilación de la información (capí 

tulo 9). De igual manera, la observación participante fue una técnica importante en esta 

etapa de trabajo de campo: se participó en actividades de la cotidianidad bribri como el 

trabajo agrícola en la finca, chichadas y juntas de trabajo; también se participó como 

observador cuando cada iniciativa recibió visitación turística y, en el año 2018, se participó 

en una actividad cultural abierta al turismo denomina “Jala de Piedra”. 

7.1 Aproximación metodológica a los estudios de caso 
 

Para el desarrollo del trabajo de campo se utilizó una combinación de dos enfoques: 

etnográfico (Guber, 2011) y geohistórico (Grataloup, 2008; Jacob-Rousseau, 2009). Para 

este análisis geohistórico fueron claves la revisión literaria de dos investigaciones, la 

primera Talamanca el espacio y los hombres, realizada a finales del XIX por William More 

Gabb, en segundo lugar, El nacimiento y muerte entre los bribris, obra de la antropóloga 

María Eugenia Bozzoli en 1979.   

Se utilizó los estudios de caso (Hernández, Fernández y Baptista, 2014) para efectos de 

la presentación de los resultados y discusión (Parte 3). El estudio se realizó en las 

comunidades de Yorkín, Amubri y Bambú, del Territorio Indígena Bribri de Talamanca 

(figura 2), geográficamente las comunidades pertenecen a los distritos Bratsi (Bambú) y 

Telire (Amubri y Yorkín) del cantón de Talamanca (figura 3), provincia de Limón, Costa 

Rica (figura 3). Cada comunidad cuenta con su respectivo albergue turístico. Las 
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personas que integran las organizaciones alrededor de los albergues turísticos son 

nuestra principal unidad de análisis, es decir, tres estudios de caso: Stibrawpa, Koswak y 

Ditsö wö ù. 

  

FIGURA NO. 7.MAPA UBICACIÓN DE LOS TERRITORIOS INDÍGENAS BRIBRIS DE TALAMANCA Y PARQUE INTERNACIONAL 

LA AMISTAD (PILA) 

 

Fuente: elaboración propia. 
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FIGURA NO. 8.MAPA UBICACIÓN DE LAS COMUNIDADES DE AMUBRI, BAMBÚ AND YORKÍN CON SU RESPECTIVO 

ALBERGUE TURÍSTICO SEGÚN DISTRITOS (BRATSI Y TELIRE). TALAMANCA. 

 

Fuente: elaboración propia. 

En cuanto a los criterios de selección se tomó en cuenta el estado de consolidación de 

cada iniciativa, por lo cual, se estableció un mínimo de 10 años con una visitación 

constante de turistas, de tal manera que se escogió un emprendimiento en representación 

por comunidad.  Las tres comunidades donde se ubican las iniciativas de turismo 

presentan niveles diferentes de relativo aislamiento geográfico, además de diferencias 

demográficas, socioproductivas y socioecológicas. En cuanto al criterio de aislamiento 

geográfico se basó en la categorización -alto, medio, bajo- realizada por Arias-Hidalgo y 

Méndez-Estrada (2015), cuadro 1. No obstante el concepto de aislamiento geográfico, no 

refleja el carácter dinámico de las comunidades bribris como culturas de “agua”, es decir, 

lidadas a los ríos como medio de comunicación integrador, por lo tanto en cuanto al 

análisis se prefiere el concepto de zona de contacto (Pratt, 2010).    

CUADRO NO.  2.CATEGORIZACIÓN DE LAS COMUNIDADES Y SU RESPECTIVA INCITATIVA TURÍSTICA SEGÚN RELATIVO 

AISLAMIENTO GEOGRÁFICO. 

Comunidad Iniciativa 

turística 

Tipo de aislamiento (descripción) 
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Yorkín  Stibrawpa Aislamiento alto: Comunidades “aisladas por ríos”, sin 

conexión a la red eléctrica (aún a la fecha de nuestro trabajo 

de campo), acceso vía bote o caminando. 

 

Amubri Koswak  Aislamiento medio: Comunidades “aisladas por ríos”, con 

conexión a la red eléctrica, acceso de transporte público vía 

terrestre. 

 

Bambú  Ditsö wö ù Aislamiento bajo: Comunidades “no aisladaspor ríos”, con 

conexión a la red eléctrica, acceso de transporte público vía 

terrestre. 

 

Fuente: elaboración propia a partir de Arias-Hidalgo y Méndez-Estrada (2015). 

Principales técnicas para la construcción de la información y participantes claves 

 

El periodo 2018-2020 contempla el trabajo de campo en Talamanca, se realizaron dos 

estancias que van de uno a dos días durante el año 2018 en cada emprendimiento 

turístico y tres visitas de dos días en cada emprendimiento en el año 2019. En el 2018 y 

2019 se realizó la mayor parte del trabajo de campo que incluyó: talleres participativos, 

entrevistas y reuniones con los miembros de las iniciativas y otros informantes claves de 

Talamanca. 

Como consecuencia de las afectaciones de la pandemia por la Covid-19 en el Territorio 

Indígena Bribri y el cantón de Talamanca en general, únicamente se realizó una estancia 

de trabajo de campo en noviembre de 2020, con una duración de un día en cada 

comunidad. Es importante mencionar que fue una región catalogada en Costa Rica como 

de alerta naranja (riesgo) por la cantidad de casos activos. 

Durante el periodo 2018-2020 se dialogó aproximadamente con 50 personas en este 

proceso de recopilación de datos, que mejor dicho fue un proceso de construcción de 
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información, sin embargo, quiero destacar la participación de informantes indígenas que 

fueron claves para esta investigación según cada iniciativa turística y sus respectivas 

comunidades, con los cuales se ha establecido una relación de confianza anterior al 2018, 

con la mayoría de ellos desde el año 2009.   

En Stibrawpa: Bernarda Morales, Miriam Morales, Rolando Morales, Prisca Hernández y 

Maritza Gamarra y Maynor Aguirre.  

En koswak: Rogers Blanco, Felipe Blanco, Geider Buitrago, Víctor Iglesias, Marjorie Paes. 

En Ditsö wö ù: Danilo Lyan y Dani Layan. 

También fueron claves como informantes en esta etapa el apoyo de los y las integrantes 

de la Asociación de Guías de Indígenas de Bribris de Talamanca (AGITUBRIT), con 

quienes tengo constante contacto personal, vía correo electrónico y por teléfono 

(WhatsApp), muchos de ellos pertenecen o están ligados a diferentes iniciativas de 

turismo en Talamanca, entre ellas las que son parte de los estudios de caso. 
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Observación participante  

 

Una de las principales técnicas de investigación fue la observación participante, la cual 

fue implementada ampliamente en trabajos anteriores en Talamanca, es importante 

resaltar la construcción por muchos años de una relación de confianza con las personas 

participantes de las comunidades. Sin embargo, por un sentido ético y de respeto, el 

investigador mantuvo límites en cuanto a la participación en actividades ceremoniales, 

que se consideraron podrían ser invasivas de la intimidad de las familias bribris por 

ejemplo funerales.   

Durante mis estancias en las tres comunidades se pudo participar en las principales 

dinámicas en relación con la atención de los turistas, esto implicó participar en las 

actividades que realizan los turistas durante su estancia en los emprendimientos, que 

incluye: el recibimiento en río, la llegada al albergue, las diversas actividades de 

esparcimiento (demostraciones, recorridos turísticos, clases de lengua bribri, elaboración 

de cacao, etc.). También tuve la oportunidad de participar en actividades que no solo 

involucran a los emprendimientos turísticos, sino más abiertas a la comunidad, por 

ejemplo, las actividades de trabajo colectivo y chichadas, esto principalmente en la 

comunidad de Amubri y Tsoki. En setiembre de 2018 participé por tercera ocasión en la 

actividad cultural organizada por la Radio de Talamanca la “Jala de Piedra”. Del mismo 

modo, participé en una junta de trabajo ligada al trabajo de la agricultura de consumo 

familiar.  

Se visitaron agricultores indígenas convencionales en la modalidad de monocultivo 

(plátano, banano y caco) y también otros agricultores bribris que aún conservan el 

policultivo y la agricultura de granos básicos de roza y quema (más tradicional), también 

algunos que combinan la práctica del policultivo indígena con técnicas “más modernas” de 

la agricultura orgánica (curvas de nivel, rotación de cultivos, abonos orgánicos, 

biofermentos) en sus fincas integrales.   

Taller participativo y entrevistas  

 

Por otro lado, realizamos un taller participativo denominado “Orígenes de la actividad 

turística en mi comunidad” (anexo 1), dicha actividad se realizó en cada emprendimiento 
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con los miembros de Ditsö wö ù, Stibrawpa (figura 4) y Koswak para recopilar información 

en un tipo conversatorio abierto donde cada participante expone sobre diferentes temas 

generadores, en este caso sobre el origen del turismo en la comunidad. Específicamente, 

este taller se efectuó en el año 2018, un taller en cada emprendimiento con el propósito 

de conocer los principales elementos históricos a nivel de la comunidad y en la 

constitución del emprendimiento. Lo que se buscó fue una reconstrucción histórica con los 

miembros de cada emprendimiento, quienes construyeron en conjunto una línea del 

tiempo que incluyó acontecimientos importantes en el proceso de creación y 

consolidación de su iniciativa turística, entre ellas: las motivaciones para emprender, 

personas e instituciones participantes, oportunidades y problemas afrontados como 

inundaciones, capacitaciones, terremotos, plagas o enfermedades que afectan los 

cultivos.  

Para profundizar en la comprensión de los medios de vida se realizó varias entrevistas 

dirigidas a los encargados de los proyectos turísticos (anexos 2 y 3), estas entrevistas 

fueron grabadas y transcritas. Las entrevistas fueron de tipo abierto, no obstante, se 

realizaron algunas preguntas claves para dirigir la conversación en torno a temas de 

nuestro interés para conocer cómo el turismo se integra como un medio de vida en la 

dinámica local. Para la recopilación de la información en las entrevistas se utilizó una 

perspectiva narrativa utilizando principalmente la técnica etnográfica de la historia de vida 

(Cornejo, Mendoza y Rojas, 2008), más precisamente vinculado a la metodología 

indígena de “contar historias” (Kovach, 2021) que nuestro contexto bribri se denomina 

siwãpakol y es una actividad que se realiza principalmente por las noches y es dirigida por 

una persona mayor usualmente con un cargo tradicional. Para el análisis de la 

información se estudió con detalle las grabaciones y transcripciones de las entrevistas, se 

clasificó en categorías de interpretación y el análisis fue complementado con diferentes 

elementos teórico-conceptuales desarrollados en la Parte I y II de este estudio.  

También se efectuaron entrevistas individuales y conversatorios tipo reunión con 

miembros activos de la Asociación de Guías Locales Indígenas Bribris de Talamanca 

(AGITUBRIT)- Algunos de estos guías de turismo son también miembros de Koswak y 

Stibrawpa, Por lo cual fue fundamental tener su perspectiva en conjunto sobre los medios 

de vida asociados a la agricultura y el turismo. Durante mis estancias de estudio fuera de 

Costa Rica en el marco de esta investigación doctoral me mantuve en comunicación 
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constante via telefónica con los miembros de AGITUBRIT principalmente con los 

vinculados a las inictaivas turísticas de Yorkín, Amubri y Bambú. 

En cuanto al análisis de la resiliencia se utilizó un cuestionario abierto para recopilar la 

información (anexo 2), mismo que abordó elementos relacionados con el modo en el que 

los miembros han afrontado desastres naturales en el pasado y cómo están enfrentando 

la crisis sanitaria por la pandemia de la COVID-19, con el fin de identificar algunas señas 

de resiliencia en correlación a su nivel de diversificación productiva, con énfasis en las 

actividades agrícolas comerciales y de autoconsumo. 

Procesamiento de la información 

 

La información recopilada en las entrevistas, grabaciones y las notas tomadas luego 

fueron ordenadas por categorías de análisis entre las principales: elementos constitutivos 

y de consolidación de los emprendimientos turísticos, prácticas agrícolas, estrategias de 

vida ligadas al turismo, estrategias de vida y resiliencia ante la pandemia. También a partir 

de las experiencias vividas y la información recopilada se buscaron relaciones y 

contrastes que entran en diálogo con elementos conceptuales de marco teórico 

conceptual, entre ellos: colonilidad y decolonialidad de género, saber, lenguaje y el 

turismo. Para fortalecer algunos aspectos del análisis también se recurrió a registros de 

notas (comunidades, personas mayores, personas ligadas a actividades turísticas), 

fotografías y grabaciones anteriores al 2018, estas informaciones en su mayoría fueron 

recopiladas durante la participación del investigador en otros proyectos de investigación y 

extensión del periodo 2009 al 2017 como se mencionaron con anterioridad.   
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8. Resultados  

 

8.1 Una aproximación geohistórica al desarrollo agrícola en Costa Rica  
 

Pongo primero bananos que hombres porque en las fincas de banano, la fruta ocupa el 
primer lugar, o más bien el único. En realidad, el hombre es una unidad que en esas 
regiones tiene un valor mínimo y no está en el segundo puesto, sino que va en la punta de 
la cola de los valores que allí se cuentan. 

Carmen Lyra, Bananos y Hombres. 1931.   

Resumen   

 

Para entender el desarrollo geohistórico de Costa Rica, es necesario conocer esas 

actividades y los modelos productivos que han generado profundas transformaciones, no 

solo en lo económico, sino en lo cultural, social y en la geografía.  

En este capítulo se hará un repaso geohistórico por el desarrollo agrícola de Costa Rica, a 

partir de la historia geográfica sobre agricultura “costarricense”, desde antes del periodo 

colonial hasta la actualidad, y se analizará su influencia en la política económica de la 

nación, de modo que permita valorar en la actualidad cuál es la situación en cuanto a qué 

se exporta y qué se produce para mercado local, considerando la siguiente pregunta: 

¿cuál es el balance de la política de diversificación productiva por la cual ha apostado 

este país?. Este repaso brindará elementos para comprender algunas transformaciones 

en las diferentes etapas de los modelos productivos y su relación con problemas de 

dependencia, diversificación y especialización.   

8.1.1 Etapas del desarrollo agrícola costarricense 

 

A continuación, a partir de una extensa revisión bibliográfica se presenta de forma 

sintética y a modo de proposición las principales cuatro etapas del desarrollo agrícola 

costarricense desde una perspectiva crítica y geohistórica.   
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Primera etapa: agricultura de subsistencia e incipiente comercio del cacao 

(precolonización-1820) 

 

En Costa Rica, en el periodo de la colonización española en el siglo XVI, se estimaba una 

población de unos 400 000 indígenas (Solórzano, 2017). Los indígenas habitaron diversos 

territorios conocidos como cacicazgos. No obstante, la población indígena se redujo 

significativamente un siglo después de la invasión española. Según Fonseca (1983), la 

disminución en la población nativa se dio a causa de los constantes enfrentamientos y, 

sobre todo, a las enfermedades traídas por los españoles. 

En el territorio costarricense, se logró un desarrollo incipiente de la agricultura cerca del 

año 5000 a.C., principalmente en tubérculos y raíces. Entre el 2000 y 300 a.C., se reportó 

sociedades agrícolas sedentarias pequeñas y dispersas, probablemente con un sistema 

agrícola de roza y quema (Botey,1999), mientras que la transición a la agricultura y el 

sedentarismo fue un proceso paulatino, beneficiado por la posición geográfica de Costa 

Rica en el istmo centroamericano, la cual propició la domesticación de tubérculos como la 

yuca y el camote (Molina y Palmer, 1997). 

En la época precolombina, entre los principales cultivos se menciona el maíz, frijoles, 

varios tipos de tubérculos, cacao, tabaco, algodón, calabazas, chiles, pita, pejibaye, así 

como plantas medicinales (Rojas, 1997; Fonseca, 1983), los cuales fueron 

complementados con la caza, la pesca y la recolección en el bosque. 

Para los indígenas, el cultivo del cacao fue de gran importancia para su economía, 

aunque tuvo usos muy diversos, por ejemplo, como bebida espiritual, medio de 

intercambio, medicina y tributo (Fonseca, 1983). De acuerdo con registros de fechas 

tempranas de la colonización, existieron plantaciones de cacao entre los indígenas de 

Talamanca y los votos al norte del país (MacLeod, 1996).  

La producción de cacao tiene una larga historia en Costa Rica, en el siglo XVII después 

de la colonización española, el ciclo comercial del cacao se extendió de 1650 a 1800 

(MacLeod, 1996); fue impulsado por migrantes y gobernadores de Costa Rica que tenían 

sus plantaciones principalmente en el Caribe costarricense, específicamente en Matina 

(Fonseca, 1983). Según MacLeod (1996), el auge de la producción cacaotera coincidió 

con la ocupación británica de Jamaica en 1655: los mercaderes británicos pudieron haber 
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incentivado a los costarricenses para que cultivaran los árboles de cacao silvestre que 

crecían en la región. Al respecto, cabe mencionar que el cacao fue utilizado como 

moneda durante el periodo colonial como medio de pago de los bienes y servicios, lo cual 

refleja la importancia del cultivo en ese periodo, además de una difícil situación 

económica en Costa Rica y la ausencia de moneda de plata necesaria para las 

transacciones de bienes y servicios internos (Chacón, 2014). 

El cultivo tuvo un estancamiento en 1690 y su declive se remonta a finales del siglo XVIII 

(MacLeod, 1996): Acuña (2002) sugiere que el cultivo de tabaco adquirió mayor 

importancia después de 1760, lo cual coincide con el inicio de la decadencia del cacao. 

Las causas del declive del cacao son varias, entre ellas el clima difícil, la falta de mano de 

obra, la carencia de mercados, los caminos intransitables y la invasión de piratas ingleses 

y miskitos (Fonseca, 1983), quienes eran indígenas del Caribe nicaragüense y hondureño 

que incursionaron en el siglo XVIII en varias ocasiones a Talamanca, con el fin de 

capturar y vender a los indígenas como esclavos (Ibarra, 2010; Solórzano, 2017). En ese 

mismo periodo se puede asociar la esclavitud afro con el cultivo de cacao, 

específicamente con inmigrantes forzados (afrodescendientes) que reemplazaron a los 

indígenas urinamas (indígenas de Talamanca) como mano de obra principal en el cultivo 

de los cacaotales (Cáceres, 2000). 

Segunda etapa: inserción al capitalismo agrario por medio del café y el banano (1821-

1949) 

 

El cultivo del café jugó un papel radical en la transformación geográfica del país desde el 

periodo de la independencia, proceso que posicionó a Costa Rica como el primer país en 

establecer el cultivo en la región, aun cuando era el menos desarrollado económicamente 

en Centroamérica (Hall,1976).  

La independencia de Costa Rica en 1821 permitió un cambio estructural basado en el 

fomento del monocultivo del café, producto que ayudó a modificar a Costa Rica en el 

tiempo de la República. El periodo de 1821-1850 representó una transición a un nuevo 

sistema económico y social, con la apertura comercial y la exportación de café como 
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elementos que formaron el Estado patriarcal7. De dicho cambio estructural, surgió un 

modelo histórico primario-exportador de tipo agrario, basado en una agricultura de 

economía integrada, cuyo eje central de toda actividad económica fue el café (Hidalgo-

Capitán, 2003). Los efectos sociales y políticos del auge cafetalero fueron visibles desde 

temprano: los más perjudicados fueron los campesinos pobres e indígenas del Valle 

Central, ambos por la pérdida de sus tierras (Molina y Palmer, 1997). 

En el siglo XIX, la expansión cafetalera estuvo limitada a la Meseta Central y a fines de 

ese periodo prácticamente todo el valle intermontano estaba cubierto por pequeñas y 

medianas fincas cuya dimensión relativa es importante considerar, si se atiende, por un 

lado, la extensión física del país y, por el otro, la estructura productiva de la economía del 

café (Rivas, 1980). Esta transición cafetalera del siglo XIX hacia el capitalismo agrario 

significó un cambio cualitativo que debilitó la autosuficiencia alimentaria de las familias, 

para pasar a una amplia división social del trabajo, antagonismos sociales y desigualdad 

(Molina, Enríquez, y Cerdas, 2003). Entre los años 1850 y 1890 existía una gran 

dependencia por el cultivo de café, ya que la venta de café suponía el 90% del valor de 

las exportaciones (Molina y Palmer, 1997). 

Antes de la modernización agrícola (intensificada después de 1950), los minifundios de 

café contaban con secciones dedicadas al pastoreo, con especial énfasis en la extracción 

de lácteos (leche y quesos), caña de azúcar, zonas para milpas, matas de guineo, árboles 

frutales y áreas para animales de granja (cerdos y gallinas) (Marchena, 2014), unidades 

productivas que cumplían las funciones de abastecer las necesidades alimentarias de las 

familias campesinas. A pesar de la incursión de la caficultura en varias regiones del 

territorio costarricense a lo largo del siglo XX, el Valle Central continuó siendo la región 

cafetalera por excelencia del país, tanto por la superficie cultivada, como por el volumen y 

la calidad de las cosechas (Granados, 2011). 

 
7 La etapa del Estado patriarcal en Cosa Rica va desde la declaración de la independencia 

en 1821 hasta el golpe de Estado en 1870. El Estado patriarcal procuró garantizar las 
condiciones necesarias para que la burguesía obtuviera mayores beneficios económicos. 
Esta oligarquía representaba por el Estado, se configuró gracias al desarrollo de una 
economía primario-exportadora basada en el monocultivo del café (Hidalgo-Capitán, 
2003). 
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En el ocaso del siglo XX, los precios del café comenzaron a declinar, en parte, por la 

exportación y los cambios en los patrones de consumo (Rodríguez, 2014). No obstante, el 

café continúa siendo uno de los principales productos de exportación y, paradójicamente, 

gracias al declive de sus cosechas, hoy el café de Costa Rica ha seguido el camino de la 

mejora de su calidad, hasta posicionarse en el mercado internacional de café gourmet, al 

punto de que Deug (2003) afirma que más de la mitad del café producido en Costa Rica 

se clasifica como de calidad excelente y se comercializa en el segmento de cafés finos. 

No obstante, en los últimos años han aumentado las críticas por la expansión del cultivo 

en zonas de gran fragilidad ambiental y las malas condiciones de trabajo a las que se 

someten a los recolectores de café en su mayoría población migrante indígena. 

En cuanto al cultivo del banano, este sustituyó el predominio del café a finales del siglo 

XIX y principios del siglo XX, a pesar de que el primero es producto indirecto del auge 

cafetalero (Molina y Palmer, 1997). El crecimiento del sector cafetalero generó la 

necesidad de construir el ferrocarril a la región Caribe de Costa Rica para exportar el café 

y así disminuir los costos elevados de exportación desde el Pacífico, de lo que surgió un 

proyecto nacional alrededor de la construcción de la línea férrea, además de que, 

claramente, fue una política de atracción de capital foráneo y diversificación agrícola 

defendida por los liberales basada en un esquema fundado en la abundancia y 

explotación de recursos naturales del país, en este caso la tierra. 

Es importante recalcar que, tras el golpe militar de Tomás Guardia en 1870, el modelo 

sufrió un nuevo cambio estructural, de forma que la nueva estructura tuvo entre sus 

elementos el Estado liberal, el ferrocarril y el cultivo de banano. De tal forma que la 

agricultura de enclave se convirtió en un complemento de la agricultura de economía 

integrada, y el bicultivo café-banano, pasó a ser el eje de la actividad económica 

costarricense basada en un modelo primario-exportador más complejo (Hidalgo-Capitán, 

2003). 

Con la concesión de la construcción del ferrocarril hacia la costa Atlántica en 1871, 

después de 16 años de construcción, huelgas por la explotación y muerte de trabajadores 

por las condiciones insalubres, una financiación fraudulenta, y retrasos debido a las 

difíciles condiciones de terreno, ya en 1890 el ferrocarril no pertenecería a Costa Rica, 

sino a la United Fruit Company (UFCO), compañía extranjera que,  por un periodo de 99 

años (Casey, 1976), estuvo a cargo de su producción y comercio: ese es el origen de una 
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de las transnacionales más poderosas e influyentes del mundo, la cual fue fundada en 

1899. 

La construcción del ferrocarril desempeñó un rol importante para la formación de identidad 

nacional, principalmente por el gran número de personas de diferentes culturas que 

migraron (chinos, jamaiquinos e italianos) a Costa Rica para la construcción de la línea 

férrea y trabajar posteriormente en las plantaciones de banano (Murillo, 1995). No 

obstante, el modelo de enclave bananero ha dejado cicatrices profundas en Costa Rica, 

marcadas por explotación de recursos naturales y de seres humanos; así fue señalado 

por representantes de la izquierda costarricense, como Carmen Lyra, quien denunció con 

valentía la situación de las bananeras en su obra Bananos y hombres (1931), y por Carlos 

Luis Fallas en Mamita Yunai (1941): 

Ilusiones de todos los que entran a la Zona Bananera en busca de fortuna y 

que se van dejando a jirones en las fincas de la United. Los linieros viejos ya 

no sueñan en nada, no piensan en nada. Sudan y tragan quinina. Y se 

emborrachan con el ron grosero que quema la garganta y destruye el 

organismo. ¡Hay que embrutecerse para olvidar el horror en que se vive y en 

el que se tienen que morir! (Fallas, 2004, p.124) 

Según Murillo (1995), la salud era un tema delicado para los trabajadores en la etapa de 

construcción de la línea férrea, cuyas condiciones de insalubridad no cambiaron para los 

trabajadores en las etapas posteriores en sus plantaciones bananeras. Bourgois (1994) 

investigó las relaciones de poder dadas en la bananera, las cuales fueron marcadas por el 

racismo, la represión sindical y la precarización laboral, a partir 1982, particularmente en 

las plantaciones bananeras de la UFCO en Talamanca y Bocas del Toro (zona fronteriza 

entre Costa Rica y Panamá). Dicho autor describe durante su trabajo de campo en una 

bananera lo siguiente: 

En el cuarto contiguo, una pareja con tres hijos, uno de ellos un bebé, vivía en 

las mismas condiciones de hacinamiento. Este era aún más severo en las 

barracas más grandes, en donde había cocinas. Una vez conté treinta 

personas, compartiendo un espacio de 40 metros cuadrados. (Bourgois, 

1994, p. 29) 

Después de agotar las tierras en el Caribe y la llegada de la sigatoka (enfermedad del 

banano causada por un hongo), en 1937, la UFCO se movilizó al suroeste costarricense, 

debido a la enfermedad de Panamá. En ese momento, la región presentaba grandes 
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extensiones de selva tropical con escasa población humana (Stephens, 2008), lo cual fue 

aprovechado por la bananera, ya que su estrategia dependía de la explotación sistemática 

de suelos vírgenes para agotarlos y abandonarlos.  

Con el modelo de enclave del banano en Costa Rica, cambió la geografía del Caribe 

costarricense, sin dejar de lado que se acentuó un modelo económico agroexportador aún 

más desigual que el predominante en el Valle Central con el cultivo del café.  El poder y 

expoliación sistemática de la compañía bananera se extendió a varios países de América 

Latina: su paso la dejó desangrada y marcada para siempre, al punto de que no ha 

logrado recuperarse. 

 Tercera etapa: el modelo de diversificación productiva y ajuste estructural (1950-2000)  

 

Los cultivos del café y el banano vincularon a Costa Rica con el mercado agroexportador 

en los siglos XIX y XX y hasta 1950, cuando se diversificó la producción en el país 

(Samper, 1989): lo mencionado ocurrió en la Administración de José Figueres Ferrer 

(1953-1958), debido a la dependencia del país respecto de las exportaciones de café y 

banano, así como de bienes agrícolas de consumo básico (Rovira, 1982).  

El periodo de 1950 a 1980 se caracterizó por un modelo de sustitución de importaciones, 

un estilo de desarrollo que buscó aumentar las tasas de crecimiento, en particular para las 

actividades industriales, en un entorno latinoamericano marcado por la influencia de las 

postulaciones de la teoría de la dependencia y las políticas de desarrollo de sustitución de 

importaciones promovidas por la Comisión Económica para América Latina (CEPAL). 

Hidalgo-Capitán (2003) propone el término modelo agroexportador doméstico-industrial, 

ya que las exportaciones primarias de Costa Rica eran todas de naturaleza agraria para 

ese periodo, el cual se constituyó en la edad dorada de la sociedad costarricense, 

vinculada a un crecimiento de la economía global después de finalizada la Segunda 

Guerra Mundial (Rovira, 2004).  Palmer y Molina (1997) señalan que en el periodo 1950-

1970, la producción del café se triplicó gracias al uso de agroquímicos, además de que se 

intensificó la producción bananera y se estimuló la diversificación económica con la 

participación del Estado. 

No obstante, a pesar de los esfuerzos para incentivar el desarrollo industrial de Costa 

Rica, la participación de la industria dentro de la producción nacional durante la década de 

los sesenta se estancó: al respecto, Villasuso (2000) señala que lo anterior es reflejo del 
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agotamiento del modelo de sustitución de importaciones, a lo que se suma que la 

agricultura siguió perdiendo importancia, hasta llegar a representar solo el 18% de la 

producción, a pesar de ello fue el sector público quien revistió la mayor importancia. Lo 

anterior, más un contexto de crisis económica internacional en los años setenta y la 

tendencia deficitaria de la economía costarricense8, fueron detonantes para la 

implantación de modelos económicos de corte aún más neoliberal. 

En América Latina, la década de los ochenta se caracterizó por la crisis financiera de la 

deuda y la imposición de las políticas económicas de organismos internacionales como el 

Banco Mundial (BM) y el Fondo Monetario Internacional (FMI). De acuerdo con Martínez-

Alier y Oliveres (2010), el endeudamiento externo ha sido un obstáculo para el desarrollo 

de la región latinoamericana y las soluciones impuestas (programas de ajuste estructural) 

han implicado un gran coste social para los latinoamericanos, debido al crecimiento de la 

pobreza y al deterioro ambiental por la explotación desmedida de sus recursos naturales; 

por tanto, el financiamiento externo fue una condicionante de la sociedad latinoamericana, 

un círculo vicioso que generó aún más dependencia (Hinkelammert,1990). 

A nivel regional, Costa Rica fue el primer país en adherirse a los programas del BM y el 

FMI. La aprobación del PAE, en 1985, significó la reestructuración del aparato productivo, 

la diversificación de la producción industrial y la promoción de las exportaciones no 

tradicionales a mercados fuera de la región centroamericana (Robles, 2010): una 

estrategia de liberación de la economía costarricense y el debilitamiento del aparato 

estatal de fuerte corte neoliberal que continúa en la actualidad. 

El ajuste estructural implicó procesos de cambio que en Costa Rica no se habían iniciado, 

esencialmente la apertura comercial a los mercados internacionales y la eliminación de 

subsidios para algunos sectores exportadores de la economía, lo cual afectó a las 

empresas y toda la estructura productiva endeble del país, debido a la escasa cantidad de 

valor agregado de los principales productos de exportación (Carvajal, 1993). El aumento 

de las exportaciones de bienes no tradicionales es notable para ese periodo; sin embargo, 

las importaciones totales aumentaron rápidamente y el déficit comercial externo aumentó 

 
8 El sector público era deficitario de forma estructural, el déficit fiscal persistente implicaba que, por 
diferentes razones, la economía nacional no proveía a su sector público con suficientes recursos 
sanos para cubrir las necesidades derivadas de los servicios que el Estado brindaba y la 
infraestructura material básica que estaba creando durante ese periodo. Aunado al problema de la 
regresividad de la estructura tributaria (Vargas, 2007).  
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de 161 millones de dólares en 1985-1990 a 495 millones en 1995-2000 (Rello y Trápaga, 

2001). 

De acuerdo con Hidalgo-Capitán (2003), a partir de los noventa, Costa Rica apostó por el 

modelo de integración propuesto en la Iniciativa para las Américas, basado en la 

constitución de sistemas preferenciales y áreas de libre comercio de carácter bilateral. Un 

ejemplo de ello en la siguiente década será el tratado de libre comercio (TLC) con 

Estados Unidos de América, también conocido por sus siglas en inglés como DR-CAFTA 

(Dominican Republic-Central America Free Trade Agreement). 

 

 Cuarta etapa: el libre comercio (2001- a la fecha) 

  

El TLC fue suscrito en el año 2004 por Costa Rica, y enviado a referéndum en el año 

2007: una vez ratificado entró en vigencia en el año 2009. Uno de los objetivos del tratado 

fue incrementar las exportaciones con su principal socio comercial; sin embargo, el país 

evidenció una balanza negativa entre importaciones y exportaciones que se ha acentuado 

desde el año 2000. Rovira (2004) señala que, antes de la aprobación del TLC, el estilo de 

desarrollo del país tenía un sesgo que se inclinaba por las exportaciones en materia de 

estrategia de desarrollo, caracterizada por una propensión a segmentar más la sociedad 

con un fuerte debilitamiento de la inclusividad, cuyos efectos son evidentes en la 

dimensión política del estilo de desarrollo.  

La aprobación del TLC profundizó un estilo de desarrollo pro mercado y libre comercio; en 

particular, un sector fue el más afectado, el campesino o productor agropecuario en el 

mercado interno, por consiguiente, significó un deterioro de la seguridad y soberanía 

alimentaria (Fernández, 2005). En torno a lo mencionado, en un estudio para el Estado de 

la Nación denominado Costa Rica a 10 años del CAFTA, Xirinachs (2017) concluyó que, 

tras la implementación del TLC en el caso de las exportaciones por régimen definitivo, el 

mercado interno tuvo el mayor efecto negativo, además mencionó que surgieron algunas 

preguntas alrededor del tipo de exportaciones que se están realizando en el país.  

Según datos de INEC (2019), para el 2018 el régimen de exportaciones e importaciones 

presentó un balance -9 666,13 millones de dólares, aunado al deterioro económico del 

país, que se agudiza por el creciente déficit fiscal, a lo que se agrega que, de acuerdo con 
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la OCDE (2018), la deuda total del sector público, que consiste en la suma consolidada de 

deudas del gobierno general más las deudas de las empresas estatales financieras y no 

financieras, ya superaba el 60% del PIB en 2016, con posibilidades de llegar al 65% del 

PIB en el 2022. De hecho, aunado a las complicaciones por la pandemia en el año 2021 

la deuda total llegó a superar el 80% del PIB. 

De acuerdo con Hernández y Villalobos (2016), la reconversión productiva de Costa Rica 

se evidencia al examinar con detenimiento la evolución de la actividad agrícola, a pesar 

del crecimiento en sus niveles de producción, la proporción de la agricultura como 

porcentaje del PIB nominal decreció un 31,18% entre 1995 y 2015. En contraposición, 

áreas relacionadas con el sector servicios aumentaron de manera significativa entre 1995 

y 2015. En los últimos años, la economía se ha volcado a las exportaciones de piña y 

banano e insumos de tecnología, lo que resulta en que cada vez se dependa menos de la 

exportación de productos agrícolas tradicionales como el café, sin embargo, los 

monocultivos (frutas) tienen un peso significativo en la exportación en cuanto a ingreso 

por divisas.  

En las últimas dos décadas, Costa Rica siguió un estilo de desarrollo a favor de las 

políticas de libre comercio; por ende, la senda de apertura comercial fomentó una 

estructura de producción agrícola aún más enfocada en la exportación. En los últimos 

años el país diversificó su oferta de exportaciones en las que prevaleció el aumento de 

monocultivos de frutas en área sembrada. El caso más significativo es el de la piña que 

pasó de tener un área cultiva de 2497 hectáreas, en 1984 (Chacón, 2014), a 44500 

hectáreas, en 2017. Fue en el año 2000, cuando el país experimentó la expansión del 

monocultivo de piña y se convirtió en el primer exportador a nivel mundial (Silvetti y 

Cáceres, 2015). 

Respecto de Centroamérica, Costa Rica presenta una marcada reducción de la 

producción de granos básicos (figura 5) y la reconversión productiva de una parte de 

estas familias a otros cultivos, lo cual disminuyó drásticamente el número de productores 

de granos básicos (Baumeister, 2010). Fernández y Granados (2000) indican que, entre 

1980-1981, el área destinada a los granos básicos sumaba 175 900 hectáreas, en 1985-

1986 y en el período 1990-1991, cayó a 87516 hectáreas como resultado del proceso de 

desestímulo, provocado por las políticas macroeconómicas y sectoriales, y el efecto de 

eventos naturales que producen desastres en la agricultura. No obstante, los rendimientos 
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crecieron o se mantuvieron, producto de la ubicación en zonas de mayor vocación y la 

salida de productores de más baja productividad. 

FIGURA NO. 9.EVOLUCIÓN DE ÁREAS DE PRODUCCIÓN EN GRANOS BÁSICOS EN MILES DE HECTÁREAS. 

 

Fuente: Fernández y Granados (2000) 

 

Retana et al. (2014) señalan que, en los últimos seis años, el 95% de la importación de 

granos básicos del país provienen de solo siete países: Estados Unidos (arroz, frijol y 

maíz), El Salvador (arroz), Colombia (arroz), Nicaragua (frijol), China (frijol), Guatemala 

(maíz) y México (maíz). Además, si se analiza el comportamiento de los principales 

granos básicos en cuanto a área sembrada en los últimos años se notará una tendencia 

decreciente en la cantidad de área sembrada de granos básicos en el país (cuadro 2). 

CUADRO NO.  3.ÁREA SEMBRADA DE LOS PRINCIPALES GRANOS BÁSICOS SEGÚN HECTÁREAS 2014-2017. 

Actividades 2014 2015 2016 2017 

Granos básicos     

Arroz        

57.736  

       

48.898  

       

48.214  

       

33.546  

Frijol        

20.970  

       

23.147  

       

21.593  

       

17.879  

Maíz                                      
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Fuente: Adaptado a partir de datos de Carmiol (2018) 

El modelo agrícola seguido por el país se orientó a la importación de granos básicos, lo 

cual disminuyó los programas de apoyo a la producción, con sus excepciones (arroz y 

lácteos). Según IICA (2010), esta disminución en los programas de apoyo se manifestó 

también en el caso la ganadería de carne, de modo que sistemáticamente decrecen las 

exportaciones y se aumentan las importaciones en general. 

 

Existen posiciones a favor y en contra del modelo de agricultura y las políticas adoptadas 

por el país, debido a que provocaron un crecimiento de la vulnerabilidad social y pobreza 

de las familias rurales, las cuales, muchas veces, se ven obligadas a migrar del medio 

rural (Mora, 2005).   

Otro aspecto preocupante en el agro costarricense es la existencia de un serio problema 

por el uso excesivo de agroquímicos en la agroindustria asociado a múltiples problemas 

de salud humana y ambientales (Espinoza, Vaquerano, Torres, y Montiel, 2003): en 

relación con lo anterior, a partir de datos de la Cámara de Insumos Agropecuarios de 

Costa Rica, Sanz, Pratt y Pérez (1997) señalan que, por área cultivada, el país se 

encuentra entre las tasas más altas del mundo en el uso de plaguicidas, aspecto que 

tiende a correlacionarse de manera positiva con la demanda de cultivos no tradicionales 

como piña, melón, sandía y ornamentales, además de los cultivos altamente tecnificados 

como el banano y el café (García, 1997). 

8.1.2 Dependencia, dilema entre especialización y diversificación productiva   

 

En términos de intercambio, existe un deterioro entre los productos primarios y los 

manufacturados, donde los países especializados en productos primarios tienen cada vez 

más dificultades para adquirir bienes de equipo, lo cual ralentiza su ritmo de crecimiento 

(Prebisch, 1950). La anterior asimetría entre países ricos (industrializados) y pobres 

(productores de materias primas y alimentos) es uno de los fundamentos de la teoría de 

6.224  4.295  4.910  4.439  
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la dependencia9, cuyos exponentes -en los años sesentas y setentas- trataron de 

explicar el eterno subdesarrollo en Latinoamérica y su estrecha relación con la dinámica 

de explotación de los países del primer mundo desarrollado sobre el tercer mundo 

subdesarrollado; es decir, desde el análisis de la teoría de la dependencia, el 

subdesarrollo de los países del Sur -mal llamados en vías de desarrollo o del tercer 

mundo - es una consecuencia del desarrollo de los países industrializados del “norte 

global”, de tal forma que desarrollo y subdesarrollo son dos aspectos distintos de un 

mismo proceso.   

El enfoque teórico de la dependencia se caracterizó por mantener posiciones críticas y 

propositivas generadoras de cambios sustanciales, por lo que ideológicamente fue 

criticada y no aceptada por quienes procuraban mantener el orden establecido (Solorza y 

Cetré, 2011). El enfoque luego fue de apoyo para profundizar el debate en torno a la 

perspectiva del sistema mundo de Immanuel Wallerstein(1998), la colonialidad del poder y  

decolonialidad: uno de sus principales exponentes fue Aníbal Quijano (capítulo 5), quien 

trabajó sobre la teoría de la dependencia, específicamente sobre la dependencia 

histórico-estructural: al respecto, señaló que nuestras sociedades latinoamericanas 

originaron con su nacimiento sus relaciones de dependencia, es decir, este fue un hecho 

constitutivo de su subdesarrollo y su subordinación, tal como se menciona a continuación: 

Esta dependencia histórica de nuestras sociedades radica en el hecho de 

que, mientras sean integrantes del sistema, las tendencias fundamentales 

que adopta la estructura interna de poder en aquellas, así como los intereses 

sociales concretos que dominan en esa estructura, están subordinadas, en 

cada momento, a las tendencias que orientan las relaciones con los intereses 

dominantes en las sociedades metropolitanas. A cada periodo de cambio en 

el carácter concreto de estas relaciones, corresponden igualmente cambios 

en el carácter concreto de la estructura de poder en nuestras sociedades, 

 
9
 La teoría de la dependencia es una corriente de pensamiento latinoamericano que se 

desarrolló en los años sesenta y setenta en torno a tres vertientes. Ruy Mauro Marini, 

Theotonio Dos Santos y Vania Bambirra postularon una concepción marxista, que fue 

complementada por la visión metrópoli-satélite de André Gunder Frank. Ambas miradas 

confrontaron con la tesis del desarrollo asociado dependiente que propuso Fernando 

Henrique Cardoso (Katz, 2016). Los exponentes utilizaban los conceptos centro-periferia 

para especificar el tipo de relación predominante entre los países del primer mundo y los 

países del tercer mundo. 
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adecuado a los requerimientos implicados en esas relaciones. (Quijano, 2020, 

p.97)  

De acuerdo con Quijano: “El debate sobre el "desarrollo" - "subdesarrollo" es posterior a la 

Segunda Guerra Mundial y fue una de las expresiones de la reconfiguración del poder 

capitalista mundial en ese período” (Quijano, 2000, p 43.). Esta época (1950-1970) se 

distinguió por una redistribución del poder global en todo el sistema-mundo, donde los 

regímenes socialdemócratas en Europa, los movimientos sociales antirracistas y la 

Guerra Fría fueron claves (Grosfoguel, 2003). La redistribución del poder permitiría 

concesiones del capitalismo a nivel mundial para el desarrollo de políticas sociales 

propias del Estado de Bienestar en América Latina, en cierto modo, como un mecanismo 

para evitar el crecimiento del “comunismo” y otros movimientos sociales en busca de 

reivindicar sus derechos, principalmente los de la clase obrera. En otros casos no hubo 

concesiones, y las intervenciones fueron extremadamente violentas; por ejemplo, el Golpe 

de Estado militar a Salvador Allende, en Chile, apoyado por los Estados Unidos10, aun 

cuando Allende fue un presidente socialista elegido democráticamente.  

A mediados de los años setenta y ochenta, con la crisis del capitalismo mundial, y la 

posterior imposición de instrumentos de condicionamiento económico en América Latina 

(Programas de Ajuste Estructural), promovidos por el Banco Mundial y el Fondo Monetario 

Internacional, básicamente, proporcionan un nuevo aliento a las políticas de libre 

mercado, que dan un giro más radical respecto del modelo neoliberal en muchos países 

de la región. No obstante, en ese contexto de cambio social, los neoestructuralistas 

señalan tres hechos característicos de las economías latinoamericanas a finales de los 

años ochenta:  

i) La presencia de un modelo de inserción externa que condujo a una 

especialización empobrecedora; ii) el predominio de un modelo productivo 

desarticulado, vulnerable, muy heterogéneo, concentrador del progreso 

técnico e incapaz de absorber de manera productiva el aumento de la mano 

de obra y, iii) la persistencia de una distribución del ingreso muy concentrada 

 
10 La ola de golpes de Estado financiados y apoyados por Estados Unidos, destruyó 

democracias y regímenes populares en Argentina, Bolivia, Brasil, Chile, Guatemala y 
otros países. Regímenes de derecha institucionalizaron dictaduras militares que 
destruyeron movimientos populares en toda la región, ilegalizando partidos políticos, 
asesinando disidentes políticos y suspendiendo derechos civiles en casi todos los países 
latinoamericanos (Grosfoguel, 2003.p.154). 
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y excluyente que muestra la incapacidad del sistema de disminuir la pobreza. 

(Hernández, 2015, p 353) 

Históricamente, la región latinoamericana se ha especializado de acuerdo con dos 

distintos patrones: algunos países lo hicieron respecto de la exportación de productos 

intensivos en mano de obra, mientras que, otros, en la comercialización de productos 

basados en recursos naturales, tal es el caso de Costa Rica con la agroexportación y el 

turismo. Para Cordero (2003), específicamente el turismo como modelo de “enclave” en 

América Latina se muestra en nueva forma de relación de dependencia (expansión de 

capital turístico transnacional) por lo cual en este caso la perspectiva teórica de la 

dependencia no es obsoleta.   

De acuerdo con Cimoli (2005), se confirma que las reformas provocaron una 

reestructuración del aparato productivo regional tendiente a la especialización en los 

bienes y servicios no comerciables y a ventajas comparativas estáticas, como la 

producción de materias primas e industrias procesadoras de recursos naturales en los 

países del Cono Sur, y ramas maquiladoras de uso intensivo de mano de obra no 

calificada, en México y países de Centroamérica y el Caribe. Sin embargo, las reformas 

no favorecieron la creación de ventajas comparativas o dinámicas basadas en el 

aprendizaje y el conocimiento que incrementaran el valor agregado de las exportaciones y 

mejoraran la inserción de las empresas de la región en los mercados mundiales. Por 

ende, en los últimos 25 años, el crecimiento económico de América Latina ha sido, en 

general, inferior al de todas las demás regiones de países en desarrollo (Zettlemeyer, 

2006). 

Otro aspecto preocupante en América Latina es el aumento de la desigualdad y la 

pobreza. Ciertamente, Latinoamérica es una de las regiones más desiguales en el mundo: 

en los últimos años, países como Costa Rica no han logrado disminuir la desigualdad, 

como muestra  la CEPAL (figura 6), por lo que se comprueba que las promesas de las 

políticas  económicas neoliberales no se han cumplido en cuanto a su capacidad de 

reducir pobreza y generar progreso o crecimiento económico más equitativo, por el 

contrario parecen aumentar la brecha entre ricos y pobres, al menos en el caso 

costarricense. 
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FIGURA NO. 10.AMÉRICA LATINA (15 PAÍSES): ÍNDICE DE DESIGUALDAD DE GINI, 2002-2018. 

 

Fuente: CEPAL (2019) 

 

En términos generales, la región de Centroamérica se ha orientado a un modelo de 

desarrollo hacia al exterior, con el propósito de la diversificación de las exportaciones. No 

obstante, en el caso de la agroexportación tradicional, el volumen exportado de café, 

azúcar y banano aumentó significativamente para la región en su conjunto entre 1978 y 

2006, pero el valor real de la tonelada métrica exportada cayó para el café, el azúcar, y la 

carne; como consecuencia, el valor real de las exportaciones agropecuarias cayó en 

todos los países (Rosa, 2008), lo cual  indica que, cada vez, las agroexportaciones 

tradicionales jugaron un peso menos importante en la región (figura 7). 

FIGURA NO. 11.PERFILES DE LA GENERACIÓN DE DIVISAS EN CENTROAMÉRICA POR PAÍSES 1978 Y 2006. 

 

Fuente: Rosa (2008) 
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El ajuste estructural también modificó drásticamente la estructura productiva 

centroamericana, en la que la actividad agropecuaria dejó de ser la principal fuente de 

empleo y producción en la región (Castillo, 2016).  

En las últimas décadas, las remesas y el turismo fueron tomando importancia en la 

transformación económica de Centroamérica: de acuerdo con Cañada (2013), no 

podemos entender el actual desarrollo turístico en la región sin tener en cuenta que ha 

sido precedido por una profunda transformación del sector agropecuario, la cual 

profundiza, en Centroamérica, la vulnerabilidad económica y dependencia de las 

inversiones provenientes de Estados Unidos.  

Diversificación y especialización: el caso costarricense 

 

La Costa Rica prehispánica mostró una diversificación productiva propia de una economía 

indígena basada en el intercambio (trueque), la agricultura de subsistencia, pesca y la 

recolección en el bosque. Posterior a la llegada de los españoles, en el periodo colonial 

temprano persistieron algunos rasgos de la agricultura de subsistencia hasta la fase de la 

independencia (1821); luego, se desarrolló la monoexportación (café) y, posteriormente, 

en el periodo del Estado liberal (1870-1940), los cultivos de café y banano. En síntesis, y 

a partir del repaso histórico del modelo agroexportador realizado en este capítulo, se 

puede notar que antes de 1950 existió una economía muy dependiente de productos 

agrícolas, principalmente cacao, café y banano.  

Entre 1950-1979, el Estado inicia un desarrollo institucional basado en un modelo de 

sustitución de las importaciones, con políticas de apoyo al sector rural, por lo que se 

incentivó una diversificación productiva con inclusión de productos, como caña de azúcar, 

arroz y ganadería, la cual se da acompañada de incentivos importantes derivados de los 

buenos precios agrícolas y pecuarios en el mercado mundial. En dicho periodo, el Estado 

amplió la estructura económica con la incorporación del sector industrial en un marco de 

integración económica de Centroamérica, con la suscripción de los tratados -en 1963- que 

dieron origen al Mercado Común Centroamericano (MCCA)11 (Rovira, 1982). Según el 

 
11 La estrategia de integración MCCA suponía la reducción de la vulnerabilidad externa 
debido al aumento de la producción de productos industriales, disminuyendo asimismo la 
dependencia de exportaciones de bienes primarios. 
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economista Luis Paulino Vargas, el aparato estatal costarricense dentro de un modelo 

desarrollista12 posterior a la Guerra Civil de 1948 hasta finales de años setenta logró: 

Un éxito importante desde el punto de vista de su capacidad para responder a 

intereses relativamente amplios: propició el desarrollo de la industria, fomentó 

cierta -aunque limitada- diversificación de las exportaciones, protegió con 

relativo suceso a la pequeña y mediana propiedad, propició el acceso a la 

salud y educación y, en general, contribuyó a que los beneficios del 

crecimiento económico llegaran a la mayoría de la población. (Vargas, 2007, 

pp.42-43) 

A pesar de un relativo éxito de las políticas desarrollistas, en el caso costarricense, cabe 

señalar la existencia de fuertes críticas a los discursos desarrollistas que surgieron como 

una forma de conocimiento científico durante los últimos sesenta años, entre las que 

figura, de acuerdo con Castro-Gómez y Grosfoguel (2007), que tal conocimiento privilegió 

a Occidente como modelo de desarrollo, en una forma de reproducir el éxito de ese 

mundo, caracterizado por la poca criticidad de los problemas estructurales de fondo de 

nuestras economías dependientes con elevados índices de endeudamiento.  

A mediados de la década del ochenta, se establece los programas de ajuste estructural 

como una forma de mundialización capitalista para desmantelar las conquistas anteriores 

propias del Estado de Bienestar de los gobiernos populistas (Amin, 2001), lo cual provocó 

un fuerte fomento de las exportaciones no tradicionales en el caso costarricense, en el 

marco de una estrategia para la liberación de la economía con una alta ideología 

neoliberal, pero paradójicamente con alto proteccionismo estatal del sector exportador y 

financiero privado. 

De igual forma, cabe mencionar que hubo una fuerte presión hacia la privatización y un 

debilitamiento de la inversión pública en salud, educación e infraestructura vial (Vargas, 

2003), estrategias que profundizaron sus alcances con el TLC, cuyo modelo se basa en la 

dependencia económica, la explotación de mano de obra barata y la apropiación de 

recursos naturales (Castillo, 2016). Lo anterior ha generado en el país una tendencia a la 

 
12 El desarrollismo cepalino de Raúl Prebisch fue considerado por los teóricos de la dependencia 
como un paradigma que, si bien planteaba la necesidad de reformas estructurales modernizantes, 
en la praxis era incapaz de superar el reformismo. Una crítica neoliberal del desarrollismo se centró 
en el excesivo intervencionismo estatal, el estrangulamiento de la iniciativa privada y la asignación 
de recursos en forma irracional (López, 2000, p. 184). 
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diversificación de la producción orientada a la exportación, con políticas gubernamentales 

de especialización productiva, con base en el criterio de las ventajas comparativas del 

país. Para Vargas (2003), la diversificación exportadora es limitada, rezagada y obsoleta 

en el sentido que no corresponde a actividades que permitan procesos significativos de 

innovación tecnológica, ni aportan mayor novedad para la subdesarrollada economía 

costarricense; por ejemplo, en las últimas dos décadas, es evidente el aumento en la 

cantidad y diversidad de exportaciones de dispositivos tecnológicos; sin embargo, cabe 

preguntarse cuál es el aporte real a la economía costarricense más allá de la generación 

de empleos, ya que estas empresas gozan de beneficios que proporciona el Estado 

Social de Derecho y además de exagerados privilegios fiscales por medio del régimen de 

zonas francas. 

En términos generales, tal estrategia hacia la exportación ha reducido drásticamente la 

capacidad de autoabastecimiento del país y ha aumentado su dependencia de las 

importaciones de alimentos, a lo que se suma el establecimiento de zonas francas-cómo 

la única vía de inversión- y una dependencia respecto de la generación de divisas del 

sector turismo. Un ejemplo del cambio estrategia en términos de producción de alimentos 

es el caso del Consejo Nacional de la Producción (CNP), institución costarricense que 

logró que el país exportará granos básicos para, luego, ser drásticamente debilitada 

después del ajuste estructural. En relación con lo anterior, Hidalgo-Capitán (2003) señala 

que 

La política agrícola quedó aquí reducida a una política de precios agrícolas 

basada en una profunda reestructuración del CNP; la eliminación de los 

subsidios al arroz, al maíz y al frijol; la liberalización de las importaciones de 

granos básicos; y la convergencia gradual de los precios de garantía del CNP 

con los precios internacionales. (p.144) 

El panorama anterior evidencia que en este juego de ganadores y perdedores los 

pequeños y medianos productores de alimentos del sector agropecuario afrontaron 

grandes dificultades para sostenerse en un mercado nacional desprotegido, cuya 

consecuencia fue la reducción de su producción y su desaparición gradual, en parte, 

debido al debilitamiento de instituciones del Estado como el CNP, entidades orientadas al 

apoyo de pequeños y medianos productores agropecuarios. En contraposición, otros 

sectores agroproductivos fueron beneficiados, principalmente los destinados a la 
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exportación, lo cual se demuestra con el aumento significativo en el número de hectáreas 

destinadas a los monocultivos de banano y piña en los que, generalmente, se brinda 

“oportunidades” de empleo -en su mayoría- poco cualificado, con una gran huella 

ecológica. 

El crecimiento de las exportaciones y su diversificación dentro del modelo neoliberal tiene 

alcances muy limitados, principalmente por la imposibilidad de superar las condiciones 

históricas propias de la economía y sociedad costarricense. En ese sentido, Vargas 

(2003) señala las limitaciones siguientes: 

• El modelo exportador se fundamenta en un oneroso aparato de fomento cuyos 

costos se materializan en una crisis fiscal estructural.  

• Incapacidad de las actividades exportadoras de inducir una modernización y 

dinamización de la economía. 

• La naturaleza obsoleta y rezagada de algunos productos.  

En relación con la naturaleza obsoleta y rezagada de algunos productos, Costa Rica ha 

avanzado en los últimos años en la exportación de productos tecnológicos; no obstante, a 

pesar del éxito en cuanto a atraer industrias de tecnología de punta e insertarse en 

mercados internacionales, su crecimiento ha generado pocos aumentos en la 

productividad del país evidencia cómo el sector de mayor desarrollo tecnológico no es lo 

suficientemente eficiente (o de la escala necesaria) para compensar lo que aportan 

sectores menos dinámicos de la economía (Abarca y Ramírez, 2016). 

Dentro de la estrategia de liberación y diversificación productiva uno de los sectores más 

beneficiados fue el turismo que, al igual que las exportaciones, recibió un trato especial, 

específicamente con el tema de exoneraciones por medio del contrato turístico13 y 

políticas en favor del turismo de sol y playa en modalidad de enclave turístico. Un ejemplo 

de ello, fueron las concesiones en el Golfo de Papagayo, en la provincia de Guanacaste, 

donde el Estado costarricense desempeñó un rol importante. En cuanto al modelo 

turístico anterior, Cordero (2006) señala lo siguiente:  

En lo que respecta a la ejecución de determinados modelos de desarrollo 

turístico, ello puede significar facilidades para la inversión turística, 

constitución de especies de zonas francas turísticas, incluso la ejecución de 

 
13 En el año 1985 se aprobó la Ley de Incentivos para el Desarrollo Turístico, mediante el 

cual se estableció un contrato turístico, cuyo principal beneficio es la exoneración de todo 
tributo o sobretasa aplicada a la importación o compra local de artículos indispensables, 
para el funcionamiento o instalación de empresas turísticas. 
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determinadas políticas de incentivos turísticos. Del mismo modo, las 

privatizaciones pueden afectar los estilos de desarrollo turístico, 

profundizando la tendencia a que ciertas localidades turísticas se conviertan 

en enclaves extranjeros, donde los turistas no sólo se adueñan del espacio 

turístico, sino que, por su capacidad de compra, son los únicos que pueden 

adquirir determinados servicios, acceso privilegiado al agua, la electricidad y, 

por supuesto, a la salud. (p. 118) 

El crecimiento del sector turismo costarricense nace de una estrategia de especialización 

turística del país, enérgicamente promovido como un destino de naturaleza, de sol y 

playa; es decir, “ecoturístico” (capítulo 2).  Al respecto, desde 1995, el turismo se convirtió 

en la principal fuente de divisas para el país, razón por la que la economía de Costa Rica 

depende de este como generador de divisas (aproximadamente 6% del PIB en 2019). En 

los últimos años, dicho sector ha mostrado un crecimiento constante: antes de la llegada 

de la pandemia, en el año 2019, llegó a la cifra máxima de visitación turística con 3 139 

008 visitantes. No obstante, la crisis del coronavirus (COVID-19) ha traído graves 

dificultades, al tiempo de que evidencia la vulnerabilidad del sector y de la economía 

costarricense dependiente del turismo.  

 

8.1.3 Vínculos entre sector agrícola y el turismo  

 

Torres y Momsen (2004) afirman que el turismo cuenta con un potencial para vincular el 

desarrollo agrícola local por medio del suministro de las necesidades alimentarias de los 

establecimientos turísticos, gracias a los efectos indirectos de la cadena de valor de 

turismo que se traduce en una expansión de las oportunidades económicas en el contexto 

de países pobres (Ashley, De Brine, Lehr y Wilde, 2007). No obstante, ese vínculo entre 

turismo y agricultura debe ser analizado desde una perspectiva más amplia dado que, tal 

como afirman Telfer y Wall (1996), las posiciones contradictorias en la literatura sobre los 

vínculos entre el turismo y la agricultura revelan la complejidad de la relación entre ellos. 

En torno al tema, desde los años setenta, con el aumento de la actividad turística en el 

mundo, se generaron grandes expectativas para el desarrollo de la actividad agropecuaria 

por las oportunidades que el turismo podría representar para las zonas rurales. En el caso 

específico del turismo de masas, existía la premisa de que los grandes destinos turísticos 

que se estaban creando requerirían grandes cantidades de alimentos para cubrir las 
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necesidades de huéspedes y trabajadores; sin embargo, las expectativas fueron infladas y 

el enlace nunca se dio (Gascón, 2014). Lo anterior, de acuerdo con Gascón, es parte de 

la teoría del enlace inducido, la cual se promovió como una forma de reducir la pobreza 

mediante la conversión del campesino como proveedor de alimentos de los complejos 

turísticos, tipo enclave, lo cual requería transformar el mundo campesino, desde la 

premisa de “modernizar al agricultor” para que pueda satisfacer las exigencias del sector 

turístico.   

Se ha visto que la transformación productiva del agro en Costa Rica está estrechamente 

relacionada con el ajuste estructural en la economía en la década de los ochenta: el 

sector turismo sustituyó al agro como la principal fuente de divisas, al tiempo que se 

estimulaba la exportación de productos agrícolas no tradicionales. En el caso de Costa 

Rica, el turismo es fundamental para su economía, dado que se comporta como un 

producto de exportación, no tradicional, con gran capacidad para captar divisas (Hidalgo-

Capitán, 2003), aspecto que subraya su importancia en esta transformación productiva.  

A partir de los años noventa, el auge del turismo en Guanacaste (costa del Pacífico norte), 

también generó expectativas sobre las oportunidades que podía generar en la población 

local. Sin embargo, con el pasar del tiempo fue evidente la poca vinculación del sector 

productivo (agropecuario) con el de turismo: al respecto, Guanacaste es un buen ejemplo 

de cómo el turismo puede transformar drásticamente la dinámica local de una región rural 

dedicada, en mayor medida, a la agricultura de granos básicos 

(maíz, frijoles y arroz) y la ganadería (Honey, Vargas y Durham, 2010; Hernández y Picón, 

2011).  

En relación con lo anterior, una de las principales razones por las cuales no se da el 

vínculo entre turismo y agricultura con la población local se debe a la especialización 

turística como modelo de enclave que adsorbe una parte de los locales como trabajadores 

poco cualificados para el sector turismo (jardineros, mucamas, oficiales de seguridad 

entre otros), a lo que se suma que no existe una planificación para integrar las actividades 

tradicionales de la población local, que al final son desplazadas. Además, existe una serie 

de factores en el contexto del turismo de masas que limitan estos vínculos entre 

agricultura y turismo (Torres y Momsen, 2004); por ejemplo, los hoteles tienen una serie 

de requerimientos que los agricultores locales en la mayoría no pueden cumplir, a menos 

que adopten paquetes tecnológicos u otras medidas onerosas para cumplir las 

expectativas de este mercado exigente (Torres y Momsen, 2004): adoptar una 
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tecnificación para suplir cadenas grandes en enclaves implica una especialización 

productiva.  

Según Gascón (2014), el turismo de enclave siempre tenderá a especializar a sus 

pequeños o medianos proveedores y no permitirá que cada uno le suministre una 

variedad de productos en pequeñas cantidades, condicionante que va en contra de 

cualquier lógica de producción agroecológica, por consiguiente, aumenta la vulnerabilidad 

de los productores, y por ende su soberanía alimentaria.  

A partir de lo anterior cabe preguntar ¿cómo es la relación entre el turismo y la agricultura 

en modelos de gestión turística de menor escala, es decir, en contextos rurales en manos 

de los actores locales? ¿Será que se da un mayor vínculo con las actividades agrícolas y 

pecuarias de las poblaciones locales? Responder a tales preguntas es parte del objetivo, 

respecto de este estudio sobre las dinámicas locales (turísticas y agricolas) en un 

contexto indígena.  

 

Conclusión  

 

Históricamente no son muchos los cultivos que han tenido gran significancia en el 

desarrollo del agro costarricense: después de la colonización española, destacan 

productos como el cacao, el café y el banano, los cuales son fundamentales en su 

respectiva época histórica en lo que concierne al desarrollo económico del país altamente 

dependiente de las agroexportaciones. En la actualidad, los tres cultivos se mantienen en 

la matriz agroproductiva de Costa Rica, principalmente las exportaciones de banano y 

café, cuyo aporte se mide en cuanto a la generación de divisas, aunque también han sido 

ampliamente criticados por sus repercusiones para los sistemas socioecológicos del país. 

A partir de la década de los ochenta, con las políticas neoliberales de ajuste estructural, la 

producción se enfocó en la diversificación de la producción agrícola en productos no 

tradicionales para la exportación que, en la actualidad, ha generado un serio 

debilitamiento de la producción nacional de granos básicos (arroz, maíz y frijoles). A lo 

anterior, cabe agregar que, en ciertos sectores de la población, hay una preocupación 

respecto de que en tiempos de crisis es más posible vivir en un escenario de inseguridad 

alimentaria, pues la capacidad del país de autoabastecerse es hoy muy limitada: por 

ejemplo, hoy la producción de arroz es menor al 50%, y de frijoles, al 10%: ambos son 

productos indispensables de la canasta básica costarricense.   



105 

 

Los alcances de la estrategia de diversificación productiva, basada en las exportaciones, 

es cuestionable, en el sentido de que se sustenta en un régimen de zonas francas con 

grandes exoneraciones fiscales. Además, productos no tradicionales de exportación como 

la piña y productos tecnológicos profundizan el modelo de dependencia económica y de 

fomento de las exportaciones que históricamente ha caracterizado a Costa Rica. Por 

ende, se considera que una política de diversificación productiva no puede desvincularse 

de la producción local campesina e indígena.  
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8.2 - Contexto geohistórico del desarrollo turístico costarricense 
 

Resumen   

 

En este capítulo se sintetiza, a partir de la propuesta de Quesada (2017), las cuatro 

etapas del desarrollo turístico costarricense, haciendo énfasis en aspectos de interés 

respecto de la perspectiva geohistórica, y tomando la libertad, sin llegar a ser exhaustivo, 

de mostrar el crecimiento del turismo con actualización y comparación de algunos datos 

en cuanto a la llegada de visitantes en los últimos setenta años 

Asimismo, se aborda el papel de la política de conservación de la naturaleza manifestada 

en la creación de las áreas silvestres protegidas y la correlación con su baja capacidad 

productiva agrícola, lo cual fue un factor determinante para su constitución y no así una 

política planificada en función del desarrollo turístico. Ciertamente, el imaginario turístico 

costarricense se basa en la imagen de un destino ecoturístico conservacionista, premisa 

que es cuestionada en este apartado, dadas las contradicciones entre el imaginario 

turístico y la realidad del modelo turístico costarricense que se aleja muchas veces de los 

ideales de la sustentabilidad socioecológica.     

Por otro lado, el texto hace una mención al surgimiento reciente del turismo rural 

comunitario como un modelo alternativo, en cierto grado, más congruente con el discurso 

y la práctica de respeto con modos de vida de la ruralidad costarricense, dependiente de 

sus medios de vida relacionados con actividades agrícolas y pecuarias, tal es el caso de 

la pesca artesanal, los agricultores campesinos y el mundo indígena.  

Por otra parte, se describe brevemente el estado actual del desarrollo del turismo según 

las ocho etnias distribuidas en sus veinticuatro territorios indígenas establecidos 

oficialmente, lo cual se considera un reto por la falta de estadísticas e información 

actualizada, también subraya la importancia de los datos empíricos de este trabajo. Sin 

lugar a duda, este desarrollo es incipiente y muestra gran heterogeneidad según etnia y 

territorio, a lo que se suma que, en la mayoría de las comunidades indígenas, el turismo 

sigue siendo una actividad económica escasamente desarrollada.   

8.2.1 El desarrollo turístico costarricense y sus etapas  

 



107 

 

A partir de las cuatro etapas del desarrollo turístico costarricense propuestas por Quesada 

(2017), se presenta una síntesis de los aspectos más importantes, más otros elementos y 

estadísticas de interés para este capítulo. 

Primera etapa (1821-1895) 

Esta etapa se caracteriza por el desarrollo incipiente de la actividad turística asociada 

principalmente a la consolidación del cultivo del café y luego el banano. Es un periodo que 

se distingue por el comienzo de la dinamización de la vida política, social y económica del 

país vinculada al crecimiento económico de las actividades exportadoras y la 

conformación de elites económicas, principalmente el desarrollo económico entorno al 

café que permitió que un sector de la población accediera a actividades de ocio 

incluyendo el turismo. El turismo doméstico de esa época, es importante señalar que los 

costarricenses viajaban principalmente a las playas de Puntarenas y Manuel Antonio, una 

travesía de cuatro días en diligencia. 

Un aspecto para descartar de esta etapa son las visitas de personajes y científicos 

famosos (Ferrero, 1978), tales como, por citar algunos, el geógrafo y naturalista alemán 

Alexander von Humboldt, el geógrafo y botánico suizo Henri Pittier y el geólogo 

estadunidense William More Gabb, quien realizó los primeros estudios de carácter 

geomorfológico, geográfico y etnográfico en Talamanca: estos y muchos otros científicos 

dieron a conocer a Costa Rica en el mundo.  

En relación con lo anterior sobre imaginario construido a partir de estudios y explotaciones 

de reconocidos Humboldt y otros cabe señalar lo mencionado por Mary Louise en Ojos 

imperiales Literatura de viajes y transculturación. 

El "modo estético de tratar los temas de la historia natural" propio de 

Humboldt volvió a presentar una América en un estado primigenio, desde el 

cual habría de ascender a la gloriosa eurocivilización. En el mito que se 

desprendió de sus escritos (y del cual Humboldt no debe haber sido el único 

responsable) América era imaginada como una tierra vacía y sin duefio; las 

relaciones coloniales estaban fuera de escena; la presencia del viajero 

europeo no era cuestionada (Pratt, 2010, p.231). 

Al respeto más adelante se abordará el caso de William Gabb en Talamanca y su rol 

clave como científico en la expropiación y despojo de las tierras indígenas de Talamanca.  
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Segunda etapa (1895-1955) 

La segunda etapa se define por la modernización de los medios de transporte y un 

aumento significativo de las empresas de hospedaje, principalmente en las provincias de 

San José y Cartago. Con la culminación del ferrocarril hacia el Atlántico, el puerto de 

Limón se convierte en el principal puerto del país para la exportación, así como para el 

fomento del turismo emisivo y receptivo; se suma la construcción del Teatro Nacional y el 

tranvía en San José. También, en 1910, se inauguró el ferrocarril al Pacífico, lo cual 

catapulta a Puntarenas como principal destino de sol y playa, al tiempo que Cartago se 

posicionó como una ciudad importante para la visitación turística, debido a la presencia 

del Volcán Irazú y las aguas termales de Agua Caliente.  

En 1931, se formó la Junta Nacional de Turismo, con el fin de fomentar el turismo y la 

inmigración en el país, la cual fue antecesora del Instituto Costarricense de Turismo (ICT). 

Luego, en 1940, se creó la Asociación Costarricense de Hoteles y Afines (ACHA), el 

Aeropuerto de La Sabana comenzó operaciones, con el respectivo ingreso de aerolíneas 

como Pan American, LACSA y TACA, lo cual continuó hasta 1955, año en que se 

inauguró el Aeropuerto Internacional El Coco (actualmente Aeropuerto Internacional Juan 

Santamaría).  

Tercera etapa (1955-1986) 

De este periodo se destaca la creación del Instituto Costarricense de Turismo (ICT), con 

el fin de incrementar la visitación turística (Rovira, 1982); aumentó la demanda y oferta 

turística en el Valle Central, Puntarenas y Guanacaste como destinos de sol y playa.  

También se construyó la carretera Panamericana que hizo accesible otros destinos en la 

zona sur del país. 

En las décadas de los sesenta y setenta, el crecimiento de la demanda turística fue 

significativa, periodo en el que hay un acontecimiento que cabe destacar: el inicio de las 

políticas de conservación con el establecimiento de varios parques nacionales, aunque en 

los inicios de los ochenta, la situación varió como consecuencia de la inestabilidad política 

y conflictos armados en Centroamérica. Según Lizano (1999), las condiciones en América 

Central como la Guerra Civil en El Salvador, la guerrilla en Guatemala, el sandinismo en 

Nicaragua, eran poco propicias para atraer inversiones extranjeras directas y el turismo 

internacional, lo cual perjudicó la visitación turística en Costa Rica (figura 8) 
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FIGURA NO. 12.LLEGADAS INTERNACIONALES A COSTA RICA 1955-1986. 

 

Fuente: Elaboración propia partir de los informes estadísticos del ICT (2018) 

 

Cuarta etapa (1986-2020) 

Este periodo corresponde a uno de recuperación y consolidación para el sector turismo, 

hasta que llegó la COVID-19: La estrategia del Estado se basó en la aplicación de 

incentivos fiscales y otros para las empresas turísticas, fundamentados en la Ley de 

Incentivos para el Desarrollo Turístico, lo cual estuvo muy ligado con el modelo de ajuste 

estructural implementado en la década de los ochenta (capítulo 1): el sector turismo fue 

uno de los beneficiarios de estas políticas.  

El aumento en la oferta turística, combinado con que muchas de estas empresas 

realizaron una importante labor de promoción del país en los principales mercados 

emisores de turismo en el mundo, colaboraron en el desarrollo del interés del turista 

internacional por Costa Rica (Sánchez, Barahona y Artavia,1996), sin obviar otros 

aspectos coyunturales que ayudaron a dar a conocer el país en el extranjero, por ejemplo, 

el Premio Nobel de la Paz otorgado al expresidente Oscar Arias Sánchez, y la 

participación de la Selección Nacional de Fútbol en el mundial de Italia, en 1990. Para 

posicionar a Costa Rica en el mercado internacional, se optó por una estrategia de 

segmentación dirigida a turistas con interés por las actividades relacionadas con la 

naturaleza, mientras que, a partir de 1985, la Asociación Costarricense de Profesionales 

en Turismo (ACOPROT), organizó la Expotour, actividad que funge como una bolsa de 

comercialización turística más importante del país. 

En la década de los noventa, específicamente en el gobierno de José María Figueres 

Olsen (1994-1998), se promovió una fuerte estrategia de publicidad basada en el 

ecoturismo para captar el mercado estadounidense y canadiense principalmente. Sin 
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embargo, también en ese periodo inician las operaciones del proyecto turístico Golfo de 

Papagayo en Guanacaste, planificado desde la lógica de turismo de sol y playa de gran 

escala, no muy diferente a los desarrollos de enclave turísticos de Cancún y Huatulco en 

México. En los últimos treinta años, el turismo ha aumentado significativamente, con un 

crecimiento constante, excepto en los años 1996, 2002, 2009 y, particularmente, en el 

2020 (figura 9). El año 2020, merece una mención aparte, dado que la pandemia 

ocasionada por el SARS-CoV-2 ha modificado drásticamente el flujo turístico, a pesar de 

que Costa Rica tuvo una excelente temporada los meses de enero y febrero, y que abrió 

fronteras para el acceso de turistas provenientes de Estados Unidos, en octubre, y al 

turismo, en noviembre, cerró con una disminución de aproximadamente el 74% (789 833 

visitantes) en relación con el año 2019, cifras de visitación turística cercanas al promedio 

de visitación anual en la década de los noventa. 

Dejando un poco de lado la pandemia, el turismo se ha posicionado como la principal 

exportación del país en las últimas tres décadas, con una imagen de destino ecoturístico, 

la cual ha sido fortalecido con estrategias como el Certificado de Sostenibilidad Turística 

(CST) y Bandera Azul ecológica.  Un aspecto importante de señalar es que en el año 

2009 se aprueba la Ley Fomento del Turismo Rural Comunitario, con el fin de promover la 

actividad turística en el medio rural, por medio del impulso de empresas de base familiar y 

comunitaria. 

FIGURA NO. 13.. LLEGADAS INTERNACIONALES A COSTA RICA 1986-2020. 

 

Fuente: Elaboración propia a partir de los informes estadísticos del ICT (2020) 
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8.2.3 Conservación y política forestal  

 

El sistema de áreas silvestres protegidas de Costa Rica abarca un poco más del 25 % del 

territorio nacional y es parte de una estrategia de comercialización turística que ha sido 

exitosa para Costa Rica, sin dejar de lado que los parques nacionales y los refugios de 

vida silvestre desempeñan un rol esencial en la conservación y protección de los recursos 

naturales del país (figura 10).  

En el año 2016, más del 50% (1 010 323) de las visitas a parques nacionales fueron 

realizadas por no residentes (SINAC, 2017), probablemente la mayoría corresponda a 

turistas, lo que muestra la importancia de las áreas de conservación para el turismo 

internacional y doméstico.   

  

FIGURA NO. 14.MAPA DE ÁREAS SILVESTRES PROTEGIDAS DE COSTA RICA. 
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Fuente: Minae-Sinac (2018) 

 

Desde la década de 1950, el país experimentó una disminución de la cobertura forestal 

con tasas anuales superiores a las 50 000 hectáreas (figura 11), debido el aumento de la 

frontera agrícola, la ganadería extensiva y las políticas gubernamentales de titulación de 

tierra. No obstante, el cambio más marcado fue sin duda la enorme expansión de los 

potreros para producir más carne de bovino de exportación, que tuvo un aumento de más 

del doble desde los principios de 1960 a 1972 (Jansen, 1991). Entre los años setenta y 

hasta finales de los ochenta fue el periodo más crítico (González y Lobo, 1999).  

Según Canet (1993), ante la problemática de la pérdida de cobertura forestal, en 1969 

Costa Rica promulgó su primera ley forestal: a partir de entonces, y con las subsiguientes 

leyes forestales, el país ha implementado políticas orientadas a combatir la deforestación 

y a promover la recuperación de la cobertura boscosa, lo cual ha sido una estrategia 

basada en la vocación forestal del país, considerando que muchos parques nacionales 

fueron establecidos en áreas de baja producción agrícola (Pfaff y Sánchez-Azofeifa, 

2003), lo cual concuerda con lo que señala Fournier (1985) en cuanto a que un 65% del 

territorio nacional es de vocación forestal, por lo cual, debería permanecer con cobertura 

de bosque (producción y protección). 

FIGURA NO. 15.EVOLUCIÓN DE LA COBERTURA FORESTAL DENSA DE COSTA RICA 1940-2010. 

 

Fuente: adaptado a partir de FONAFIFO (2012) 

En relación con la imagen anterior se observa que el país ha recuperado un importante 

porcentaje de cobertura forestal a partir de 1987, como consecuencia de un colapso del 

sistema productivo nacional, controlado por factores como el precio internacional de la 

carne y la presencia de una ganadería extensiva en lugar de intensiva, de tal forma que la 
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recuperación fue consecuencia de una menor extracción de recursos por unidad de uso 

de la tierra (Sánchez, 2015). No obstante, la cobertura forestal actual del territorio 

costarricense está altamente fragmentada y la gran mayoría corresponde a bosque 

secundario, sin dejar de indicar que existen importantes efectos de borde que no se 

mencionan cuando se habla de ella (Sánchez, 2015).  

El uso principal de las áreas deforestadas entre 1987 y 2013 fue dedicada a pastos: entre 

seis y ocho de cada 10 hectáreas deforestadas anualmente en Costa Rica fueron 

incorporadas a paisajes y sistemas productivos ganaderos. Los cultivos para mercados 

domésticos y para exportación captaron dos de cada 10 hectáreas deforestadas, mientras 

que las plantaciones forestales, alrededor de 1 de cada 10, y las áreas urbanas e 

infraestructura, 3 de cada 100 hectáreas. En términos absolutos, el área deforestada 

anualmente dedicada a pastos se redujo casi 50% desde fines de la década de 1980 

hasta fines de la siguiente década. La mayoría de las hectáreas del bosque natural 

recuperado anualmente, entre seis y siete de cada 10, ocurrió en áreas ganaderas 

(Sierra, Cambronero y Vega, 2016): el mejor ejemplo es Guanacaste, provincia que ha 

tenido una recuperación importante de bosque en los últimos treinta años, periodo que 

coincide con el desarrollo de la actividad turística.  

La ganadería sigue teniendo un rol fundamental en la pérdida y recuperación de bosque: 

al respecto, un estudio sobre Patrones y factores de cambio de la cobertura forestal 

natural de Costa Rica desde 1987 al 2013, muestra lo siguiente:  

Comparada con las tendencias históricas, hacia fines de la década de 1980 

las tasas de deforestación de Costa Rica eran bajas, manteniéndose en 

alrededor de 0.2% al año entre 1987 y 1997. El país pasó de perdedor neto a 

ganador neto de bosques nativos entre 1997 y 2008. Entre 2008 y 2013 el 

área forestal natural creció 0.5% al año. En términos absolutos, el área 

forestal nativa pasó paulatinamente de perder aproximadamente 100 Km2/año 

a fines de los 1980s (c. 1987-1992) a ganar alrededor de 300 Km2/año a 

inicios de década en curso (c. 2011-2013). (Sierra, Cambronero y Vega, 2016, 

p.5) 

8.2.4 La especialización ecoturística de Costa Rica: un producto anclado en la 

contradicción 
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Desde los años noventa, Costa Rica es conocida por su estrategia de comercialización 

turística basada en la valorización de sus recursos naturales, lo que ha posicionado al 

país como uno de los destinos ecoturísticos más importantes a nivel mundial (Honey, 

2008). Aunado a esta comercialización exitosa, varios elementos contribuyen en la 

construcción del imaginario turístico costarricense, en particular su sistema de áreas 

silvestres protegidas donde los turistas pueden conocer diversidad de bosques, playas, 

volcanes, lagunas, canales y, sobre todo, su biodiversidad. Otro aspecto fundamental que 

ayuda a posicionar al país ha sido su ubicación geográfica, relativamente cerca de su 

principal mercado, los Estados Unidos de América, a lo que se suma una estabilidad 

política en una región centroamericana marcada por conflictos armados principalmente en 

las décadas de los ochenta y noventa.      

La expansión del sector turismo en la década de los noventa generó cambios en la 

economía costarricense en los que el Estado desempeñó un papel importante en el 

impulso al turismo, a través de los estímulos fiscales y contratos de turismo (Rovira, 

2004).  No obstante, existen fuertes cuestionamientos sobre los beneficios reales de la 

actividad turística, es decir, aquellos que llegan a las comunidades rurales por medio del 

ecoturismo (Morera, 2001; Alvarado, 2010). 

La industria del ecoturismo costarricense está anclada en la contradicción, la cual es 

rastreable desde los inicios del despegue de la actividad ecoturística; por ejemplo, en la 

década de los noventa, el Polo Turístico Golfo de Papagayo, ubicado en la provincia de 

Guanacaste, representa un proyecto que poco tiene que ver los principios del ecoturismo 

apoyado por el Estado costarricense por medio del ICT y de ser comercializado como un 

proyecto ecoturístico, a pesar de la gran escala de sus hoteles, marinas y campos de golf.  

De acuerdo con Honey, Vargas y Durham (2010), el Polo Turístico Golfo de Papagayo 

tiene su cuota en el incremento significativo del desarrollo residencial y de resorts a lo 

largo de mucha de la costa del pacífico costarricense.  

En gran medida el desarrollo turístico en la provincia de Guanacaste se ha beneficiado 

paradójicamente por la imagen ecoturística del país, no obstante, este tipo de desarrollos 

turísticos de sol y playa ha traído una gran presión sobre los recursos hídricos de las 

comunidades provocando conflictos de carácter socioecológico y luchas entre 

empresarios turísticos y locales por el acceso a las fuentes de agua potable (Navas, 2015; 

Cañada, 2019b; Blanco, 2017), a lo que se suma problemas de especulación inmobiliaria, 

precariedad laboral y destrucción ambiental propios de los modelos de tipo enclave. Lo 
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anterior muestra que el modelo de turismo de sol y playa, de resorts y marinas turísticas, 

predominante en la costa del pacífico central y norte de Costa Rica, contradicen un 

modelo turístico de baja escala basado en la naturaleza, que realmente genere beneficios 

económicos y de conservación ambiental para muchas comunidades rurales (Matarrita-

Cascante, 2010) e indígenas costarricenses (Cordero, 2002; Arias-Hidalgo y Méndez-

Estrada, 2015).  

8.2.5 La construcción del imaginario turístico costarricense  

  

Una definición de imaginario se refiere al conjunto de creencias, imágenes y valoraciones 

que se definen en torno a una actividad, un espacio, un periodo o una persona (o 

sociedad) en un momento dado (Hiernaux-Nicolás, Cordero y Van Duynen, 

2002). Boukhris (2012) ha analizado los principales elementos del imaginario turístico 

costarricense, sobre los que ha identificado su impacto respecto de la creación material y 

simbólica del espacio, del territorio y de los lugares turísticos emblemáticos: en su 

investigación, en el caso particular costarricense, ha mostrado cómo el imaginario turístico 

es productor de territorialidad y cómo se relaciona con la imagen “verde” del país. 

Históricamente, el imaginario identitario nacional costarricense se ha construido a partir de 

varias representaciones míticas: el igualitarismo de su sociedad en el periodo 

precafetalero (Gudmundson, 1999), las pocas raíces indígenas de la población (Soto, 

1998) y el predominio de la “blanquitud” de su sociedad (Fernández y Esquivel, 2014). Tal 

proceso inició antes de la independencia y se intensificó en el periodo colonial, cuando las 

élites locales crearon la invención de particularidades identitarias para diferenciar a Costa 

Rica del resto de sus vecinos centroamericanos (Acuña, 2002). Tal discurso diferenciador 

ha sido utilizado en las primeras campañas de promoción turística del ICT, con el eslogan 

“Costa Rica: la Suiza centroamericana”.    

Lo anterior invita a reflexionar sobre el imaginario “ecoturístico” del país, cuya retórica es 

igualmente mítica o un ejemplo más del excepcionalísimo costarricense (Molina y Palmer, 

1997). Como destino turístico, Costa Rica ha logrado consolidar una imagen o marca país 

que resalta atributos de sus bellezas naturales, su larga tradición democrática y de paz, 

además de ser reconocido a nivel mundial por los esfuerzos que realiza en pro de la 

conservación y del manejo sostenible de los recursos naturales (Raymond, 2007; Pratt, 

2002); al respecto, Barboza (2017) señala que la representación y promoción turística del 
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país evidencian un sesgo en cuanto a la exposición de sus recursos naturales en las que 

sobresalen marcadas representaciones del discurso colonialista, por ejemplo, en cuanto a 

mitos relacionados con la imagen de paisajes inalterados y prístinos, con fin de ser 

descubiertos por exploradores, en este caso los turistas. 

En relación con lo anterior, en una entrevista dirigida a una pareja de turistas sobre su 

visita al Parque Nacional Tortuguero, Boukhris (2012) brinda una idea de ese imaginario 

desde la visión del turista: 

Se trata en este caso de un proceso clásico consistente en alabar la 

virginidad de un territorio preturístico. Por otra parte, en su discurso hacían 

hincapié en las condiciones difíciles de la estancia, enfrentándose a la 

humedad extrema de los canales del Tortuguero: se trataba así de hacernos 

testigo de su periplo aventurero y meritorio. (Boukhris, 2012, p.6)  

La retórica de la mercadotecnia turística se fundamenta en la valorización de los recursos 

naturales y la exuberante biodiversidad, lo cual es notable en una de las campañas más 

exitosas del ICT, cuyo eslogan es “Costa Rica sin ingredientes artificiales”, aspecto que se 

repite en la más reciente marca país “Esencial Costa Rica” con el eslogan “Costa Rica: mi 

elección, naturalmente” :este tipo de mensajes esconden otras realidades, al obviar que el 

país sufre graves problemáticas de exclusión social relacionadas con el desarrollo de 

proyectos de turismo en la costa del Pacífico (Honey, Vargas y Durham 2010) y 

agotamiento de recursos naturales de las comunidades locales vecinas a estos 

megaproyectos (Cordero, 2010).  

Los alcances en la conservación del país son fundamentales para la protección de la 

biodiversidad que supondría un aprovechamiento turístico con el fin de fortalecer esos 

alcances y mejorar la calidad de vida de la sociedad costarricense. Sin embargo, el 

desarrollo turístico muestra grandes incongruencias, principalmente porque los sitios de 

mayor inversión turística muestran una mayor concentración de la pobreza, desigualdad, 

exclusión social y conflictos de carácter socioamabiental (Honey, Vargas y Durham, 

2010). Según Boukhris, la política de conservación del país debe ser considerada como 

“el fruto de la estrategia ecoturística, caracterizada por la producción y la difusión de 

representaciones y de una retórica articulada en torno a la noción de imaginario turístico” 

(Boukhris, 2012, p.8). No obstante, estos logros no necesariamente corresponden a una 
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política de desarrollo ecoturístico, sino que obedecen a una serie de factores coyunturales 

(políticos, económicos, agroproductivos). También, es importante no olvidar las luchas 

desde las comunidades locales por conservar sus recursos naturales, esto suele ser un 

elemento de invisibilidad. 

En vista de lo mencionado, señalar las contradicciones en la construcción del imaginario 

turístico “verde” no pretende minimizar los logros alcanzados por las políticas de 

conservación, sino subrayar que, no entender o analizar estas realidades de forma 

profunda y crítica, valida un modelo de desarrollo turístico que busca un futuro “verde” 

mítico, poco reflexivo sobre los impactos sociales y ambientales del desarrollo turístico, 

dado que una diferenciación turística “verde” debe estar acompañada de políticas para la 

consolidación de un modelo de “desarrollo” turístico congruente con el imaginario turístico 

difundido dentro y fuera del país.  

 

8.2.6 Turismo rural comunitario en Costa Rica 

 

El Turismo rural comunitario (TRC) en Costa Rica ha sido definido por el ICT y la Alianza 

para el Fortalecimiento del TRC (2006) como aquellas “experiencias turísticas planificadas 

e integradas sosteniblemente al medio rural y desarrolladas por los pobladores locales 

organizados para beneficio de la comunidad”. Según Fontana (2012), la diferencia 

sustancial entre turismo rural y TRC, es que este último es una actividad económica 

planificada por la organización comunal y son los pobladores de las comunidades quienes 

participan en forma directa en la gestión de los servicios; es decir, el TRC se desarrolla en 

una estructura de gestión comunitaria donde se articula el producto turístico, lo cual 

requiere la participación de varias familias o de la comunidad en su conjunto.     

Para algunos sectores, el TRC en Costa Rica representa una etapa avanzada del 

ecoturismo, puesto que incorpora a las comunidades locales como protagonistas de su 

desarrollo (Guereña, 2004; Nel-Lo, 2008). En efecto, los orígenes del TRC en el territorio 

costarricense están ligados a la actividad ecoturística en la década de los noventa: más 

específicamente, surge como una necesidad de reactivación económica de las 

Cooperativas de Autogestión, con el fin de no perder sus tierras.  
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De acuerdo con Solano (2003), el concepto de turismo rural empezó a utilizarse en 1992 

en el país, cuando dirigentes de la Comisión Permanente de Cooperativas de Autogestión 

(CPCA), fueron advertidos por el Instituto de Desarrollo Agrario (IDA) sobre la necesidad 

de reactivación de las actividades productivas sostenibles en las tierras ocupadas por las 

cooperativas de autogestión o trabajo asociado: de no darse esta reactivación, las 

cooperativas corrían el riesgo de que, por intervención del IDA, sus tierras fueran 

parceladas y, por ende, las cooperativas disueltas: después de analizar varias opciones 

de actividades productivas en sus terrenos, plantearon la posibilidad de incursionar en el 

ecoturismo, actividad que en ese momento comenzaba en el país. 

Las anteriores acciones dieron origen al Consorcio Cooperativo Red Ecoturística Nacional 

(COOPRENA), con cinco cooperativas de autogestión, el cual es una red de 

organizaciones sociales pionera en el fomento y desarrollo de ofertas de TRC en Costa 

Rica. Por varios años el TRC se articuló a nivel nacional alrededor de dos redes 

nacionales: COOPRENA y la Asociación Comunitaria de Turismo Rural14 (ACTUAR): esta 

última se desintegró en el año 2018, sin embargo, muchos de sus antiguos socios siguen 

operando, como es el caso de la Asociación Stibrawpa, en Talamanca.  

A inicios del siglo XXI, dos acontecimientos en Latinoamérica situaron el turismo 

comunitario como principal foco de atención con el apoyo de representantes de las 

comunidades indígenas, campesinas y afrodescendientes: en Ecuador, en el año 2001,  la 

Declaración de Otavalo sobre Turismo Comunitario Sostenible y, en Costa Rica, la 

Declaración de San José sobre Turismo Rural Comunitario, en 2003: ambas generaron 

una agenda política para el fortalecimiento del TRC en la región con el apoyo de 

organismos internacionales. 

Luego, en el 2004, en Costa Rica nació la Alianza para el fortalecimiento del Turismo 

Rural Comunitario, integrada por los operadores de TRC más importantes en ese 

momento, COOPRENA y ACTUAR, con el apoyo de organizaciones como la Asociación 

Centroamérica para la Economía, Salud y el Ambiente (ACEPESA), con el objetivo de 

fortalecer el TRC como una de las principales actividades turísticas en el país, así como 

generar condiciones en el ámbito público-privado que impulsen la inversión local y el 

desarrollo del TRC como instrumento de desarrollo local sostenible: uno de sus resultados 

 
14 ACTUAR surgió en año 2001 durante un encuentro de Ecoturismo organizado por el 

Programa de Pequeñas Donaciones (PPD) de las Naciones Unidas en su momento llegó 
a agrupar un total de 21 iniciativas dispersas por todo el territorio (Nel-Lo,2008). 
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más importantes fue su incidencia política que culminó con la aprobación de la Ley de 

Fomento al Turismo Rural Comunitario, en el año 2009. 

Actualmente, es difícil definir las iniciativas vigentes de TRC en el país, sin embargo, de 

acuerdo con Nel-Lo (2008), a partir de las iniciativas inscritas en COOPREPA y ACTUAR 

existe un estimado de la cantidad (46 iniciativas aproximadamente) y su ubicación, según 

las zonas de planificación turística del ICT (figura 12): al respecto, un elemento por 

destacar es que algunas de estas iniciativas turísticas no se encuentran inscritas ante el 

ICT con una declaratoria turística, tal es el caso de las empresas de turísticas indígenas 

de hospedaje de Talamanca para las que ha sido difícil cumplir con los requisitos para su 

oficialización con una declaratoria turística; de hecho, para las tres iniciativas incluidas en 

el estudio de caso (Stibrawpa, Koswak y Ditsö wö ù), a pesar de ser de las más 

consolidadas en el territorio bribri, aún no han logrado oficializarse ante el ICT: de estas, 

solo Stibrawpa es parte de los registros por haber sido parte de ACTUAR, lo que sugiere 

que los datos sobre la cantidad de iniciativas TRC debe ser actualizados, pues parece 

que existen más iniciativas que no pertenecen a ninguna red de turismo rural o rural 

comunitario, ni están inscritas ante el ICT. 

En relación con lo anterior, actualmente, en la página oficial del ICT, se observa la 

promoción de 30 a 40 empresas de turismo rural y rural comunitario, así como  el 

Programa de Turismo Rural y Turismo Rural Comunitario del Departamento de Desarrollo 

Turístico del ICT, el cual persigue apoyar la divulgación de las empresas de Turismo Rural 

y TRC, con miras a que se ofrezca una alternativa de calidad para el turismo doméstico e 

internacional, de modo que la experiencia del turista valore la autenticidad de la cultura 

costarricense. De igual forma, el Plan Nacional de Desarrollo Turístico del ICT 2017-2021 

prioriza, en una de sus estrategias, la expansión de nuevos productos para mercados 

especializados en actividades como observación de aves, reuniones, náuticas, ruralidad, 

bienestar, sostenibilidad, deportes, entre otros (ICT, 2017), lo cual abre una posibilidad 

para el crecimiento de la oferta de TRC en país. 
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FIGURA NO. 16.INICIATIVAS DE TRC SEGÚN ZONAS DE PLANIFICACIÓN TURÍSTICA DEL ICT. 

 

Fuente: adaptación a partir de Ne-lo (2008) e ICT (2017) 

 

 

8.2.7 Las etnias indígenas costarricenses y su relación con el turismo  

 

Costa Rica no es un país con gran población indígena: de acuerdo con el último censo 

realizado por el Instituto Nacional de Estadística y Censos (INEC), en el año 2011 la 

población indígena apenas superaba los 100 000 habitantes aproximadamente, una 

representación del 2% del total de la población costarricense (INEC,2013). A pesar de 

tales datos, existe gran diversidad cultural distribuida en los 24 territorios indígenas y en 

ocho etnias (figura 13), cuyas particularidades abordan aspectos vinculados con la 

cosmovisión, lengua, transculturación y tenencia de la tierra, lo cual responde a la 

variedad de grupos, entre ellos malekus, ngöbes, brunkas, térrabas, huetares, bribris, 

cabécares y chorotegas: estos últimos representan el único pueblo indígena costarricense 
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de origen mesoamericano, mientras que el resto pertenece a la gran familia de pueblos de 

estirpe chibchence del área intermedia.  

 

FIGURA NO. 17.MAPA TERRITORIOS INDÍGENAS DE COSTA RICA SEGÚN ETNIA. 

 

Fuente: elaboración propia a partir de INEC (2013) 

Aunque no existen datos oficiales respecto del desarrollo turístico en los territorios 

indígenas, la mayoría de las etnias cuenta con algún grado de visitación de turismo 

nacional y extranjero, distribuido de manera desigual según el territorio. En torno a la 

experiencia personal de trabajo de campo de los últimos 10 años por distintas 

comunidades y una revisión de la oferta turística por internet puede dar una idea general 

del desarrollo de la actividad turística, de acuerdo con el grupo étnico y la cantidad de 

emprendimientos turísticos (hospedaje, alimentación y tour operadores locales) 

identificados: en la figura 14 se presenta una aproximación al desarrollo de la actividad 

turística de cada uno de los ocho pueblos indígenas.   
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FIGURA NO. 18.NÚMERO DE EMPRENDIMIENTOS DE TURISMO SEGÚN TERRITORIOS INDÍGENAS DE COSTA RICA. 

 

Fuente: elaboración propia   

Los bribris habitan en ambos lados de la Cordillera de Talamanca, en las provincias de 

Limón, en el Caribe, y Puntarenas, en el Pacífico: representan la población indígena más 

numerosa del país y la mayoría se encuentra en los territorios indígenas de Talamanca; 

conservan muchas costumbres y tradiciones en lo referente a la arquitectura, organización 

política, gastronomía, artes manuales, cosmovisión y otras manifestaciones culturales; su 

actividad económica más importante es la agricultura, principalmente de productos como 

al plátano y el cacao.  

Muchas familias cultivan maíz, frijoles y tubérculos para el consumo propio, también 

recolectan frutos y plantas de la montaña para alimentarse, así como para medicina, y 

materiales para la construcción de la vivienda y elaboración de artesanías. El pueblo bribri 

es uno de los que más ha incursionado en las actividades turísticas: Kekoldi y Salitre son 

los territorios indígenas de Talamanca bribri que más han desarrollado actividad turística 

de hospedaje, tipo cabañas y albergues rústicos, a través de la que rescatan la 

arquitectura tradicional, aunque han implementado otras actividades, los tours de 

elaboración de cacao, el avistamiento de aves migratorias, la venta de artesanías y las 

visitas a fincas orgánicas. Actualmente, existen tres empresas bribris registradas 
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oficialmente, lo cual evidencia un avance en el grado de formalización de los 

emprendimientos turísticos indígenas (dos se ubican en el territorio indígena de 

Talamanca), entre los que cabe mencionar la Asociación de guías locales indígenas 

bribris de Talamanca (AGITUBRIT) y la Finca Agroturística Siwakabata, ubicados en el 

territorio indígena de Talamanca, y la Asociación Bribripa, en Salitre  

Seguidamente, está el pueblo cabécar, disperso en varias provincias del país, 

específicamente Limón, Cartago, San José y Puntarenas: en la zona del Caribe (Limón) 

los principales territorios son Tayní, Telire y Talamanca cabécar; en la zona de Turrialba, 

Chirripó Abajo y Arriba, Nairi Awari, mientras que, cruzando la cordillera, en la zona sur, 

se ubica Ujarrás y China Kichá. El pueblo cabécar actualmente es de los que más 

mantiene su cultura milenaria, se le considera pueblo hermano del bribri, ya que ambos 

comparten un mismo origen, evidente en sus lenguas, las cuales son muy cercanas, así 

como en su arquitectura, historias orales y cosmovisión. En cuanto a su economía, 

cultivan básicamente granos básicos, café, cacao y plátano, actividades que 

complementan con la pesca y la caza; contrario a los bribris, los cabécares cuentan con 

un grado mínimo de vinculación a la actividad turística, aunque existen algunas iniciativas 

incipientes de visitación turística (caminatas) en la cuenca del río Pacuare, Tayni en el 

Valle de Estrella; no obstante, hay poca información sobre emprendimientos turísticos 

liderados por indígenas en los territorios del pueblo cabécar.   

En cuanto a los ngöbe-buglé, se encuentran en cuatro territorios: Coto Brus, Abrojos de 

Montezuma, Conte Burica y Osa, todos en la zona sur del país, en la provincia de 

Puntarenas; habitan tanto en Costa Rica, como en Panamá (donde es más numeroso): en 

Costa Rica, mucha de la población ngöbe-buglé ha sido migrante desde Panamá, de la 

que una gran cantidad migra temporalmente para el periodo de cosecha del café. Dicha 

etnia conserva su cultura e idioma, a lo que se suma su habilidad en la artesanía en torno 

a la confección de petates y sombreros, y su tradicional vestimenta de gran colorido. Su 

economía se basa en el cultivo de café, los granos básicos, y diversos productos para la 

subsistencia: en cuanto al turismo, es de baja escala, con alguna visitación turística en el 

territorio indígena de la Casona en San Vito de Coto Brus.  

Los brunkas o borucas están ubicados en dos territorios, Boruca y Rey Curré, ambos en 

el cantón de Buenos Aires, Puntarenas. Es un pueblo con frecuente visitación turística, 

con un alto grado de aculturación y pérdida de idioma, aunque conservan varias 
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manifestaciones culturales. En la actualidad, son considerados grandes artesanos, entre 

cuyos trabajos se destaca sus máscaras, arte que los vinculó con la actividad turística 

hace unas décadas, sin dejar de lado sus manufacturas en madera de cedro y balsa, las 

cuales son vendidas a turistas que visitan la comunidad, y el uso de tintes naturales para 

la decoración de artesanía y para teñir telas de algodón. Entre sus festividades se destaca 

el tradicional Baile de los Diablitos, el cual se realiza en el mes diciembre. 

Respecto de los térrabas, conocidos como nasos o teribes en Panamá, son parte de un 

grupo muy reducido en Costa Rica, ubicado en la vertiente pacífica, en la cuenca del río 

Grande de Térraba, en la provincia de Puntarenas, cantón de Buenos Aires, el cual ha 

sido muy afectado por el proceso de aculturación y la expansión agrícola.  Se trata de un 

pueblo que fue obligado a migrar desde el Territorio Teribe en Panamá, adaptándose a 

una región desconocida y reinventar su cultura, tomando préstamos de sus vecinos los 

brunkas (Guevara, 2000), por ello sus manifestaciones propiamente teribes en la cultura 

térraba son pocas y su idioma está casi desaparecido en Costa Rica. En cuanto a la 

actividad turística, es un poco menor si la comparamos con los borucas, aun cuando en la 

comunidad de Térraba existen emprendimientos turísticos de hospedaje y artesanías.  

Los malekus o guatusos se localizan en las llanuras del Norte del país, en el cantón de 

San Rafael de Guatuso, en la provincia de Alajuela, específicamente en las comunidades 

El Sol, Margarita y Tonjibe, llamadas palenques, donde conservan algunas tradiciones, 

entre ellas la elaboración de artesanía y fundamentalmente su idioma (maleku jaica). Por 

la cercanía con destinos turísticos importantes como la Fortuna y el Parque Nacional 

Tenorio, los malekus han recibido alguna visitación turística en sus tres palenques, 

importante actividad económica respecto de la venta de sus artesanías. 

En relación con el pueblo huetar, casi ha desaparecido: su único rastro corresponde a un 

pequeño grupo campesino-indígena en el cantón de Mora de la provincia de San José. 

Los huetares se encuentran específicamente divididos en dos territorios: Zapatón y 

Quitirrisí. A la llegada de los españoles, representaban uno de los grupos indígenas más 

importantes del país, cuyos principales asentamientos se ubicaron en el Valle Central. 

Como consecuencia de la colonización, las enfermedades, la esclavitud y el acelerado 

proceso de mestizaje, mantienen pocas manifestaciones culturales, además de que se 

extinguió su idioma de origen chibcha. En cuanto a la actividad turística, se centra en la 
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venta de artesanías y el rescate de algunas manifestaciones culturales como las comidas 

tradicionales y otras elaboraciones manuales domésticas. 

Por último, están los chorotegas, único pueblo indígena de origen mesoamericano en 

Costa Rica, localizado en el territorio Indígena de Matambú, en el cantón de Hojancha, 

provincia de Guanacaste. Dicho pueblo fue afectado en un periodo temprano de la 

colonización española, por tanto, muchas de sus tradiciones culturales se han perdido, 

incluyendo su idioma: quizás una de sus principales manifestaciones culturales se 

evidencia en sus raíces mesoamericanas en la alfarería, la cual se encuentra 

principalmente en Guatil que es una comunidad fuera del territorio indígena, visitada por 

los turistas para la compra de artesanías. La visitación turística en Matambú es incipiente: 

algunas personas están desarrollando proyectos de recorridos turísticos y artesanía, en lo 

que se refiere a su economía, es importante la producción de granos básicos como el 

cultivo del maíz, fundamental para la elaboración de recetas tradicionales (tortillas, 

chorreadas, tamales, pan casero entre otros).  

Conclusión 

 

En sus diferentes etapas de desarrollo, el turismo en Costa Rica ha estado estrechamente 

ligado con las principales actividades económico-agroproductivas del país, entre las que 

se menciona la producción de café y banano, esenciales para el desarrollo temprano del 

turismo doméstico. En la década de los ochenta, en el periodo de diversificación 

productiva dirigida a las exportaciones no convencionales, el turismo fue esencial para 

formar una estrategia de diversificación ya que, en Costa Rica, se incentivó el desarrollo 

turístico de inversión extranjera y exoneraciones fiscales, es decir, como parte de la 

estrategia de diversificación productiva, el país ha favorecido una especialización turística 

que, con el paso del tiempo, pasó de una fuerte dependencia económica de las 

exportaciones (agrícolas), a una mayor respecto de las divisas por turismo. 

Sin lugar a duda, esta pequeña nación centroamericana se ha posicionado como uno de 

los principales destinos ecoturísticos a nivel mundial, cuya estrategia de mercadeo ha sido 

exitosa en difundir un imaginario ecoturístico conservacionista, la cual evidencia grandes 

contradicciones, ya que mucho del exitoso posicionamiento ecoturístico de Costa Rica se 

debe, en gran medida, a aspectos coyunturales que poco tienen que ver con una 

estrategia ecoturística bien definida, tales como la creación de un sistema de áreas de 
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conservación y las luchas del ecologismo de la gente común (comunidades y grupos 

ambientalistas) muchas veces invisibilizado, que se manifiesta en esfuerzos por crear un 

parque nacional, a lo que se suman las constantes insurgencias contra empresas 

mineras, la extracción petrolera, el monocultivo, el derecho y la protección del agua.   

Desde la realidad costarricense, el turismo rural comunitario parece ser una opción 

congruente para fortalecer la participación de los actores locales en la actividad turística, 

no obstante, a pesar de los avances en política (Ley Fomento del Turismo Rural 

Comunitario), dicha modalidad de turismo sigue siendo marginal en el país y respecto del 

ICT, entidad que exige muchos requisitos para obtener una declaratoria turística, los 

cuales son difíciles de cumplir en contexto indígena, por ende, representan limitantes para 

que las empresas de base comunitaria en los territorios indígenas puedan formalizarse 

ante dicha institución y, de esta manera, obtener beneficios como exoneraciones, 

promoción etc.  

 

El turismo en las comunidades indígenas costarricenses es una actividad muy incipiente 

en general: al respecto, es interesante ver cómo los bribris, en comparación con otros 

pueblos indígenas costarricenses, han ganado más experiencia es las últimas décadas, al 

vincular el turismo con sus actividades productivas, lo cual se evidencia en el número de 

iniciativas de turismo que operan en los principales territorios bribris (Kekoldi, Salitre y 

Talamanca), empresas de turismo de tipo familiar y comunitario muy consolidadas e, 

inclusive, formalizadas ante el Instituto Costarricense de Turismo (ICT) con declaratorias 

turísticas, principalmente de touroperadores y en menor medida albergues turísticos.  

El turismo puede ser un arma de doble fijo para las comunidades anfitrionas, dadas las 

características conflictivas que puede presentar: en el caso de las comunidades indígenas 

costarricenses, debe existir aún más el cuidado y planificación al abrirse una dinámica 

turística, pues, comparada con la de otras regiones del país, su vulnerabilidad social, 

ambiental y cultural es mucho más evidente: por tanto, es fundamental que las 

comunidades indígenas estén atentas a las oportunidades y amenazas que implica el 

desarrollo de la actividad turística en sus territorios, dado que el modelo que elijan será 

esencial para maximizar los impactos positivos y minimizar los efectos negativos.    
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8.3. Breve aproximación geohistórica al cantón de Talamanca 
 

Resumen 

 

En este capítulo se desarrolla un repaso geohistórico a través de lo que hoy se conoce 

como la región de Talamanca: al respecto, cabe señalar que esta revisión breve se 

enfocará en lo que podría llamarse la Talamanca “indómita”; es decir, la región indígena 

rebelde que nunca fue dominada por los españoles conquistadores.  

Hoy, los territorios indígenas de Talamanca (cabécares y bribris) resguardan culturas 

indígenas milenarias y, al mismo tiempo, un modo de vida que se basa en el vínculo 

fuerte con naturaleza y la tierra, aprovechando los frutos que esta brinda, aspecto del que 

se rescata el origen de los bribris como agricultores ligados con la domesticación del 

maíz, cultivo notable en su génesis como pueblo descendiente de las semillas de maíz, el 

cual comparten con otras culturas indígenas centroamericanas, como los mayas, quienes 

también son conocidos como los hijos del maíz. Pueblos indígenas que, indirectamente, 

muestran en su historia oral la importancia de la agricultura para su desarrollo como 

sociedades ligadas al cultivo de la tierra, como así se manifiesta en su memoria ancestral 

colectiva.   

De igual forma, se recorre los principales cambios sociales transcurridos en Talamanca, 

asociados a la implementación de cultivos comerciales (cacao, banano y plátano) entre 

los que se destaca la invasión de la United Fruit Company, como un hecho fundante en la 

transformación del modo de vida indígena y el proceso de pérdida de agricultura de 

subsistencia, elementos que profundizan problemáticas sociales y ambientales que se 

viven actualmente en la región.  

Para concluir este capítulo, se abordará algunos aspectos sobre el turismo en la provincia 

de Limón, destacando las zonas de planificación turística Caribe norte y Caribe sur (a esta 

última pertenecen los territorios indígenas de Talamanca).  

8.3.1 Los bribris: una breve contextualización 

 

Los bribris representan una las etnias indígenas costarricenses más numerosas, ubicadas 

principalmente en las provincias de Puntarenas y Limón, siendo esta última donde habita 
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la mayor densidad de población: alrededor de unos 10 000 indígenas en el cantón de 

Talamanca, específicamente el Territorio Indígena Bribri Talamanca.  

Talamanca es una de las regiones biológica y culturalmente más ricas de Costa Rica, con 

suelos fértiles y productivos, situada en lo que se conoce geográficamente como el Valle 

de Talamanca. Las partes más alejadas de esta región (Alta Talamanca), se consideran 

como un sitio de gran valor para la conservación de los recursos forestales e hídricos en 

la Cordillera. Los territorios indígenas talamanqueños (bribri-cabécar) son parte del 

Parque Internacional La Amistad –PILA- (figura 15), una importante área de conservación 

binacional entre Costa Rica y Panamá además es Reserva de la Biosfera por la UNESCO 

desde 1982. 

FIGURA NO. 19.UBICACIÓN DEL PILA, TERRITORIOS INDIGENAS Y COMUNIDADES BRIBRIS. 

 

Fuente: elaboración propia. 

En torno a los bribris, son de origen chibcha, se relacionan geográfica y culturalmente con 

los indígenas chibchas del área intermedia, cuya estirpe ha venido ocupando el istmo de 

Centroamérica meridional desde hace miles de años, razón por la que es importante 

rescatar que, a través del tiempo, la diversidad en ADN idiomas y cultura material de 

estas poblaciones, ha resultado de procesos internos de evolución cultural y no  por la 

influencia de migraciones de gran escala provenientes del norte y del sur de América, 

como se pensaba antes (Hoopes, 2004); es decir, estos grupos han tenido su propio 
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desarrollo cultural diferente de las culturas mesoamericanas y andinas, sin olvidar ciertas 

influencias que estos dos imperios pudieron tener en algunos. 

El área intermedia es un área cultural o biocultural que, en cierto grado, ha sido 

invisibilizada por la majestuosidad de los imperios de las culturas del área mesoamericana 

y andina. Sin embargo, culturas como la bribri son un ejemplo de la evolución cultural y la 

resistencia, pueblos herederos de un gran conocimiento que han sobrevivido y resistido 

en estas tierras a pesar de la represión durante y después de la colonización. Su modo de 

vida se caracteriza por una relación de equilibrio con su entorno, basada en el respeto a la 

Madre Tierra (Iriria), una filosofía de vida (siwã) regida por estrictos códigos de 

comportamiento dentro de su sociedad y respecto de los demás seres vivos, el cual se 

produce y transmite entre las generaciones, gracias a su rica cosmovisión. 

Los bribris conservan su idioma, tradición oral y cargos tradicionales, máxime 

considerando que Talamanca ha sido una tierra con una gran complejidad religioso-

espriritual, en la que es posible encontrar aún a los awapa (awá en el singular de lengua 

bribri), muy respetados en Talamanca, conocidos también como chamanes o sukias, 

quienes son los especialistas en medicina tradicional bribri, cuyos conocimientos abarcan 

desde historias, construcción y medicamentos, hasta cantos, recurso que utilizan para 

curar, así como la comunicación con los espíritus - dueños de las enfermedades- a los 

que se suma el uso de piedras adivinatorias (siã) a las cuales se les atribuyen poderes 

sobrenaturales (Bozzoli, 1982; Jara y García, 2008). 

En la actualidad, la comercialización de unos cuantos productos agrícolas como los 

plátanos, bananos y el cacao, la agricultura para el autoconsumo familiar y, en menor 

grado, el turismo, representan sus principales medios de vida para las comunidades: este 

último, en las últimas tres décadas, ha logrado insertase como otro medio de vida para 

algunas comunidades, además de que es visto por algunos locales como una oportunidad 

para aumentar los ingresos económicos de las familias, aunque para otros representa una 

seria amenaza para su cultura y entorno natural.  

8.3.2 Agricultura temprana en Talamanca (precolonización y poscolonización) 

 
 
Un aspecto interesante es que los indígenas de Talamanca se identifican como semillas 

de maíz ditsӧ wӧ (clanes): ditsӧ significa semilla, que se puede interpretar como un 
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simbolismo en relación con el inicio de la agricultura, pues indirectamente se identifican 

como descendientes del maíz, un origen muy ligado a la posible domesticación de dicho 

cultivo, por ende, su origen como pueblo.  En relación con lo mencionado, en una 

entrevista en el año 2010 en la Escuela de Antropología de la Universidad de Costa Rica, 

Bozzoli (2010) comentó lo siguiente:   

Posiblemente los bribris y cabécares están en esa tierra desde que los 

indígenas desarrollaron cultivos en el país. Pudo haber sido entre 2000 y 

4000 años a.C., pero no se tienen datos directos de la fecha más temprana 

de agricultura en Talamanca, un origen relacionado con la domesticación del 

maíz en la región (comunicación personal). 

Este origen ligado al maíz no es único de los bribris y cabécares, la génesis como 

semillas de maíz también es compartida por la cosmovisión de los indígenas mayas, 

pueblos de origen chibcha y mesoamericano que, según su memoria ancestral, piensan 

que cada color de maíz de las diferentes variedades representa cada ser humano o 

pueblo en la Tierra, por tanto, es una metáfora a la diversidad multicultural en el mundo, lo 

cual se puede observar en una mazorca de maíz con granos de diversos colores, 

variedad que aún se cultiva en Talamanca.  

El origen ligado al maíz de muchas culturas indígenas americanas muestra su importancia 

como alimento sagrado, tal como indicó Kusch (2007a), “el indio se funde al alimento, uno 

y otro mantienen su vigencia, el alimento es indio, el indio es alimento” (p. 533). 

Actualmente, como sociedad de consumo, se ha perdido toda conexión con el alimento, la 

tierra y los animales, sacralidad de lo indígena con la tierra y el alimento que está siendo 

sustituida por la veneración al dinero y el consumo: se intercambia dinero por alimentos, 

por lo que se ha perdido el rastro de lo que se pone en la boca.  

El cultivo del maíz ha sido parte de la dieta de los bribris, fundamental para la elaboración 

de alimentos, pero lo principal era la elaboración de la chicha, bebida no puede faltar en 

las jornadas de trabajo colectivo o junta de trabajo (capítulo 7). Antes de la llegada de la 

bananera, William More Gabb señaló que 

El maíz se cultiva en considerable cantidad y realmente abraza las cuatro 

quintas partes de todas sus labores de agricultura. El maíz es de varios 

colores; blanco, amarillo, rojo, morado, azul y completamente casi negro. 

Algunas veces las mazorcas, rara vez de más de cinco o siete pulgadas de 
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longitud, tienen un color uniforme, pero más generalmente son de dos o más 

colores. Se cuece tierno y se come con las hojas o tusa, lo cual se considera 

como un buen bocado. En su sazón y molido lo emplean para todos los 

demás usos. (Gabb, 1978, p. 160)  

Tanto bribris como cabécares reconocen un sitio en Alto Lari,- llamado Sulayöm ubicado 

en la margen del río Lari (figura 16)-, como su lugar de origen (el lugar donde Sibӧ, héroe 

cultural de los bribris y cabécares, trajo las semillas de maíz): tal montaña es un sitio 

sagrado de difícil acceso, prohibido para personas no indígenas.  

Sulayöm sufrió el saqueo de huaqueros quienes buscaban oro, al punto de que, según los 

locales, varias figuras de piedra con formas de águila fueron destruidas por los 

huaqueros, razón por la que no permiten el ingreso a los sikuas (no indígenas). En un 

artículo de reciente publicación, Marcos Guevara Berger, en una entrevista que le realiza 

al investigador indígena bribri Alí García Segura, comentó sobre una pieza sustraída 

ilegalmente del Sulayöm en los años sesenta: la pieza de piedra (el asiento de Sibӧ) es de 

gran importancia simbólica para los bribris la cual se encuentra en el Museo del Mundo en 

Austria, mas no regresará fácilmente a Costa Rica, según lo que le afirmó el Director 

general del museo a Alí:  

Cuando yo llegué al Museo del Mundo, me reuní con el Director general, don 

Christian Schicklgruber, quien me atendió amablemente, pero lo primero que 

me dijo fue: “Si usted piensa que viene a gestionar, a repatriar este arte, sepa 

que es propiedad del Estado austriaco, así que no se puede, pero sí lo 

podemos prestar cuando quiera y cuantas veces quiera, para cada exposición 

en su país y que hagan todas las ceremonias que quieran, lo que ustedes 

quieran hacer allá, pero es prestar, nada más”. (Guevara, 2021, p. 223) 
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FIGURA NO. 20.RÍO LARI, EL MÁS IMPORTANTE CULTURALMENTE PARA LOS BRIBRIS Y CABÉCARES. 

 
 

Fuente: Osvaldo Durán (2012) 

 
El cacao es otro cultivo importante para las culturas indígenas de Talamanca. Los bribris 

tienen una riquísima tradición oral alrededor de los simbolismos del cacao y el 

aprovechamiento de la planta de cacao que es parte de su patrimonio cultural inmaterial.  

Al respecto, en su estancia de investigación en Talamanca en 1874, el geólogo William 

More Gabb, observó la importancia que daban los bribris a la planta del cacao y lo escasa 

que era en esa época: 

El cacao es muy estimado.  Su deliciosa pulpa, semiácida, se chupa de sus 

granos, que se tuestan y muelen en tabla de la chicha o piedra, y se forma 

una grosera pasta. Es el colmo del lujo entre ellos. Y pesar de esto, jamás vi 

un árbol nuevo de cacao que perteneciera a un indio. Se atienden, para sus 

provisiones, a los árboles antiguos, sembrados por las generaciones 

anteriores.  Conocí a un indio que realizó un viaje de dos días para recolectar 

unos pocos frutos de cacao. (Gabb, 1978, p. 164) 
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Efectivamente, el cultivo extensivo de cacao no existía antes de la llegada de la compañía 

bananera: la UFCO introdujo la producción comercial de cacao en los territorios indígenas 

de Talamanca, un periodo que abarca de 1950 a 1990, producto que se convirtió en el 

principal cultivo comercial de la región después de la salida de la UFCO (Boza, 2014). En 

general, fue cultivado en la costa Caribe de cantón Talamanca y en lo que hoy es el 

territorio indígena bribri y, fue muy importante para la economía de las familias 

afrodescendientes e indígenas hasta la llegada de la monilia (Moniliophthora roreri) a 

finales del setenta (se profundizará sobre los impactos de la monilia en la población 

indígena en los capítulos 7 y 9). 

A nivel del cantón de Talamanca, el cacao sigue siendo un producto agrícola 

sobresaliente. Cabe mencionar a la Asociación de Pequeños Productores de Talamanca 

(APPTA), es una de las importantes para el acopio de gran parte de la producción de 

cacao orgánico proveniente de las comunidades indígenas bribris y cabécares. Este 

cacao es secado en APPTA y exportado principalmente al mercado orgánico europeo.  

 

8.3.3 Los intentos coloniales por dominar Talamanca y la invasión de la United Fruit 

Company  

 

Es significativo recordar que, para los españoles, el Caribe costarricense siempre 

presentó dificultad para su dominación: de acuerdo con Ibarra y Payne (1991), tal hecho 

se debe a factores como las condiciones climáticas del trópico húmedo, la rivalidad entre 

los grupos de expedicionarios españoles y la resistencia de los indígenas, producto de su 

rechazo por abusos y violencias.  

En 1540, Hernán Sánchez de Badajoz fundó la ciudad de Badajoz y el puerto de San 

Marcos en la desembocadura del río Tarire (hoy Sixaola) Juan Vázquez de Coronado 

pasó por la región, en 1564, al regreso de su expedición por el territorio nacional, mientras 

que Perafán de Ribera lo hizo en 1570. En 1605. Diego de Sojo fundó Santiago de 

Talamanca, actual Suretka, y en 1610 los indígenas se rebelaron, dirigidos por los 

userkörpa (líderes religiosos), lo cual provocó la pérdida y la destrucción de la ciudad de 

Santiago de Talamanca para los españoles, quienes trataron fallidamente de 

“reconquistar” Talamanca: tal sublevación fue consecuencia de los múltiples maltratos y 

atropellos que recibieron los indígenas por parte de los españoles, a pesar de ello, las 
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mortificaciones continuaron para los indígenas, lo cual provocó la gran rebelión del 

cacique Pablu Presberi y las tribus talamanqueñas, en 1709.  

Después hubo un periodo de tranquilidad en los territorios indígenas de Talamanca hasta 

la invasión de la UFCO, la cual se remonta a 1873 con la llegada de William More Gabb, 

quien fue contratado por Henry Keith y Minor Keith y, luego, por el Gobierno de Costa 

Rica. Gabb realizó importantes estudios científicos sobre las características etnográficas, 

geológicas y geográficas, evaluó los recursos minerales y agrícolas de la región de 

Talamanca, los cuales serían insumos para el proyecto de explotación de las tierras que 

pertenecían a los indígenas; de hecho, fue el mismo Gabb quien sugirió algunas 

propuestas en sus reportes, por ejemplo, el cultivo de azúcar, café, la extracción de 

madera y la construcción de un gran puerto comercial aprovechando el río Telire (Ferrero, 

1978). Las investigaciones de Gabb en Talamanca en 1984 fueron un aporte para el 

cumplimiento de los objetivos imperialistas y colonialistas de la UFCO en Talamanca, tal 

como lo señaló en su evaluación sobre el potencial agrícola: “En una palabra, no es 

posible exagerar los recursos agrícolas de Talamanca, pues la feracidad de sus terrenos y 

su aptitud para todas las plantas económicas de los trópicos son insuperables” (Gabb, 

1978, p. 73). Gabb también señaló que 

La facilidad con la que se logran todas las necesidades de vida, al mismo 

tiempo que favorece la indolencia de los indígenas, demuestra al observador 

inteligente cuán sencillo sería para una población industriosa y frugal, hacer 

de esta región una de las más ricas de Costa Rica. (Gabb, 1978, p.18) 

El conocimiento académico (científico-explorador) occidentalocentrado de la época desde 

la zona de contacto15 estuvo al servicio para la expropiación y explotación de América 

(Pratt, 2010).  Lo anterior lo aprovecharían muy bien los Keith para colonizar la región por 

medio de la siembra de banano y cacao. En 1909 la UFCO, por medio de su subsidiaría la 

Chiriqui Land Company, invadió las tierras de los bribris en el Valle de Talamanca, lugar 

donde se estableció hasta 1938, cuando salió del territorio indígena, debido a los 

problemas provocados por inundaciones y las plagas que afectaron los cultivos: según la 

tradición oral indígena, la bananera fue expulsada gracias a su líder religioso el usekor 

(Bozzoli, 2006; Bourgois, 1994). 

 
15 Las zonas de contacto son espacios sociales en los que las culturas se encuentran, chocan y luchan entre 
sí, a menudo en contextos de relaciones de poder muy asimétricas (Pratt,2010). 
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La bananera causó importantes impactos ambientales, sociales y culturales asociados a 

la destrucción del sistema ecológico y el debilitamiento de las estructuras religiosas 

tradicionales (Borge y Villalobos, 1998). Antes de la llegada de la UFCO, aún se 

conservaba en Talamanca una estructura religioso-política por medio del usekar o usekor 

(máxima autoridad religiosa) y del blu (rey) (figura 17). Con la llegada de la UFCO, la 

estructura política tradicional indígena se vio alterada significativamente, pues el último 

rey de Talamanca, Antonio Saldaña, se opuso a las intenciones de la bananera respecto 

de extender sus operaciones a los valles de Sixaola y Talamanca: finalmente, murió el 3 

de enero de 1910 (Boza, 2003). Una semana después también falleció su sucesor, su 

sobrino vía materna, José Saldaña: ambos fallecimientos sucedieron en circunstancias 

sospechosas y sus muertes se atribuyen a conspiraciones del gobierno y la compañía 

bananera. 

FIGURA NO. 21.ESTRUCTURA ANCESTRAL DE CARGOS RELIGIOSO-POLÍTICOS DE LOS BRIBRIS VIGENTE A LA LLEGADA DE 

UFCO. 

 

Fuente: elaboración propia a partir de Bozzoli (1979) y Jara y García (2008) 

Las tres décadas de apropiación de la compañía de territorios indígenas fueron suficientes 

para generar transformaciones drásticas en el medio ambiente, debido a que deforestó 

miles de hectáreas de bosque tropical primario para establecer el monocultivo de banano, 

y otros cultivos de musáceas que se mantienen en el Valle de Talamanca, al igual que las 

constantes inundaciones que, en ocasiones, arrasan con cultivos y viviendas. Desde que 

la bananera deforestó, no se ha podido recuperar la cobertura forestal, principalmente en 
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las márgenes de los ríos Sixaola y Telire donde los efectos de las inundaciones son más 

devastadores. Antes de la llegada de la UFCO, los indígenas se ubicaban en las llanuras 

de Talamanca y Sixaola, cuyo modo de vida se centraba en la autosubsistencia, basado 

en la agricultura, la caza, la recolección y la pesca.  

Con la entrada de la compañía, los territorios indígenas quedaron incorporados al modo 

de producción capitalista y el modo de producción autóctono quedó debilitado (Borge y 

Villalobos, 1998). La bananera quitó las mejores tierras indígenas, lo que provocó un 

cambio en su modo de vivir: al respecto, Bourgois (1994) afirma que los indígenas no 

fueron destruidos gracias a su nivel de capacidad para producir alimento de 

autosubsistencia, sin embargo, tuvieron que descender de las montañas, con el fin de 

laborar poco tiempo en la bananera, aunque su relación con las plantaciones fue 

secundaria, inclusive no vivían en los ranchos de la UFCO (Bourgois, 1994).  

La bananera inició el abandono de las tierras del Valle de Talamanca en 1931, después, 

los indígenas recuperaron las tierras que habían sido arrebatas por la compañía y en 

1940 repoblaron el valle en Katsi (Borge y Villalobos, 1998). Los indígenas mantienen el 

sistema productivo del monocultivo de musáceas en las tierras bajas del territorio indígena 

bribri, aunque prefieren cultivar el plátano, puesto que es más rentable en el mercado en 

comparación con otros cultivos, producido de forma convencional, con aplicación de 

insumos agroquímicos y sin sombra, en forma de monocultivo (Otárola, 2005). Sin 

embargo, aunque el plátano sea el más rentable de los monocultivos, no quiere decir que 

sea bien remunerado, pues es común escuchar a los agricultores indígenas quejarse 

sobre el pago injusto que se les da por su producción, a lo que se suma el pago de 

intermediarios. 

Son muchos los impactos, principalmente efectos negativos que han causado los 

monocultivos a la salud humana, en Talamanca: un estudio del Instituto Regional de 

Estudios en Sustancias Tóxicas (IRET) de la Universidad Nacional reveló un grave riesgo 

para la salud de los niños en Talamanca relacionado con las bolsas azules que utilizan 

para cubrir el plátano y banano; los resultados de los análisis muestran niveles de 

agroquímicos como el mancozeb (fungicida) y el TCP. Al respecto, Van Wendel de Joode 

et al. (2016) señalan que la frecuencia de contacto con diferentes plaguicidas se relaciona 

con múltiples efectos cognitivos que difieren en niños y niñas: la contaminación 

encontrada en las muestras de orina de los niños y las niñas refleja claramente que existe 
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un uso totalmente inadecuado de los agroquímicos, además de la inexistencia de alguna 

capacitación en manejo de agroquímicos para los agricultores indígenas quienes se están 

enfermando, al igual que sus familias.  

Otro de los efectos ambientales más visibles a causa de la densidad de los monocultivos 

es la fragmentación de los hábitats, la cual, según García (2002), consiste en un proceso 

en el que un ecosistema es dividido en unidades más pequeñas y se puede constatar en 

comunidades como Shiroles, Suretka y Amubri, donde los parches de bosque cada día 

son más pequeños y, en su lugar, se encuentran plantaciones de plátano, banano, cacao 

o, quizás, un potrero.  

En cuanto a las problemáticas asociadas al monocultivo de musáceas como medio de 

vida, se profundizará en el capítulo 7. 

8. 3.4 El turismo en la costa Caribe y Talamanca 

 

La provincia de Limón se caracteriza por las fuertes raíces afrocaribeñas e indígenas, 

presencia de muchos migrantes asiáticos e italianos pero, en mayor número, de 

afrodescendientes jamaiquinos: algunos ya estaban instalados en la costa, la mayoría de 

la población de origen afro vino a trabajar en la construcción del ferrocarril y con la 

bananera, muchos se quedaron en Limón.  

Según el ICT, destacan dos unidades de planificación turística: el Caribe norte y el Caribe 

sur (figura 18). Históricamente el turismo en la provincia de Limón se asoció a la 

construcción del ferrocarril al Atlántico y a la exportación de café y banano (capítulo 2). 

Más adelante, en la década del setenta, surgieron destinos hoy muy visitados como 

Tortuguero (Caribe norte) y Cahuita (Caribe sur). El modelo de turismo en Limón es 

diferente al de la costa el Pacífico norte, donde predomina un turismo de mayor escala; no 

obstante, en la ciudad de Limón, el turismo de cruceros (con poca capacidad de 

encadenamiento) ha representado un importante número de visitas turísticas en los 

últimos años, por ejemplo, para la temporada 2018-2019 se reportó la llegada de 108 159 

cruceristas y en la que corresponde al 2019-2020, en plena pandemia, 119 467 (ICT, 

2021). 

En los últimos años, algunos empresarios y miembros de la Cámara Comercio, Industria y 

Turismo de Limón han impulsado propuestas de desarrollo inmobiliario turístico como la 

“Zona Hotelera del Caribe”, un proyecto exclusivo en la franja costera con fin de aumentar 
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el empleo y la inversión turística en la provincia; no obstante, poco se habla de los 

impactos negativos en lo social y ambiental de dicha propuesta. Según lo manifestó un 

miembro de la Cámara de Turismo en 2017, en una reunión con actores locales del sector 

turismo del ITCR, sede Limón, dicha zona hotelera no seguirá el modelo de sol y plaza de 

Guanacaste, mas, por ahora no existen los elementos para diferenciar la idea de proyecto 

de una lógica de modelo del turismo de enclave como el que presenta gran parte del 

Pacífico norte y central de Costa Rica.  

En relación con lo anterior, en 2018 en un artículo de prensa titulado “Proyecto convertiría 

Limón en el nuevo Cancún”, se especificó que se trata de un desarrollo de 500 hectáreas 

con hoteles, formato “todo incluido”, con claro interés de atracción de turismo masivo, 

según Garza (2018): Rubén Acón -actual presidente de Cámara Nacional de Turismo 

(Canatur)- miembro de Cámara de Comercio, Industria y Turismo de Limón, quien en 

dicho artículo señaló: “Pensamos en un turismo masivo: hablamos de hoteles de 100 a 

300 habitaciones. Eso sí, a diferencia de Cancún, no serán desarrollos verticales, sería un 

concepto más tropicalizado; máximo tres pisos”. Lo anterior da una idea del tipo de 

modelo que parte del sector empresarial turístico desea implementar en la provincia de 

Limón a corto plazo.   

En términos generales el Caribe norte, se extiende desde la desembocadura del Río San 

Juan (frontera con Nicaragua) por el norte y hasta la boca del Río Banano al sur en el 

frente costero. Integra la ciudad de Limón, Matina, Guápiles, Guácimo, y Siquirres. Entre 

sus lugares de mayor visitación turística destaca el Parque Nacional Tortuguero (cuadro 

3), máxime considerando que Tortuguero es el segundo sitio en importancia a nivel 

mundial para la anidación de la tortuga verde, lo cual ha generado un desarrollo 

ecoturístico del que depende la comunidad vecina al Parque Nacional Tortuguero. 

 

CUADRO NO. 4.INGRESO DE VISITANTES PARQUE NACIONAL TORTUGUERO 2014-2019. 

 

 

Año 2014 2015 2016 2017 2018 2019 

Residentes 24 807 25 625 33 606 31 589 31 719 28 934 

No residentes  80 248 79 878 109 928 83 282 104 985 118 532 

Total   105 055 105 503 143 534 114 871 136 704 147 466 

Fuente: ICT (2020) 
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El Caribe norte se caracteriza por ser uno de los destinos ecoturísticos más buscados por 

los turistas, en donde predominan actividades de avistamiento de aves y desove de 

tortugas; En términos generales, es una región con una gran variedad de áreas de 

conservación, algunas de difícil acceso, que refuerzan la construcción de imaginario del 

ecoturismo y su naturaleza prístina.  

En cuanto al Caribe sur, se extiende desde la margen sur de la desembocadura del Río 

Banano hasta la desembocadura del Río Sixaola en la frontera con Panamá: esta unidad 

turística mantiene una relación dinámica directa al ser punto central de ingreso y egreso 

de visitantes, materias primas y productos con el puerto de Limón.  Entre sus principales 

áreas de conservación para la visitación turística se incluye el Parque Nacional Cahuita, el 

Refugio Mixto de Vida Silvestre Gandoca Manzanillo y, en menor medida, el Parque 

Internacional la Amistad (PILA). Cabe agregar hermosos lugares como Cahuita, Puerto 

Viejo, Manzanillo y Bribri, así como los territorios indígenas Kekoldi y Talamanca.  

 
FIGURA NO. 22.ZONAS DE PLANIFICACIÓN TURÍSTICA CARIBE NORTE. 

 
 

Fuente: elaboración propia. Realizado por Orlando Jiménez. 
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El Caribe sur se ha convertido en uno de los principales destinos turísticos de la provincia 

de Limón tanto para el turismo doméstico e internacional, mas no se cuenta con 

estadísticas oficiales de visitación sobre el total en el Caribe sur, el ingreso de residentes 

(nacionales) y no residentes (extranjeros), aunque el Parque Nacional Cahuita puede 

brindar una idea al respecto (cuadro 4).  

 

CUADRO NO.  5.INGRESO DE VISITANTES PARQUE NACIONAL CAHUITA 2014-2019. 

 

Fuente: ICT (2020) 

Año 2014 2015 2016 2017 2018 2019 

Residentes 24 974 20 630 39 437 50 866 44 647 51 264 

No residentes  44 075 44 960 61 355 76 036 81 725 85 166 

Total   69 049 65 590 100 792 126 902 126 372 136 430 

En un estudio reciente titulado Perfil de viaje del turista que visita el Caribe Sur de Costa 

Rica por el Observatorio de Turismo Sostenible del Caribe Costarricense 

(OBTURCARIBE) realizado en Puerto Viejo, con una muestra de 271 turistas, se identificó 

un 65% de turismo doméstico y 35% internacional, el cual evidencia una visitación 

extranjera muy heterogénea: europeos 45%, norteamericanos 34% -en su mayoría 

estadounidenses y mexicanos-, y otras nacionalidades 21% (OBTURCARIBE, 2017). En 

torno a lo anterior, el mismo estudio de OBTURCARIBE señala lo siguiente:  

(…) se pudo observar que, por tipo de turista, la mayoría tienen un estado de 

soltería con un rango de edad entre los 26 y 35 años. Los turistas europeos 

en su mayoría señalan ser de España, Francia y Alemania, los 

norteamericanos encuestados en su mayoría son de Estados Unidos y, de 

Suramérica, una gran parte es de Argentina (…) El caribe costarricense atrae 

a los turistas principalmente a disfrutar de sus vacaciones, recreación y ocio y 

las actividades que más realizan son las de sol y playa y por supuesto la visita 

al Parque Nacional Cahuita. El turista extranjero prefiere viajar con los amigos 

o con la pareja, mientras que los nacionales visitan el Caribe con sus familias 

y los amigos en mayor porcentaje. (OBTURCARIBE, 2017, pp. 46-47) 

Aunque el territorio indígena bribri pertenece a la misma unidad de planificación turística 

definida por el ICT, es importante mencionar que no existen estadísticas que permitan 
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definir cuál es el porcentaje de los turistas (nacionales y extranjeros) procedentes de los 

destinos del Caribe sur y norte que visitan los emprendimientos turísticos del territorio 

indígena bribri de Talamanca procedentes de la visitación del Caribe sur, lo cual evidencia 

una necesidad de información y de definir el perfil actualizado del turista que visita las 

comunidades indígenas de Talamanca en general. 

En el cantón de Talamanca hay tres territorios indígenas: Kekoldi, Talamanca Bribri y 

Talamanca Cabécar: en cuanto a Kekoldi, mide aproximadamente 3538 hectáreas 

(Palmer, Sánchez y Mayorga, 1992); fue recolonizado por indígenas bribris de Alta Coen y 

Alto Lari a principios del siglo XX. Por su cercanía con los poblados de Puerto Viejo y 

Cahuita, ha sido habitual la visitación turística desde finales de los años ochenta. 

Actualmente, la comunidad ofrece a los turistas atractivos como un criadero de iguanas y 

un mirador para el avistamiento de aves rapaces migratorias.  

En el caso del territorio indígena bribri de Talamanca, el turismo surgió a finales de la 

década de 1980 en la cuenca del río Yorkín, como una actividad económica 

complementaria para la comunidad que aprovechó, como principal atractivo turístico, el 

recorrido en bote por el río, la exuberante naturaleza y la cultura local. En Yorkín existen 

dos albergues turísticos -Aventuras Naturales y Stibrawapa- este último emprendimiento 

tiene la particularidad que es liderado por mujeres indígenas, tema que se profundizará en 

el capítulo 9.  

A partir del 2000 se han establecido albergues turísticos en otras comunidades de 

territorio Bribri, tales como Bambú, Amubri y Shiroles. Cada vez aumenta el interés de los 

actores indígenas en aventurarse en actividades turísticas para diversificar los ingresos y 

no depender únicamente de los monocultivos de banano, plátano y cacao (Arias y Solano, 

2009). 

Conclusión  

 

La Talamanca indígena es una región rebelde, cuyos habitantes históricamente han 

resistido ante la adversidad, tal como los embates provocados por los conquistadores 

españoles, lo cual finalizó en 1709 con la rebelión dirigida por Pablu Presbere; también 

resistieron la invasión de la transnacional bananera United Fruit Company, a finales del 

siglo XIX y principios siglo XX, momento en que la empresa dio los primeros pasos que 
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marcaron la región para siempre, dadas sus prácticas de explotación de seres humanos y 

naturaleza. 

Los bribris siguen siendo un pueblo que resiste ante las enfermedades que afectan los 

cultivos y las constantes inundaciones; continúan luchando por mantener su modo de 

vida, y, sobre todo, evitan ser absorbidos por la economía capitalista salvaje y la 

globalización homogeneizante. Como bien señaló el geógrafo brasileño Milton Santos:    

El proceso de globalización, en su fase actual, revela una voluntad de basar 

el dominio del mundo en la asociación entre grandes organizaciones y una 

tecnología ciegamente utilizada. Pero la realidad de los territorios y las 

contingencias del «medio asociado» aseguran la imposibilidad de la deseada 

homogeneización. (Santos, 2000, pp. 39-40) 

El extractivismo y el modelo económico de los agronegocios han sido la propuesta para 

Talamanca, lugar en el que la herencia del monocultivo sustituyó la agricultura de 

subsistencia familiar, por una dependencia en lo económico, sin garantías de precios 

justos, y, muchas veces, prácticamente regalando a los intermediarios su producción y 

poniendo en riesgo su entorno ecológico y la salud por el uso de agroquímicos. Con la 

salida de la bananera no acabó la explotación y opresión del indígena: tan solo se 

diversificaron.  
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8.4 Análisis general de las estrategias y medios de vida en el contexto 

bribri  
 

Las llamadas culturas primitivas resultan todavía peligrosas porque no han perdido el 

sentido común. Sentido común es también, por extensión natural, sentido comunitario.  

Eduardo Galeano, Ser como ellos y otros artículos, 1993. 

 

Resumen  

 

Es pertinente recordar que los medios de vida están compuestos por las capacidades de 

las personas, los activos o capitales, y elementos de la cosmovisión, así como las 

actividades productivas necesarias para mantenerse. Es decir, son los elementos o 

herramientas con los que cuentan las personas para satisfacer sus necesidades para 

vivir, estos diferentes medios conforman una determinada estrategia de vida que por sus 

características puede tender a la diversificación o especialización productiva. Con 

anterioridad se conceptualizó la estrategia de vida como el universo económico, social y 

cultural en el que las familias indígenas se enmarcan para ganarse la vida y al mismo 

tiempo darle sentido, que va mucho más allá del ganar dinero. Al asumir en esta 

investigación que las estrategias de vida en el contexto indígena tienen un carácter 

complejo, no es nuestra pretensión encasillar en dos estrategias, las múltiples realidades 

y dinámicas que se dan en los diferentes tipos de comunidades y familias, más aun 

sabiendo la complejidad entorno a la particularidad de los seres humanos. Lo que se 

pretende en este apartado es facilitar nuestro entendimiento sobre las estrategias de vida 

bribri categorizándolas según las características antagónicas que presentan. Esto no 

quiere decir que exista una relación totalmente dicotómica, pues en una estrategia de 

diversificación, hipotéticamente pueden encontrarse elementos de intensificación agrícola 

o viceversa.  

En cuanto al turismo como medio de vida en lo que corresponde este apartado cabe 

aclarar que no se definirá dentro de una estrategia de diversificación o especialización, 

este es un tema que abordaremos o trataremos de dar respuesta en los siguientes 

capítulos, esto a partir de la información recopilada en el trabajo de campo.   
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Otro aspecto que se pretende en este apartado es describir y analizar los principales 

medios de vida en el Territorio Indígena Bribri desde una perspectiva histórica, es decir 

prestando atención a hechos históricos relevantes en el cambio social y las 

modificaciones en los medios de vida indígena.  

8.4.1 Estrategia de vida tradicional: sistema basado en la diversidad de opciones    

 

A partir de la información recopilada en el trabajo de campo y una revisión bibliográfica, se 

pueden identificar entre las familias bribris dos estrategias de vida que hemos vinculado 

principalmente con actividades de diversificación y especialización productiva. La primera 

estrategia que se presenta es la de diversificación (figura 26) que hemos denominado 

como la tradicional, es decir, una estrategia de vida basada en el principio de la diversidad 

de opciones, que comprenden las actividades productivas agrícolas para generar ingresos 

económicos (banano, plátano y cacao), también una gran diversidad de cultivos cuyo 

propósito principal es el autoconsumo familiar, en la mayoría de los casos bajo una 

modalidad de sistemas productivos indígenas basado en prácticas agrícolas de policultivo, 

otro elemento característico de la estrategia es el papel preponderante de las prácticas de 

uso de los recursos del bosque y sobre todo los sistemas de trabajo tradicional -de ayuda 

recíproca- sin remuneración económica de por medio. 

FIGURA NO. 23.ESQUEMA SOBRE LA ESTRATEGIA DE VIDA TRADICIONAL (SISTEMA BASADO EN LA DIVERSIDAD DE 

OPCIONES) . 

 

Fuente: elaboración propia 
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 La agricultura de autoconsumo familiar y el sistema de policultivo indígena  

 

Los indígenas talamanqueños han dependido de una diversidad de cultivos para vivir: 

antes de la llegada de la United Fruit Company, los bribris sembraban una gran variedad 

de tubérculos, cacao, fríjoles, calabazas, caña de azúcar, musáceas y maíz en grandes 

cantidades. En el caso del cultivo de maíz con la técnica del cultivo de roza y quema, 

Gabb señala que    

El maíz se da donde quiera que esté sembrado y recibe tan pocas atenciones 

que he visto buena cosecha hacerse en un lugar donde las malezas y las 

brechas cubrían los tallos de la planta. Usualmente, los indios tumban un 

nuevo pedazo de la selva y una semana después, queman la maleza menuda 

y lo que pueda arder de la ramazón de los árboles. Luego siembran el grano y 

no se cuidan más por él hasta las mieses. A pesar de tanto descuido; no 

dejan de lograr abundantes cosechas, aunque en un par de meses los 

bejucos y matorrales invaden el maizal y lo hace impenetrable. (Gabb,1978, 

p. 72)  

En la actualidad los alimentos que producen las familias para complementar la 

alimentación diaria son de mucha importancia en Talamanca. Podemos observar que la 

agricultura para el consumo familiar es fuerte en las comunidades bribris más alejadas 

geográficamente (subiendo la Cordillera de Talamanca); Alto Urén, Alto Lari y Alto Coen. 

Es común que los cultivos de maíz, arroz y el frijol16, se produzcan en menor proporción 

en los últimos años en la parte media-baja (Valle de Talamanca). En las partes altas no 

existen las características idóneas para sembrar musáceas, además, lo alejado de sus 

comunidades dificulta la comercialización de cualquier producto agrícola que quieran 

producir en mayor escala para venderlo, esto es un factor que propicia que se mantenga 

la agricultura de subsistencia y una menor transculturación en su zona de contacto. 

 
16 Los cultivos anuales de arroz, maíz y frijoles son itinerantes, se cultivan con periodos 
largos de descanso, se combinan con tubérculos, musáceas y cucurbitáceas. Se utiliza 
aún la técnica de roza y quema, y otra donde se voltea la vegetación para que se 
descomponga y no es necesario quemarla (Borge y Castillo, 1997). Según los agricultores 
locales los frijoles ahora se siembran en menor cantidad por la dificultad de predecir la 
época seca ya que el clima ha cambiado en la última década. 
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En comunidades de geografía montañosa en el piedemonte y con una menor 

fragmentación del bosque como por ejemplo Shuabb, Yorkín, Söki, también se mantiene 

la agricultura para el consumo familiar, que en ocasiones también se combina con la 

producción comercial de musáceas y cacao. Los cultivos para el consumo familiar tienen 

una estrecha relación con el sistema de policultivo indígena, la finca tradicional indígena 

se caracteriza por la diversidad de cultivos y las parcelas varían dependiendo de las 

características geográficas y tipo de suelo de los sitios donde se encuentran las parcelas 

de cultivo. En la mayoría de los casos, una familia destinará una o varias parcelas bajo la 

modalidad del policultivo indígena donde destinará una proporción importante de bosque 

(muchas veces es la mayoría del terreno), los cultivos de granos básicos (principalmente 

el maíz y el arroz), las musáceas (plátano y diferentes variedades de banano), tubérculos 

(yucas, ñames) y palmas para extraer los palmitos. El tamaño de las parcelas de cultivo 

en la mayoría de los casos no sobrepasa la hectárea cultivada bajo la modalidad de 

policultivo (Borge y Castillo, 1997). Por ejemplo, en la comunidad de Shuabb la familia 

Oniel Morales tiene una finca de aproximadamente dieciséis hectáreas de las cuales una 

hectárea está dedicada al policultivo y el resto se mantiene en bosque. Por lo general, los 

terrenos destinados para los cultivos se encuentran alejados de las viviendas de las 

familias, el distanciamiento es variado, de diez minutos a una hora de caminata, pero 

puede ser más. Los indígenas prefieren tener sus cultivos alejados de sus casas debido a 

que tienen la costumbre de mantener los animales domésticos en libertad que provocan 

daños a los cultivos (gallinas y cerdos). Algunas personas que viven en el piedemonte y 

terrenos más altos tienen alguna parcela en terrenos más bajos para poder sembrar otros 

cultivos. También las personas conservan los terrenos heredados por su familia o clan y 

no siempre están cerca de su comunidad de residencia. En algunas comunidades viven 

familias grandes (abuelos, hijos, primos, nietos), estas comparten un terreno amplio, pero 

cada núcleo familiar cuenta con su propia vivienda (en promedio tres casas por terreno). 

Se ha observado que se aprovechan algunos espacios en los patios para sembrar 

plátanos, bananos, yucas y algunos árboles frutales, y fácilmente se observan algunas 

plantas de cacao y ocasionalmente plantas medicinales en los patios.  

Con el advenimiento de los monocultivos se ha acelerado la pérdida del vínculo de 

respeto por la naturaleza y principalmente del sistema tradicional de policultivo indígena, 

que en el caso de los bribris es llamado Skönwak, lo cual quiere decir “lo nuestro” y podría 

clasificarse como un "sistema agroforestal multiespecies" (Borges, 2011). Los sistemas 
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agroforestales son prácticas tradicionales que se caracterizan por las asociaciones entre 

árboles y cultivos de varios estratos, multifuncionales, lo que resulta en una alta riqueza 

de especies y complejidad de la estructura espacial (Sánchez, 1995). Los sistemas de 

cultivo bribri se podrían considerar como “emulaciones” de la diversidad del bosque 

tropical. Las fincas en este sistema de uso diversificado combinan especies propias de los 

bosques de Talamanca, como la chonta (Iriartea deltoidea) y los pejibayes (Bactris 

gasipaes), árboles maderables de gran importancia espiritual y uso en construcción de los 

pilotes de las viviendas como el manú (Minquartia guianensis) y las especies cultivadas 

para el consumo de las familias y la comercialización. La característica principal del 

sistema de cultivo tradicional es su mínima alteración del ecosistema, esto es notable en 

parcelas de policultivo con plantas tolerantes a la sombra como el cacao. De hecho, es 

difícil diferenciar a simple vista un bosque secundario de una parcela de policultivo. Al 

respecto, un estudio reciente de Chaves y Salazar (2018) sobre la productividad del 

sistema agroforestal indígena muestra cómo esta diversidad de especies maderables, 

frutales y cultivos se mantiene en varias comunidades indígenas de Talamanca, 

específicamente en el caso de cultivos con un valor comercial en las comunidades de 

Amubri, Dururpe, Katsi y Watsi, mencionan que 

 

Estos sistemas agroforestales incluyen como principales cultivos comerciales: 

el cacao (Theobroma cacao L.) y el banano orgánico (Musa spp. AAA). El 

cacao generalmente se cultiva con árboles de sombra, como el laurel (Cordia 

alliodora Ruiz y Pav.) o el cedro (Cedrela odorata L.). Árboles de sombra que 

representan especies del bosque y se siembran o crecen naturalmente, 

generalmente se asocia con otros árboles frutales como cítricos (Citrus spp.), 

aguacate (Persea americana Mill.), pejibaye (Bactris gasipaes Kunth). Los 

productores afirman que estos otros árboles frutales crecen bien con cacao y 

banano (comunicación personal de los productores). Otras especies, como 

jicaro (Crescentia cujete L.) y senko (Carludovica palmata Ruiz y Pav.), Se 

utilizan para la artesanía, mientras que la guava (Inga sp.) y la cola de pavo 

(Cupania cinerea Poepp.) se utilizan para leña. (Chaves y Salazar, 2018, 

p.15) 

 



148 

 

Más allá del valor económico y productivo que se le pueda dar al sistema de policultivo 

indígena, con el fin de obtener o acumular recursos económicos, interesa el valor que le 

dan los propios indígenas como un medio de vida dentro de su estrategia de vida que no 

va en contraposición a su modo de vivir, el cual depende del bosque y la agricultura, dado 

que el sistema de policultivo suministra las plantas medicinales, una gran variedad de 

cultivos comestibles, árboles frutales, que también alimentan a los animales silvestres, 

que algunas personas cazan en sus propias fincas para el consumo familiar. En relación 

con lo expuesto, es transcendental tener presente lo importante que es la diversidad de 

usos del policultivo como una estrategia de vida para las familias indígenas; por ende, 

pasarlo por alto es atentar contra del manejo racional del ecosistema desde su 

cosmovisión. Lo anterior es importante señalarlo debido a que, por alguna razón, los 

proyectos agroproductivos basados en la especialización en pocos cultivos y con una 

lógica de alta productividad, con el fin de maximizar la producción y la rentabilidad desde 

el punto de vista económico, no han tenido el éxito esperado en las comunidades 

indígenas, pero para algunos indígenas otros aspectos son más importantes y no así 

maximizar la rentabilidad económica de sus fincas, lo cual es extraño para algunos 

extensionistas de instituciones y centros de investigación que impulsan el cambio de las 

variedades locales de cacao por nuevos híbridos aparentemente más productivos y 

resistentes a las plagas como la monilia. 

Para la gran parte de la población bribri, el bosque y sistema de policultivo representa 

mucho más que ganar euros, dólares o colones, dado que se constituye en los medios 

para vivir en el marco de una amplia estrategia de vida basada en la diversidad de 

opciones a partir de las posibilidades del entorno sin depender tanto de la economía de 

mercado capitalista: se trata de una forma de resistir ante la mercantilización del alimento 

y la medicina. En palabras de un indígena de la comunidad de Shuabb, “La finca es el 

trabajo de la tierra (iyok kané), para nosotros, los bribris, equivale a lo que llaman ustedes 

el sikua, su supermercado y farmacia” (Ballarino Oniel, comunicación personal, mayo, 

2018). La situación problemática con la pérdida de la agricultura tradicional indígena para 

el consumo familiar radica en la incompatibilidad respecto del modelo de explotación 

agrícola extensivo, la cual es una manifestación de la herencia del colonialismo y la 

“colonialidad agrícola” desde un modelo de monocultivo que acentúa la vulnerabilidad de 

las poblaciones por el debilitamiento sistemático de su autonomía productiva, 

característica que les garantiza cierto grado de soberanía alimentaria. 
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  La cacería, pesca y recolección  

 

En el pasado, la cacería, la pesca y la recolección eran medios de vida fundamentes para 

los indígenas de Talamanca, sobre algunas especies que consumían los bribris, William 

Gabb observó lo siguiente:   

Carne de monte, como la de cariblanco (Dycotyles), mono colorado (de las 

otras especies comen rara vez), danta, tigre, nutría, armadillo y varios otros 

animales pequeños, ocasionalmente cazan. En este caso, toda la carne que 

no es consumida inmediatamente, la secan al humo de fuego lento, hasta 

quede completamente negra y tan dura como el hueso. Las especies de aves 

grandes, tales como la pava, se preparan del mismo modo. (Gabb,1978, p, 

159)     

Hoy muchas de las especies de primates, incluyendo la mencionada en el párrafo 

anterior, son difíciles de encontrar17, máxime considerando la práctica de la cacería de 

subsistencia, la cual se da en mayor medida en las comunidades más alejadas y 

montañosas, al igual que la agricultura de autoconsumo, la recolección y la pesca.  

Las poblaciones indígenas ubicadas en las partes altas de la Cordillera de Talamanca 

tienen acceso a ecosistemas con un alto grado de conservación y, por ende, a una mayor 

cantidad de especies silvestres a su disposición. Por el contrario, en las comunidades 

menos alejadas se nota una disminución importante de caza de animales, lo cual podría 

relacionarse (hipotéticamente) con la disminución del bosque o un cambio del patrón de 

consumo de las familias: algunas personas (indígenas y no indígenas) que viven en 

comunidades menos alejadas y con mayores niveles de transculturación como Suretka y 

Shiroles practican la cacería en las partes más montañosas, algunos cazan para el 

consumo ocasional, inclusive, pueden venderla a no indígenas (los indígenas que venden 

carne han perdido el respeto a las restricciones de caza del siwã señalan los locales). 

La cacería en el pasado ha sido practicada en Talamanca como un medio de vida básico 

y complementario con agricultura, la pesca y la recolección. En las comunidades de 

menor grado de aculturación actualmente se respetan los códigos de cacería que están 

 
17 De hecho, durante nuestros recorridos en la montaña no se ha visto ninguna especie de mono 
en el Territorio Indígena Bribri de Talamanca. 
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establecidos en siwã. La sociedad bribri clasifica los animales en comestibles y no 

comestibles, esta clasificación juega un rol importante en los animales que consideran 

“tabú” y la ética del cazador (Guevara, 1998). Por lo general, el cazador debe ser 

respetuoso de los animales, no debe hacer enojar al Dueño de los animales (un ser 

mitológico) porque para los bribris los animales que cazan no les pertenecen. Las reglas 

básicas de la cacería bribri buscan un uso limitado racional, es decir, solo para satisfacer 

la necesidad de alimentación familiar. Esto ha propiciado el uso racional de los animales 

del bosque como medio de alimentación. Otro aspecto que ayuda es la prohibición o tabú 

que tienen algunos clanes de consumir algunos tipos de carnes de animales como la 

danta.  

En cuanto a la recolección, en el pasado los indígenas recolectaban del bosque frutas 

como aguacates (amó), pejibayes (bikó); del pejibaye y la chonta también se aprovechaba 

el palmito o corazón de la palma. Hoy la recolección en el bosque es muy importante 

como medio de vida para alimentarse. Se recolectan aún palmitos, y plantas como el 

kalamú y un helecho silvestre que llaman “rabo de mono”, lo comen con huevo revuelto, 

hervido o combinado con arroz. 

Por otro lado, a pesar de que existe gran cantidad de ríos grandes y riachuelos, y 

variedad de peces comestibles, la pesca como un medio de vida, hoy parece ser una 

actividad de menor importancia en la vida cotidiana de las comunidades bribris. En el 

pasado se realizaba la pesca con un tipo de arpón con arco, también era común la “seca 

del río”, consisten en desviar los arroyos, quebradas más grandes, ríos como el Urén y 

Coen. para recoger los peces y crustáceos, también se utilizaban barbascos (cortezas, 

sabias de javillos, bejucos) para “envenenar el río” y adormecer los peces y los 

camarones. La seca del río dentro de la estrategia de vida indígena tiene un gran 

simbolismo entre los bribris, y va más allá de la búsqueda de alimentos, según el 

investigador Ali García Segura, ésta actividad al reunir a la comunidad en momento 

específico del año permite fortalecer los vínculos sociales, se resuelven conflictos entre 

los miembros de la comunidad y además la seca de río es un  espacio ideal para el ocio y 

disfrute (una forma local de turismo) (A García, comunicación personal, 24 de marzo de 

2021).  Es importante recalcar que las prácticas anteriores no son comunes en la 

actualidad, pero se dice que en algunas comunidades bribris y cabécares se pueden 

observar ambas.  
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La pesca de especies muy apetecidas como el bobo (Jorturus pichari) se realiza 

principalmente en verano, cuando la visibilidad es mejor para el pescador a la hora de 

sumergirse; por ejemplo, en los ríos grandes, como el Sixaola y el Telire, se observa a 

niños y niñas pescar con cuerda, principalmente tilapias, lo cual se ha convertido en una 

especie invasora. 

En otros casos, algunos indígenas cultivan tilapias en sus fincas o en los patios de sus 

casas: la mayoría de los estanques que se han observado son simples hoyos en la tierra, 

dado que es raro que los estanques se construyan en concreto (a menos que sea 

financiado por un proyecto de algún ente externo) y, mucho menos, el uso de 

geomembranas: la acuacultura es muy incipiente y, a veces, la producción no da ni para 

el consumo básico de las familias.  

 

Cría de animales domésticos 

 

No existen muchos registros históricos sobre la domesticación de animales silvestres en 

Talamanca por parte de las diferentes tribus indígenas (antes y después de la colonia). Lo 

que sí se sabe, es que los bribris y otros pueblos indígenas de Talamanca después de la 

llegada de los españoles se acostumbraron a domesticar aves, cerdos y ganado (este 

último en menor cantidad). De hecho, Gabb documentó durante su estancia en 

Talamanca lo siguiente: 

De carnes, fuera de la de gallina, tienen la de vaca y puerco, que sin embargo 

la usan rara vez, excepto para fiestas. No saben absolutamente nada salar 

carnes para guardarlas y sólo pueden consumir uno de estos animales 

cuando se reúnen gran número de personas…Además la escasez de carne 

de vaca es tan grande, que es probable no hay indio que posea uno o dos 

animales a la vez. (Gabb, 1978, p, 159) 

   
En la actualidad la cría de animales es un medio importante para la dieta indígena. En 

investigaciones anteriores se ha identificado a las aves de corral como la principal fuente 

de proteína animal, seguida por la porcina y en menor medida la carne de res (Arias-

Hidalgo y Méndez-Estrada, 2015). En cuanto a la carne de res, es consumida y de gusto 
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para los bribris, sin embargo, las condiciones geográficas y climáticas de Talamanca no 

son las adecuadas para estos animales, existen familias que cuentan con potreros, sin 

embargo, no es una actividad muy productiva, pues los bovinos no se encuentran en las 

mejores condiciones de peso y salud.  

En algunas comunidades se comercializa ocasionalmente con la venta de cerdos, res, 

pollos y huevos, producidos por los mismos indígenas, sin embargo, esta práctica ha 

venido disminuyendo, y parece ser que muchas de las familias están dejando de criar 

animales en sus comunidades y se abastecen de carnes y embutidos en las tiendas de 

abarrotes locales (situación común en el Valle de Talamanca). Por el contrario, en las 

comunidades más alejadas existe mayor dependencia para la cría de animales para el 

consumo de carne, por ejemplo, en Alto Urén (figura 27), esta es la comunidad más 

alejada del Territorio Indígena Bribri, se visitó en 2011 se tardó 9 horas de caminata en 

llegar desde Amubri, la mayor parte del trayecto se realiza por un sendero de pendiente 

pronunciada para iniciar el acenso a la Cordillera de Talamanca. 
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FIGURA NO. 24.ALTO URÉN. NIÑA JUGANDO CON UN TORO EN EL POTERO FAMILIAR DE APROXIMADAMENTE UNA 

HECTÁREA. ALTO URÉN. 2011. 

 

Fuente: David Arias. 2011. 

 La chichada y el trabajo colectivo  

 

La chichada es la máxima celebración indígena talamanqueña, es un espacio de 

festividad que conmemora la creación del universo, la tierra y los primeros clanes bribris 

(ditsӧ wӧ) que fueron “sembrados” por Sibӧ en la montaña Sulayӧm. De acuerdo con 

Guevara (1988) la chichada significa más que la celebración de la creación de la Tierra, 

también representa una forma de pago no remunerado dentro y fuera del núcleo familiar.  

Tanto la chichada y la junta de trabajo son una manifestación del sentido comunitario del 
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pueblo indígena bribri. La chichada es una expresión de la reciprocidad del modo de vida 

de los bribris, estas relaciones de reciprocidad se pueden distinguir en los trabajos 

preparativos de la chicha y los alimentos, la forma de bailar el buikro (también conocido 

como baile del sorbón), inclusive la forma de beber la chicha, se bebe en conjunto, es 

común escuchar la frase “ayúdeme” cuando te invitan tomar el guacal lleno de chicha, no 

se puede desperdiciar ni una gota.  

La chichada y la junta de trabajo tienen una estrecha relación: los clanes llaman junta de 

trabajo al sistema tradicional de trabajo colectivo de ayuda recíproca no remunerado 

económicamente, la cual se encarga de diferentes actividades, tales como cortar y 

acarrear madera, construir una casa o canoa, chapear un lote, sembrar etc. En torno a las 

juntas, es importante recalcar que se dan cuando el objetivo se asocia a un medio de vida 

que no implique ganar dinero: cuando el dinero está de por medio en una actividad 

colectiva, los bribris no atienden la convocatoria a junta de trabajo, a menos de que el 

dinero sea un medio para beneficio de la comunidad. La persona o familia que convoca a 

junta de trabajo para chapear (mantenimiento del terreno) debe preparar alimentos y 

chicha, durante el trabajo se bebe chicha de maíz (por lo general), y la chichada se realiza 

al culminar la jornada de trabajo colectivo. Estos alimentos y chicha son un medio por el 

cuál retribuir o agradecer el trabajo de las personas participantes, también las personas 

que convocan se comprometen en devolver la ayuda (ula meneuk), cuando una persona 

participante necesita convocar a junta de trabajo. 

Las chichadas y juntas se realizan también en celebraciones (graduaciones de algún 

cargo tradicional, jala de piedra, ritos fúnebres o una fiesta). En cuanto a los ritos, son 

liderados por los cargos tradicionales relacionados con los enterramientos y las fiestas 

fúnebres (oköm, tsirú oköm, awá, bikakla y sia tami). Estos cargos tradicionales no 

reciben ningún tipo de paga monetaria por sus trabajos, algunos awapa aseguran que 

está prohibido cobrar dinero por sus labores especiales, aunque ahora algunos awapa 

piden dinero por sus servicios más cuando es una actividad con fines turísticos. 

La relación entre la chichada y la junta de trabajo con la agricultura como medio de vida 

tiene un rol clave para dar autonomía y seguridad alimentaria a las familias indígenas. Los 

clanes buscan en el trabajo colectivo, algo más que maximizar las posibilidades 

productivas de sus fincas, es el hecho de facilitar la jornada de trabajo al realizarlo en 

comunidad, evidentemente si el trabajo se realiza de forma individual sería muy difícil de 
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llevarlo a cabo, de ahí el valor social de la ayuda recíproca. Además, dentro de la 

chichada y la junta de trabajo también se mantienen las actividades de intercambio 

(trueque) de sus productos (cosechas, animales, semillas y algunas manufacturas). 

En efecto, las personas que hoy en día practican la junta de trabajo, ula meneuk, el 

trueque y la chichada, multiplican significativamente los medios y las estrategias de vida, 

por lo cual, tienen más opciones para salir adelante ante una crisis. La junta de trabajo se 

puede realizar en caso de una emergencia, por ejemplo, un amigo bribri –cercano- de la 

comunidad Tsoki perdió su casa en 2018 -se cayó por completo la estructura-, 

rápidamente sus familiares y amigos se organizaron para una junta de trabajo, al cabo de 

unos días colectivamente juntaron los materiales del bosque (hojas, maderas, bejucos) y 

el maíz para la chicha y luego se convocó a varias juntas de trabajo, en menos de dos 

semanas entre todos se reconstruyó el hogar. Debido a los escasos recursos económicos 

del afectado para poder pagar con dinero a trabajadores o comprar materiales, 

posiblemente de no practicarse la junta de trabajo su casa hubiese tardado mucho tiempo 

en reconstruirse.   

El sistema de trabajo colectivo se mantiene principalmente en las comunidades más 

alejadas del territorio, sin embargo, es una manifestación muy importante de la sociedad 

bribri que está desapareciendo aceleradamente. Las personas mayores en su mayoría se 

preocupan por la pérdida del sistema de trabajo de ayuda recíproca en las nuevas 

generaciones, mencionan que ahora existe una tendencia al individualismo y las personas 

esperan una retribución económica. Según doña Natalia Gabb de Amubri, “antes nosotros 

trabajamos más juntos, ahora la gente quiere trabajar solo al estilo de los sikuapa (no 

indígenas en plural), si no hay nukur (dinero) ya la gente no quiere trabajar junta”. (N 

Gabb, setiembre 2011). Lo anterior es una de las consecuencias del modelo capitalista de 

la economía de mercado, que cada vez toma más fuerza en las comunidades bribris.  

Además, en algunas comunidades la chichada y la junta de trabajo han sido satanizadas y 

prohibidas por algunos grupos religiosos evangelizadores, estos grupos promueven el no 

uso de la chicha según ellos por ser una bebida alcohólica que ínsita a la maldad y al 

pecado entre los indígenas. Desde nuestra perspectiva este tipo de evangelización 

equivale a una colonialidad religiosa o un neocolonialismo de las “almas” que está 

generando una sería afectación en los medios de vida vinculados con el sistema 

tradicional de trabajo indígena y en general un cambio del comportamiento social que 
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profundiza la vulnerabilidad de estas poblaciones, también en el sentido que estas 

agrupaciones religiosas con sus recursos económicos asumen un rol asistencialista, 

compran con regalos (comida) la voluntad de las personas, en los últimos años algunas 

religiones con claros intereses políticos.  

8.4.2 Estrategia hacia la especialización productiva  

 

La estrategia de especialización (figura 28) incluye medios de vida con prácticas 

productivas que se caracterizan por su tendencia hacia una especialización productiva 

con una intensificación agrícola en pocos cultivos que en el caso de Talamanca destacan 

las musáceas y cacao. Se podría decir, que es una estrategia que muestra el proceso de 

cambio de la economía indígena diversificada con una participación activa de la 

comunidad y las familias (clanes) hacia una economía de corte más capitalista. La 

estrategia se basa principalmente en la dependencia de ingresos económicos (propio de 

las economías de mercado) para garantizar la alimentación familiar, dicha estrategia 

también se puede catalogar como hibrida ya puede en ocasiones combina de forma 

marginal la agricultura de policultivo y la finca itinerante, la remuneración asalariada o 

informal y la producción de animales domésticos para el autoconsumo familiar en menor 

medida.  

FIGURA NO. 25.ESQUEMA SOBRE LA ESTRATEGIA DE ESPECIALIZACIÓN (HACIA UNA MAYOR ESPECIALIZACIÓN 

PRODUCTIVA). 

 

Fuente: elaboración propia 
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Monocultivo de musáceas 

Históricamente, las musáceas (plátanos y bananos) han sido parte de la dieta básica de 

los bribris: al respecto, a finales del siglo XIX, William Gabb registró que, antes de la 

llegada a Talamanca del monocultivo de banano y plátano, los bribris se alimentaban de 

bananos y plátanos maduros y verdes hervidos:  

De los alimentos vegetales, el plátano es el principal. En tiempo de escasez, 

los bananos lo remplazan, además de comerlos crudos cuando están 

maduros. A veces comen plátanos maduros crudos, aunque su sabor sea 

inferior. Los modos de prepararlos son asados verdes (…) maduros asados, 

cuando se comen con chocolate, con la idea de endulzarlo (…) También los 

cuecen verdes con carne, maíz tierno y aun solos. Los plátanos maduros 

cocidos y machacados, se mezclan en igual cantidad con la pasta de harina 

de maíz, para hacer la chicha o para hacer bollos. También cuando están 

maduros se cuecen, se reducen a pasta y se mezclan con agua. Esto se bebe 

y se llama mishla. (Gabb,1978, p.160)  

Actualmente, el monocultivo de plátano (musa paradisiaca) y banano (musa sp) son la 

principal actividad agrícola comercial en gran parte de comunidades ubicadas 

geográficamente en el Valle de Talamanca. Como se mencionó, el cultivo es la herencia 

de la irrupción de la United Fruit Company a finales del siglo XIX y principios del siglo XX 

(capítulo 3) y se mantiene como la principal fuente de recursos económicos para muchas 

familias indígenas de Talamanca. Lo anterior ha generado procesos de cambio en los 

patrones de uso del suelo a monocultivo, muy evidentes en el Valle de Talamanca (figura 

29): principalmente, el cambio de bosque a monocultivo ha generado un desequilibrio 

ecológico, socioeconómico y cultural que cada vez es mayor por la inserción de la 

población indígena en la economía de mercado capitalista agrícola, lo cual genera 

modificaciones contraproducentes en las dinámicas socio-ecológicas de estas 

comunidades. 
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FIGURA NO. 26.MAPA DE USO Y COBERTURA DEL SUELO EN EL TERRITORIO INDÍGENA BRIBRI TALAMANCA. 

 

Fuente: Archivos del proyecto Ditso ka. 2018. 

Aunque el monocultivo de musáceas ha sido adoptado por muchas familias, el grado de 

adopción y dependencia es variado. Al respecto, se distingue las siguientes estrategias de 

vinculación con el monocultivo por parte de las familias indígenas: 

1- Familias que dependen completamente del monocultivo: son familias que adoptan 

el monocultivo en todas sus tierras cultivables, al punto de que el monocultivo de 

plátano y banano se convierte en su único medio para ganar recursos económicos 

y alimentar al núcleo familiar. Algunas familias adoptan el uso de agroquímicos y 

las bolsas plásticas (para proteger la fruta), debido a los requerimientos de los 

intermediarios que garantizan, en ocasiones, una mayor remuneración económica 

por la “calidad de la fruta”. Por otro lado, otras se resisten al uso de agroquímicos 

y bolsas plásticas, aunque la fruta sea peor pagada por los intermediarios, 

mientras que otros productores venden o buscan vender el producto en el 

mercado orgánico, también dominado por intermediarios y algunas cooperativas 

en la que participan productores indígenas.      

2- Familias que dependen de forma secundaria: incluye personas o familias 

asalariadas (informal y formalmente) que, en la siembra de estos monocultivos, 



159 

 

buscan un complemento de sus ingresos; también se encuentran personas no 

asalariadas que destinan una porción de su finca para las musáceas y lo combinan 

con otros cultivos o actividades pecuarias. Por otro lado, existen personas que 

viven en las partes altas de Talamanca, donde las tierras no son aptas para estos 

cultivos, por lo que frecuentemente bajan para trabajar en fincas de banano y 

plátano por un salario ocasional. 

La incorporación del monocultivo de plátano y banano en las comunidades indígenas es 

un factor determinante en la transformación o pérdida del modo de vida indígena 

(prácticas tradicionales), en cuanto a la modificación radical de su economía de 

agricultura basada en el autoconsumo familiar, al haber una rápida inserción en la 

economía de mercado capitalista. A lo anterior, se suma el paso de una producción 

fundamentada en la diversidad de cultivos en la finca familiar a una especialización en 

unos pocos cultivos, para obtener recursos económicos, muchas veces para comprar 

productos agrícolas de alimentación básica como carne y huevos, inclusive otros 

productos que también se pueden producir fácilmente en Talamanca, como es el caso del 

arroz y maíz.    

Otro aspecto que modifica drásticamente el modo de vida indígena es el deterioro 

ambiental que provoca el monocultivo de musáceas en los ecosistemas, de los cuales las 

comunidades indígenas dependen para reproducir su cultura: básicamente, el monocultivo 

altera el principal medio para vivir de muchas de las familias bribris. Las siembras de 

plátano y banano en un modelo extensivo y con uso de insumos químicos generan varias 

alteraciones en los medios de vida asociados a las dinámicas socioecológicas, como las 

que se describe a continuación: 

Pérdida del bosque primario y secundario: el bosque es el principal medio para 

obtener materiales de construcción de viviendas indígenas (maderas, palmas, hojas, 

bejucos). Del bosque se obtienen plantas medicinales, nacen las fuentes de agua potable 

para el consumo humano y se obtienen alimentos de la recolección de frutos y plantas del 

bosque, además de que en algunas comunidades se da la cacería de autosubsistencia.  

Contaminación de los ríos: en el territorio indígena no existe un sistema de 

potabilización del agua, en el mejor de los casos, la de consumo humano proviene de un 

acueducto rural, construido por los propios indígenas, el cual distribuye el agua sin ningún 
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proceso previo para potabilizarla; muchas familias recurren a la fuente superficial más 

cercana (quebrada o riachuelo) para abastecerse de agua, razón por la que la 

contaminación de las fuentes por agroquímicos perjudica la salud y el medio de vida, 

situación problemática dado que  los ríos son fuentes de alimentación para la recolección 

de crustáceos y peces que cada vez son más difíciles de encontrar. 

Cambio de uso de la tierra: La mayoría de las tierras del Valle de Talamanca se 

caracterizan por un uso intensivo de agricultura, uno de los mayores problemas con el 

cambio de uso del suelo en las partes bajas de Talamanca es que no existe un manejo 

adecuado que disminuya o evite la erosión del suelo: las personas que siembran en los 

márgenes de los ríos aceleran el proceso de erosión, lo que provoca que muchas familias 

pierdan el único terreno apto para cultivos, por lo que terminan buscando otro medio de 

vida, inclusive fuera del territorio indígena. Esta pérdida del suelo fértil se da por 

constantes inundaciones, la debilidad del sistema radicular de las musáceas que no 

sostienen el suelo y la ausencia de barreras naturales que disminuyan el proceso de 

erosión. Además, desde que la bananera arrasó con los bosques en los márgenes de los 

principales ríos, la cobertura forestal densa no se ha recuperado, lo cual aumenta el 

riesgo de las comunidades por inundación en el Valle de Talamanca (figura 30). 
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FIGURA NO. 27.MAPA DE ÁREAS CON RIESGOS DE INUNDACIÓN, SEGÚN COMUNIDAD CON VISITACIÓN TURÍSTICA. 

 

Fuente: Archivos del proyecto Ditso ka. 2018. 

En síntesis, la agricultura de monocultivo de musáceas en las últimas décadas ha 

profundizado las problemáticas ecológicas y económicas (mayores índices de pobreza) de 

las familias indígenas, además la forma extensiva del cultivo con uso de agroquímicos, 

poco tiene que ver con un modo de vida respetuoso de la naturaleza. El monocultivo tal y 

como se desarrolla hoy en Talamanca es la antítesis del policultivo bribri, por esencia, es 

una de las maneras más respetuosas y equilibradas de cultivar la tierra que han 

sobrevivido, a pesar de la gran presión que ejercen los monocultivos en estos pueblos 

indígenas.  

Cacao orgánico 

 

En la década de 1950, después de la salida de Talamanca de la compañía bananera, los 

indígenas comenzaron a cultivar el cacao como una fuente de ingresos económicos 
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(Dubois, 2007), razón por la que el cacao fue el cultivo más importante hasta 1979, 

momento en el que aparece la enfermedad llamada moniliasis, que afectó drásticamente 

al cultivo. En algunas plantaciones disminuyó en un 90% la producción de fruta (Barrantes 

et al., 1994). De acuerdo con el INEC (2015), a partir de estadísticas del VI Censo 

Nacional Agropecuario, el cantón de Talamanca cuenta con el mayor porcentaje de área 

cultivada de cacao en Costa Rica: aproximadamente 726,5 ha. En los territorios indígenas 

la producción se organiza a través de cooperativas y asociaciones APPTA y ACOMUITA, 

entre las más conocidas, organizaciones que se encargan de acopiar las semillas de 

cacao en sacos aun con su mucilago, mientras que, muchas veces, son los productores 

quienes se encargan de trasladar el cacao a los puntos estratégicos de recolección; 

luego, las cooperativas continúan con el proceso de fermentado y secado para su 

posterior exportación como semilla seca. 

 

En las últimas décadas, varias organizaciones como el Ministerio de Agricultura y 

Ganadería (MAG) y Centro Agronómico Tropical de Investigación y Enseñanza (CATIE), 

han promovido incentivar la siembra de cacao como instrumento para mejorar los 

ingresos económicos en los territorios indígenas de Talamanca. También se han 

promovido los sistemas agroforestales con propósitos de conservación de la biodiversidad 

incluyendo marcos metodológicos como el de los medios de vida (Dahlquist, et al, 2007). 

De lo anterior ha resultado en que se construya un imaginario alrededor de la producción 

de cacao en el cantón de Talamanca, muchos consideran que su producción es 

agroecológica y orgánica, lo cual se busca respaldar con certificaciones orgánicas. Sin 

embargo, un estudio reciente sobre el cacao orgánico concluye que: 

 

Toutefois, dans le canton de Talamanca, la production de cacao issu de 

l’agriculture biologique se limite à une petite échelle territoriale et n’inclut pas 

la grande majorité de la population indigène et afro-caribéenne résidante dans 

cette région. Plusieurs acteurs interrogés du mouvement environnementaliste 

en 2016 affirment que ces initiatives « ne mettent pas en risque l’expansion 

des monocultures ». Au contraire, elles « coexistent pacifiquement avec le 

modèle agro-exportateur de bananes et d’ananas » dominant au Costa Rica. 

 (Chavarochette y Rodríguez, 2020, p,14.)  
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La producción de cacao proveniente de los territorios indígenas (bribri-cabécar) por lo 

general tiene poco valor agregado (más allá de su certificación orgánica) y se vende a 

intermediarios para su procesamiento, proceso que arroja beneficios económicos 

limitados para las familias indígenas. En relación con lo anterior, cabe resaltar un estudio 

sobre la comercialización del cacao llevado a cabo en Yorkín, comunidad bribri 

reconocida por su constante demanda turística. 

Para una mejor comprensión del proceso, debe considerarse que 

Existen dos empresas reconocidas que compran cacao, APPTA y Koproxa. 

La comunidad de Yorkín vende una porción de su cosecha a Koproxa, una 

comercializadora de cacao de propietarios de nacionalidad española, que 

posee un centro de acopio en la comunidad de Suretka circunvecina a 

Yorkín, en donde compran, acopian, fermentan y secan cacao húmedo; 

luego trasladan el cacao seco hasta una planta industrial de su propiedad, 

situada en el Puerto de Colón, Panamá, en donde la procesan y transforman 

en productos intermedios como el licor, la manteca y el polvo de cacao, así 

como en chocolate de variadas presentaciones. (Chaves, Salazar y Robles, 

2016, pp, 6-7) 

A pesar de la tendencia a la baja en la producción cacaotera en los últimos años en Costa 

Rica, el cacao sigue siendo uno de los cultivos comerciales más importantes (después del 

plátano y del banano) para la agricultura en las comunidades indígenas de Talamanca. No 

obstante, el poco valor agregado en la producción y la comercialización impide que se 

mejore los ingresos económicos de las familias, además de que en la actualidad existen 

pocas capacidades instaladas de infraestructuras y tecnologías para dar valor agregado a 

la producción comunitaria; por tanto, los mayores beneficios de la producción de cacao 

orgánico de buena calidad no necesariamente quedan en las y los productores indígenas.  

En los últimos años, en Talamanca se vienen implementando proyectos para incentivar 

una mayor producción de cacao en las comunidades indígenas con el apoyo institucional 

del MAG y CATIE, entre otros. Estos organismos incentivan el uso de variedades más 

resistentes a la monilia (clones), elaboradas con material genético posiblemente tomado 

de la zona, sin embargo, existe la preocupación de los indígenas entorno a la apropiación 

de su conocimiento – desde nuestra perspectiva una manifestación de la colonialidad del 



164 

 

saber y de la naturaleza- y la pérdida de lo que ellos llaman cacao viejo, pues se sustituye 

los cacaotales antiguos por una sola variedad, en otras palabras, se pierde el acervo 

genético de las fincas, lo cual se agrava porque, de acuerdo con muchos productores, las 

nuevas variedades, aunque son resistentes a la monilia, requieren más mano de obra 

para su cuidado.   

Para muchas familias indígenas, como medio de vida, el negocio de la producción de 

cacao orgánico resulta más amargo que dulce por diversos factores, como los malos 

precios internacionales debido a la inestabilidad del mercado (Slingerland y González, 

2006), el mal pago a los productores, los elevados costos de traslado, las malas 

experiencias con la monilla y la apropiación de saberes locales en relación al cultivo 

(Echavarría, 2020),  la pérdida de sus semillas y cacaos viejos y la implosión de los 

métodos intensivos de siembra que, aunque agroforestales, si son extensivos tendrán 

serios impactos ambientales en el ecosistema. Por lo anterior, las familias buscan dar 

valor agregado a sus pequeñas plantaciones de cacao procesándolo ellos mismos e 

incluyéndolo como elemento de valor mediante la actividad turística, como una forma de 

recuperar saberes y simbolismos alrededor de esta planta tan importante dentro de su 

patrimonio cultural intangible (Arias-Hidalgo y Morant-González, 2020), lo cual es evidente 

en comunidades bribris como Shiroles, Suretka, Meleruk, Amubri y Yorkin (sobre esta 

última comunidad se profundizará más adelante).   

Conclusión 

 

La llegada de la United Fruit Company a Talamanca hereda la principal actividad 

económica de la actualidad, el monocultivo de plátano y banano, así mismo, generó y 

sigue generando cambios sustanciales en el modo de vida indígena y por ende en sus 

medios de vida tradicionalmente ligados a la agricultura para el consumo familiar basada 

en cultivos como el maíz, musáceas y tubérculos en un sistema de producción diverso 

(policultivo). Estas últimas décadas ha sido notable, una mayor inserción y dependencia 

por el dinero como medio para ganarse la vida en gran parte de las comunidades bribris.  

A lo largo y ancho del planeta, los monocultivos le están ganado la batalla a los sistemas 

tradicionales de cultivo indígena. Si de alguna manera, se desea disminuir el impacto 

ambiental de los cultivos en gran escala, se debe aprender mucho como sociedad 
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moderna del cómo algunos pueblos indígenas han logrado conservar grandes 

extensiones de bosques y a la vez desarrollar sus sistemas tradicionales de agricultura 

(orgánicos y ecológicos) como medios de vida sustentables. En ese sentido, el policultivo 

indígena bribri, llamado sonwak, es un ejemplo de diversificación productiva, este sistema 

de agricultura tradicional es fundamental para la seguridad alimentaria indígena y sobre 

todo la conservación de los bosques y la biodiversidad.  Particularmente, desde la visión 

indígena el policultivo provee los recursos suficientes para vivir dignamente. Estas 

prácticas agrícolas ancestrales son un gran legado para la humanidad, son parte de la 

riqueza biocultural del planeta (Toledo y Barrera–Bassols, 2008), que merecen ser 

valoradas y preservadas ante la invasión sin límites de la agroindustria en América Latina.  

La chichada, la junta de trabajo y mano vuelta (ula menuek) como elementos del sistema 

tradicional de trabajo colectivo de ayuda recíproca han sido fundamentales dentro de la 

estrategia y medios de vida de la sociedad bribri, a pesar del acelerado proceso en la 

inserción de la economía de mercado capitalista mediante la especialización con el 

monocultivo. El sistema tradicional bribri es la cara opuesta la economía capitalista, se 

basa en el bien común y no en el individualismo, el trabajo en este sistema no es 

mercancía sino un medio para vivir bien o mejor dicho, el buen vivir en comunidad desde 

las perspectivas indígenas de Abya Yala. La existencia de la chichada, la junta de trabajo 

y ula maneuk entre los bribris son un modo de vida que se resiste ante la globalización y 

dominio del capitalismo como única opción posible en la sociedad moderna.  
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8.2 El surgimiento y consolidación del turismo como medio de vida en el 

territorio indígena bribri: los casos de las comunidades de Yorkín, 

Amubri y Bambú 
 

Lo mejor del mundo está en la cantidad de mundos que contiene. 

Eduardo Galeano, Los hijos de los días (2011) 

Resumen  

 

Este capítulo se aproxima desde una perspectiva geohistórica, participativa y etnográfica 

al surgimiento de la actividad turística como un medio de vida en las comunidades de 

Yorkín, Bambú y Amubri, todas pertenecientes al territorio indígena bribri de Talamanca, 

desde la que se parte de la experiencia de tres estudios de caso que son iniciativas de 

turismo rural comunitario y turismo indígena: Stibrawpa, Koswak y Ditsö wö ù. Al respecto, 

es importante reconocer que, para la construcción de este capítulo, fueron fundamentales 

las experiencias previas de trabajo conjunto con las poblaciones bribris de Talamanca por 

medio del trabajo de campo (etnográfico en algunas ocasiones) y la IAP.  

En cuanto a la organización de este apartado, en primer lugar, se expone el caso de la 

comunidad de Yorkín con el proyecto turístico de Stibrawpa, el cual es una asociación 

comunitaria liderada por mujeres bribris, quienes han logrado constituir un 

emprendimiento alternativo pionero en Talamanca, que se ha convertido en un referente 

nacional e internacional. El segundo corresponde a Koswak, un emprendimiento familiar, 

ubicado en la comunidad de Amubri y, aunque es el más reciente de los tres en su 

constitución, en poco tiempo ha llegado a posicionarse como una iniciativa de turismo 

indígena importante en Talamanca, con un enfoque de rescate cultural, una de las 

principales características de su oferta turística. El último estudio de caso, Ditsö wö ù, es 

una iniciativa familiar localizada en la comunidad de Bambú, también pionera en el 

turismo en Talamanca, cuya oferta turística se centra en la valorización de elementos 

culturales y voluntariado social. 

En torno a las tres iniciativas, se brinda una descripción general respecto de su contexto 

geográfico, una recuperación de su historia, seguido de una sistematización general de 

los elementos claves para su constitución y consolidación como emprendimientos de 
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turismo, información construida a partir de entrevistas, reuniones y talleres realizados con 

la participación de los miembros de las iniciativas turísticas, también se entrevistó a otros 

informantes claves (indígenas). Asimismo, es relevante rescatar que estos tres estudios 

de caso son la base del análisis de las estrategias y medios de vida, vinculados a la 

actividad turística y a las dinámicas locales en cada emprendimiento.  

8.2.1 Asociación Stibrawpa   

 

Descripción general de la comunidad de Yorkín e iniciativa turística  

 

El pueblo de Yorkín se ubica en la microcuenca del río Yorkín, un espacio geográfico 

donde convergen varias etnias indígenas, tales como nasos (teribes), ngöbes y, por 

supuesto, bribris. Según algunos pobladores, el nombre original de Yorkín es Choli que en 

lengua bribri quiere decir vómito, lo cual hace alusión a la espuma que se forma en las 

fuertes corrientes del río Yorkín; probablemente el cambio en el topónimo se deba a la 

influencia de los indígenas miskitos y teribes en la región, precisamente estos últimos le 

llaman al río “Zhorquin” según documentó Gabb (1978).  

 

Actualmente, la comunidad de Yorkín es habitada en su mayoría por indígenas bribris, 

alrededor de 250 personas; geográficamente pertenece al Territorio Indígena Talamanca 

Bribri. La pequeña comunidad de Yorkín se encuentra en la zona de amortiguamiento del 

Parque Internacional La Amistad (PILA), el cual es binacional entre Costa Rica y Panamá, 

además de que es Reserva de la Biosfera por UNESCO desde 1982. Respecto de lo 

mencionado es importante mencionar que muchos locales cuentan con la doble 

nacionalidad (costarricense y panameña), familias tienen terrenos en ambos lados de la 

frontera, aunque históricamente estas tierras han sido habitadas por los bribris en 

Panamá, muchos miembros pobladores de Yorkín se quejan de que el Gobierno de 

Panamá no reconoce una comarca bribri con autonomía de su territorio ancestral. En los 

últimos años migrantes panameños y otros grupos indígenas han ocupado terrenos de los 

bribris en el lado panameño18.   

 
18 En la cuenca del Yorkín a 2 kilómetros río arriba de su desembocadura, un terrateniente 
panameño de apellido Samudio ha comprado y acaparado grandes extensiones de tierra 
para transformarlas en repastos (Borge, Esquivel, Salas y Rodríguez, 2007). 
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En relación con los servicios básicos, son muy limitados, no hay acceso a electricidad, ni 

servicio de salud pública, no hay alcantarillado ni agua potabilizada, el agua disponible 

proviene un acueducto rural; cuenta con escuela (figura 31) y un colegio. La comunidad 

de Yorkín cuenta con dos albergues turísticos: Aventuras Naturales y Stibrawpa. Es la 

primera comunidad del Territorio Indígena Talamanca Bribri en recibir turismo y hoy es de 

las más visitadas en comparación con las otras comunidades bribris que desarrollan tal 

actividad.   

  

FIGURA NO. 28.ESCUELA DE YORKÍN. 

 

Fuente: David Arias, 2016 

 

En Yorkin, la principal actividad económica es la agricultura de banano y cacao, seguida 

por el turismo. También se mantienen prácticas agrícolas relacionadas con el 

autoconsumo familiar como la siembra de granos básicos (maíz, arroz y frijoles), 

tubérculos, y musáceas, así como la crianza de animales domésticos (aves de corral).   
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En cuanto a la hidrografía, el río Yorkín es uno de los más importantes de Talamanca, 

junto con los ríos Sixaola, Telire, Urén, Lari y Coen. El Yorkín desemboca en el río Telire, 

la unión de ambos ríos forma el río Sixaola que a la vez es frontera de Costa Rica y 

Panamá. La cuenca del río Sixaola (figura 32) por su extensión, fertilidad de suelos, 

riqueza hídrica, diversidad ecológica y étnica es de las más importantes de Costa Rica. El 

Yorkín es navegable casi todo el año (en temporada seca algunos tramos son de difícil 

navegación), esto lo ha convertido en la principal vía de comunicación para el traslado de 

productos agrícolas y personas, hoy mayoritariamente turistas. En el pasado, fue la única 

vía de acceso a la comunidad, el recorrido se hacía por canoas, construidas por los 

propios indígenas con madera de cedro; el bote era impulsado por palancas, una tarea 

nada fácil ya que los boteros debían hacer un recorrido difícil por los rápidos del río, a 

través del que trasladaban productos para la venta (animales, productos agrícolas) hasta 

los pueblos de lado costarricense y subían cargados con provisiones, algunos, incluso, 

comerciaban hasta Panamá. 

FIGURA NO. 29.MAPA DE UBICACIÓN DE LOS TRES ALBERGUES OBJETO DE ESTUDIO EN LA CUENCA DEL RÍO SIXAOLA. 

 

Fuente: elaboración propia.  
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Esta cuenca del Yorkín se caracteriza por su belleza natural y buen estado de 

conservación biológica, con densos bosques primarios en un clima tropical húmedo. Hoy 

uno de los principales atractivos es el trayecto de aproximadamente una hora en bote 

desde Bambú por el río Yorkín, ruta predilecta de los turistas para arribar a la comunidad 

de Yorkín donde se ubican las instalaciones turísticas de Stibrawpa (figura 33). También 

es posible llegar a la comunidad por un camino de lastre, cuyo recorrido a pie toma, 

aproximadamente, dos horas. Existen dos vehículos disponibles al otro lado del río, pero 

la mayoría del tiempo el transporte llega hasta la comunidad de Shuabb, debido a que el 

camino a partir del río Bris suele estar en malas condiciones, principalmente en la época 

de lluvias, lo cual lo hace imposible de transitar inclusive en vehículo doble tracción.  

FIGURA NO. 30.NAVEGACIÓN POR EL RÍO YORKÍN, AÑO 2020. 

 

Fuente: Osvaldo Durán, 2019 

En cuanto a la iniciativa turística, la Asociación Stibrawpa (personas artesanas en lengua 

bribri) es un emprendimiento de turismo rural comunitario que fue creado (formalizado) 

por un grupo de mujeres indígenas bribris en 1992. Stibrawpa se formó con tres 

principales objetivos: el fortalecimiento de la economía familiar, la recuperación de la 

lengua bribri y la protección del ambiente. Aunque la constitución oficial de Stibrawpa se 

dio en el año 1992, el grupo de mujeres liderado por Bernarda Morales Marín, inició desde 
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1985 como grupo no formal, principalmente en una labor de convencimiento de las 

mujeres y hombres respecto de crear una alternativa económica para la comunidad.  

El alberge turístico de la Asociación Stibrawpa también es conocido como la “Casa de las 

Mujeres”, ubicado en la comunidad de Yorkín, en los márgenes del río del mismo nombre, 

límite natural entre Costa Rica y Panamá, recibe principalmente turismo extranjero 

proveniente de Alemania, Francia, Estados Unidos y España: en el año 2019 recibieron 

más de 1000 turistas al año, de los cuales un porcentaje corresponde a turistas 

nacionales que, en su mayoría, son estudiantes de universidades. La máxima capacidad 

de alojamiento es de 80 personas por día.  

Además del albergue donde ofrecen servicio de hospedaje y alimentación (figura 34), 

ofrece una variada oferta de actividades recreativas y culturales que se brindan al turista, 

tales como venta de artesanías (de ahí su nombre), elaboración y preparación de 

chocolate (bebida de cacao), caminatas en el bosque con guías indígenas certificados, 

fincas orgánicas, senderismo, nado en los ríos, demostración de tiro al blanco con arco y 

flechas, entre otras. Tal como se colige, son muchos los beneficios del emprendimiento; 

directamente, genera empleo, ya que la mayoría de asociados habitan en Yorkín, y otros 

en las comunidades vecinas como Shuabb y el Guabo en Panamá; también se benefician 

los miembros de la comunidad no asociados, a quienes se les compra alimentos 

producidos localmente. 
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FIGURA NO. 31.COCINA-COMEDOR DE STIBRAWPA, LUGAR DONDE SE LE DA LA BIENVENIDA A LOS TURISTAS.  

 

Fuente: David Arias, 2018 

Stibrawpa es una de las organizaciones locales que más apoya en obras colectivas para 

el beneficio de la comunidad, por ejemplo, apoyó económicamente y con fuerza de trabajo 

en la construcción del acueducto rural y el colegio (secundaria) de la comunidad. en los 

últimos años se ha posicionado como uno de los emprendimientos de turismo rural 

comunitario más consolidados en Talamanca y Costa Rica en general, cuyo éxito ha sido 

objeto de múltiples estudios académicos desde diferentes perspectivas: sus beneficios 

económicos (Trejos y Matarrita, 2010), la reconstrucción de su identidad cultural por 

medio del turismo (Meri, 2016), valorización del territorio y desarrollo rural (Calderón, 

2017; Calderón, 2018), roles de género desde estudios de caso comparativos (Hartford, 

2018; Cañada, 2019) y su estrategia de conservación ambiental (Valverde, 2018).  

 

Aspectos claves para la constitución y consolidación del emprendimiento 
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a-) El cacao y la llegada de la monilia a Talamanca 

 

El Caribe costarricense ha sido una región histórica en la producción de cacao (capítulo 

1), afectado gravemente por el hongo de la monilia19, el cual apareció a finales de la 

década de los setenta y generó grandes daños en las plantaciones del Caribe sur y los 

territorios indígenas de Talamanca. Para las familias indígenas en la comunidad de 

Yorkín, el cacao representaba una fuente de ingresos económicos importante; por tanto, 

al disminuir la producción se debilitó su economía, situación que prácticamente afectó a 

toda Talamanca. La situación económica difícil fue una de las principales motivaciones de 

las mujeres de Yorkín por buscar alternativas para complementar la economía basada en 

la producción de cacao en la comunidad, sin dejar de mencionar que la crisis económica 

causada por la monilia provocó que muchos hombres jóvenes migraran de la comunidad 

en busca de empleo en plantaciones bananeras, con un estado de salud también 

debilitado por la exposición constante a los agroquímicos, como bien lo indica Bernarda 

Morales: 

La gente tenía necesidades porque no había que vender, ya que el cacao era 

solo monilia. Se necesitaban ingresos y se recurrió a la migración para poder 

comprar, los hombres se iban a trabajar en las bananeras y los platanales. 

Luego cuando regresan ya estaba la organización. Ya estaban enfermos por 

la contaminación de banano, eso los contaminó, los químicos. Algunos 

quedaron estériles, ellos mismos decían que estaban enfermos. Decían que 

no querían trabajar en las bananeras por los químicos. Luego supieron que 

era el Nemagón20. (B Morales, comunicación personal, 24 de marzo de 2018) 

 

b-) Sobre la estructura organizacional 

 
19 La moniliasis es una enfermedad que afecta el cultivo del cacao, es causada por el hongo 

Moniliophthora roreri apareció en Talamanca aproximadamente en 1978, hoy es el factor más 
limitante en la producción de cacao en Talamanca, el hongo es fácil de identificar pues la mazorca 
de cacao se torna de color negro.  
20 El Nemagón (DBCP) es un agroquímico utilizado en las plantaciones bananeras durante las 

décadas de los años sesenta y setenta, tenía diversos efectos nocivos en su salud de los 
trabadores. Por consiguiente, desde los años noventa se desarrolló en Costa Rica como en 
Nicaragua, un movimiento que buscaba una indemnización para las personas afectadas, la cual 
compensaría las secuelas en la salud, fundamentalmente de los hombres, a quienes se les a 
comprobó la esterilidad causada por la exposición al agroquímico (Mora, 2013). 
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En la actualidad el número de personas asociadas en Stibrawpa es de aproximadamente 

45 (21 mujeres y 24 hombres), no todas las personas están activas al mismo tiempo. La 

asociación decide quiénes laboran según el cronograma de trabajo semanal, planificación 

elaborada por la junta directiva, con el propósito de que los y las asociadas participen de 

forma equitativa, también se decide semanalmente a quiénes (socios) se les compra los 

insumos -aves de corral, plátanos, bananos, cacao etc.-. Se trata de que todo lo necesario 

para atender a los turistas, se pueda suministrar de forma local: si los socios no tienen 

producto, se busca con otras familias de la comunidad.  

En Stibrawpa, las personas asociadas deben trabajar para la asociación, es de carácter 

obligatorio, en otras palabras, no pueden delegar en terceras personas su labor en la 

organización, lo cual, de cierta manera, permite que el vínculo entre asociados y el 

emprendimiento sea más fuerte por su participación activa. En un inicio, las socias del 

proyecto aportaron trabajo no remunerado (mano de obra) y en especie, principalmente 

con materiales de construcción para elaborar la infraestructura del albergue (madera, 

hojas para el techo).  

En cuanto a los roles de trabajo de las mujeres, ellas pueden escoger funciones dentro de 

la organización en la parte operativa: las mujeres de la junta directiva tratan de que cada 

persona haga la actividad en la que se sienta más confortable. Las principales funciones 

(aparte de la junta directiva) corresponden limpieza, cocina, guiado turístico; aunque 

algunas pueden navegar los botes, es un trabajo más desarrollado por los hombres.   

Aunque la asociación se constituyó gracias a las mujeres, es importante señalar que hoy 

existe una participación mayoritaria de hombres -la mayoría son hijos o “esposos” de las 

mujeres fundadoras y otras asociadas, quienes han asumido roles principalmente de 

boteros, aunque también se desempeñan como ayudantes, y en labores de limpieza y 

guiado turístico; no obstante, no pueden asumir cargos en la junta directiva. Según los y 

las asociados, en la junta directiva solo pueden participar las mujeres, principio que se ha 

mantenido desde el inicio de la organización hasta la actualidad. En relación con lo 

anterior, Cañada (2019) documentó en una entrevista dirigida a un asociado (hombre), lo 

siguiente:    

Las mujeres son las fundadoras, entonces, nosotros, cuando hacemos 

asamblea, cuando la junta directiva se vence, cuando vamos a votar, nosotros 

no votamos por un varón, sino a las mujeres, ya todos son conscientes de 
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decir, gracias mujeres, que ustedes pudieron hacer esto por nosotros, y que 

sean siempre ustedes las que brillen siempre ahí. Y no hay ningún hombre 

que diga que no, porque todos están agradecidos y saben que esa es una 

verdad, que si esas mujeres no hubieran pensado eso no tuviéramos el 

trabajo que tenemos, un trabajo que en la mañana estamos trabajando y en la 

tarde estamos en el hogar con nuestra familia, que verdaderamente eso es 

algo bonito, que no tenemos que salir a otro lado (Cañada, p. 96). 

El empoderamiento femenino en la organización se manifiesta en el rol de liderazgo que 

asumen las mujeres, sin dejar de lado el rol secundario que ocupan los hombres y que 

ellos, tal como ellos manifiestan, asumen de buena manera y sin conflicto. Desde la 

perspectiva de la organización, lo anterior minimiza las luchas internas de poder entre 

hombre y mujeres, puesto que es la junta directiva la que toma las decisiones más 

importantes de la organización (los hombres tienen voz, pero no el voto en la toma de 

estas decisiones). Esta dinámica en los roles de género se profundizará el siguiente 

capítulo desde un análisis que integra algunos elementos de la perspectiva teórica 

decolonial. 

En cuanto a las remuneraciones, se identifica una estructura particular, caracterizada por 

la participación equitativa y flexible: no existe un salario fijo, la remuneración económica 

dependerá del número de turistas que se atienden al mes y del esfuerzo de cada labor, 

cuya tarifa ha sido establecida por la junta de directiva con criterios a partir de su realidad 

y contexto. Entre los puestos con mayor remuneración están las cocineras, boteros y 

guías turísticos, las integrantes de la junta directiva no reciben un salario extra por esa 

labor. Otras remuneraciones económicas son recibidas por la compra de alimentos 

producidos localmente que se adquieren directamente con los socios, así como de 

materiales de construcción (árboles maderables y hojas de suita). 

c-) Los actores externos 

El grupo de mujeres de Yorkín fue apoyado en sus inicios por la asociación ANAI (una 

organización local sin fines de lucro), la cual en ese tiempo trabajaban apoyando a los 

productores de cacao en la parte de asesoramiento agroforestal, principalmente con 

viveros para la recuperación de árboles frutales. ANAI dio apoyo a las mujeres de Yorkín 

para la generación de capacidades organizativas y aportaron para conseguir fondos 

económicos para construir el primer albergue turístico - destruido por una inundación en 
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200721-. El apoyo financiero para realizar las primeras construcciones se obtuvo del 

Programa de Pequeñas Donaciones (PPD) del Fondo para el Medio Ambiente Mundial 

perteneciente al Programa de las Naciones Unidas para el Desarrollo (PNUD), al que se 

añade la colaboración del Centro Agronómico Tropical de Investigación y Enseñanza 

(CATIE), principalmente en lo que se refiere a apoyo en capacitaciones, entre otras 

instituciones públicas costarricenses que también apoyaron en los procesos de 

capacitación. 

Otro actor externo que ha tenido su influencia en Stibrawpa es la Iglesia Adventista, pues 

la mayoría de los miembros de la organización son parte de dicha iglesia, la cual es la 

dominante en Yorkín. En un análisis comparativo de experiencias de turismo rural 

comunitario, Kieffer (2018) identificó, según la percepción de miembros de iniciativas 

turísticas en México, cómo la pertenencia a un grupo religioso (Testigos de Jehová) puede 

ser un elemento favorable en la cohesión social y el manejo adecuado de recursos, lo cual 

podría explicar hipotéticamente por qué el modelo de gestión comunitaria del turismo ha 

logrado establecerse en Yorkín, y superado la gestión unifamiliar e, inclusive, involucrar 

varios clanes en la gestión de la iniciativa turística.   

c-) Capacitación 

Un elemento clave para el éxito de la asociación es la capacitación constante que han 

recibido tanto hombres como mujeres. La primera que recibió capacitaciones fue la 

principal dirigente de la asociación Bernarda Morales, que destacó lo siguiente: 

Al principio al estudiar con el CATIE en Turrialba, fui la primera en salir de la 

comunidad, por ahí del año noventa, nadie salía de la comunidad; 

empezamos a conocer un poco. Lo que hacíamos es que lo que yo aprendía 

 
21 La inundación del año 2007 golpeó de forma fuerte la comunidad de Yorkin, la asociación 

Stibrawpa perdió infraestructura turística ubicada alrededor del río. El acueducto rural se dañó por 

complemento y varios asociados perdieron cultivos. Este hecho fue una de las razones para 

fortalecer el tema de la seguridad alimentaria dentro de la organización pues, debido la pérdida de 

la infraestructura, no recibieron turistas por unos cuatro meses, situación sobre la que se hizo 

conciencia en torno a la importancia de mantener la agricultura familiar comercial y de 

autoconsumo en caso de emergencia.  

 



177 

 

se lo enseñaba a los que entraban a la organización (B. Morales, 

comunicación personal, 2019). 

Según Morales, antes de consolidar el emprendimiento, ella estuvo entre 9 y 10 años 

recibiendo diferentes capacitaciones, en áreas como administración, género -igualdad de 

las mujeres-, turismo sostenible, derechos humanos, guiado turístico y liderazgo: su 

formación, experiencia y empoderamiento le han permitido participar como expositora 

invitada fuera y dentro de Costa Rica para dar a conocer el caso de Stibrawpa: ella y otros 

asociados se han formado en el campo del turismo, tema respecto del que han tenido 

oportunidad de llevar diferentes capacitaciones técnicas como elaboración de artesanías, 

manipulación de alimentos y primeros auxilios.  

Como política interna, la organización apoya con una “beca” y disponibilidad de tiempo 

para que las personas puedan capacitarse. En el año 2012, cuatro representantes de 

Stibrawpa (una mujer y tres hombres) participaron en el programa de guías locales 

indígenas impartido por el Instituto Tecnológico de Costa Rica en la comunidad de 

Amubri, quienes fueron apoyados por la asociación para cubrir gastos asociados 

(desplazamiento, alimentación etc.) por dos años y medio hasta que los asociados 

lograron formarse como guías certificados. Otras instituciones con anterioridad los han 

apoyado en la formación de guías generales por ejemplo el Instituto Nacional de 

Aprendizaje (INA), la Universidad Estatal a Distancia (UNED) en colaboración con el 

Instituto Costarricense de Turismo (ICT). También varios socios llevaron capacitación 

como guías naturalistas por parte del Instituto Nacional de Biodiversidad (INBio); sin 

embargo, no lograron obtener la licencia como guías por problemas entre INBio e ICT, 

circunstancia que generó mucha frustración a los indígenas, pues sin la licencia no existe 

reconocimiento oficial de su formación.  

Stibrawpa fue parte de la Asociación Costarricense de Turismo Rural Comunitario 

(ACTUAR), inclusive la Sra. Morales llegó a ser vicepresidenta de la junta directiva de la 

organización, la cual fue un referente y promovió el crecimiento del TRC en Costa Rica, 

además de que ayudó también a comercializar y capacitar a muchas pequeñas iniciativas 

como Stibrawpa. En 2018, ACTUAR desapareció como organización, lo cual perjudicó 

económicamente a sus socios, ya que dejó una deuda económica considerable a 

Stibrawpa por grupos de turistas que recibió la organización y de los que nunca recibieron 

el pago correspondiente: al respecto, algunos socios afirman que la deuda es de 
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aproximadamente 11 millones de colones. Según los integrantes de la asociación, al 

principio se preocuparon por la desaparición de ACTUAR, en ese momento su principal 

socio turístico, en cuanto al envío de turistas por medio de su agencia especializada en 

TRC, sin embargo, esta situación los motivó a buscar más alianzas con otros 

turoperadores y organizaciones amigas Stibrawpa, de modo que salieron de su zona de 

comodidad, hasta consolidarse aún más como organización. 

La asociación en la actualidad se sigue capacitando en diversas temáticas con el apoyo 

de diversas instituciones como las ONG, en los últimos años por medio de las 

universidades públicas (figura 35) 

FIGURA NO. 32.SOCIOS DE STIBRAWPA EN CAPACITACIÓN (TALLER) SOBRE CALIDAD EN LOS SERVICIOS TURÍSTICOS CON 

ESTUDIANTES DEL INSTITUTO TECNOLÓGICO DE COSTA RICA. 

 

Fuente: David Arias, 2016. 

8.2.2 Koswak  

 

Descripción general de la comunidad de Amubri e iniciativa turística  

 

El poblado de Amubri se ubica en el distrito Telire del cantón de Talamanca, en un valle 

entre los ríos Urén y Lari, donde viven aproximadamente 1500 personas, lo cual lo 

convierte en uno de los principales asentamientos del Territorio Indígena Talamanca 
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Bribri. La principal vía de acceso es a través del río Telire, el cual se debe cruzar en bote 

en el playón de Suretka. Al otro lado del río, se puede utilizar el transporte público u otro 

medio privado (carro o moto) para ir al centro Amubri. El recorrido se realiza por un 

camino de lastre, se tarda unos 20 minutos en llegar, dependiendo de las condiciones del 

camino. Hoy la comunidad cuenta con servicio eléctrico, acueducto rural en mal estado y 

acceso a la red celular e internet. Amubri es la única comunidad que cuenta con plaza de 

deportes iluminada, iglesia católica (figura 36), también tiene puesto policial, radio local 

(La voz de Talamanca) y un puesto de salud (EBAIS), además de una escuela primaria y 

un colegio (secundaria diurna y nocturna): este último es la mejor opción para los 

estudiantes de las comunidades vecinas como Tsuri, Tsoki o Söki, Cachabri e, inclusive, 

para los poblados bribris más alejados geográficamente como el Alto Urén, Alto Lari y 

Duriñak. 

Amubri es un topónimo de origen bribri, Amu, que significa pita (una planta tipo agave) y 

el sufijo “bri” probablemente haga alusión a la palabra “di” agua o cuerpo de agua, por lo 

que Amubri significa quebrada de la pita según sus pobladores. Este poblado y sus 

alrededores han sido habitados históricamente por los bribris: es conocido que, muy 

cerca, en Korbira, vivió el último rey de Talamanca, Antonio Saldaña, a lo que se agrega 

la presencia de lugares muy importantes como Sipurio, de acuerdo con lo registrado por el 

geólogo Wllliam Gabb. 

La principal actividad económica en Amubri es la agricultura, principalmente de plátanos y 

bananos, y en menor importancia, de cacao. El turismo es muy incipiente aún: aparte de 

Koswak, existen otros dos emprendimientos más de hospedaje que están en una etapa 

inicial. Otro emprendimiento conocido en la zona es la Asociación Awapa -reúne a los 

médicos tradicionales de la zona- en Cachabri que, aunque logra captar turismo, su 

objetivo principal es la rehabilitación cultural. Entre otras actividades, algunas personas 

tienen potrero para criar ganado, sin embargo, no es mucho en cantidad, y se 

comercializa a lo interno de la comunidad. Las opciones de empleo formal en la 

comunidad son limitadas: pocos logran un trabajo en el sector público como docentes de 

primaria y secundaria, policías, técnicos en salud, por ende, muchas personas salen del 

pueblo para buscar ingresos económicos. 

Para el autoconsumo, algunas familias se dedican a la siembra de bananos, plátanos y 

tubérculos, así como a la crianza de animales domésticos como aves de corral y, en 
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menor medida, se da la caza de animales silvestres. En comparación con Yorkín, en 

Amubri existen más posibilidades de consumo de abarrotes y productos procesados, lo 

cual, a manera de hipótesis, puede ser un factor que influye en la pérdida de la agricultura 

para autoconsumo.     

En cuanto al cultivo de musáceas, es importante recordar que la zona fue cultivada por la 

UFCO, y actualmente muchas personas están implementado el uso de agroquímicos en 

sus cultivos con el fin de una mayor rentabilidad económica: al respecto, existen quejas 

por la degradación del ambiente y los efectos de los agroquímicos en las personas que 

habitan cerca de los monocultivos, los cuales no llegan a ser muy extensos en el poblado 

de Amubri, aunque sí tienden a ser mayores en las cercanías de los playones de los ríos 

Urén, Lari y Telire. Por causa del monocultivo, es evidente el problema de fragmentación 

del ambiente y el daño al ecosistema, principalmente la contaminación de fuentes de agua 

y disminución de la cobertura forestal, es crítico puesto que es una zona propensa a 

inundaciones.  

Culturalmente, esta zona se conserva bastante si la comparamos con las comunidades de 

la cuenca del Yorkín y las del distrito Bratsi al otro lado del río Telire. Gran porcentaje de 

la población adulta habla bribri, máxime que existen múltiples cargos tradicionales que 

aún transmiten su cultura a las nuevas generaciones, por ejemplo, existe una casa cónica 

en Amubri donde un awá transmite su conocimiento. La conservación de la cultura 

tradicional bribri en Amubri tiene que ver con muchos factores, como la cercanía con las 

comunidades que conservan más su cultura; sin embargo, esta comunidad no es ajena al 

acelerado proceso de transculturación, evidente en las nuevas generaciones. 
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FIGURA NO. 33.IGLESIA CATÓLICA (CENTRO DE AMUBRI) AÑO 2009. 

 

Fuente: David Arias, 2009. 

 

En cuanto a la iniciativa turística, Koswak22 es un emprendimiento turístico indígena 

(familiar clánico) que brinda servicios de hospedaje, alimentación y recorridos turísticos 

dentro del Territorio Indígena Talamanca Bribri. Se estableció en el año 2007, pero hasta 

el año 2010 empezó a recibir visitación turística más constante. Como emprendimiento, se 

autodetermina como un proyecto de turismo indígena, cultural y ecológico, cuya principal 

característica es la integración de los elementos de su cosmovisión o siwã (conocimiento 

indígena) con el fin de valorizar la cultura indígena bribri dentro de su oferta de servicios 

turísticos, con el fin de recuperar la cultura tradicional. 

Este emprendimiento, en el que laboran ocho personas fijas (un administrador y guía, tres 

en labores de cocina, tres en limpieza, y un guía), tiene una capacidad de alojamiento de 

 
22 Koswak, es una palabra de origen bribri, “kos” significa roble y “wak” significa dueño, 

literalmente dueños o clan del roble, hace alusión a un clan protector de la naturaleza, hoy 

desaparecido en el pueblo bribri.  
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aproximadamente 50 personas por día. Entre los beneficiarios del emprendimiento se 

encuentran algunos cargos tradicionales, asociaciones de rescate cultural, escuelas, 

artesanos, maestros de lengua bribri, guías locales, agricultores orgánicos, entre otros.  

La idea inicial del proyecto fue generar un espacio para la rehabilitación cultural y el apoyo 

a personas jóvenes, asociadas al deporte, en este caso fútbol, y vincular la actividad 

turística aprovechando que la comunidad de Amubri recibe constantes visitantes 

nacionales y extranjeros, mas no contaba con opciones de hospedaje para turistas. 

En el año 2007, según Roger Blanco, hubo una fuerte inundación (otra menor en 2009): 

de los ríos Lari y Urén bajaron árboles que fueron aprovechados en las primeras 

construcciones del albergue, gracias a la inundación, se obtuvo una cantidad considerable 

de madera para iniciar las primeras construcciones del proyecto (R. Blanco, comunicación 

personal, 2018), un proceso lento – aproximadamente dos años- para construir un 

albergue de dos plantas, tipo cónico, una cocina (figura 37) y los baños. En 2011-2012 se 

construyó una segunda infraestructura para hospedaje tipo orowe con habitaciones 

(arquitectura rectangular).  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

a) 

FIGURA NO. 34. COMPARACIÓN IMAGEN DE LA ESTRUCTURA DE LA COCINA-COMEDOR DEL ALBERGUE KOSWAKEN 

DIFERENTES PERIODOS: A) IMAGEN COCINA-COMEDOR EN EL AÑO 2010; B) IMAGEN DE LA MISMA COCINA-
COMEDOR EN EL 2019. 
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Fuente: David Arias, 2010; 2019 

b) 
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Aspectos claves para constitución y consolidación del emprendimiento 

 

a-) Un desarrollo turístico incipiente en la comunidad de Amubri 

A pesar de su ubicación geográfica y relativa dificultad de acceso por los ríos que la 

rodean (son las vías de comunicación para los indígenas) desde la mirada foranea, la 

comunidad de Amubri es uno de los núcleos de población más importantes en el Valle de 

Talamanca: se trata de una de las puertas de acceso para llegar a la Alta Talamanca y al 

Parque Internacional La Amistad (PILA), lugar donde habitan las poblaciones bribris que 

más conservan su cultura (lengua, cosmovisión, sistema de parentesco y autoridades 

tradicionales). Las condiciones de cercanía con la Alta Talamanca desde su zona de 

contacto, probablemente han influido en la conservación de la lengua bribri y la estructura 

de cargos tradicionales en Amubri (Arias-Hidalgo y Méndez-Estrada, 2015).  

Motivados por la visitación turística creciente en la comunidad de Yorkín, y las constantes 

visitas de funcionarios del Estado de Costa Rica, misioneros, universidades nacionales y 

extranjeras y turistas ocasionales en Amubri, los fundadores de Koswak, Víctor Iglesias y 

Roger Blanco, visualizaron la oportunidad de establecer un albergue turístico ya que la 

madre de uno ellos ofrecía el servicio de alimentación a visitantes en la comunidad de 

Amubri, y también les ofrecían hospedaje en su hogar sin una remuneración de por 

medio.   

b-) El papel de las organizaciones internas y externas  

En torno al rol de las distintas organizaciones, es fundamental mencionar que las 

empresas de base comunitaria pueden reducir la pobreza y beneficiar a la comunidad en 

general, mediante el establecimiento de emprendimientos indígenas (Manyara y Jones, 

2007). Sin embargo, algunos estudios muestran que la distribución de los beneficios del 

ecoturismo presenta una desigualdad significativa entre las comunidades indígenas y 

actores externos (Coria y Calfucura, 2012), lo cual subraya la importancia del 

empoderamiento de empresas indígenas a nivel local y su vinculación con diferentes 

actores locales que posibiliten una mejor distribución de los beneficios del turismo. En 

Koswak, lo anterior se manifiesta mediante la activa participación de las organizaciones 

tradicionales en las actividades turísticas desarrolladas en el emprendimiento, 

principalmente de médicos tradicionales indígenas, agricultores locales, cantores y 
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tamboristas, artesanos, maestros de lengua bribri, quienes se benefician directamente del 

turismo que visita Koswak. 

Actualmente, Koswak está incursionando en un proyecto alternativo de rescate y 

valorización de los saberes tradicionales de las autoridades bribris (awá, okom, sia tami y 

tsiru okom), mediante una organización de base comunitaria sin fines turísticos donde los 

clanes y las autoridades tradicionales son los protagonistas (en marzo del año 2019, 

inauguraron una casa cónica en la comunidad de Cachabri): al respecto,  Algo importante 

de recalcar es que no hubo dinero de por medio en la construcción de este “templo” bribri 

como forma de pago, lo cual se constituye en un ejemplo particular de cómo se mantiene 

aún el sistema tradicional de ayuda recíproca no remunerado.  

En relación con el financiamiento, el emprendimiento Koswak no ha contado con 

posibilidades de financiamiento o apoyos económicos de instituciones estatales ni por 

parte de alguna ONG; sin embargo, el apoyo del Ministerio de Trabajo de Costa Rica fue 

esencial al inicio del proyecto ya que, específicamente, otorgó ayuda para la contratación 

de mano de obra, lo que representó un beneficio importante para construir parte de la 

infraestructura del proyecto. Además, la contratación de mano de obra remunerada 

permitió involucrar personas de otras comunidades cercanas a Amubri, quienes fueron 

beneficiadas con un salario temporal. 

De igual forma, el trabajo no remunerado también fue importante para la construcción, 

mantenimiento y remodelación de la infraestructura del emprendimiento, pero este 

sistema de trabajo se da a lo interno de la familia vinculada directamente con el 

emprendimiento. Al tener un fin económico (turístico), en este caso el beneficio colectivo 

es el de la familia (clan), al menos esa es la interpretación de la comunidad. Es difícil que 

otros clanes se vinculen otorgando el apoyo a un proyecto turístico familiar individual 

(privado) dado que, como se ha señalado anteriormente, la junta de trabajo, la mano 

vuelta y la chichada en estas comunidades se realiza cuando el fin no es lucro, sino el 

beneficio del colectivo. 

Otro aspecto que es valorado por los miembros de Koswak fue la presencia de la 

universidad pública en territorio indígena, ya que por medio del Instituto Tecnológico de 

Costa Rica se logró ejecutar el programa de guías locales Indígenas, del año 2012 al 

2014 en Amubri, del cual son egresados dos miembros de Koswak. Los guías de Koswak 
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sobre el proceso de formación para convertirse en guías certificados destacan la 

metodología participativa de impartición de las clases en las que fue fundamental la 

participación de la comunidad: personas mayores, autoridades tradicionales y profesores 

de lengua bribri, todos como parte del equipo docente.  

En relación con lo anterior, se destaca el compromiso de los docentes no indígenas por 

construir los módulos del programa en conjunto con la comunidad, proceso de aprendizaje 

horizontal desde el que, de acuerdo con Santos (2006), se dio una extensión a la inversa, 

es decir, se trajo los saberes o conocimientos de los pobladores hacia adentro de la 

universidad, en una nueva forma de investigación y acción social, lo cual puede 

interpretarse como un intento de metodología descolonizadora del conocimiento 

académico universitario que, muchas veces, desvaloriza el conocimiento local en los 

procesos de formación. En torno a lo anterior, es importante señalar que varias 

universidades públicas han apoyado en diferentes proyectos de capacitación en temas 

turísticos y productivos en la última década, colaboración esencial para acercar estas 

comunidades a mayores oportunidades de obtener capacitación técnica (computación, 

administración de empresas, inglés para turismo rural entre otras) en las comunidades 

indígenas y; por ende, propiciar la generación de capacidades locales. 

8.2.3. Ditsö wö ù  

 

Descripción general de la comunidad Bambú e iniciativa turística 

 

Bambú no es un topónimo de origen bribri, esto sugiere que es una comunidad de 

reciente poblamiento. Aunque ya existían pocas familias habitando la zona antes de la 

llegada de la UFCO, posiblemente el origen del mayor poblamiento de lo que hoy es la 

comunidad de Bambú esté ligado a la llegada de la compañía bananera: 

aproximadamente dos kilómetros de lo que hoy es Bambú pasaba la línea del ferrocarril 

de la compañía de la UFCO (figura 38), evidencia de ello es el túnel construido en 1914 a 

la orilla del río Sixaola -aún en funcionamiento-. Eventualmente, los indígenas repoblaron 

algunos asentamientos del Valle de Talamanca aprovechando las vías de comunicación 

que abrió la línea férrea. 
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En la comunidad de Bambú habitan en la actualidad unas 250 personas, quienes cuentan 

con electricidad, puesto de salud (EBAIS), un centro de cuidado para adultos mayores, 

escuela primaria, conexión parcial a la red celular e internet, servicio regular de autobús y 

un acueducto rural en mal estado. La principal actividad económica de las familias de 

Bambú se asocia con la agricultura de banano, plátano y cacao, algunos son peones 

agrícolas y se desplazan fuera del territorio indígena para laborar, mientras que la 

agricultura de consumo familiar es limitada en la comunidad. La situación económica de 

las familias es difícil y las opciones de empleo son escasas, a lo que se agrega que 

algunas familias carecen de un área suficiente para cultivar, así como la inmigración de 

población no indígena, principalmente nicaragüenses y costarricenses.  

La comunidad de Bambú es pionera en el turismo por el surgimiento de Ditsö wö ù, 

máxime que los turistas necesariamente pasan por Bambú para tomar su bote hacia los 

proyectos turísticos en la cuenca del Yorkín, que incluyen las comunidades de Shuabb, el 

Guabo en Panamá y Yorkín. Este constante flujo de turistas en cierto grado ha provocado 

una percepción favorable en los pobladores de Bambú respecto del turismo, percibido 

como una oportunidad de mejorar la economía de Bambú. Sin embargo, la vinculación de 

la comunidad es poca con los turistas, en otras palabras, no se aprovecha ese flujo 

pasajero de turismo: aunque se detienen en Bambú, los grupos que van a Yorkín no 

tienen interacción con los locales, existe un puesto en la comunidad para realizar ventas 

(comidas, verduras y frutas) pero los operadores de los recorridos turísticos que se dirigen 

a Yorkín no priorizan esa vinculación.  

Debido a su ubicación geográfica, es decir, su zona de contacto más próxima con la 

cultura no indígena, presenta altos niveles de transculturación y pérdida de la lengua bribri 

(Arias-Hidalgo y Méndez-Estrada, 2015), razón por la que, quizá, las actividades 

culturales dirigidas a turistas, organizadas por Ditsö wö ù, se llevan a cabo en otras 

comunidades como Amubri y Cachabri.  
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FIGURA NO. 35.FOTOGRAFIA DE LA ANTIGUA LINEA DEL FERROCARRIL Y TUNEL EN BAMBÚ UBICADO EN EL MARGEN DEL 

RÍO SIXAOLA, HOY CERCA DE LA COMUNIDAD DE BAMBÚ (BRATSI). 

 

Fuente: Ángel Salinas quien obtuvo la imagen del álbum histórico de Changuinola. 

 

En cuanto a la iniciativa turística, Ditsö wö ù es uno de los albergue más conocidos y 

consolidados de Talamanca: creado en el año 2005, se trata de un emprendimiento 

indígena familiar liderado por Danilo Lyan Gabb, uno de los pioneros junto con Stibrawpa 

y Aventuras Naturales en Yorkín. Ditsö wö ù como proyecto turístico se autodeterminan 

como una iniciativa de turismo cultural indígena.  

En relación al acceso, es relativamente sencillo, se puede realizar por vehículo, inclusive, 

mediante transporte público, se tardan unos 30 minutos desde el poblado de Bribri. El 

albergue se ubica dentro del territorio indígena bribri, específicamente en la comunidad de 

Bambú, en el margen izquierdo del río Telire, y su capacidad máxima diaria es de 100 

personas, quienes duermen en colchonetas en el suelo o tiendas de campaña (figura 39). 

En año 2019 lo visitaron aproximadamente 1300 personas, principalmente de Estados 

Unidos; en segundo lugar, el turismo doméstico, seguido del turismo proveniente de 

Alemania. 
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La principal actividad del albergue es el hospedaje y la alimentación de los grupos de 

turistas, en su mayoría estudiantes universitarios, y se ofrece una gran variedad de 

actividades culturales y de voluntariado social; dentro de los tours se destaca los 

recorridos a fincas de cacao, fincas integrales, visitas a médicos aborígenes, 

principalmente en las comunidades de Amubri y Cachabri.   

La palabra ditsö23 wö alude al origen de los primeros clanes, por ende, al origen de la 

humanidad en la cosmovisión bribri-cabécar. La palabra ù. quiere decir casa que, en este 

contexto, el nombre de la iniciativa se interpreta en idioma español como la casa del 

encuentro de las culturas: según su fundador, esta interpretación propicia que el nombre 

sea más entendible para los turistas, ya que no es una traducción literal.  

FIGURA NO. 36.ALBERGUE DITSÖ WÖ Ù ÁREA DESTINADA PARA TIENDAS O COLCHONETAS. 

 

 

Fuente: David Arias, 2016 

 
23 Tanto para bribris como cabécares, los primeros clanes se originaron como semillas de maíz, 

esos primeros clanes son ditsӧ o la humanidad en la tradición oral (Jara y García, 2003). 
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Aspectos claves para constitución y consolidación del emprendimiento 

 

a-) La inundación del año 2005 

 

La comunidad de Bambú se ubica muy cerca del río Telire, esta situación de 

vulnerabilidad por riesgo de inundación provoca que cuando se dan las llenas24 del río, 

muchas personas se ven afectadas por la pérdida de vivienda y producción agrícola. 

Danilo Lyan fue afectado por la llena del 2005: 

En el año 2005, desde que yo recuerdo, ha sido una de las llenas más 

grandes en Talamanca. Yo había sembrado tres hectáreas de plátano, dos 

me las había prestado un amigo y la otra mi papá, sembré 7000 mil matas de 

plátano, se vino la llena y perdí casi todo, volvieron a nacer unas matitas de 

plátano, pero al mes se vino otra llena y ahí si perdí todo, de ahí en adelante 

decidí no seguir más, había sacado prestado tres millones de colones para 

sembrar plátano, quedé en la ruina. (D Lyan, comunicación personal, 

diciembre de 2019)  

La situación de crisis económica por endeudamiento llevó a Danilo Lyan a reflexionar y 

preguntarse qué actividad económica podía emprender en su comunidad: fue entonces 

que un amigo suyo no indígena, guía turístico, le recomendó que incursionara en la 

actividad turística, momento del que nació la idea de un proyecto turístico enfocado en la 

identidad cultural bribri y la ayuda social para su pueblo. Ese mismo año (noviembre de 

2005) se inició los primeros intentos para construir la infraestructura albergue, lo cual 

coincide con en el caso del proyecto turístico Koswak pues la inundación fue clave para 

conseguir la madera para el albergue, ya que el mismo río Telire proveyó muchos de los 

materiales para construir.  

Por otro lado, en relación con la problemática social es importante recalcar que el índice 

de desarrollo social (IDS) para el cantón de Talamanca, donde se localizan los territorios 

indígenas bribri y cabécar, se destaca por ubicarse en los últimos lugares del país, por 

 
24 En Talamanca se le llama llenas a las grandes inundaciones que se dan con frecuencia en el 

Valle de Talamanca. No obstante, las inundaciones más grandes se dan en periodos más 
prolongados: más de 10 años aproximadamente.  
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ende, tales situaciones incrementan la vulnerabilidad social para sus habitantes 

indígenas. Danilo Lyan como funcionario del Registro Civil (Tribunal Supremo de 

Elecciones), ha tenido la oportunidad de visitar casi todas las comunidades indígenas 

bribris y cabécares, y conocer de primera mano las dificultades que viven muchas familias 

indígenas, tales como carencia de servicios básicos de salud, educación, agua potable y, 

en ocasiones, escasez de alimentos, desigualdades que se profundizan en las 

poblaciones cabécares más aisladas, por ejemplo el Alto Telire, donde la siembra ilegal 

de marihuana está bajo control de grupos delictivos.  

Las brechas sociales persistentes en Talamanca han motivado que, desde sus inicios, 

Ditsö wö ù se distinga como un emprendimiento de “turismo solidario”, en el sentido de 

que el turista que visite Talamanca deje una huella positiva en las comunidades 

indígenas, tanto bribris como cabécares. De tal forma, que el proyecto se convierte no 

solo en una forma de generar recursos económicos para la familia (propietaria) y las 

familias involucradas directamente con el emprendimiento, sino también como un medio 

para ayudar a familias y personas (de forma individual) que requieran apoyo, mediante 

varias modalidades como las siguientes: 

• Hospedaje gratis: Ditsö wö ù se convierte en un verdadero refugio para indígenas 

que necesitan hospedarse y no cuentan con recursos económicos, muchos 

indígenas de Alta Telire tardan días caminando para llegar a Bambú, encuentran 

una cama y algo que comer en el albergue, situación que se repite con maestros y 

policías que, de paso por Bambú, reciben hospedaje gratuito.  

• Donaciones en especie: el proyecto promueve las donaciones de alimentos, ropa, 

útiles escolares, regalos para las familias en navidad, dirigidas principalmente a 

las comunidades de Alta Talamanca.  

• Compra de productos locales: parte de los insumos alimenticios para atender los 

turistas se compran localmente, principalmente los productos agrícolas (plátanos, 

bananos, ayotes, cacao, naranjas, etc.). En ocasiones, cuando existe la 

posibilidad de comprar carne localmente se consigue cerdo y pollo; además, se 

promueve la venta de artesanía local, por lo que los artesanos dejan su producto 

en Ditsö wö ù para vender sus productos sin pagar comisión. 

En cuanto al apoyo financiero para el emprendimiento, ha sido limitado desde sus inicios: 

el mayor porcentaje de la inversión ha corrido por cuenta de los propios recursos de su 
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fundador, dinero y mano de obra; por otro lado, también se consiguió -con dificultad- un 

préstamo bancario para iniciar la construcción de la planta turística.  

Debido a su filosofía cercana al “turismo solidario”, Ditsö wö ù ha desarrollado una serie 

de alianzas con organizaciones sin fines de lucro, universidades costarricenses y 

extranjeras, que apoyan sus iniciativas de solidaridad (alimentación, medicina, rescate 

cultural, vivienda, entre otros): este tipo de turismo con un alto nivel de activismo social se 

convierte en la principal fuente de visitantes para este emprendimiento, al punto de que 

una parte del tipo turistas de emprendimiento presenta, en cierto grado, un perfil diferente 

de los que vistan Yorkín y Amubri, lo cual no quiere decir que no se realicen ese tipo de 

actividades tanto en Koswak y Stibrawpa. 

Una limitante para vincular a Ditsö wö ù con otros operadores de turismo comunitario es la 

estructura organizativa “privada” con la que cuenta el albergue: actualmente existe una 

resistencia por adherirse a las estructuras formales colectivas por ejemplo la asociación o 

cooperativa en el marco del turismo rural comunitario (dicha situación también se 

comparte con Koswak). Al respecto, el Sr. Danilo en algún momento recibió la visita de la 

directora de ACTUAR, quien le indicó que, al no contar con una personería jurídica, era 

imposible enviarles turistas (D. Lyan, comunicación personal, 2019). Sin embargo, el no 

estar afiliados con una red de turismo comunitario a nivel nacional o internacional, no ha 

sido limitante para tener una visitación turística creciente. 

En el año 2007 la iniciativa se unió a la Cámara de Turismo del Caribe sur, con la idea de 

vincularse con empresarios de turísticos de la costa; sin embargo, la participación en esta 

red local de turismo duró poco tiempo. Actualmente se recibe un porcentaje muy limitado 

de turismo proveniente de Puerto Vejo y Cahuita, a pesar de que son los destinos 

turísticos más cercanos. Actualmente Ditsö wö ù explora la posibilidad de reactivar una 

Cámara de Turismo local (indígena), la cual ellos promovieron en el 2008, pero se 

desintegró al poco tiempo. 

 

8.2.4 Análisis comparativo entre los tres emprendimientos turísticos   

 

El surgimiento del turismo en las tres comunidades (Yorkín, Bambú y Amubri) está 

estrechamente ligado con situaciones de crisis, tales como enfermedades de los cultivos 
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que afectaron la economía y sobre todo el embate de desastres naturales las contantes 

inundaciones que ocurren en las partes bajas y medias de Talamanca. En el caso de 

Stibrawpa, la llegada de la monilia y la crisis económica provocada en la comunidad de 

Yorkín fue el elemento dinamizador para que las mujeres buscaran una alternativa 

económica para su comunidad. En caso de Ditsö wö ù y Koswak las inundaciones del 

2005 y 2007 fueron hechos motivadores para emprender en el turismo. Además, ambos 

emprendimientos vieron una oportunidad para utilizar la madera que arrastró el río en la 

construcción de las primeras infraestructuras de sus albergues tradicionales. La 

inundación del 2007 también afectó la infraestructura del Stibrawpa pero esto no fue un 

impedimento para su resurgimiento.  

Existen dos formas de organización para los emprendimientos turísticos en las 

comunidades indígenas bribris, la más común es la familiar cerrada un clan o dos clanes 

trabajando juntos, y la otra es la comunitaria que une a varios clanes; Koswak y Ditsö wö 

ù  entran en la modalidad de turismo indígena en sentido control de la actividad en manos 

indígenas, por su lado, Stibrawpa se caracteriza por ser una iniciativa de turismo rural 

comunitario, debido a la participación comunal y familiar como modelo de gestión 

organizativa. El nivel organizativo de la estructura comunitaria de la Asociación Stibrawpa, 

permite una mayor participación de familias y clanes en control de la actividad turística, 

además de una mayor distribución de los beneficios en las comunidades que reciben 

turismo.  

En cuanto a la oferta de producto turístico, hay un vínculo en cuanto a la razón de ser de 

cada organización. Las tres organizaciones se posicionan en torno a una variada oferta 

cultural basada en su patrimonio cultural inmaterial: en Koswak y Stibrawpa, por ejemplo, 

se enfatiza la oferta ecológica basada en sus atractivos naturales (bosque primario y 

secundario, ríos, miradores y cataratas), mientras que en Ditsö wö ù destacan actividades 

en torno al trabajo del voluntariado, a lo que cabe añadir que en los tres emprendimientos 

se realizan actividades de voluntariado social.    

De acuerdo con Jamal y Stronza (2009), en las comunidades indígenas ubicadas en  

áreas silvestres protegidas, el papel que juegan actores externos como instituciones y las 

organizaciones no gubernamentales (ONG) es fundamental, ya que en algunos casos 

pueden contribuir a la consolidación de proyectos comunitarios de turismo. En los tres 

estudios de caso las organizaciones externas juegan un rol importante en la consolidación 
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de los emprendimientos turísticos en el contexto de las comunidades indígenas, en 

general los actores externos son vistos de manera positiva por los actores locales, lo cual 

se refleja en la participación de universidades en los procesos de formación en temas de 

turismo (Koswak y Stibrawpa), además de otros entes estatales como el Ministerio de 

Trabajo y algunas ONG. Cabe rescatar que en cada iniciativa los actores externos que 

participan no son los mismos y su rol es diferente.  

Las formas de trabajo tradicional colectivo como la junta de trabajo, mano vuelta y la 

chichada que no involucran una remuneración económica de por medio, juegan un papel 

fundamental en las etapas iniciales de los emprendimientos. Los tres emprendimientos, a 

pesar de una limitada inversión económica, superaron el reto por medio de formas 

alternativas al dinero para construir sus infraestructuras, aspecto que resalta la solidaridad 

y cohesión que se generan dentro de la estructura clánica tradicional bribri. Asimismo, se 

identifica un mayor grado de cohesión social en proyectos más comunitarios, como por 

ejemplo la forma de gestión local que muestra la Asociación Stibrwapa, al ser un proyecto 

que busca un beneficio más amplio en el sentido colectivo, se ajusta más al sistema 

tradicional de ayuda reciproca indígena.   

En general la falta de capital financiero para construir la planta turística de estos proyectos 

no ha sido un total impedimento para que puedan desarrollar sus empresas turísticas 

locales ya que, en cierto grado, realizar una inversión financiera inicial con un posible 

endeudamiento o préstamo condicionado de algún ente externo, podría comprometer 

económicamente a los emprendimientos en una actividad cuya dinámica es variante en 

cuanto a la visitación turística y, por ende, una inversión riesgosa. Además, la activa 

participación de los actores en los procesos de construcción de sus iniciativas con sus 

propios recursos disponibles les da sentido de pertenencia y compromiso en un proyecto 

común, sea familiar o comunitario. A modo de síntesis se presenta el cuadro 7. 
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CUADRO NO.  6.COMPARACIÓN ENTRE ELEMENTOS CLAVES DE CONSTITUCIÓN Y CONSOLIDACIÓN EN LOS TRES 

EMPRENDIMIENTOS TURÍSTICOS. 

Estrategias de 

resiliencia  

Stibrawpa Koswak Ditsö wö ù 

Tipo de 

organización 

Comunitaria (varios 

clanes 

involucrados) 

Familiar privado (dos 

clanes involucrados) 

 

Familiar privado (un 

clan involucrado) 

 

Principal hecho 

fundante   

Plaga por 

enfermedad a 

cultivo (monilia)  

Inundación  Inundación  

Principales 

productos 

turísticos ofrecidos 

al turista  

Cultural y ecológico  Cultural y ecológico  Cultural y 

voluntariado  

Misión de la 

organización  

Mejoramiento de la 

economía, la 

cultura y el 

ambiente de Yorkín 

Mejoramiento de la 

economía familiar y 

fortalecimiento de la 

cultura bribri  

Mejoramiento de la 

economía familiar y 

social (turismo 

solidario) 

Formación  Miembros con 

constante 

capacitación  

Miembros con 

constante 

capacitación  

Un miembro con 

formación 

universitaria en 

turismo 

 

Trabajo no 

remunerado  

Presente a lo largo 

en todo el proyecto 

Presente 

principalmente en las 

etapas iniciales  

Presente 

principalmente en 

las etapas iniciales 

Financiamiento  Presente en la 

etapa inicial  

No hay 

financiamiento 

No hay 

financiamiento 

Actores externos  ONG 

Universidades 

privadas y públicas 

Iglesia adventista  

Universidad pública  

Ministerio de Trabajo 

 

Universidad pública  

 

Fuente: elaboración propia 
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Conclusión  

 

El turismo como medio de vida en Talamanca surge debido a una necesidad de las 

familias indígenas en diferentes comunidades bribris por buscar alternativas para generar 

ingresos económicos ante en el embate de las crisis de carácter socioecológico (pérdida 

de cultivos e inundaciones), un factor determinante en las últimas décadas que ha 

contribuido en la consolidación de empresas comunitarias y familiares de turismo que se 

caracterizan principalmente por su oferta cultural. A partir de estos estudios de caso se 

concluye la importancia del turismo como un medio para diversificar las actividades 

agrícolas comerciales y de consumo familar, en el caso de Stibrawpa en Yorkín y, 

respecto de Ditsö wö ù en Bambú, como una sustitución de la agricultura de monocultivo, 

así como de complementariedad con un salario en el sector público; en cuanto a Koswak, 

en Amubri, el turismo fue asimilado como la principal actividad económica familiar; por lo 

tanto, se puede decir que, en las comunidades bribris, el turismo se presenta tanto como 

una estrategia de diversificación y de especialización.   
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9. Discusión  

 

9.1 Colonialidad y decolonialidad para el análisis del turismo en 

comunidades indígenas 
 

La investigación ha resultado ser un proceso 

que explota a los pueblos indígenas, su cultura, su conocimiento y sus 

recursos. 

Linda Tuhiwai-Smith, Descolonizando las metodologías, 2016 

 

Resumen  

 

Este capítulo aborda con mayor profundidad las dinámicas locales vinculadas a la 

actividad turística a partir de las particularidades de las tres iniciativas estudiadas 

(Stibrawpa, Koswak y Ditsö wö ù); en otras palabras, pretende explicar cómo el turismo se 

inserta como medio de vida y, a la vez, incide en las dinámicas socioecológicas en un 

contexto dado. Estos cambios se pueden catalogar como positivos o contraproducentes 

en cuanto a las relaciones ser humano-naturaleza, las cuales incluyen variables de 

análisis como la conservación del entorno natural, la reproducción cultural, las relaciones 

de reciprocidad, así como aspectos vinculados a las transformaciones en las relaciones 

de género. Para el análisis de lo anterior, se utiliza algunos elementos conceptuales de la 

perspectiva decolonial (capítulo 5), entre los que se destaca los tipos de colonialidad: 

género, saber y naturaleza.   

En torno a lo anterior, el caso de Stibrawpa merece especial atención, debido a que 

muestra elementos que ayudan a fundamentar cómo, en ocasiones, el turismo puede ser 

un elemento descolonizador de las relaciones asimétricas de género y, al mismo tiempo, 

permite profundizar otras formas de colonialidad, en cuanto al discurso de uso limitado de 

la naturaleza.  Entre los elementos comunes a los tres emprendimientos se destaca cómo 

el turismo ha servido para valorizar aspectos claves de la cosmovisión bribri (idioma, 

saberes, tradiciones, arquitectura), de manera que se forja una resistencia epistémica 

para la reproducción de su cultura.  



198 

 

9.1.1 Vínculos entre sistema de parentesco, la colonialidad de género y la 

descolonización de las relaciones de género 

 

Según Robichaux (2008), los sistemas familiares matrilineales se caracterizan porque las 

mujeres son jefas del hogar, quienes tienen una posición económica fuerte; la 

cooperación entre los miembros de la familia matrilineal es mucho mayor que entre los 

grupos patrilineales de parentesco, se prohíbe las relaciones sexuales con parientes de la 

línea materna, y la mujer y sus hijos pertenecen ante todo a la familia de orientación de la 

madre; algunas sociedades indígenas matrilineales se caracterizan por tener complejos 

sistemas de parentesco (Lévi-Strauss, 1976).   

Respecto de lo anterior, distintas sociedades indígenas de América solían o suelen tener 

una estructura social matrilineal25: en el caso de Costa Rica, los bribris y cabécares son 

ejemplos de sociedades matrilineales basadas en clanes (Bozzoli, 1979), lo cual significa 

que, en estos pueblos indígenas, la descendencia clánica se hereda únicamente por la vía 

materna (sistema parentesco matrilineal), por ejemplo, un hombre bribri se puede “casar” 

con una mujer de otro grupo indígena (térraba o boruca) o, inclusive, no indígena (sikua), 

pero sus hijos e hijas no tendrán afinidad clánica. Por el contrario, si una mujer bribri se 

casa con un hombre térraba, boruca, inclusive, no indígena, sus hijos e hijas se 

incorporan inmediatamente al sistema clánico. 

La primera referencia en cuanto a relaciones de género y sexualidad en Talamanca fue 

registrada por Gabb, muy avanzada la colonización española -cuatro siglos después-; 

específicamente sobre los bribris, señaló lo siguiente:  

La infidelidad no es rara y el marido tiene la reparación de azotar a su mujer y 

arrojarla del hogar, o la de azotar al galanteador, si puede. Pero tiene este 

pueblo tanto cuidado de no pasar los límites de consanguineidad que, una 

mujer al dar a luz a un hijo ilegítimo, por miedo que él no sepa a qué familia 

pertenece, se sujeta más bien a sufrir el castigo y confiesa desde luego quién 

es el padre (Gabb, 1978, p. 115)    

 
25 En América del Norte, el pueblo indígena cheroqui tenía una estructura social en clanes 
matrilineales; existen referencias en América de Sur, de culturas chibchas matrilocales y 
matrilineales, específicamente en los indígenas koguis en Colombia. 
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Lo anterior podría sugerir que, históricamente, la cultura bribri es machista, aspecto que 

confirma el entroncamiento de un patriarcado ancestral con el patriarcado colonial, tesis 

de la que parten los feminismos comunitarios indígenas para el caso de América Latina 

(Cabnal, 2010; Paredes, 2013). No obstante, la observación de Gabb debe analizarse con 

cuidado, pues no coincide con observaciones posteriores sobre las relaciones más 

igualitarias y abiertas sobre sexualidad de los bribris; a lo mencionado cabe agregar que 

carece de sentido en cuanto no pasar los límites de consanguineidad, puesto que en el 

sistema matrilineal bribri la consanguinidad se hereda por la vía materna, es la mujer 

quien da el linaje y la restricción de unión entre los clanes, característica que, sobre el 

sistema de parentesco bribri, Gabb no identificó: lo anterior podría obedecer a uno de los 

tantos prejuicios que tenía Gabb -que particularmente menospreciaba y criticaba a los 

indígenas bribris -, tal como lo señala Tuhiwal (2016): 

Las historias de viajeros generalmente contenían las experiencias y 

observaciones de hombres blancos, cuya interacción con “sociedades” o 

“pueblos indígenas” se construyó a partir de las perspectivas que ellos 

mismos tenían sobre género y sexualidad. Por ejemplo, las observaciones 

sobre las mujeres indígenas eran un eco del rol de la mujer en las sociedades 

europeas, basadas en nociones occidentales de cultura, religión, raza y clase 

(p. 29). 

A pesar de lo observado por Gabb, el rol de la mujer en la estructura tradicional social 

bribri parece alejarse de los patrones del patriarcado occidental. En su obra El nacimiento 

y muerte entre los bribris, en la década de los años setenta, Bozzoli (1979), documentó 

relaciones de género muy diferentes a la estructura machista patriarcal: 

En la cultura aborigen bribri las mujeres han tenido libertad y autoridad en 

muchos asuntos. En el caso de separaciones conyugales, disponen si se 

dejan a los niños o si los dan al padre. Cultivan sus propios terrenos y lo que 

se produce en ellos se reconoce como su propiedad. Pueden convocar a 

juntas para ir a sembrar o recoger cosechas. En las chichadas pueden 

intoxicarse, bailar, cantar y pelear al igual que los hombres. Las parejas 

trabajan juntas en los campos, y salen juntas a divertirse. Las mujeres están 

presentes y participan en alguna capacidad en todas las actividades 

masculinas, excepto cuando están embarazadas o de menstruación. En ese 
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caso, las normas de evitación, confinamiento, o cautela especial, se extienden 

a sus maridos (p. 56). 

Tradicionalmente, así como la mujer heredaba un clan, sucedía lo mismo con el derecho a 

la propiedad de la tierra: en el pasado las mujeres bribris que se “casaban” no salían de la 

finca; al contrario, sus maridos iban a vivir a ella (Bozzoli, 1979).  

Desde el año 2009, a partir de la participación en varias chichadas y juntas de trabajo, se 

ha constatado el comportamiento equitativo descrito por Bozzoli respecto de las mujeres, 

principalmente en comunidades más alejadas (Tsoki, Alto katsi y Cachabri). Sin embargo, 

es evidente que la influencia de la aculturación y transculturación ha modificado las 

relaciones de género, por lo que el comportamiento entre hombres y mujeres tiende hoy a 

mostrar asimetrías propias del patriarcado en muchas comunidades indígenas mas, a 

pesar de los cambios en esta sociedad, la cultura bribri presenta rasgos de 

comportamiento igualitario y reciprocidad en cuanto a las relaciones de género. En la 

cosmovisión bribri, se ha podido observar un concepto dualista donde lo masculino y lo 

femenino no se oponen sino, más bien, se complementan, característica que, en la 

tradición oral, se encuentra en los personajes mitológicos de Sibö (dios o héroe cultural) y 

Sula26.  

Entonces, partiendo de lo expuesto, ¿a qué se debe las transformaciones en las 

relaciones género en el sistema familiar bribri, que probablemente estuvo caracterizada 

por relaciones de género más simétricas? Lo anterior, en parte, se debe a la herencia 

colonial (Lugones, 2008; Mendoza, 2010) ya que, aunque la colonización no logró la total 

destrucción de sociedades indígenas, impuso la hegemonía de la perspectiva 

eurocéntrica en las relaciones intersubjetivas con los dominados (Castro-Gómez y 

Grosfoguel, 2007), lo cual se constituye en una manifestación de la colonialidad del poder 

en las relaciones de género, teorizado por Lugones (2008) como colonialidad de género: 

En todo el mundo colonial, las normas y los patrones formal-ideales de 

comportamiento sexual de los géneros y, en consecuencia, los patrones de 

organización familiar de los «europeos» fueron directamente fundados en la 

clasificación «racial»: la libertad sexual de los varones y la fidelidad de las 

mujeres fue, en todo el mundo eurocentrado, la contrapartida del «libre» esto 

 
26 Sula: una deidad que reside debajo de la tierra: nombre de Dios cuando reside debajo; primera 

madre y primer padre, ser que representa ambos sexos; fabricante que se encarga de hacer los 
seres; es posible que en el pasado se definiera más claramente como un principio femenino sea 

hermana madre o abuela de Sibö (Bozzoli, 1979 p 231).  
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es, no pagado como en la prostitución acceso sexual de los varones 

«blancos» a las mujeres «negras» e «indias» en América, «negras» en África, 

y de los otros «colores» en el resto del mundo sometido (Santos y Meneses, 

2014, p.101-102). 

En una entrevista con la Sra. Bernarda Morales, cuando se le preguntó: ¿cree usted qué 

la sociedad bribri ha sido machista históricamente?, respondió lo siguiente: 

Para mí la historia que yo busque, la historia nuestra dice que los hombres no 

eran machistas. Porque se apoyaban en una sola familia, tenían su palenque 

juntos, avanzaban juntos con las mujeres. Nunca los hombres eran 

individuales. Se respetaban mucho. Eran más unidos de corazón. Para mí 

indígena que dice que había machismo, lo que yo le digo es que el machismo 

es ahora, porque antes no había eso. Sí el hombre era acompañado como se 

lee la Biblia. Dice que es una pareja con la familia. El machismo vino después 

de la colonización cuando se apoderaban de las mujeres. Ahí empezó a 

cambiar totalmente la gente. Eso es parte de la historia. Nosotros los 

indígenas tenemos la ley de igualdad antes de Dios. Así lo hacía nuestra 

antepasada. Nos dijo esa forma de respetarnos. Las mujeres por historia 

somos primero, en lo matriarcal, somos las dueñas de la tierra, somos: cacao, 

la luna, el mar, no dice hay un hombre (B. Morales, comunicación personal, 

2019). 

En el caso de Stibrawpa, merece mención especial, pues a pesar de que es una 

organización liderada por mujeres con alto grado de empoderamiento, no se puede negar 

que hubo comportamientos machistas por parte de varios hombres de la comunidad que 

dudaron de la capacidad de las mujeres para desarrollar el emprendimiento turístico, 

razón por la que solo participaron mujeres en un inicio. Según las socias ese 

comportamiento fue cambiando rápidamente con el paso del tiempo, ya que los hombres 

asimilaron el rol de liderazgo de las mujeres de una forma positiva, y se dio una 

trasformación favorable de las relaciones de género, más equitativa desde su visión local.  

De acuerdo con Mignolo (2009), lo anterior se constituye en un cambio desde la geografía 

de la razón para generar pensamiento independiente y acciones descolonizadoras a partir 

de sus propias lógicas. El caso de la trasformación en las relaciones de género vinculadas 

a la actividad turística en esta comunidad indígena- al menos la dinámica de Stibrawpa-, 
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muestra que es posible superar, en cierto grado, la estereotipada participación del empleo 

femenino en el sector turismo - según una división sexual del trabajo que subordina a la 

mujeres-, la cual, según Fuller (2013), es muy difícil de romper en la industria turística. El 

caso de Stibrawpa también muestra que el empoderamiento puede ir más allá de un 

mejoramiento de ingreso económico de la mujer (Tucker y Boonabaana, 2012): al 

respecto, en este estudio de caso se evidencia cómo, desde una perspectiva local, las 

mujeres eligen su propia estructura organizativa –que limita el poder de los hombres-, la 

cual incluye una estructura de remuneración y asignación de roles de trabajo muy 

particular que considera las características de su dinámica local. En ese sentido, un 

aspecto interesante es el número meta de visitación turística que -como organización- se 

han planteado (1500 personas al año), cantidad que, según las socias de la junta 

directiva, genera recursos para vivir con lo necesario: su meta no es acumular dinero, sino 

vivir bien con lo necesario y, por ende, con tranquilidad, pensamiento que se ajusta a la 

noción indígena de “buen vivir” común en América de Sur como un paradigma alternativo 

al desarrollo economicista de crecimiento ilimitado.  

La experiencia de Stibrawpa en cuanto a su propio modelo de gestión del turismo y las 

transformaciones positivas, respecto del empoderamiento profundo de la mujer, se 

evidencia que, en ciertas circunstancias, el turismo puede ser una herramienta para 

promover una acción decolonial, principalmente en cuanto a las relaciones de género, así 

como que -hipotéticamente- se puede relacionar con rasgos característicos de su cultura 

ancestral (con una estructura de parentesco diferente y relaciones más igualitarias entre 

hombres y mujeres).   

Por otro lado, en cuanto a los proyectos turísticos de Koswak y Ditsö wö ù, no se identificó 

prácticas de descolonización de las relaciones de género en torno a la actividad turística; 

es decir, ejemplos de transformaciones profundas o un mayor empoderamiento de las 

mujeres vinculadas a los emprendimientos, dado que la mayoría de las mujeres 

vinculadas a los proyectos turísticos son familiares de los propietarios (hombres), y su 

colaboración se limita a labores de cocina y limpieza.  Particularmente, en el caso de 

Koswak, la pareja de Róger es una mujer empoderada, cuya participación es clave en la 

gestión del proyecto turístico; no obstante, su empoderamiento y capacidades se 

relacionan más con su experiencia en organizaciones de mujeres (ella fue la encargada 

del Centro de Capacitación Iriria Alakolpa u). 
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Para finalizar, la mujer bribri sigue teniendo un peso importantísimo en la reproducción 

cultural y en la producción tradicional de bienes de consumo y sobre todo en actividades 

económicas como la agricultura y el turismo; por ende, no es extraño que las mujeres de 

Yorkín hayan tenido un rol preponderante y decisivo en el surgimiento de la actividad 

turística en esta comunidad. Luego, en lo referente al sistema de parentesco matrilineal, 

en cuanto a la estructura de clanes, se mantiene en gran parte de los indígenas, puesto 

que la mayoría conoce su clan de pertenencia; sin embargo, en la actualidad las 

restricciones de “alianza matrimonial” no son muy practicadas: solo se mantiene en las 

familias más tradicionales que respetan las normas de unión de pareja según el sistema 

de parentesco. Según los locales muchos clanes hoy han desaparecido y probablemente 

el sistema de clanes desaparezca por completo, en caso de que las nuevas generaciones 

no se interesen en conservar o respetar el sistema de alianza matrilineal: para 

mantenerlo, los hombres juegan un papel importante, ya que si se unen con una mujer no 

indígena (sin clan), su descendencia no tendrá afinidad clánica.     

9.1.2 Dinámicas entre turismo y conservación: tensiones alrededor del uso de la 

naturaleza (colonialidad de la naturaleza) 

 

A inicios de la década de los noventa, con la caída de los precios del cacao, 

paralelamente aumentó la extracción de la madera de los bosques de la región de 

Talamanca (Lynch, Benegas y Villegas, 1995) a lo que se suma una transformación de 

cacaotales en bananales, platanales o potreros, un fenómeno que continua en estos días, 

principalmente en el Valle de Talamanca, debido a la crisis económica provocada por la 

monilia.  

En Yorkín, el cultivo que sustituyó en mayor grado al cacao fue el banano, cultivado por 

muchos indígenas en Talamanca sin agroquímicos, lo cual ha venido cambiando 

rápidamente, debido a las presiones de los intermediarios que les compran el producto, 

quienes exigen el cumplimiento de algunos requerimientos en la calidad de la fruta que 

demandan el uso de agroquímicos. Tal situación ha causado que cada vez más 

productores utilicen insumos químicos y bolsas plásticas para proteger la fruta que, a su 

vez, genera una problemática ambiental asociada a la contaminación de fuentes de agua, 

aunado a los problemas de salud por el uso inadecuado de agroquímicos (capítulo 3).  
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Por otra parte, la deforestación ha aumentado en la microcuenca del Yorkín (figura 40), lo 

cual ha acelerado el proceso de fragmentación del bosque (división de los ecosistemas), 

cuya afectación es evidente en la pérdida del bosque primario y la desaparición de 

especies de flora y fauna que lo habitan. En relación con lo mencionado, cabe recordar 

que la comunidad de Yorkín se ubica en una zona de gran fragilidad ambiental, 

específicamente en la zona de amortiguamiento del PILA, ubicación geográfica que la 

reviste de interés para los organismos internacionales, instituciones públicas, 

universidades, organizaciones locales y otras ONG por apoyar en proyectos de 

conservación de la naturaleza en este espacio. 

FIGURA NO. 37.RÍO YORKÍN 

 

Fuente: David Arias, 2013 

Otro problema asociado al cultivo del banano se relaciona con que suele ser sembrado en 

las márgenes de los ríos y, cuando llueve en exceso, el sistema radicular del cultivo no 

resiste la fuerza del agua al crecer el río, lo que aumenta los problemas de erosión, lo cual 

ha ocasionado que varias familias pierdan sus fincas a la orilla de los ríos por causa de 

las inundaciones. También, Stibrawpa fue seriamente afectada en el 2007 por una 

inundación, por la que perdió gran parte de su infraestructura turística, con una afectación 

económica significativa que implicó un largo periodo para que la asociación lograra 
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recuperarse de las pérdidas de infraestructura y otras de índole económico. En cierto 

grado esta afectación ha estimulado la reforestación de las márgenes de los ríos 

principalmente con la especie sotacaballo (Zygia longifolia), para minimizar los efectos de 

las inundaciones en Yorkín.  

Cabe recordar que uno de los propósitos desde los inicios de la organización fue la 

conservación del medio ambiente. Desde una visión simplista se podría decir que la visión 

conservacionista es parte de su forma de ser como indígenas, por ende, deben tener una 

estrecha relación con la Madre Tierra (Iriria) y hacer un uso racional de la naturaleza, lo 

cual responde, en general, el imaginario ecologista construido alrededor de lo indígena. A 

pesar de lo mencionado, la visión conservacionista en este caso parece que se fue 

construyendo de la mano con el proceso de capacitación que recibieron sobre uso de 

materias primas del bosque para la elaboración de artesanías, gracias a las que las 

mujeres fueron tomando mayor conciencia de la importancia de sus recursos naturales 

como medio alternativo para su economía, tal como Bernarda Morales indica: 

Nosotras teníamos nuestros objetivos claros, proteger bosques por los 

estudios del CATIE. Esos estudios decían que teníamos las riquezas y que 

podíamos vivir de eso. Da las maderas, hilos, semillas etc., tenemos tanta 

cosa, y vamos a perder el bosque. (B. Morales, comunicación personal, 2019) 

No se puede negar que existe una estrecha relación con Iriria, por parte de los indígenas 

bribris, pero generalizar y romantizarla en cuanto al no uso de la naturaleza es un error. 

En el caso de Stibrawpa, las múltiples problemáticas ambientales asociadas a la pérdida 

de bosque parece ser la motivación principal para actuar ante los cambios en el uso de la 

tierra que afectan directamente su comunidad y medio ambiente, lo cual incentivó que la 

asociación se ajustará al discurso conservacionista de uso restringido de los recursos 

naturales divulgado por algunos organismos que la han apoyado y que promueven la 

conservación de la naturaleza como principal recurso turístico. Lo anterior, en una 

posición aún más extrema en comparación con las restricciones propias de la cultura 

bribri sobre el uso de la naturaleza -tabúes de cacería la mayoría- genera conflictos y 

tensiones alrededor de la dinámica del socioecosistema con algunos miembros de las 

comunidades de Yorkín y las vecinas de Guabo y Shuabb, pues no todos en la comunidad 

comparten la visión conservacionista de la asociación (que tampoco es uniforme). 
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En el año 2018 se generó un fuerte debate en la comunidad de Yorkín por la ampliación y 

mejoramiento del camino de lastre que comunica Yorkín y Shuabb, lo cual propiciaría la 

posible electrificación de la comunidad de Yorkín. La asociación Stibrawpa, su junta 

directiva, se opuso a la ampliación del camino debido al impacto ambiental de la obra 

sobre el río (deforestación y erosión), daños al paisaje como atractivo turístico del cual 

dependen, el mayor acceso a foráneos, además de la preocupación sobre el cambio 

cultural que puede generar la posible llegada de la electricidad. A pesar de la oposición 

fuerte de Stibrawpa, la mayoría de los habitantes de Yorkín avaló la ampliación del 

camino, inclusive, de varios socios de la organización: uno de los principales argumentos 

de los locales a favor del camino fue que, a pesar del impacto ambiental del camino, la 

obra traería beneficios para la mayoría de la población, ya que facilitaría el transporte de 

mercancías, el traslado de los vecinos que no cuentan con bote o dinero para pagarlo, 

movilizaría personas -en caso de una emergencia médica- así como el desplazamiento de 

los maestros y profesores que laboran en la escuela y el colegio. 

En torno a la situación anterior, parece que la posición de la junta directiva es válida y 

razonable por las preocupaciones sobre los impactos ambientales y sociales que pueda 

generar la ampliación del camino, así como por el acceso de los no indígenas a la 

comunidad, una situación conflictiva que antepone los intereses de la colectividad al de 

una organización que, aunque colectiva, defiende sus intereses conservacionistas 

asociados al turismo que son parte de su razón de ser. Respecto del tema, es importante 

señalar que la apropiación del discurso conservacionista de la naturaleza “intocable” no es 

parte de la cosmovisión indígena -exceptuando algunos tabúes de cacería-, por lo que 

cabe preguntarse si existe algún tipo de colonialidad de la naturaleza por parte de algunas 

organizaciones externas de conservación que trabajan en la región, en cuanto al uso 

restringido del ecosistema para las comunidades indígenas en favor de la conservación 

de la naturaleza como recurso turístico.  

El discurso conservacionista, asociado al turismo en ese sentido de limitación de uso local 

de la naturaleza, es problemático, agravado por una fuerte oposición de la comunidad 

bribri sobre las estrategias de conservación que limitan el uso de naturaleza y la 

comercializan por medio de los bonos de carbono, tales como los mecanismos 

internacionales para reducir las emisiones de efecto invernadero (REDD+): un ejemplo de 

ellos sucedió entre los años 2010 y 2012, periodo en el que surgió un fuerte movimiento 
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de los bribris en contra de la estrategia REDD y REDD+ promovidas por el Estado 

costarricense por medio del Fondo Nacional de Financiamiento Forestal (FONAFIFO). La 

consigna de la manifestación se destacó en frase “la montaña no se vende”; uno de los 

resultados finales de este movimiento fue una Declaratoria del Territorio Bribri Libre de 

REDD+, que indica lo siguiente: “Haciendo uso a nuestro derecho de la propia consulta 

decidimos rechazar el proyecto REDD+, su protocolo de consulta, como cualquier 

modificación del nombre del proyecto y declaramos el territorio Bribri de Talamanca libre 

de REDD+(...)” (Méndez, 2016).  

Otro ejemplo para entender la colonialidad de la naturaleza y del saber lo podemos 

encontrar en Koswak en lo que se refiere a extraer información a los guías locales con 

fines de bioprospección máxime considerando que, por lo general, los guías de Koswak 

son respetuosos de la naturaleza, cumplen los códigos del siwã. por ejemplo, en la cultura 

bribri al ingresar a la montaña se debe hacer en silencio porque de irrespetar esta norma 

podrían suceder accidentes en la montaña, los guías se lo dejan ver a los turistas antes 

de internarse en el bosque primario, instrucción muchas veces acompañada de la 

explicación sobre el ser espiritual asociado, Dualok, el dueño o guardián de los animales. 

Los guías de Koswak mediante la identificación de las especies de flora y fauna, explican 

sus simbolismos e importancia dentro de su cultura, no suelen dar mucha información 

sobre las plantas y usos medicinales del awá a los turistas, pues existe un temor que sus 

conocimientos sean utilizados con fines comerciales sin autorización. Lo anterior parece 

ser un mecanismo local de defensa, ante la prospección farmacéutica vinculada a áreas 

de conservación biológica (Ebert y Astorga, 2005): la resistencia indígena, ante el control 

corporativo, permite a las compañías intensificar la conversión de la naturaleza en 

mercancía y capturar para el mercado nuevos elementos, tales como materiales genéticos 

o plantas medicinales (Coronil, 2000); por tanto, se trata de un tipo de ecologismo popular 

(Martínez-Alier, 2005) ante una manifestación de la colonialidad de la naturaleza y del 

saber que pueden camuflarse por medio de la llegada del turismo y que, eventualmente, 

se constituye en una amenaza para las poblaciones indígenas. 

9.1.3 El turismo como un medio para rehabilitar la lengua ante la colonialidad del 

lenguaje y del saber  
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El bribri es un idioma que pertenece a la familia chibchense, cuya habla se preserva de 

manera fuerte en Talamanca: lo habla la mayoría de la población adulta, específicamente 

más del 54%, incluyendo los otros territorios (Jara, 2018). No obstante, en Yorkín la 

pérdida de la lengua nativa ha sido mayor en comparación con otras comunidades de 

Talamanca que comparten similares características de aislamiento geográfico (Arias-

Hidalgo y Méndez-Estrada, 2015). Probablemente la pérdida del idioma se relacione con 

la ubicación geográfica de la comunidad y la constante influencia de migraciones de 

personas desde Panamá.  

Otro aspecto que influye en la pérdida de la lengua es la llegada de la educación estatal, 

pues se impuso el aprendizaje del idioma español como primera lengua “legítima” en las 

escuelas de una manera forzada, lo cual redundó en el olvido de la lengua bribri por parte 

de la población. Se ha escuchado, en varias comunidades de Talamanca, relatos sobre 

los castigos que los maestros no indígenas daban a los niños para obligarlos a dejar de 

hablar el bribri, situación que motivó a las familias a no enseñarlo a los niños para que no 

recibieran maltratos en la escuela, sobre lo anterior Bernanda Morales (2019) señala lo 

siguiente: 

Mi mamá sabe bribri, pero ni me hablaba. Esto porque en la escuela, cuando 

yo entré, no se podía hablar bribri. Entonces mi papá no nos enseñó porque 

igual no nos iban a dejar en la escuela. Mi mamá tuvo que aprender español 

más bien (comunicación personal). 

 

Este fenómeno de degradación de lo propio (la lengua bribri) y la supremacía de lo 

externo (la lengua española) desde la perspectiva decolonial se puede entender por 

medio de lo que Mignolo (2003) denomina la diferencia colonial. El estado costarricense 

por medio del Ministerio de Educación Pública promovió el aprendizaje de la lengua oficial 

española en negación de la lengua indígena que no tuvo espacio en la educación formal 

primaria que, en relación con la diferencia colonial, se interpretó de la siguiente manera: la 

lengua bribri (mal llamada dialecto) pasó a ser símbolo de la ignorancia y retraso, 

mientras que la lengua española representa el conocimiento y el progreso.  

En el caso anterior, la colonialidad se aplica al lenguaje y al saber, en vista de que impuso 

la lengua española -lo cual debilitó la lengua nativa- y limitó al indígena al acceso de una 

diversidad de conocimientos y modos de vida que, en cierto grado, son difíciles de 
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acceder a los no hablantes, sin obviar que la pérdida de lengua implica pérdida de cultura, 

cosmovisión y conocimientos.  La presión que se gestó desde las escuelas primarias para 

que los infantes dejaran de hablar su lengua fue disminuyendo con el pasar de los años; 

no obstante, una generación importante de bribris no domina su lengua: el daño ya estaba 

hecho. En relación con lo mencionado, tras conversar con personas más jóvenes de 

Yorkín, es notable que algunas han recuperado su idioma, gracias a la interacción con los 

mayores (abuelos): 

Los mayores lo hablaban en la casa. Yo no me recuerdo, pero se dice que 

había un tiempo donde había unos maestros que pasó el gobierno y decían 

que había que enseñar español en la casa. Yo tenía 9 años más o menos. Mi 

mamá fue cocinera de la escuela. Yo por eso hablé un poco de bribri. Luego 

se quedó de fijo donde vivía mi abuela en Katsi. Nosotros nos fuimos con mi 

mamá y mis hermanos mayores se quedaron con mi papá por la escuela. Con 

mi abuela siempre hablamos bribri. Por esa razón yo nunca dejé de hablar mi 

idioma (M. Morales, comunicación personal, 2019) 

Ante la problemática de la pérdida de la lengua materna, las mujeres de Stibrawpa han 

promovido entre sus integrantes la recuperación de la lengua bribri como una forma de 

rescatar su identidad, uno de sus propósitos como organización, no solo como un 

elemento atractivo para el turismo sino como un medio para fortalecer su cultura, y como 

una forma de que las nuevas generaciones de la comunidad no pierdan su lengua 

materna. De hecho, la experiencia de Yorkín por medio Stibrawpa es un ejemplo de que el 

proceso de pérdida de lengua se puede revertir, puesto que hoy el 90% de los integrantes 

son hablantes del bribri; por ende, el turismo ha servido como un instrumento para la 

descolonización del saber al cuestionarse el dominio de una lengua impuesta.  

La recuperación de la lengua bribri por parte de Stibrawpa se puede interpretar como una 

forma de resistencia epistemológica, una representación de poder desde lo local ante el 

epistemicidio que genera el capitalismo y el neocolonialismo desde la perspectiva de 

Santos (2014) o de la colonialidad del saber (Lander, 2000) desde la perspectiva teórica 

decolonial. En relación con lo anterior, la organización promueve el aprendizaje de varias 

lenguas como una forma de política organizacional interna para la multiculturalidad, razón 

por la que miembros de Stibrawpa están aprendiendo otros idiomas y con posibilidades de 

realizar pasantías internacionales antes de que llegara la pandemia: respecto de lo 



210 

 

mencionado,  un caso interesante en Yorkín es el guía turístico Maynor Aguirre, quien 

habla dos lenguas nativas (bribri y naso-teribe), español (primera lengua), francés e 

inglés, y está aprendiendo alemán, todos desde el aprendizaje autodidacta y el contacto 

con turistas y estudiantes de voluntariado ( con quienes convive de seis meses a un año), 

con el fin de mejorar su nivel de expresión oral y de conocer sobre otras culturas. 

En Koswak el idioma es otro elemento que puede servir para entender la rehabilitación 

cultural dado que, según los locales, ha disminuido la cantidad de hablantes de la lengua 

bribri, principalmente entre los jóvenes de Amubri, lo cual se puede observar 

principalmente en las escuelas primarias y secundarias donde la lengua utilizada es el 

español. El bribri se habla principalmente en las comunidades vecinas a Amubri y otras 

más “aisladas” de Talamanca (Altos), particularidad que permite que la lengua se hable en 

Amubri por el contacto entre familiares, motivo por el que la pérdida del idioma es menor 

en comparación con otras comunidades como Suretka, Yorkín y Bambú. En Koswak han 

visto la importancia de mantener la lengua nativa y dar a conocer su idioma mediante 

clases cortas de lengua bribri dirigidas a los turistas (figura 41) donde participan también 

algunos jóvenes bribris (principalmente allegados a Koswak). La organización promueve 

como medio de reproducción cultural que los miembros de la organización sean hablantes 

de su idioma y principalmente los guías turísticos, actualmente el 80% de los miembros de 

la organización son hablantes del bribri. 



211 

 

FIGURA NO. 38..CARMELINO MORALES IMPARTIENDO UNA LECCIÓN DE IDIOMA BRIBRI A UN GRUPO DE ESTUDIANTES 

HOSPEDADOS EN KOSWAK. 

 

Fuente: David Arias, 2013 

 

En el caso de Ditsö wö ù, se le da un valor a lengua bribri principalmente en los letreros 

del albergue, además de que el propietario es hablante, varias de las actividades dirigidas 

a los turistas tienen participación de cargos tradicionales como awá y siõ tãmĩ y se 

realizan en lengua bribri, pero fuera de la comunidad de Bambú, ya que la pérdida del 

idioma en dicha comunidad es significativa. En el presente no se ha identificado proyecto 

alguno para recuperar la lengua bribri o política dentro de la organización Ditsö wö ù con 

ese fin. 

 

9.1.4 La autenticidad desde una perspectiva local  

 

Una perspectiva crítica y reflexiva tiene relación con la subjetividad y el lugar de 

enunciación, a eso se refiere el conocimiento situado (Haraway, 1995): en relación con lo 

anterior, para Kusch (2007b) la autenticad desde una visión propia americana tiene que 

ver con el sentido de arraigo cultural (geocultura) a un suelo o territorio “estar-siendo”. 
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Y he aquí nuestra paradoja existencial. Nuestra autenticidad no radica en lo 

que Occidente considera auténtico, sino en desenvolver a la estructura 

inversa a dicha autenticidad, en la forma “estar-siendo” como única 

posibilidad. Se trata de otra forma de esencialización, a partir de un horizonte 

propio. Solo el reconocimiento de este último dará nuestra autenticidad. 

(Kusch, 2007b, p. 239). 

Existe una relación compleja entre autenticidad, equidad y sostenibilidad turística (Cohen, 

2002), característica por la que los estudios sobre autenticidad en turismo demuestran 

como principal característica la multidisciplinariedad de este campo (Rickly, 2018): en 

torno a la autenticidad, de acuerdo con Lagunas (2006), es una construcción, un 

imaginario desde la visión de lo que el turista busca; es decir, una experiencia ficticia 

basada en el ideario de lo primitivo y natural, donde existe muchas veces una relación de 

poder en la que la visión de los visitantes se impone sobre la de los visitados (Urry, 1990). 

Aunque la noción de autenticidad es una construcción occidental (Pérez, 2013), en este 

apartado interesa entender cómo interpretan las comunidades indígenas la noción de 

autenticidad; por ejemplo, los bribris la relacionan con el concepto “se’ ye” que significa lo 

nuestro, lo propio (sus clanes e idioma), por ello, hablar “se´ ye” se podría traducir como 

hablar en lengua bribri.   

En Costa Rica algunas experiencias de turismo en comunidades indígenas han traído 

consecuencias como la comercialización de la cultura (Madrigal, 2014), problemática 

sobre la que los indígenas de Talamanca han mostrado su preocupación; por ejemplo, las 

personas mayores respetadas por el pueblo indígena (këkëpa y awapa) han manifestado 

que el turismo no corresponde a la lógica tradicional de trabajo indígena, sino a un 

elemento “sikua” no indígena (Arias-Hidalgo y Méndez-Estrada, 2015), lo cual invita a 

preguntar ¿cómo evitar que el turismo en comunidades indígenas se convierta en una 

mera mercancía turística sin autenticidad? Tal interrogante debe considerar que, mediante 

la turistificación o la apertura al turismo por parte de una comunidad indígena, se 

introduce al mercado turístico global y las implicaciones que conlleva tales como, según 

Pereiro-Pérez (2015), dominación, explotación, subordinación, resistencia, reinvención, 

preservación y recreación de atributos étnicos, producidos a costa de perder privacidad y 

causar un cierto sentimiento de invasión y amenaza.   

No obstante, los locales pueden plantear formas novedosas de apropiación de su cultura 

y de su espacio en función del turista (Laguna, 2006). Por ejemplo, en Koswak en 
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respuesta a la problemática de la comercialización de la cultura han tratado de integrar 

aspectos muy particulares -limitados- de la cosmovisión indígena en su oferta de servicios 

turísticos a partir de inclusión de elementos del siwã con el fin de valorar su cultura 

(lengua, música, historias, cantos), sin faltar al cumplimiento de las normas culturales que 

definen las autoridades locales (awapa); por ejemplo, Talamanca aún conserva la 

estructura de cargos tradicionales que se manifiesta en cargos chamánicos como awá, 

òkõm, tsiru òkõm, siõ tãmĩ entre otros (Jara y García, 2008), al tiempo de que la 

cosmovisión bribri se rige por un sistema de códigos dentro del siwã (Jara, 1993, Jara y 

García, 2003): de acuerdo con Rojas (2002), esta matriz cultural se relaciona con 

tradiciones culturales que se expresan en las formas de percepción del mundo, en los 

saberes y en las prácticas cotidianas que conforman la identidad individual y colectiva del 

pueblo bribri. En este caso los locales definen cuáles son los elementos que les dan su 

identidad y también han definido qué se puede mostrar al turista y qué no, a partir de sus 

propios códigos de conducta.   

9.1.5 El turismo: dilema entre la patrimonialización y la comercialización de la cultura 

indígena 

 

Existen investigaciones, principalmente en España (aunque también hay una amplia 

producción literaria en cuanto a la relación turismo y sitios catalogados como Patrimonio 

de la Humanidad por la UNESCO (Bourdeau, Gravari-Barbas y Robinson, 2012; 

Bourdeau, Gravari-Barbas y Robinson, 2017), desde las que se analiza el turismo como 

una forma de valorar los elementos culturales patrimoniales de los sitios (Pastor, 2014; 

Troitiño, 2015), sentido desde el que el patrimonio cultural puede ser un elemento 

dinamizador de la economía de las comunidades locales (Viñals-Blanco., Martínez-

Sanchiz, y Monasterio-Fernández, 2017). En torno a lo anterior, el patrimonio cultural 

inmaterial se usa socialmente cada día en mayor medida, al punto de que se ha 

convertido en un producto turístico cada vez más demandado, con la promesa de un 

mayor desarrollo de los territorios, sobre todo para pequeñas comunidades, lo cual refleja 

el incremento del interés por las tradiciones, costumbres y expresiones culturales 

indígenas, por parte de la industria del turismo (Arias-Hidalgo y Morant-González, 2020). 

El aprovechamiento del patrimonio material intangible ha sido utilizado por los tres 

emprendimientos abordados en esta investigación, tal como se abordará más adelante. 
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En cuanto a la patrimonialización del acervo cultural, nos encontramos con posiciones 

contrapuestas: por un lado, Aicken y Ryan (2005) señalan que el turismo en comunidades 

indígenas ofrece oportunidades para el renacimiento cultural, la generación de ingresos y 

un mayor empoderamiento político mas, por el otro, críticas como las de Johnston (2006) 

señalan que, en algunas ocasiones, el turismo indígena se presta para prácticas 

contraproducentes para los derechos indígenas, la conversión en mercancías de los 

individuos y las comunidades indígenas, por ende, la pérdida de cultura e identidad.  En la 

misma línea, existen cuestionamientos sobre la comercialización de la cultura indígena en 

la lógica de humanizar el ajuste neoliberal en América Latina en la década de los años 90 

y 2000, sentido desde el que Rivera (2010) sostiene lo siguiente:  

…a la tecnocracia sobre la necesidad de “humanizar el ajuste”. El corolario 

fue un multiculturalismo ornamental y simbólico, con fórmulas como el “etno-

turismo” y el “eco-turismo”, que ponían en juego la teatralización de la 

condición “originaria”, anclada en el pasado e incapaz de conducir su propio 

destino (p. 58) 

 

En torno al tema, Oehmichen y De la Maza (2019) señalan que la turistificación y 

patrimonialización de los pueblos indígenas muestra la manera en que el multiculturalismo 

neoliberal incorpora a los pueblos indígenas desde ciertas condiciones, mientras los 

excluye desde otras. No obstante, el proceso de institucionalización de la cultura y su 

patrimonialización, acompañada de un despliegue legitimador, es un interesante campo 

de estudio (Asencio y Pérez, 2012), al señalar que abrir al turismo una actividad cultural 

en el contexto de una comunidad indígena implica riesgos y oportunidades.  

 

Algunos ejemplos de apropiación local del patrimonio cultural  

 

Ahora bien, retomando el análisis desde lo local, desde su génesis, en Koswak se planteó 

la rehabilitación de los saberes tradicionales como una de las principales motivaciones 

para trabajar en turismo, en vista de que este “ha significado reencontrarnos con el saber 

tradicional” (R. Blanco, comunicación personal, 4 de noviembre de 2018). Desde la 

percepción de los miembros de Koswak, gran parte de los turistas que los visitan buscan 

una experiencia más espiritual que ha permitido abrir un espacio de participación de las 

autoridades tradicionales con fines de compartir experiencias con los turistas, sin guiones 
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preestablecidos. Un ejemplo de lo anterior es la participación del cargo tradicional 

femenino tsiru òkõm27, a cuya función se da valor a través de la experiencia que, en este 

caso, consiste en explicar el significado de la preparación del “chocolate” desde la 

espiritualidad indígena, bebida que se elabora solo durante la mañana como lo indica la 

costumbre. De lo anterior se colige que esta autoridad tradicional dentro de la estructura 

de cargos de los bribris define cómo debe ser esa relación entre visitantes y visitados en 

cuanto al tiempo y al espacio; es decir, a partir de la experiencia de trabajo de campo con 

Koswak, lo anterior se comprende como una manera de poner propios términos en cuanto 

al uso turístico del patrimonio inmaterial, lo cual representa una forma de empoderamiento 

o “descolonización del patrimonio” desde lo local para evitar la comercialización por 

completo de la cultura indígena, vista como sagrada, (Johnston, 2006), así como las 

consecuencias de la patrimonialización turística (Asensio y Pérez, 2012; Oehmichen y De 

la Maza, 2019).  

Otro elemento de rehabilitación del patrimonio cultural en Koswak es notable en la 

arquitectura de construcciones tradicionales y sus simbolismos. Los bribris interpretan el 

universo como una casa cónica (u sule), universo al que llaman Nopakwo (González y 

González, 1989). En Koswak, el rescate de la arquitectura tradicional es fundamental y se 

ha valorado en la mayoría de su infraestructura turística, de hecho, lo cual es evidente en 

el nombre del emprendimiento Koswak Usule, que hace mención al hogar bribri y su 

arquetipo cónico (u sule). Actualmente los bribris no habitan en casas cónicas (figura 42) 

pero elementos como la hoja de suita, la palma de chonta y la madera rolliza se 

mantienen en muchas construcciones habitacionales de los bribris, característica que se 

mantiene en la mayoría de infraestructuras turísticas, construidas desde el concepto de 

arquitectura tradicional, un elemento simbólico importante en cuanto a rescate y 

valorización cultural, sin dejar de lado que, estéticamente, es más atractivo o gustado 

tanto para los locales como para los turistas.  

 

 

 

 

 

 

 
27 Mujer encargada de preparar la bebida ceremonial del cacao. 
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Fuente: David Arias. 2009 

 

Koswak es el clan al que le corresponde el cuido de los árboles y el uso racional de los 

recursos, labor por la que el emprendimiento rescata esta función del clan en torno al 

aprovechamiento de los recursos del bosque: de acuerdo con Blanco (2018), “el río me 

ayudó a construir este albergue: lo que bajó de la montaña lo recogimos y prácticamente 

todo estaba curado, listo para para usar” (comunicación personal, 4 de noviembre de 

2018). Otras maderas simplemente fueron recogidas a la orilla de los ríos para ser 

utilizadas en la construcción del albergue (figura 43).   

 

  

FIGURA NO. 39.INTERIOR DE CASA CÓNICA (U SULE) EN AMUBRI. 
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FIGURA NO. 40.MIEMBROS DE KOSWAK UTILIZANDO EL RÍO URÉN PARA ACARREAR TRONCOS DE MADERA PARA SER 

USADOS EN LAS CONSTRUCCIONES DEL ALBERGUE, AÑO 2010. 

 

Fuente: David Arias, 2010. 

 

En relación con lo anterior, el albergue de Ditsö wö ù presenta una tipología de 

construcción de sus instalaciones que rescata la arquitectura tradicional bribri, muy similar 

(rectangular y cónica) a la que se encuentra en Koswak, con uso de materias primas 

como palma de suita, manú, cedro y laurel, y variedad de maderas rollizas. De hecho, 

Víctor Iglesias y Roger Blanco, fundadores de Koswak, afirman que ellos tomaron como 

ejemplo las instalaciones de Ditsö wö ù para construir su albergue. En Yorkin las 

infraestructuras cónicas para dormitorios no se utilizan, ya que se prefiere las 

habitaciones rectangulares individuales, mas los tres emprendimientos coinciden en el 

uso de los materiales típicos de las construcciones bribris. Un aspecto interesante que 

refleja la diferencia cultural entre koswak y los otros dos albergues es la ubicación de los 

servicios sanitarios, dado que en Ditsö wö ù y Stibrawpa es posible encontrar baños 

cercanos dentro de las construcciones, mientras que en Koswak los sanitarios se ubican 

fuera de las habitaciones, lo cual refleja una práctica simbólica asociada con el manejo de 
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la impureza ñya (excretas humanas), en vista de que, culturalmente, un bribri prefiere 

ubicar el servicio sanitario separado de la vivienda, aunque esto sea poco práctico para el 

turista principalmente en la noche. 

Otro elemento relacionado con la rehabilitación de prácticas culturales bribris en Ditsö wö 

ù, es el rol que juega la radio local de Talamanca (La Voz de Talamanca), una de las 

instituciones indígenas más importantes, como medio de divulgación de información y 

rehabilitación cultural. En el año 2011 Danilo Layan asumió la dirección de la radio, 

aprovechando su experiencia y contactos en el campo turístico, y en conjunto con algunos 

miembros de la comunidad indígena organizaron una actividad cultural anual de gran 

convocatoria. Ese mismo año se organizó la primera festividad que se llamó Jala de 

Piedra (yawi kué o ak kuk) figura 44, actividad cultural que, desde entonces, se realiza 

todos los años en setiembre, con el propósito de que los beneficios económicos 

generados en su mayoría se destinen para cubrir los costos operativos de la radio. 

 

FIGURA NO. 41.PRIMER FESTIVAL CULTURAL DE LA JALA DE PIEDRA (YAWI KUE) ORGANIZADO POR DANILO LYAN A 

BENEFICIO DE LA RADIO LA VOZ DE TALAMANCA. 

 

Fuente: David Arias. 2011 

En la organización se involucra la directiva de la radio y personas de las comunidades 

bribris, quienes se organizan para vender alimentos y artesanías a los turistas en sus 
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chinamos (figura 45) y, aunque la actividad fue pensada para atraer turistas de afuera del 

territorio, hoy participan más los locales.   

 

FIGURA NO. 42.ARTESANÍAS ELABORADAS A PARTIR DE JÍCARA (ME WO), CHINAMO EN LA ACTIVIDAD JALA DE PIEDRA 

DE 2011. 

 

Fuente. David Arias (2011) 

 

Los visitantes no indígenas se ven más atraídos por las actividades culturales, artesanías, 

comidas, venta de chicha de maíz y la actividad principal cultural, la Jala de Piedra (Yawi 

Kue), mientras que parece que los locales se ven más atraídos por los bailes y conciertos. 

Existen algunas críticas por parte de algunos indígenas por las implicaciones de abrir esta 

ceremonia a los no indígenas, como una forma de comercializar su cultura, aunque, por 

otro lado, algunas personas manifiestan que era una actividad que se estaba perdiendo; 

dichosamente, hasta el momento no se ha convertido en un show turístico, ya que para 

los bribris la actividad encierra un gran simbolismo que, por ende, exige el respeto por 

parte de los participantes no indígenas.   

A pesar de lo positivo, dicha actividad provoca una generación excesiva de residuos 

sólidos (la mayoría de la basura generada termina en el suelo o incinerada en la misma 
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comunidad) situación agravada porque, en general, las comunidades indígenas de 

Talamanca carecen de un sistema de recolección de residuos, por ende, el realizar este 

tipo de actividades se profundiza dicha problemática. 

El ejemplo de la “Jala de Piedra” muestra las tensiones en relación con la apertura o 

aprovechamiento turístico del patrimonio cultural inmaterial y material de la cultura bribri, 

este aprovechamiento turístico de un elemento de la identidad cultural, entra en 

contradicción con los códigos de respeto al siwã, precisamente, como señalan los locales, 

esto se da cuando algunas personas se benefician individualmente de dicha actividad (se 

refieren a las personas que lucran a costa de la actividad y no apoyan a la Radio) y el 

beneficio colectivo queda minimizado. En ese caso la apropiación del patrimonio cultural 

puede resultar contraproducente por la comercialización cultural.  

 

Conclusión  

 

La dinámica local vinculada al turismo y los elementos de la perspectiva decolonial 

aplicada al género difiere en algunos aspectos en los tres emprendimientos, 

principalmente en cuanto a las transformaciones en las relaciones asimétricas de género. 

Al respecto, se puede observar una descolonización marcada de las relaciones de género 

en el caso de Sribrawpa, por lo que es importante comprender los beneficios del turismo 

en relación con las transformaciones positivas en construir relaciones equitativas de 

género, lo cual no solo se relaciona con la creación de puestos de trabajo para las 

mujeres, sino con el empoderamiento más significativo que trasciende la división sexual 

estereotipada del trabajo: el caso de las mujeres de Yorkín nos muestra que el turismo 

puede ser un medio para descolonizar las relaciones convencionales de los roles 

laborales de las mujeres en el turismo, y para desafiar el dominio del sistema patriarcal en 

el contexto de los pueblos indígenas. 

Existen puntos de coincidencia en cuanto a las concepciones sobre la naturaleza en los 

tres emprendimientos, por ejemplo, el uso de la naturaleza, la puesta en valor de 

elementos de la cosmovisión dentro de su oferta turística, además de que sus dinámicas 

locales tienen estrecha vinculación con la ubicación geográfica de emprendimiento; por 

ejemplo, Koswak se basa en una oferta turista cultural que refleja la dinámica cultural de 
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la ubicación geográfica del emprendimiento cercano a las poblaciones que conservan más 

su acervo cultural.  

Los nexos entre naturaleza, cosmovisión y turismo, son notables en las tres iniciativas, 

principalmente en cuanto al uso de los recursos del bosque para la construcción de 

infraestructura turística. Existe una relación de respeto que se da entre la visión tradicional 

bribri y la naturaleza, de tal forma que un turismo de mayor escala no es viable en este 

territorio y generaría impactos ambientales por uso excesivo de los recursos naturales en 

un escenario de creciente demanda turística, lo cual afecta no solo el equilibrio de los 

ecosistemas, sino la reproducción de la cultura bribri. En las tres iniciativas, el turismo ha 

significado un medio de vida para rehabilitar elementos fundamentales en la reproducción 

de la cultura bribri, tales como la recuperación de su lengua y la valorización de la 

estructura de cargos tradicionales, así como el rescate de algunas actividades de 

importancia cultural como la Jala de Piedra que representa el trabajo colectivo. Sin 

embargo, la apertura de este elemento al turismo ha representado algunas críticas de los 

mismos indígenas -aunque algunas actividades ceremoniales en relación con dicha 

actividad están cerradas al turistas-, por la participación de no indígenas en actividades de 

acarreo de la piedra que según algunos locales deberían ser exclusivas para los bribris. 
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9.2 Resiliencia y estrategias de vida en relación con el abordaje de la 

pandemia por la COVID-19 en los tres emprendimientos 
 

La comprensión del mundo es mucho más amplia que la comprensión occidental del 

mundo y por eso la transformación del mundo puede también ocurrir por vías, modos, 

métodos, impensables para Occidente o las formas eurocéntricas de transformación 

social. 

Boaventura de Sousa Santos, Introducción: Las Epistemologías del Sur, 2011. 

 

Resumen  

 

Los emprendimientos de Stibrawpa, Koswak y Ditsö wö ù se han mantenido en una 

situación consolidada, dada la visitación turística constante y creciente en los últimos 

años, lo cual cambió en el contexto de la pandemia por la COVID-19, circunstancia que 

prácticamente paralizó la actividad turística en Costa Rica, incluyendo las comunidades 

donde se encuentran los tres emprendimientos abordados en esta investigación. Al 

respecto, el objetivo de este apartado es comprender cómo la ausencia de la visitación 

turística (principal medio de vida) modificó las dinámicas locales en dichos tres 

emprendimientos indígenas. En ese sentido, el contexto de crisis económica y sanitaria 

muestra las múltiples estrategias de resiliencia que surgen ante la pandemia en el 

contexto particular de estas comunidades indígenas.  

Además, la situación atípica invita a retomar el cuestionamiento sobre la diversificación y 

especialización productiva en relación con el turismo (o la usencia del mismo) en las 

comunidades indígenas: ¿será que estos emprendimientos tienden a la especialización o 

diversificación productiva ante la crisis por la COVID-19? , ¿han sobrevivido estas 

organizaciones de turismo indígena en el contexto de la pandemia?, interrogantes que 

apuntan al grado de resiliencia de los emprendimientos por las afectaciones de la 

pandemia. Buscar respuesta a tales preguntas implica reflexionar en torno a los vínculos 

entre diversificación productiva y turismo, las capacidades locales y las múltiples 

estrategias de vida o de resiliencia de las comunidades indígenas ante la crisis actual, lo 

cual puede brindar información en cómo estas experiencias locales contribuyen, de cierto 

modo, a pensar la descolonización del turismo en las comunidades indígenas bribris.  
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9.2.1 Situación de la agricultura y la alimentación en relación con el turismo antes de la 

pandemia  

 

La alimentación es un elemento importante para la experiencia de los turistas: al respecto, 

de acuerdo con Quan y Wang (2004), el consumo de alimentos en el turismo puede ser la 

experiencia turística máxima para los visitantes, en vista de que se piensa que las 

comunidades indígenas y campesinas tienen facilidades para la producción de alimentos 

para una mayor soberanía alimentaria de las familias, por ende, una mayor posibilidad de 

ofrecer alimentos producidos localmente a los turistas, sin embargo, esta premisa debe 

ser valorada con atención pues, en la práctica, la situación suele ser mucho más 

compleja, por lo que se debe comprender las dinámicas a lo interno de las comunidades 

en cuanto a los retos y éxitos que existen para establecer el enlace entre producción local, 

soberanía alimentaria y satisfacción de la demanda de alimentación de los visitantes.  

En cuanto a los estudios de caso, para dar inicio, la gran mayoría de familias en Yorkín 

cría animales domésticos (aves de corral), mientras que unos pocos crían cerdos, lo cual 

se relaciona con la influencia de la iglesia adventista en la comunidad, máxime 

considerando que varios integrantes de Stibrawpa practican dicha religión, por lo que el 

albergue rara vez sirve carne de cerdo a los turistas. Para la alimentación y la obtención 

de proteína animal la cacería no es importante en la actualidad, no así en el pasado 

cuando la cacería y la pesca fueron parte fundamental de la alimentación en la dieta de la 

comunidad. 

Aproximadamente el 90% de las familias de Yorkín posee terrenos para sembrar, en 

donde producen granos básicos (arroz y frijoles en menor medida), tubérculos (yuca, 

ñame y champi) y variedad de frutas, cultivos cuyo fin es satisfacer las necesidades de 

alimentación de sus familias; también siembran musáceas (bananos y plátanos) que se 

utilizan para el autoconsumo y que se comercializan junto con el cacao. En general, en los 

últimos años, Talamanca ha venido transformando su economía de agricultura para 

consumo familiar por una inserción en la economía de mercado apoyada en los 

monocultivos, realidad de la que Yorkín no es ajena.   

En relación con lo anterior, las dirigentes de la asociación y otros socios han manifestado 

claridad en cuanto a que los ingresos económicos por la actividad turística pueden 

generar dependencia, así como la sustitución de las actividades agrícolas tradicionales 
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prioritarias para el autoconsumo alimenticio de las familias. Por lo mencionado, con el 

propósito de minimizar la dependencia excesiva en relación con el turismo, decidieron 

incentivar la producción de alimentos entre las personas involucradas en la asociación, 

para lo cual es requisito producir sin químicos los alimentos en sus fincas y, 

ocasionalmente, vender parte de su cosecha (esto incluye también las aves de corral).  

Una de las principales características de la organización es su política interna sobre 

alimentación: la comida que se ofrece al turista debe, en su mayoría, ser producida 

localmente, lo cual implica una planificación para el abastecimiento de alimentos por 

medio de lo que puedan producir los socios en sus fincas y también la compra de 

productos a los vecinos de Yorkín (no asociados a Stibrawpa). Esta capacidad de 

autoabastecerse localmente minimiza la dependencia por conseguir alimentos fuera de la 

comunidad de Yorkín que acarrea costos financieros adicionales por desplazamiento y 

tiempo invertido. A pesar de ello, las socias de la junta directiva afirman que una de las 

ventajas principales de esta política es mantener los vínculos con las actividades 

productivas para mejorar la calidad de la alimentación de las familias asociadas al 

incentivar que produzcan alimentos sanos. 

Según la junta directiva, sus asociados combinan el turismo con la agricultura de consumo 

familiar y comercial; sin embargo, una limitante en cuanto a la dinámica turística en las 

temporadas altas es su tendencia a que algunos socios descuiden el trabajo en la finca 

cuando hay que destinar más tiempo a la asociación: al respecto, la solución que propone 

la junta para que los miembros de la organización no pierdan sus cultivos o cosechas es 

que cada socio o familia busque alguna persona para que pueda dar mantenimiento a la 

finca y que dicha persona sea remunerada con los ingresos por turismo, dado que el 

trabajo presencial de los asociados no puede ser remplazado por terceras personas 

ajenas a la organización.    

En el caso de Koswak, una limitante para el albergue ha sido el rápido proceso de 

transformación de la comunidad e inserción en la economía de mercado capitalista, lo 

cual quiere decir que la comunidad de Amubri ha pasado de vivir mayoritariamente de la 

agricultura de autoconsumo, a depender más del dinero y abastecerse de alimentos de 

las tiendas, característica que se refleja en la oferta de alimentos destinada al turista en 

Koswak, pues el menú del día a día dependerá mucho de la disponibilidad de alimentos 
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producidos localmente para autoabastecimiento de productos locales la cocina del 

albergue.  

Actualmente es común encontrar en el albergue productos como bananas, yuca, ñame, 

plátanos, cacao, que se pueden conseguir fácilmente en sus fincas (sistema de 

policultivo) o comprar a otros productores, aunque a veces existe la posibilidad de 

conseguir proteína animal (cerdo y pollo) producida en la misma comunidad o la misma 

familia vinculada al emprendimiento (la mayoría del tiempo se consigue fácilmente en los 

supermercados dentro y fuera del territorio indígena). Según indican los locales, el 

negocio de suministros de alimentos en casi todo el territorio indígena está en manos de 

una sola persona, un indígena de origen bribri , que tiene el control sobre los proveedores 

e ingreso de los productos alimenticios, por ende, tiene el poder sobre los precios -más 

altos de lo común- que bajan solo cuando existe una oferta local de producción de 

alimentos en competencia; un ejemplo de lo mencionado es el caso de una familia en 

Amubri que, en el año 2010, intentó vender carne de pollo producido localmente: al inicio 

les fue bien económicamente con el negocio; no obstante, los precios bajaron en las 

tiendas locales hasta que la empresa familiar quebró.    

El vínculo de la producción local, la agricultura de consumo familiar y el turismo en 

Koswak es un elemento que no es tan fuerte, incluso, es menor en comparación con el 

que se puede encontrar en Stibrawpa, dado que no existe un objetivo concreto de 

seguridad alimentaria en el proyecto ni a nivel familiar; sin embargo, es importante señalar 

que no hay abandono por completo de sus fincas, no existe interés por la agricultura 

comercial de monocultivo de musáceas y cacao como fuente complementaria de ingresos. 

En resumen, en el caso de Koswak, el turismo se posiciona como la única fuente de 

ingresos para el emprendimiento, lo cual genera una fuerte dependencia como principal 

medio de vida dentro de una estrategia de especialización.  

Por último, en el caso de Ditsö wö ù en Bambú cabe señalar que la agricultura de 

monocultivo propiamente en las cercanías de la comunidad de Bambú es menor en 

comparación con Amubri y Suretka, ya que el río dificulta la siembra de plátanos y 

bananos para los que cuentan con poco terreno: se trata de una apuesta riesgosa pues 

en la siguiente inundación las familias pueden perder todo el dinero y tiempo invertido a lo 

que se suma que las personas que habitan el caserío de Bambú, por lo general, tienen un 
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espacio reducido para establecer cultivos para el consumo familiar (algunos tienen 

gallinas y cerdos) (Arias-Hidalgo y Méndez-Estrada, 2015).  

La situación en cuanto al abastecimiento de alimentos de albergue del Ditsö wö ù es muy 

similar a la de Koswak; por ende, el suministro de alimentos dependerá en gran medida 

de la disponibilidad de productos que puedan ofrecer los agricultores de la zona al 

albergue, la temporada de cosecha y la posibilidad de los agricultores de trasladar los 

productos al albergue. No obstante, siempre se encuentran bananos y plátanos a 

disposición de los turistas. En el caso de la carne (pollo, res, cerdo y pescado) rara vez se 

consigue en la misma comunidad: cuando los grupos son grandes (más entre 50 y 100 

personas), no se cuenta con tal cantidad de alimentos, en vista de que no existe la 

planificación o un encadenamiento que permita que la comunidad abastezca el albergue 

turístico con alimentos producidos por los vecinos de Bambú u otras comunidades 

cercanas.  

Otra dificultad se asocia con la posibilidad de abastecerse con granos básicos como maíz, 

arroz y frijoles, los cuales se producen a muy pequeña escala por unos cuantos 

agricultores. La mayoría de estos productos necesariamente se consiguen en comercios 

locales de abarrotes, lo mismo para la carne y los huevos (antes de la afectación por la 

COVID-19).  En Ditsö wö ù, al igual que Koswak, no se identificó una política definida en 

cuanto a la producción de alimentos para el consumo familiar y autoabastecimiento del 

albergue en complementariedad con la actividad turística turismo, además de que su 

estrategia tiende a la especialización productiva sin vinculación con otras actividades 

agropecuarias.  

 

9.2.2 Visita de trabajo de campo a los tres emprendimientos durante la pandemia  

 

A pesar de la situación compleja durante la pandemia, por las muertes y contagios en 

Talamanca en el año 2020, se planificó la posibilidad de hacer una última visita de campo 

a los emprendimientos turísticos, tomando las medidas sanitarias de prevención para 

reducir los riesgos por contagio, experiencia que supuso una oportunidad para conocer de 

primera mano qué tipo de estrategia de vida (especialización o diversificación) 
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implementaron ante la crisis y cómo el tipo de estrategia abordada por cada iniciativa 

incidió en su capacidad de resiliencia.   

El 18 de noviembre del 2020 se presentó la oportunidad de realizar una visita a la 

comunidad de Yorkín, hospedándose una noche y medio día en el albergue, lo que se 

presenta aquí es resultado de varias conversaciones con personas asociadas a la 

organización durante nuestra estancia. Al momento de la visita, las personas asociadas 

se encontraban trabajando en diferentes proyectos colectivos en las instalaciones del 

Stibrawpa. De las varias conversaciones, se destaca principalmente una reunión que se 

mantuvo el 19 de noviembre, con Bernarda Morales Marín y Miriam Morales Marín, 

intercambio que fue grabado y transcrito, además de que se utilizó una conversación no 

formal con Bernarda Morales, desarrollada el 18 de noviembre.   

Luego, el 19 de noviembre del 2020, después de la corta estancia en Yorkín, se visitó 

Amubri y el equipo se hospedó una noche en el albergue Koswak, donde se tuvo la 

oportunidad de conversar -el 20 de noviembre- con Róger Blanco (el actual administrador 

de Koswak), intercambio que también fue grabado y transcrito, en el cual se abordó el 

tema de las afectaciones de la pandemia en los medios de vida y el abordaje de la 

COVID-19 desde el punto de vista cultural mayoritariamente. 

Durante la última gira hubo dos estancias en Ditsö wö ù, la primera el 17 de noviembre, 

hospedándose en el albergue y se tuvo la oportunidad de hacer una reunión con Danilo 

Lyan (propietario) y su hijo Dani, quien actualmente es quien administra Ditsö wö ù, 

hablamos sobre las afectaciones de la pandemia a nivel general en el territorio indígena y 

su emprendimiento. Después de la visita a Amubri, se regresó en una segunda visita el 22 

de noviembre, con el propósito de realizar un recorrido por la finca integral que es parte 

del proyecto turístico de Ditsö wö ù, la cuál era de reciente establecimiento al momento de 

la visita.  

 

9.2.3 Hacia un fortalecimiento de la diversificación productiva para la soberanía 

alimentaria ante la COVID-19 

 

Antes de iniciar, es fundamental recordar que Stibrawpa es la iniciativa de turismo de 

Talamanca en la que más familias están involucradas como parte de un proyecto turístico 
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de tipo comunitario, por lo que muchos núcleos familiares de Yorkín están vinculados 

económicamente de forma directa o indirecta al turismo que se recibe en Stibrawpa; por 

tanto, la ausencia de turismo tuvo que provocar algún efecto en la dinámica local y en los 

medios de vida vinculados a la actividad turística. Muchas familias asociadas a Stibrawpa 

también practican la agricultura comercial (banano y cacao) y de consumo familiar, pero 

tal y como dicen los socios, “no todos tenemos de todo”, por lo que el intercambio y la 

mano vuelta fueron importantes estrategias de resiliencia para enfrentar la pandemia, así 

como algunos ahorros de la organización que sirvieron los primeros meses de ausencia 

de los turistas para comprar lo que no se produce localmente.  

A pesar del gran porcentaje de asociados de Stibrawpa que realizan actividades agrícolas 

y pecuarias para satisfacer las necesidades alimenticias de cada familia, no se puede 

negar que, como afirma la señora Bernarda Morales, “el dinero sigue siendo importante 

para comprar lo que no se consigue en la comunidad (sal, aceite, candelas, ropa, gasolina 

etc.)” (comunicación personal, 19 de noviembre de 2020); por ende, aunque se necesita 

poco dinero para vivir, siempre será primordial para satisfacer otras necesidades básicas.  

Ante la situación de nula visitación turística, los primeros sentimientos que permearon a la 

organización fueron la desesperanza y la desmotivación, pero rápidamente se reaccionó y 

se buscó una solución en conjunto, principalmente para apoyar a los socios que no tenían 

un nivel adecuado de producción de alimentos para el consumo familiar; en relación con 

lo anterior, Bernarda Morales señala lo siguiente: 

Ahí sí es cierto, ayer conversábamos con él, yo le decía a él que nosotros a 

pesar de todo esto, primero nos desanimamos, pero después cogimos fuerza, 

cuando fuimos a buscar, pensar en que no podemos así teníamos que buscar 

la forma y que principalmente nosotros buscamos reforzar lo que nos venía 

diciendo Osvaldo y Nelson de que hay que asegurar la seguridad alimentaria, 

yo le digo a él que eso lo teníamos, queríamos, había poca la gente que 

estaba interesada en eso, pero hoy día todos están interesados, entonces eso 

hizo que también nosotros pensáramos en los alimentos, porque yo le digo a 

él que todo puede hacer falta, pero el principal que no puede faltar es el 

alimento, eso es lo principal, puede hacer otra cosa falta pero eso no es tan 

necesario como el alimento (comunicación personal, 19 de noviembre de 

2020) 
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Aquí Bernarda Morales hace mención de una conversación con dos profesores 

pertenecientes a dos universidades públicas de Costa Rica, quienes participaron en un 

proyecto de extensión interuniversitario con Stibrawpa, en el que uno de los objetivos del 

proyecto (que culminó en 2019) fue fortalecer la soberanía alimentaria en los 

emprendimientos turísticos, un tema central para la organización y que es parte de sus 

objetivos estratégicos desde sus inicios. Sin embargo, aunque la mayoría de los 

miembros vinculan el turismo con la producción en la finca, no todos los miembros de la 

organización han logrado complementar el turismo con las actividades agroproductivas 

con el fin de fortalecer la soberanía alimentaria28, condición respecto de la que la 

pandemia se constituye en un fuerte recordatorio de lo vulnerable que puede ser una 

familia, si depende solo del turismo como medio de vida. Según Bernarda Morales (2019) 

en comunicación personal, aproximadamente el 10% de los miembros de la organización 

(porcentaje que corresponde a tres familias) dependían exclusivamente del turismo, 

quienes se vieron seriamente afectados; entonces, para apoyarlos, y en general a todos 

los asociados, se buscó una alternativa para mantener a los asocios activos mediante un 

proyecto, financiado por amigos de la organización en el extranjero. 

Nosotros, como organización, buscamos la forma de aprender a sobrevivir, 

planteamos la situación a los amigos, estos nos ayudaron económicamente 

por nueve meses, hasta noviembre, con ese dinero le damos un sueldo no 

grande a los socios de 10 mil colones por semana, con esto reforzamos la 

idea de la alimentación, buscamos hacer varios proyectos (B. Morales, 

comunicación personal, 19 de noviembre de 2020)  

En relación con lo anterior es importante profundizar en la siguiente narración de 

Bernarda Morales sobre la importancia del apoyo financiero extranjero para 

mantener al grupo trabajando en los objetivos productivos agropecuarios comunes.  

 
28 La soberanía alimentaria se presenta como una alternativa a las políticas neoliberales aplicadas 

al mundo rural (Hidalgo, Lacroix y Román, 2013). Tiene estrecha relación con el derecho de los 

pueblos indígenas y campesinos por producir alimentos sanos para la venta y el consumo familiar, 

la no imposición de insumos agrícolas sintéticos y el derecho a mantener sus propias semillas 

criollas, por ejemplo. En esta investigación se prefiere el concepto de soberanía alimentaria ante 

el concepto de seguridad alimentaria pues el primero se acerca mejor desde nuestra perspectiva 

al pensamiento decolonial aplicado a la agricultura.  
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Siempre tenemos el apoyo de ellos desde lejos, ya nos conocen, la 

organización, cómo es la vida de nosotros, entonces ellos ya saben que 

nosotros necesitamos una parte, otra parte no, necesitamos apoyo, entonces 

empezamos a hablar con ellos sobre ayuda, para ayudar la misma gente que 

está trabajando con nosotros, entonces sembramos alimentos, compramos 

semillas, las semillas que no teníamos las compramos, ellos nos mandaron 

dinero para comprar las semillas, comprar animales, comprar algo para los 

encierros, materiales de los animales, que no les moleste la finca, sino que 

ahora sí tenemos fincas integrales, porque tenemos animales, tenemos 

cacao, tenemos banano, la siembra para comer, las hortalizas, los frijoles, el 

maíz, el arroz, todo eso en el momento estábamos buscando la comida. 

Como la semilla de arroz, algunos no tenían, entonces, se les compró para 

que pueda sembrar su maíz, su arroz o lo que sea, entonces desde allá 

siempre nos están apoyando (comunicación personal, 19 de noviembre de 

2020) 

De lo anterior se puede interpretar que la organización, aunque tiene un nivel 

considerable de soberanía alimentaria, no estaba totalmente preparada para una crisis de 

esta magnitud -la pandemia actual-, y mucho menos llegar a un nivel de cero ingresos 

económicos por tantos meses; lamentablemente la pandemia coincidió con un periodo de 

precios bajos para la venta de banano y cacao, lo cual dejó a muchos miembros sin la 

posibilidad de ingresos económicos para suplir la ausencia de los ingresos por turismo, lo 

cual apeló a urgentemente otras opciones: la solución llegó con la donación, con la que se 

logró un financiamiento equivalente a 16 dólares estadounidenses para los socios que 

reportaron trabajo semanalmente en las obras colectivas que los miembros de la 

organización acordaron. Este financiamiento es un monto simbólico pues no todos los 

socios reciben los 16 dólares semanales, sino que se distribuye según un cronograma de 

trabajo que les permite recibir el dinero de forma más equitativa (cabe señalar que no 

todos los 45 socios trabajaran al mismo tiempo).   

Ante el caso hipotético de la ausencia de este apoyo económico por parte de los 

extranjeros, se les preguntó ¿cómo hubiesen hecho sin ese dinero, ¿cómo se imaginan 

ustedes sin ese apoyo económico?, a lo cual respondieron: 
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Pues, sin apoyo, creo que hubiéramos adelantado, pero no así de rápido, 

hubiéramos aguantado un poco pero no hubiera sido rápida la respuesta. 

Hubiera sido lento, no tuviéramos animales los que queríamos, por ejemplo, 

los animales que vinieron, necesitábamos leche para los niños, ahora 

tenemos las cabras que ya están dando leche para los niños, entonces ya 

nosotros no compramos eso, entonces los niños hubieran aguantado más 

hambre o no sé qué hubiera pasado, pero era más lento la respuesta de lo 

que nosotros estábamos haciendo(…) Porque nosotros en ese momento que 

se fue el turismo, nadie estaba pensando de que, bueno, vamos a comprar 

una cabra, ni nos imaginamos que vamos a comprar una cabra para tener 

leche, jamás, no íbamos a tener eso, y no lo íbamos a tener pero por eso le 

decía yo ayer a usted, que para mí y para la organización fue una experiencia 

que también hay que tener de todo y no todos pensábamos de esa manera, 

algunos pensábamos pero no todos, pero en este momento todos estamos 

pensando que es necesario tener de todo. Entonces ahora este cambio que 

va a haber en el turismo, si vuelve el turismo, la gente va a pensar diferente, 

ya no van a dedicarse solo a eso, sino que también van a tener sus cosas, 

antes de que suceda algo. No sé Miriam… (Morales, comunicación personal, 

19 de noviembre de 2020)  

En la misma línea de argumentación Miriam Morales señala lo siguiente:  

No, yo decía que tal vez como dice ella, tal vez hubiéramos estado 

mantenidos, pero más lento y porque nosotros antes de todo esto, nos 

habíamos reunido, todos que habíamos dicho que, diay, no se puede trabajar 

con turismo, no hay nada, lo que vamos a hacer es darle mantenimiento a las 

casas, que eso sí tenemos que tenerlo, no podemos dejar podrir las casas, y 

la finca y todo lo que es del grupo, pero sí que cada uno teníamos que 

trabajar su propia finca. Entonces no iba a ser como, no estábamos pensando 

meter un proyecto nuevo para el grupo, si no era directamente las casas, las 

fincas de cada persona. Pero sí no íbamos a dejar esto caer, esto nosotros lo 

arreglamos, ya no había turismo, lo arreglamos y todos los del grupo 

respondían… (M Morales, comunicación personal, 19 de noviembre de 2020) 
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De las respuestas anteriores es importante rescatar que ambas señalan que el grupo (la 

organización) se mantuvo unido; es decir, con una fuerte cohesión social, trabajando en 

los proyectos consensuados por la organización, principalmente en el mantenimiento de la 

infraestructura física del albergue. A lo anterior, cabe agregar que la llegada del apoyo 

económico permitió avanzar de forma más acelerada en los proyectos que la organización 

considera fundamentales y los cuales precisamente están vinculados al fortalecimiento de 

la seguridad alimentaria. En ese sentido, la pandemia permitió que la organización 

impulsara proyectos que estaban detenidos o en lista de espera por largo tiempo, por 

tanto, según ellas, la pandemia las hizo abrir los ojos en cuanto a la importancia de 

fortalecer los proyectos relacionados la producción local y la “seguridad alimentaria”, de 

manera que con la crisis surgieron proyectos prioritarios para la organización que, a su 

vez, han fungido como estrategias para resistir o de resiliencia ante la crisis, lo cual les 

permitió ajustar sus medios de vida ahora sin el turismo. Tales acciones se mencionan a 

continuación:  

 

a-) Proyecto para la renovación y mantenimiento del albergue 

 

Las habitaciones del albergue son de madera entre las más comunes: cedro (Cedrela 

odorata), laurel (Cordia alliodora), cashá (Chloroleucon euryeyelum), manú (Minquartia 

guianensis) y madera rolliza, los techos son cubiertos por hojas de palma de suita 

(Geonoma congesta); la suita o uko, se debe cambiar constantemente, pues su vida útil 

en las habitaciones es menor por la falta de humo -la palma aumenta su vida útil cuando 

se  expone constantemente al humo de los fogones-, por lo cual la asociación debe dar 

mantenimiento a los techos de las construcciones regularmente, pues si la madera se 

moja pronto se pudre a causa de las condiciones climáticas de extrema humedad. Por lo 

anterior es necesario brindar un mantenimiento constante por tanto, aun cuando no haya 

visitación  turística, la asociación debe organizarse para los trabajos colectivos de 

mantenimiento, lo cual involucra tiempo y recursos, para trasladar la suita y las maderas 

hacia el albergue, máxime considerando que la suita es muy escasa, por ello -en 

ocasiones- se camina varias horas montaña adentro para conseguirla y también algunos 

socios que conservan bosque pueden facilitarla la suita a la organización, pero en 
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ocasiones esta debe ser comprada a terceros, lo cual implica un costo elevado por el 

mantenimiento. 

Antes de conseguir el apoyo económico para los proyectos enfocados en el 

fortalecimiento de la soberanía alimentaria -dirigido a los miembros la organización-, 

según la junta directiva, el grupo previamente había acordado invertir tiempo y recursos 

económicos en la renovación de uno de los módulos de habitaciones y cambiar los techos 

de suita de la cocina y otros módulos que en ese momento necesitaban con urgencia 

renovarse. Además, mencionaron que era mejor invertir, aun sin la garantía de una 

reapertura turística del albergue en el corto plazo, que permitir daños en las instalaciones 

(figura 46).  

 

FIGURA NO. 43.COCINA-COMEDOR PRINCIPAL DE STIBRAWPA CON TECHO DE HOJA DE SUITA RENOVADO. 

 

Fuente: David Arias, 2020 
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b-) Proyectos productivos ligados a la mejora de la alimentación: crianza de cabras para 

leche, sendero temático y planta de procesamiento de harinas 

 

Con el fin de proveer de leche a las familias, una estrategia para diversificar durante la 

pandemia consistió en incentivar la producción de animales domésticos para el consumo 

de las familias asociadas: algunos socios solicitaron aves de corral y cerdos para mejorar 

la producción de carne local, debido a la ausencia o limitados ingresos económicos 

durante el 2020.  

Un aspecto nuevo para los miembros de Yorkín es la crianza de cabras en el marco de 

esta iniciativa promovida por la organización: a cada familia de la organización se le donó 

una cabra con el fin de autoabastecerse de leche. La producción de leche en Talamanca 

es limitada, ya que la crianza de vacunos no se da bien en las comunidades bribris 

(capítulo 7), debido en gran medida a las condiciones climáticas (muy húmedas) y 

geográficas (terrenos con mucha pendiente en algunas zonas) que no permiten una 

producción de leche y carne de vacuno constante, situación por la que las cabras han 

representado una mejor opción para suplir la necesidad de leche por parte de las familias. 

Uno de los aspectos que llamó la atención a la llegada a Yorkín, en la última visita, fue ver 

la gran cantidad de socios de Stibrawpa, mujeres, hombres y jóvenes (la mayoría hijos e 

hijas de las personas asociadas), trabajando a la orilla del río, llenando sacos con arena y 

piedras, luego acarreándolos en dirección al albergue: poco después las socias 

comentaron que ese era un proyecto de un sendero de alimentos, que los tenía muy 

motivados desde hace semanas. Dicho proyecto consiste en ampliar y mejorar (con 

piedra y arena) un sendero de aproximadamente 300 metros alrededor de las 

instalaciones principales de la organización (módulos de habitaciones y cocina); todos los 

miembros de la organización trabajan en la construcción del sendero (figura 47) y de las 

áreas de descanso o demostración para los turistas, con el objetivo de contar con un 

espacio de doble propósito: primero, tener alimentos, medicinas, y árboles frutales cerca 

del albergue y, segundo, mostrar a los turistas la diversidad de alimentos y plantas que 

son de utilidad para las familias de Yorkín, con la expectativa de volver a recibir turismo 

en el mes de enero del 2021. 
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Según las personas asociadas, están divididos en seis grupos, a cada grupo le 

corresponde desarrollar un eje temático en el área asignada, es decir, cada grupo debe 

encargarse de un cultivo, por ejemplo, existe un grupo encargado de la caña de azúcar y 

el trapiche (lugar donde se extrae el judo de caña) al estilo bribri, otro se encarga de las 

plantas medicinas, árboles frutales, materiales de construcción y tubérculos etc. 

Actualmente, el sendero tiene cultivos como cacao, lo cual implica que cada grupo 

planifique los tipos de siembras y el mantenimiento del área asignada, tal como lo explica 

un socio del grupo quien estaba trabajando en el sendero: 

Vamos a tener la seguridad alimentaria en el sendero grande que hicimos, 

vamos a tener parcelas en cada sendero, con la yuca, ñame, ñampí, el cacao, 

todas las variedades de banano que tenemos aquí, el bosque con la jira, el 

manú, la chonta, todo lo que usamos aquí (J. Hernández, 18 de noviembre de 

2020). 

FIGURA NO. 44. INTEGRANTES DE LA ASOCIACIÓN STIBRAWPA CONSTRUYENDO EL SENDERO TEMÁTICO . 
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Fuente: David Arias, 2020. 

En la dieta de los bribris no faltan los alimentos ricos en carbohidratos, tales como arroz, 

trigo y diversidad de tubérculos, entre los que se encuentra la yuca (Manihot esculenta) 

ñame (Dioscorea sp.) y ñampí (Xanthosoma sp), a los que se suman las variedades de 

musáceas que disponen para el consumo diario. Dado lo anterior, las mujeres de la junta 

directiva de la asociación pensaron en desarrollar un proyecto para aprovechar esa 

diversidad de productos que puede ser procesados como harinas, para lo cual 

necesitaron instalar una pequeña planta procesadora de harinas, comprada con los 

recursos económicos propios de la organización, cuyo fin es utilizar los productos que se 

tengan a disposición en la comunidad para no comprar harina de trigo o maíz. Al respecto, 

Bernarda Morales señala lo siguiente: 

Mire, cómo es que la comida lo más importante, la ropa hace falta, pero muy 

de vez en cuando, en cambio la comida hace falta todos los días. Estamos 

inventado hacer harina de banano, para ya no tener que comprar eso, ya 

tenemos esa casa que se ve ahí, ahora puede ir a verla, tenemos ya el fogón 

para secar el banano, tenemos los cuartitos para molerlo y hacer la harina, y 

tenemos la maquinita para hacer eso (B. Morales, comunicación personal, 18 

de noviembre de 2020). 

Unos cuantos meses después del inicio de la pandemia se puso en marcha el proyecto de 

procesamiento de harinas para uso del albergue y de las familias con el fin disminuir la 

dependencia por la harina comprada. La organización hoy cuenta con la mayoría del 

equipo y la instalación (planta) para iniciar con el procesamiento de la harina de plátano, 

yuca y otros tubérculos (figura 48), inclusive, ya están listos para procesar banano 

deshidratado y cacao en la miniplanta. También tienen la idea de procesar plantas con 

valor comestible y medicinal como la cúrcuma (Curcuma longa) que en los últimos años 

ha ganando popularidad entre los bribris. Actualmente la harina que utilizan en el albergue 

es de maíz, es comprada, específicamente, en el comercio local (pulpería) en Yorkín o al 

salir de la comunidad (en ocasiones en Bambú o Bribri).  
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FIGURA NO. 45.IMAGEN PROMOCIONAL: BERNARDA MORALES MOLIENDO CACAO EN LA NUEVA INSTALACIÓN 

PROCESADORA DE HARINAS DE STIBRAWPA 

 

Fuente: Facebook de Sitbrawpa, 2020. 

La asociación ve el proyecto de procesamiento de harina de plátano y otros tubérculos 

como una oportunidad para fortalecer la soberanía alimentaria y, en el mediano plazo, la 

posibilidad para comercializar excedentes de productos de la comunidad, sin dejar de 

enfatizar el valor de la soberanía alimentaria ante la comercialización: por ejemplo, el 

“atol” es parte de la cultura de los bribris, uno de los más tradicionales es el tusiwo, la 

harina elaborada de a partir banano y plátano, sobre la que los locales afirman que es un 

gran alimento para los infantes, así como la harina de maíz, utilizada para cocinar una 

fritura conocida localmente como arepas o bollos.   

Por otro lado, también se detectó algunos indicios de diversificación productiva en Amubri. 

Cabe recordar que Koswak es un emprendimiento clánico (familar) y aunque en este 

participan otras personas, se podría clasificar como un emprendimiento más de tipo 

privado, el cual depende del turismo como principal y única fuente de ingresos para la 

familia, como la mayor parte de los emprendimientos de turismo en el territorio indígena, 

lo cual es confirmado por el Sr. Roger Blanco: 

El proyecto depende prácticamente del turismo, eso es así, todos los 

emprendimientos se vieron afectados en ese sentido, no hay alguno que diga 



238 

 

que tenía por ejemplo una alternativa, para poder, digamos, pagar sus 

servicios o recuperar la infraestructura que se está dañando, todos 

prácticamente sufrimos exactamente lo mismo, Con los compañeros que yo 

he conversado, Danilo, Waldino, Joel, ACEATA, todos dependían 

complemente de una entrada de turismo,  ¡ya no!, no se tiene ayuda, no hay 

una política dentro de territorio para ver cómo se puede apoyar (…) 

(comunicación personal, 20 de noviembre de 2020). 

En cuanto a la ausencia de una política de apoyo dentro del territorio, Roger está 

indirectamente señalando a la Asociación de Desarrollo local -ADITIBRI- por su falta de 

apoyo a los emprendimientos de turismo y por las restricciones para una posible apertura 

y también a la institucionalidad del Estado costarricense, puesto que ninguna persona 

vinculada al turismo en Talamanca recibió aparentemente el apoyo económico del 

Gobierno denominado como “Bono Proteger”, cuyo objetivo era dar una remuneración no 

reembolsable por tres meses a familias que fueran afectadas con la pérdida de ingresos 

por la pandemia: el sector turismo fue uno de los priorizados para este apoyo económico. 

Según el Sr. Blanco, los últimos turistas que recibieron en su albergue fue un grupo de 

canadienses, a finales del mes de enero de 2020, luego llegaron unos cuantos turistas 

independientes en febrero, antes que se declara la pandemia en el país. El grupo de 

turistas canadienses fue importante en términos de ganancias económicas ya que, 

prácticamente con dinero de ese grupo, más lo ahorrado en el año 2019, amortiguó la 

ausencia total de turistas en los primeros seis meses: con las ganancias se cubrió los 

costos por concepto de electricidad y otros gastos de la familia. Ahora bien, sobre la 

afectación directa al emprendimiento en relación con la dependencia de ingresos 

económicos del turismo, señala que tuvo que recurrir a diversos medios o estrategias para 

salir adelante ante la carencia de dinero, además de otras estrategias de resiliencia que 

se detalla a continuación: 

a- Volver a la finca y el intercambio 

Dada la carencia de dinero, el incentivar el trabajo agrícola de subsistencia se constituye 

en la primera opción para las familias que cuentan con terreno o una finca, en el caso de 

Koswak, el clan de Roger (tuborwak), tiene una finca en la comunidad de Tsoki, 

aproximadamente a 45 minutos a pie desde su vivienda en el centro de Amubri. La finca 
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conserva un potrero donde tienen únicamente un caballo (no tienen ganado); hay una 

porción de bosque con variedad de árboles maderables y frutales, así como acceso a otra 

finca que pertenece al clan Marjorie (pareja de Róger), espacio ubicado entre el río Urén y 

la comunidad de Katsi, que tiene más cultivos entre ellos cacao, plátanos, bananos, 

cítricos. Al momento de la llegada de la pandemia, ambas fincas se encontraban con poca 

actividad productiva en cuanto al trabajo de renovación y diversificación de cultivos, lo 

cual significa que aprovecha lo que hay (recolección, frutales de temporada), no dedican 

tiempo completo a la agricultura, pues la actividad principal gira en torno al turismo:  

…El trabajo de la finca fue fundamental, de verdad, por dicha tenemos finca, 

otra manera que fue interesante, porque pudimos intercambiar con muchas 

familias, con muchos compañeros en lo que cada quien tenía, entonces Jerry 

me mandaba tales cosas, yo le contestaba con algo, que carne o productos. 

Nos intercambiamos mucho a nivel familiar, nos unimos mucho, hubo un 

fuerte ula meneuk en esos tiempos en donde nos comenzamos a dar la 

mano, toda la rehabilitación de la finca la hicimos en familia en ese momento 

fue importante, incluso a veces una hermana mía organizaba la cena, otra 

hermana mía organizaba el almuerzo de cada día, a mí me tocaba organizar 

una comida y así empezamos nosotros mismos, el que tenía un pollo o algo lo 

ponía y así comíamos, porque hubo un momento en que fue muy difícil, 

utilizábamos el trueque como quien dice, en plantas medicinales también 

recorrimos muchos lugares para conseguir medicina, truequeando porque no 

había plata, no se hablaba de plata, estaba muy claro que no había plata. Lo 

hacíamos de esa manera, truequeando productos, trabajando en la finca, 

haciendo el intercambio de fuerza. (R Blanco, comunicación personal, 20 de 

noviembre de 2020) 

Ante la ausencia de dinero, las prácticas de trueque, olvidadas hasta cierto punto, fueron 

una estrategia ante el coronavirus que tomó protagonismo en la zona, y que posibilitaron 

alianzas y los mecanismos culturales de solidaridad entre las comunidades, familias, 

incluyendo diferentes clanes, para proveerse de insumos alimenticios y medicinas 

(plantas) para enfrentar en ese momento el golpe más fuerte de la pandemia en cuanto a 

casos activos, enfermos y muertes. Cabe mencionar que el cantón Talamanca en el 2020 

fue una de las regiones del país con una cantidad considerable de casos activos; sin 
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embargo, el número de muertes fue muy bajo al momento de la visita, al punto de que se 

podría afirmar que la situación estaba controlada. 

Respecto del último caso, Ditsö wö ù, al igual que Koswak, tiene una estructura 

organizativa privada familiar, es decir, existe un dueño propietario del proyecto, aunque se 

centra en el trabajo del núcleo familiar o clan. Junto con Stibrawpa, Ditsö wö ù es de las 

iniciativas de mayor experiencia y visitación turística en Talamanca, por tanto, resultó 

interesante poder conocer de primera mano y constar en campo las estrategias de vida y 

resiliencia ante la crisis por la pandemia, así como identificar los elementos convergentes 

entre las tres iniciativas. Antes de la pandemia el vínculo del proyecto con la agricultura y 

la producción agropecuaria era muy limitado, aunque manifestaban, como política, el 

apoyo a la producción local para suplir algunas necesidades de productos del albergue, 

no siempre encontrando proveedores, por lo cual mucho del producto consumido no se 

producía localmente (capítulo 8).   

El cambio más radical en cuanto a la estrategia de diversificación productiva y 

comportamiento en relación con el vínculo con la agricultura se encontró en el caso de 

Ditsö wö ù, el cual demuestra cómo la pandemia los invitó a transitar de la especialización 

turística a la diversificación productiva como su nuevo medio de vida, cuya estrategia se 

detalla a continuación: 

a-) Finca integral: hacia la seguridad alimentaria  

 

En el capítulo 8 se indicó que, antes de incursionar en turismo, Danilo Layan 

implementaba la agricultura como uno de los medios para ganarse la vida, principalmente 

el monocultivo de plátano se convirtió en la fuente de ingresos económicos 

complementarios a su salario como funcionario público en el Registro Civil. Después de la 

pérdida de su platanal (aproximadamente 5 hectáreas) provocada por la inundación del 

año 2005, dejó completamente de lado la agricultura comercial y de autoconsumo familiar, 

aunque mantuvo parte de su terreno (finca) lo mantuvo en estado de regeneración 

natural, ya que se trata de un espacio montañoso cubierto por bosque secundario y con 

árboles de bosque primario en peligro de extinción, del cual la mayor parte de las áreas 

de playón, con mayores aptitudes para el cultivo de plátano, fueron arrasadas por la 

inundación (figura 49). 
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FIGURA NO. 46.VISTA DEL RÍO TELIRE DESDE LUGAR DE CONSTRUCCIÓN DE LA CASA DE LA FINCA INTEGRAL DE DITSÖ 

WÖ Ù. 

 

Fuente: Dani Layan, 2020 

A pesar de dedicarse al turismo como la principal fuente de ingresos económicos, la idea 

de volver al trabajo de la finca era uno de los propósitos de Danilo junto con sus hijos 

antes de la pandemia. Precisamente, unos meses antes del inicio de la pandemia la 

familia estaba planificando un proyecto productivo pecuario que incluía la compra de 

gallinas y cerdos, para luego continuar con el establecimiento de los cultivos. La situación 

de crisis y la ausencia de turismo aceleró el proceso de los primeros trabajos de 

construcción del proyecto de finca integral a partir del mes febrero de 2020. Los recursos 

económicos para la compra de los animales y los materiales fueron posibles gracias al 

último grupo de turistas (estudiantes de Texas) que recibió Ditsö wö ù en el mes de enero 

del mismo año, al que se añade algunos ahorros personales de Danilo.  

La finca que fue rehabilitada se ubica aproximadamente a 400 metros del albergue de 

Ditsö wö ù, especialmente, al otro lado del río Telire, donde solo se puede llegar en bote. 

En cuanto a las características de la finca, mide aproximadamente 10 hectáreas, de las 

cuales cuatro están cultivadas; la mayor parte de la topografía de la finca es quebrada con 

pendientes muy pronunciadas y la parte montañosa no se toca, pues existen especies 
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arbóreas muy preciadas por la familia, entonces, solo utilizan los terrenos que se han 

trabajado (rastrojo) en el pasado.  

Entre los principales cultivos establecidos están una parcela de plátano (que mide una 

hectárea) que se siembra en la parte del playón del río; también hay bananos, ñames, 

tomates, chiles, maíz, yuca, frijoles, caña de azúcar, calabazas. En los terrenos con más 

pendiente se sembraron diversos tipos de árboles frutales de naranjas, limones, 

guanábanas, guabas, mamones, carambolas, manzana de agua, caña agria. En cuanto a 

los animales, al momento de la visita, tenían 30 gallinas y tres cerdos grandes. En el corto 

plazo piensan sembrar cacao y más frutales, comprar más gallinas y cerdos. El proyecto 

en poco tiempo ha dado buenos resultados, ya que por el momento han cosechado maíz, 

chiles dulces (morrón) y picantes, tomates, ñames silvestres, por ahora solo son 

autosuficientes en el consumo de los huevos y el maíz que proporciona la materia prima 

para elaborar atoles, parte importante de la dieta. El propósito amplio de la finca integral 

es lograr soberanía alimentaria tratando de reducir al máximo la compra de alimentos que 

pueden producirse localmente, también se espera incentivar prácticas solidarias, como 

implementar el intercambio de excedentes productos con familiares y amigos, como una 

propuesta de agricultura tradicional, basada en la diversidad de cultivos sin utilizar 

insumos químicos.  

En cuanto al mejoramiento de la alimentación, según Danilo Lyan y su familia, hoy están 

comiendo mejor que antes de la pandemia, dieta que se verá enriquecida por el consumo 

de plátano que pronto dará cosecha; la idea en torno al proyecto no es vender los 

excedentes a intermediarios, sino ir a vender directamente a Puerto Viejo para recibir un 

mejor pago, lo cual podría suceder si vende la cosecha a personas conocidas y con esto 

se tendrían recursos para la familia e invertir en la finca (comunicación personal, 20 de 

noviembre de 2020). De igual modo, la organización social alrededor del sistema 

tradicional de ayuda recíproca fue clave para establecer la finca, lo cual es confirmado por 

el Sr. Lyan para quien el trabajo solidario y la mano vuelta se fortalecieron como medio de 

organización local para hacer frente a la pandemia:  

El tema de la pandemia nos hizo unirnos con otras familias para trabajar, en 

un asunto que nosotros llamamos mano vuelta, “usted me ayuda hoy y 

mañana yo te ayudo”. Así hicimos y estamos haciendo con Fernandito, con 

Uclidés aquí, también con una gente de la boca del Yorkín, con el muchacho 
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que viene aquí Chandi, y yo igual fui a ver lo de Chandi y le voy a ayudar a 

él a levantar su finquita de plátano (comunicación personal, 20 de noviembre 

de 2020). 

Durante el recorrido por la finca (figura 50) se constató la diversidad de cultivos 

establecidos, animales e, inclusive, la construcción en proceso de una casa para mayor 

facilidad de las personas que trabajan en la finca mas, por ahora, el objetivo de la finca es 

únicamente la producción de alimentos, aunque, según Dani Layan (hijo de Danilo), 

existe la posibilidad de vincularlo turísticamente con el proyecto, en otras palabras, abrirlo 

a la visitación de los turistas que visitan el albergue , dado el potencial turístico por la 

belleza escénica y la biodiversidad de flora y fauna. 
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Fuente: David Arias, 2020 

9.2.4 La estructura de cargos tradicionales y la espiritualidad indígena 

 

El estudio de caso del emprendimiento Koswak, brinda varios elementos para entender la 

importancia de los vínculos entre la estructura de cargos tradicionales, la espiritualidad y 

la medicina bribri, otras formas no occidentales de afrontar la situación sanitaria por la 

pandemia de la COVID-19.  

   

FIGURA NO. 47. IMÁGENES DE LA VISITA A LA FINCA INTEGRAL DE DITSÖ WÖ Ù 
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En relación con lo anterior, primero cabe indicar que la máxima autoridad religiosa en 

Talamanca ha sido el usekar29: hoy, las máximas autoridades religiosas en Talamanca 

son los descendientes de los “sumos sacerdotes”, los usekorpa (forma plural de usekar en 

la lengua bribri). Dentro de la estructura espiritual-religiosa bribri-cabécar, estos últimos 

ostentan el liderazgo espiritual, aspecto que ha sido así desde siempre según sus 

historias. Actualmente existen descendientes de los usekorpa, una principalmente, doña 

Ermelinda, que los indígenas denominan la “guardiana”, a quien los bribris y cabécares 

acuden ante la crisis en general, enfermedades e inundaciones. 

Amubri, y las comunidades vecinas ubicadas geográficamente en las partes altas y bajas 

de las cuencas de los ríos Urén, Lari y Coen, por lo general mantienen un menor grado de 

aculturación y transculturación, lo cual se puede constatar en cómo las comunidades 

atienden una situación de crisis ya sea una inundación o el caso particular de la 

pandemia: en este contexto, la espiritualidad asociada a los mandatos de las autoridades 

tradicionales (médicos o doctores tradicionales y el clan de los usekorpa tubwak) fue 

esencial para el abordaje de la pandemia: 

Son dos sistemas que estamos manejando, entre los awapa, los del consejo 

ceremonial que se reunió en Cachabri, vi alrededor de 10 a 12 doctores 

haciendo trabajos colectivos, clánicos. Entonces, la gente de Amubri iba un 

día todos los del mismo clan, otro día los de Suiri, entonces era increíble, yo 

me topaba gente llevando cantidades de plantas medicinales, por clanes lo 

hicieron. Entonces había 8 o 9 doctores trabajando, era increíble ver a esa 

gente en la casa cónica trabajando una semana para ese clan, entonces se 

iba, por ejemplo, mandaban aviso a los clanes, tuborwak al guarde, porque 

nosotros estábamos haciendo el trabajo de los del clan tuborwak, Korkuawak 

guarde, entonces fue así (R. Blanco, comunicación personal, 20 de noviembre 

de 2020). 

De lo anterior, se debe destacar la solidaridad y el sentido comunitario que emerge con 

naturalidad ante la situación de crisis: al respecto, un elemento clave para el abordaje de 

 
29 El usekar era la máxima autoridad en la jerarquía bribri-cabécar, el último registro lo hizo Gabb del usekar 
lo hizo William Gabb a finales del siglo XIX, actualmente el cargo no existe, pero la familia cabécar 
desentiende (clán  Tubwak), es muy respetada en Talamanca y tienen poca comunicación con los no 
indígenas. 
 Al usekar se le atribuye la expulsión de la compañía bananera fuera de Talamanca.   
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la pandemia tiene que ver con el “guarde”, una práctica muy antigua de los indígenas de 

Talamanca se le conoce como btsök. Se puede interpretar como una restricción o 

confinamiento ritual que incluye baños de purificación y el ayuno o dieta (no comer con 

sal), y sobre todo no exponerse al sol y resguardarse en las viviendas, por tal 

característica el Sr. Blanco le llama “guarde”:  

Fue muy lindo esa parte que nunca había visto y también ver a los niños de 

dos años ayunar, bañarse temprano, comer tarde o comer sin sal y todas 

esas cosas, fue increíble. Entonces la gente tuvo la conciencia de hacerlo y 

eso fue muy importante, entonces están los ayunos que hicimos de los 

doctores, que es un ayuno un poco diferente al que se hizo en el territorio, 

entonces nosotros aprovechamos las redes sociales para avisarle a la gente 

que estamos haciendo cosas en cargo de hacer público el que este día 

había que meditar por la Tierra, porque las autoridades que cuidan los 

elementos de la Tierra como lo es doña Ermelinda estaba haciendo un 

trabajo fuertísimo para proteger la Tierra, para limpiar la Tierra, para 

purificar, porque ellos son los que conocen los cantos de esa tribu, eso es 

otro nivel ya, ese nivel casi que cualquier persona no lo entienda, eso yo 

mismo a veces me quedo sorprendido de que eso sea de mi cultura, ¿por 

qué está tan abandonado si es una fortaleza lo que tenemos con esto? Pero 

bueno, el sistema también influye mucho en esto, el sistema de las 

religiones (comunicación personal, 20 de noviembre de 2020). 

En muchas comunidades bribris, como Amubri, Cachabri, Katsi, Tsoki, Coroma, Alto Urén 

y Alto Lari, aún se conservan los cargos tradicionales como los awapa -doctores o 

médicos bribris- los cuales mantienen un estrecho vínculo con las autoridades espirituales 

que viven en territorio indígena cabécar. Una de las funciones de los cargos tradicionales 

es fungir de bikirí (mensajeros entre lo sagrado y el pueblo), quienes comunican al pueblo 

el mensaje que viene de la “guardiana” del clan de los usekorpa.  

Los indígenas que aún conservan su cultura tradicional respetan el siwã y acatan el 

llamado a btsök y los consejos que vienen de las autoridades religiosas cabécares, lo cual 

no se da en cuanto a las recomendaciones del Ministerio de Salud de Costa Rica: al 

respecto, Roger Blanco menciona que las restricciones ante la pandemia no toman en 

cuenta la realidad de las poblaciones indígenas y la necesidad de trabajar en el caso de la 
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agricultura para el autoconsumo, por eso muchos no acataron el llamado de quedarse en 

casa que hizo el Gobierno por medio del Ministerio de Salud, pero sí el ayuno y “guarde” 

de las autoridades tradicionales: 

Eso de que ¡quédate en casa! Era más bien un daño que le estaban 

haciendo a las comunidades indígenas, porque si aquel señor en Alto Urén 

está produciendo en su finca. ¿Ahí con quién va a tener contacto él? La 

gente le decía ¡quédese en casa! Y yo siento que aquí no funcionaba eso, 

aquí era seguir trabajando con los cuidados que se requiere, porque sí, hay 

información de que hay que tener distanciamiento, tengo que cuidar a los 

mayores de esta manera, pero también puedo trabajar. Hay gente que a las 

4 de la mañana se iba, ¡quédense en casa ustedes, yo me voy! Y 

regresaban a la casa a las 4 de la tarde, lleva la comida y todo ya listo para 

trabajar todo el día en la finca y regresa en la tarde porque tiene miedo de 

que la policía lo vea o que el Ministerio de Salud lo vea, ¡vea ese está 

saliendo y hay pandemia y anda sin tapabocas! Entonces, por todo ese tipo 

de cosas yo siento que aquí no afectó tanto, no murieron tantos también, 

porque el modo de vida es muy diferente, la misma naturaleza, yo creo que 

eso ayuda mucho, los ríos las montañas, así lo decían los mayores, la parte 

espiritual fue muy buena también, y no es lo mismo verdad, eso es uno de 

los factores que defiende Talamanca y lo ha defendido históricamente de 

verdad (R. Blanco, comunicación personal, 20 de noviembre de 2020). 

La COVID-19, según Roger, dejó una gran enseñanza para la comunidad en el sentido de 

que existen diferencias culturales para el abordaje de la pandemia. Por ejemplo, 

históricamente los indígenas han vivido geográficamente separados en su “burbuja social” 

(clanes), además tienen un conocimiento ancestral en cuanto al uso de la medicina 

natural y prácticas de restricción social, ayuno y purificación como los vahos y baños a 

vapor terapéuticos con plantas medicinales, elementos que, desde el conocimiento local, 

los han ayudado a afrontar la pandemia y les permite reproducir su cultura, a pesar del 

conocimiento impuesto desde afuera, aunque no quiere decir que rechazan por completo 

la información que viene de afuera, sino que puede ser contextualizada y, muchas veces, 

descolonizada debido a los estereotipos y desvalorización de lo indígena por parte de la 

episteme dominante que reproduce colonialidad a través de la institucionalidad estatal.    
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El mantener estos elementos culturales sagrados para los indígenas es una manifestación 

de lo que Kusch (2007a) define como lo negado por Occidente: lo no civilizado, lo mágico, 

lo irracional y lo inexplicable, que viene a ser una forma de resistencia ante el olvido para 

estos pueblos indígenas; se trata de “todo aquello que tiene un arraigo autóctono, como lo 

indio y lo mestizo, que se relega al olvido y permanece como una verdad inconfesable a 

las puertas de la ciudad”. (Kusch, 2007a, p. 85). 

El espacio de lo sagrado para los indígenas bribris manifiesta que su geocultura, es una 

cultura viva que se reproduce y coexiste con una cultura occidental dominante: al 

respecto, Santos (2011), por medio de lo que denominada “hermenéutica de las 

emergencias”, muestra la manera como las organizaciones, movimientos sociales y 

comunidades resisten ante la hegemonía de capitalismo y buscan opciones no 

capitalistas. Desde la óptica de esta investigación, el caso de las comunidades indígenas 

de Talamanca es un ejemplo de resistencia y de lucha por mantener sus modos vidas. En 

ese sentido, son prácticas o proyectos decoloniales, insurgentes, de reexistir y de revivir 

(Walsh, 2017). 

 

9.2.5 El turismo desde una perspectiva local: ¿una forma de descolonizar el turismo? 

 

Siempre nos ha surgido la interrogante de si las poblaciones indígenas tenían o 

mantienen alguna práctica semejante en sus características básicas al turismo 

contemporáneo, en cuanto a desplazarse de su residencia habitual por ocio, placer o 

descanso etc. Resulta interesante la dificultad de muchos pueblos indígenas de nombrar o 

tratar de interpretar la noción de turismo en su lengua; por ejemplo, en el caso de los 

bribris, algunas personas han mencionado que se relaciona con el fin de conversar con 

alguna persona (ka pakok), o visitar a los familiares del mismo clan en otra comunidad o a 

manera de ejemplo la travesía que realizaban los antepasados a través de la Cordillera de 

Talamanca para traer sal desde la costa del Pacífico o comercializar con los bribris del 

otro lado de la Cordillera.  

Otro aspecto que han mencionado se relaciona con el comportamiento amistoso y 

generoso. Los bribris son buenos anfitriones, principalmente cuando se trata de una 

autoridad tradicional, se le da la mejor hamaca o asiento, se le da de comer y beber en 
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abundancia, actitudes que son parte del código de comportamiento y se asocia con el 

sentido de la no mezquindad indígena, de lo que se puede dar fe a partir de experiencia 

de trabajo, aunque, lamentablemente ha provocado que muchas personas se aprovechen 

de su generosidad. Lo anterior significa que, probablemente, la actividad turística en el 

sentido occidental de recreación, ocio y placer, puede ser muy ajena a las cosmovisiones 

indígenas latinoamericanas, sin pretensión de generalizar.  

Hacer turismo convencional para los bribris que no cuentan con un ingreso económico 

suficiente, parece ser una actividad poco probable; no obstante, Koswak ha explorado una 

forma de realizar turismo dentro del territorio indígena bribri al involucrar a los mismos 

bribris, lo cual ha sido aceptado por sus coterráneos más cercanos, quienes se muestran 

interesados en realizar actividades turísticas como caminatas en la montaña: todo refleja, 

en primer lugar, un deseo o necesidad de locales por realizar actividades turísticas en una 

dinámica recreativa y de ocio y, en segundo, una manera diferente de pensar el turismo 

desde lo local, que parece ir en la línea del turismo social como un medio de reducir la 

desigualdad y aumentar la participación turística de aquellas personas que aún se 

mantienen excluidas de estas prácticas (Schenkel, 2013; Schenkel, 2018).  El aspecto 

innovador de Koswak es pensar el turismo local más allá del mercado doméstico 

costarricense del Valle Central u otras regiones de Costa Rica, al visualizar su propia 

comunidad como un espacio con sujetos que pueden realizar prácticas turísticas, lo cual 

rompe la idea del turismo como práctica exclusiva de las sociedades occidentales, donde 

los indígenas se limitan únicamente a ser anfitriones turísticos.  Siguiendo a Pratt (2010) 

lo selado cabe preguntarse si es una alternativa indígena al mito moderno del viaje. 

En relación con lo anterior, una de las estrategias de Koswak es promover la visita de los 

mismos indígenas a sitios sagrados de mucha importancia simbólica para los bribris como 

el Sulayöm, un sitio origen de la cultura bribri-cabécar (capítulo 3), sitio que está prohibido 

a los no indígenas, por cual solo pueden visitarlos los indígenas (eso lo señala Koswak en 

su publicidad en su página de facebook “no sikuas” (figura, 51). 
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FIGURA NO. 48.MAGEN PROMOCIONAL: TOUR A SITIO SAGRADO ORGANIZADO POR KOSWAK Y DIRIGIDO SOLO A 

INDÍGENAS 

 

Fuente: Perfil de Koswak en Facebook, 2021 

La estrategia de incluir a los habitantes del territorio se podría interpretar como una 

comercialización de la cultura dirigida a lo local, sin embargo, no incluye solo un 

intercambio económico, sino la posibilidad de abrir un espacio de revaloración de las 

raíces culturales indígenas por medio del turismo, exponer el acervo cultural bribri, 
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principalmente a las nuevas generaciones quienes sufren un proceso acelerado de 

desvalorización de lo propio que se da en el diario vivir (los medios comunicación masiva, 

educación y las iglesias). Otro aspecto interesante es que la retribución no es exclusiva en 

dinero, sino que está abierta al intercambio y la ayuda recíproca como medio de pago. De 

lo expuesto, cabe preguntarse si es esta una manifestación indígena para descolonizar el 

turismo: si el turismo puede ser una herramienta de inclusión, autonomía, soberanía y 

participación en una actividad turística que se adapta al contexto indígena y promueve su 

visión de buen vivir, pareciera que la respuesta es sí. 

En cuanto a la autonomía indígena, respecto de decidir quién ingresa o no a sus 

territorios, puede interpretarse como forma de descolonizar nociones de libre circulación 

en relación con el turismo, como derecho con intereses comerciales, promovido en la 

OMT, la cual es una situación similar a la de restricción de ingreso a un territorio indígena, 

analizada por Martínez-Mauri (2018) en su artículo ¿Por qué pagar por entrar a 

Gunayala? Movilidad turística, soberanía y pueblos indígenas en Panamá, el cual 

desarrolla el caso de los indígenas kunas que habitan el archipiélago en Panamá y que 

toman la decisión de cobrar un impuesto al turismo para restringir el ingreso a su territorio: 

según la autora, se trata de un claro ejemplo de cómo la visión indígena se interpone a la 

noción neoliberal del turismo como derecho. El caso de Koswak muestra que las 

comunidades indígenas pueden no solo descolonizar el turismo, sino que podría 

interpretarse como un llamado a un derecho al “turismo” para quienes, por sus 

posibilidades económicas, en ciertas circunstancias están excluidos de la “libre movilidad 

turística” y, sobre todo, partiendo de derechos humanos fundamentales como el 

descanso, el tiempo libre y la recreación. 

9.2.6 Análisis comparativo de las estrategias de resiliencia en los emprendimientos 

turísticos   

 

Una vez expuesta la información anterior, se constata que existen similitudes en cuanto al 

establecimiento de las estrategias de resiliencia para afrontar un problema común como la 

llegada de la COVID-19 a Talamanca. En cuanto a los puntos de coincidencia, se observa 

la capacidad de ahorro de dinero para casos de emergencia, también un fuerte trabajo por 

fortalecer la soberanía alimentaria, a través de proyectos de rehabilitación productiva 

agrícola y pecuaria con el propósito de garantizar el autoconsumo familiar. 
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A lo anterior cabe agregar otro punto común en la estrategia de resiliencia, el cual se 

refiere al aporte del trabajo no remunerado y la mano vuelta como un medio tradicional 

que favorece la cohesión entre los miembros de la comunidad para afrontar la pandemia. 

Estas estrategias han sido exitosas en el sentido de mantener en funcionamiento y 

mantenimiento sus iniciativas que, al momento de la última visita, evidenciaron que no son 

proyectos con una perspectiva de cierre total en el corto plazo.   

Por otro lado, el cambio más significativo en la dinámica de trabajo hacia la diversificación 

productiva se dio en el emprendimiento turístico Ditsö wö ù que, precisamente, antes de la 

pandemia -junto con Koswak- eran de los proyectos más especializados o enfocados en 

la actividad turística, se podría decir, que antes de la pandemia en Ditsö wö ù no existía 

una relación con la agricultura como medio complementario de ingresos ni soberanía 

alimentaria, entonces, el cambio drástico muestra el afán de los miembros de este 

emprendimiento (familia) de actuar, primero, por garantizar la alimentación familiar y, en 

segundo, por generar ingresos económicos suplementarios.  

Otro aspecto es el sentido comunitario, la común-unidad, la solidaridad, el intercambio y la 

ayuda recíproca, elementos propios de la estructura tradicional del trabajo indígena que 

evidencian lo importante de la existencia de estas formas de vida y de la organización 

social para el trabajo como la junta de trabajo y la mano vuelta o ula meneuk ante una 

crisis. Se constata una fuerte cohesión social, manifestada en el apoyo entre los 

miembros de la comunidad que brinda mayores oportunidades y soluciones a los 

problemas que afectan los miembros de la colectividad. Como se mencionó, los bribris se 

resisten al trabajo colectivo de ayuda recíproca si, de por medio, está el dinero o el lucro, 

motivo por el que, al no haber turismo, el sentido monetario quedó por fuera 

temporalmente y, así, el mecanismo cultural lograra el protagonismo. 

La principal diferencia en cuanto a las estrategias de abordaje de la pandemia se 

encuentran en la importancia que se da en Koswak a la parte espiritual para el manejo de 

la pandemia, es decir, la medicina tradicional y la participación de las autoridades 

tradicionales, diferencia que se explica por la ubicación geográfica del emprendimiento y 

la posición crítica descolonizadora del administrador (Róger) quien, a su vez, es 

influenciado por el fuerte acervo cultural que aún se conserva en esta parte de 

Talamanca, y que también se evidenció en el capítulo anterior. 



253 

 

Por otra parte, es necesario señalar que la organización Stibrawpa, en comparación con 

las otras iniciativas turísticas (más familiares y privadas), muestra una mayor diversidad 

de estrategias ante la pandemia, lo cual podría explicarse por su estructura organizativa 

comunitaria y participativa que parece generar una mayor cohesión social en torno a la 

organización turística: lo anterior los coloca en una posición favorable en cuanto a la toma 

de decisiones grupales, la búsqueda de alternativas conjuntas para disminuir la 

vulnerabilidad y, por ende, aumentar su resiliencia.  

Para finalizar, es interesante destacar que las estrategias de resiliencia que presentan 

Ditsö wö ù, Stibrawpa y Koswak se pueden comparar con otros emprendimientos 

indígenas y comunitarios en América Latina. Al respecto, un ejemplo es el estudio de 

Jouault, Rivera-Nuñez, García de Fuentes, Xool Koh y Montañez (2021), Respuestas, 

resistencias y oportunidades del turismo comunitario en la península de Yucatán frente al 

COVID-19 y las crisis recurrentes, en el contexto de emprendimientos de turismo 

comunitario indígena maya, con diferencias culturales, geofísicas, ecosistémicas con 

Talamanca: los autores encontraron repuestas muy similares a las halladas en nuestros 

estudios de caso, tales como el retorno al  autoabastecimiento alimentario, el  intercambio 

solidario y el ahorro de dinero (Jouault, Rivera-Nuñez, García de Fuentes, Xool Koh y 

Montañez, 2021), lo cual sugiere que, ante la crisis, la diversidad de opciones en 

contextos rurales ligadas a la agricultura de consumo familiar y a los mecanismos 

comunitarios de ayuda recíproca, aumentan su capacidad de resiliencia; por ende, el 

criterio de la diversidad de opciones -común en contextos indígenas- debe considerarse 

para mitigar los efectos de la especialización turística que, en contextos rurales, puede 

generar una mayor dependencia económica, es decir, una lógica basada en la 

monoactividad.   A modo de síntesis el cuadro 8. 
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CUADRO NO.  7.ESTRATEGIAS DE RESILIENCIA EN LOS TRES EMPRENDIMIENTOS TURÍSTICOS ANTE LA COVID- 19. 

Estrategias de 

resiliencia  

Stibrawpa Koswak Ditsö wö ù 

Agroproductivas  Fortalecimiento de la 

producción agrícola 

y pecuaria mediante 

el trabajo 

colaborativo (junta 

de trabajo y mano 

vuelta) 

Sendero temático 

con propósito 

turístico y de 

seguridad 

alimentaria  

Producción de leche 

de cabra  

Planta de 

procesamiento de 

harinas  

Venta de cacao y 

banano 

Fortalecimiento de la 

producción agrícola 

y pecuaria mediante 

el trabajo 

colaborativo (junta 

de trabajo y mano 

vuelta) 

Venta de carne de 

cerdo  

Intercambio de 

productos y fuerza 

de trabajo 

Fortalecimiento de la 

producción agrícola y 

pecuaria mediante el 

trabajo colaborativo 

(junta de trabajo y 

mano vuelta) 

Establecimiento de 

finca integral  

Intercambio de 

productos y fuerza de 

trabajo 

Otras estrategias  Mantenimiento de 

las instalaciones del 

albergue  

Donación económica 

de extranjeros  

Uso de ahorro por 

las ganancias del 

turismo  

La espiritualidad y la 

medicina tradicional  

Uso de ahorro por 

las ganancias del 

turismo 

Apuesta por el 

turismo local  

Ingresos por salario 

fijo ayudan a sostener 

el emprendimiento. 

Uso de ahorro por las 

ganancias del turismo 

Fuente: elaboración propia. 

Conclusión 

 

En cuanto a la dinámica agrícola previa a la pandemia, el emprendimiento de Stibrawpa 

también refleja una dinámica local a lo interno de la comunidad de Yorkín que se 



255 

 

caracteriza por una fuerte dinámica productiva agrícola, región que, por su ubicación 

geográfica, limita el acceso al comercio de alimentos, situación que ha propiciado 

prácticas agrícolas comerciales y de autoconsumo en la comunidad, lo cual también ha 

sido reforzado por la política interna de producción de alimentos del emprendimiento 

Stibrawpa. En el caso de Amubri y Bambú, el fácil acceso a lo que ofrece la industria 

alimentaria, el acceso a dinero por medio del monocultivo y otras actividades económicas 

(incluyendo el turismo) son factores que fomentan el abandono de la agricultura comercial 

y de consumo familiar.  

La pandemia provocó serias afectaciones en cuanto a la dinámica turística en el territorio 

indígena bribri: antes de la pandemia, las tres iniciativas estudiadas dependían del turismo 

como principal medio de vida, aunque no todas mostraban el mismo nivel de 

dependencia, siendo Stibrawpa la que mostró un menor grado dependencia respecto del 

turismo y mayor diversificación productiva en comparación con Koswak y Ditsö wö ù, lo 

cual se debe a su vínculo con la agricultura que, como política de la organización, las 

mujeres de la junta directiva plantearon desde sus inicios alrededor del fortalecimiento de 

la soberanía alimentaria para los miembros. Aunque lo anterior no es una generalidad que 

aplica a todos sus asociados, es importante acotar que no todas las familias que 

pertenecen a la organización estaban antes de la pandemia vinculadas a la producción 

agrícola y pecuaria para el consumo familiar, inclusive, un porcentaje mínimo de familias 

dependían exclusivamente de los ingresos económicos que generan por medio del 

turismo como único medio de vida.  

A partir de los estudios de caso, la situación de la pandemia muestra a nivel local la 

importancia de la diversificación de actividades productivas en complementariedad al 

turismo y viceversa. Al igual que en el turismo a mayor escala, la teoría del enlace 

inducido entre turismo y agricultura local (Gascón, 2014) también muestra sus dificultades 

prácticas en el caso particular de las comunidades indígenas- a pesar de su vocación 

productiva agrícola-: el turismo tiende, salvo excepciones, a establecer una dinámica local 

de especialización turística, la cual es puesta en cuestión por los emprendimientos a raíz 

de la situación de crisis; por tanto, el modelo de gestión turística en comunidades como 

las estudiadas requiere trabajo colectivo desde lo local, con el fin de buscar modelos de 

gestión que tiendan a descolonizar la especialización turística, es decir, reducir la 

dependencia en busca de la diversidad de opciones productivas.     
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10. Conclusión general 

 

A modo de cierre, esta tesis partió del supuesto de que, cuanto mayor es la 

especialización turística de un emprendimiento de turismo en el contexto de las 

comunidades indígenas, menor será su grado de resiliencia ante un desastre natural o 

crisis de diferente índole; por ende, y en sentido contrario, cuanto mayor sea la 

diversificación de sus estrategias y medios de vida, mayor será su capacidad de 

resiliencia. En relación con lo anterior, a partir de las experiencias de los estudios de caso 

abordados en esta investigación, se puede inferir que el turismo como actividad 

económica en el caso de las comunidades indígenas bribris tiende a una especialización 

productiva, por lo tanto, es proclive a sustituir actividades como la agricultura de consumo 

familiar y comercial y generar dependencia por dinero para satisfacer necesidades 

básicas de alimentación. Lo anterior, es parte de un problema estructural cuyas 

consecuencias son heredadas de la colonización y su estructura permanente 

(colonialidad), cuyas causas hoy radican en un sistema económico global que profundiza 

la dependencia y la desigualdad en América Latina y otras regiones del Tercer Mundo.  

Las dinámicas en cuanto a la relación turismo-agricultura no son homogéneas en nuestros 

estudios de caso, experiencias como la de Stibrawpa muestran que con una planificación 

desde local -en este caso liderada por mujeres- se puede fortalecer los vínculos entre la 

producción local de alimentos y la producción agrícola comercial en un modelo más 

diversificado de producción, lo que reduce su vulnerabilidad ante las crisis al ampliar el 

abanico de las estrategias y medios de vida que al final resultan en mayores capacidades 

de resiliencia. Lo anterior muestra la importancia de la diversificación para las iniciativas 

turísticas la cuales ha sido puestas aprueba en contexto de crisis global por la pandemia y 

en el pasado las constantes afectaciones por las inundaciones que frecuentes en la región 

de Talamanca. 

En relación con lo anterior, si partimos de la premisa de que el modelo de turismo en las 

comunidades indígenas no refleja valores éticos propios de su cosmovisión, tales como; el 

respeto a la naturaleza, la no mezquindad, es decir, la puesta en valor de los principios de 

la reciprocidad, el bien común y su perspectiva de “buen vivir”. De tal forma, es probable 
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que la actividad se convierta en un medio de vida con una capacidad muy limitada de 

generar beneficios para una mayoría de la población local, por otro lado, es fundamental 

en el proceso de construcción del modelo turístico una amplia participación de la 

población local, para una mejor toma de decisiones. El modelo de gestión turística elegido 

será clave en reducir las problemáticas sociales y ambientales que puede generar el 

turismo en las comunidades indígenas y por otro lado maximizar los beneficios colectivos. 

El turismo debe ser pensado en una estrategia de vida local que fortalezca la pluralidad 

de los medios de vida (la noción de diversidad de opciones indígena). Para reducir la 

vulnerabilidad por la dependencia al turismo, las comunidades pueden incentivar la 

diversificación productiva en la que la agricultura para el consumo familiar sea uno de los 

componentes claves en esa diversificación. La diversificación productiva, el respeto a la 

naturaleza, la valorización del conocimiento local, la modificación de relaciones de género 

asimétricas, son elementos o criterios fundamentales para descolonizar prácticas 

turísticas enmarcadas en una lógica económica capitalista, neoliberal, patriarcal y 

destructora de la naturaleza: todo lo mencionado, desde la perspectiva de esta 

investigación, se constituye en un elemento clave en la búsqueda y construcción de 

alternativas al turismo convencional. En ese sentido, esta investigación contribuye en dar 

a conocer alternativas desde los pueblos indígenas para repensar el turismo y las 

prácticas agrícolas. 
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13. Apéndices (opcional) 

 

Anexo 1. Actividad grupal 1: reconstrucción participativa sobre los orígenes de 

actividad turística en mi comunidad 

 

Objetivo: Conocer los orígenes de la actividad turística en el contexto de cada iniciativa 
turística.  

Descripción de la actividad: 

Los integrantes de cada iniciativa se dividen en parejas o grupos de tres personas 
seleccionadas al azar, se les asigna la tarea de realizar una primera versión línea tiempo 
con los acontecimientos importantes en el surgimiento del turismo a nivel de la 
comunidad.   

Algunos temas o preguntas generadoras para dirigir a los grupos fueron: 

• ¿Cómo surge la idea del turismo? 

• ¿Qué los motivó? 

• ¿Qué problemas enfrentaron?  

• ¿Qué oportunidades hubo para la organización? 

• ¿Quiénes participaron en el proceso (externos e internos)? 

•  ¿Qué capacidades se generan? 

• ¿Hubo apoyo financiero?  

• ¿Qué aspectos fueron importantes para consolidar la iniciativa? 

Al final los integrantes de los grupos construyen en conjunto una línea del tiempo que 
recoge los acontecimientos más importantes que llevaron al origen de la creación del 
emprendimiento. 

Materiales: 

• Papel 

• Marcadores 

Moderador:  

David Arias Hidalgo 
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Anexo 2. Guía de entrevista sobre las afectaciones de la COVID-19, en los 

emprendimientos turísticos de Talamanca 

 

Objetivo: Conocer las afectaciones de la pandemia y cambios en la dinámica local de los 

emprendimientos. 

Descripción: La siguiente guía de preguntas se aplicó a los encargados y otros 

integrantes de los emprendimientos turísticos.  

1. ¿Cómo ha afectado la pandemia la COVID-19 a la organización? 

2. ¿Al día de la pandemia su familia se dedicaba exclusivamente al turismo? 

¿Contaba con otra actividad para generar recursos económicos? ¿Tenían 

ahorros? 

3. ¿Usted y su familia aún practican la agricultura para el consumo familiar, qué 

produce usted y qué compra fuera para el consumo familiar?  

4. ¿Qué otras estrategias han implementado para mantener el sustento de la familia? 

5. ¿Crían animales para el consumo? ¿Si compran carne se puede conseguir con la 

misma población o tiene que comparar en supermercado? 

6. ¿Qué ha cambiado en la alimentación familiar con la pandemia?  

7. ¿Cómo han logrado sobre llevar la situación a nivel familiar y de proyecto de 

turismo? 

8. ¿Considera que ha aceptado más las inundaciones o la pandemia, por qué? 
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Anexo 3. Guía de entrevista dirigida encargados de los emprendimientos turísticos 

para conocer profundizar en los medios de vida 

 

1 Datos Generales  

Nombre del entrevistado  

Clan de pertenencia  

Lugar de residencia  

Núcleo familiar  

Cuantas personas de su núcleo 

familiar se vinculan con el turismo 

 

 

2 Antes del turismo 

2.1 ¿A qué se dedicaba antes de trabajar en turismo? 

2.2 ¿Cuál era la principal actividad económica de la comunidad antes del turismo? 

2.3 ¿Se mantienen esas actividades?  

3 Sobre el emprendimiento 

3.1 ¿Cuál es la razón u origen del nombre del emprendimiento?  

3.2 ¿Cómo se definen?  

3.3 ¿En qué año iniciaron?  

3.4 ¿Cuándo visualizó que el turismo era una opción para usted? 

3.5 ¿Cómo fue el inicio de trabajar en turismo?  

3.6 ¿Quiénes participaron de la comunidad? 

3.7 ¿Se mantienen las mismas personas?  

3.4 ¿Quienes apoyaron para consolidar el emprendimiento? 

• Instituciones  

• Personas 

• Otros 

3. 5 ¿Cuáles fueron o cuáles son las dificultades más grandes para consolidar el 
emprendimiento?  
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4.  Organizacional    

4.1 ¿Cuántas personas trabajan en el emprendimiento? 

4.2 ¿Cómo se organizan (estructura)? 

4.3 ¿Cómo toman las decisiones?  

4.4 ¿Cómo es la estructura de funciones en cuanto al trabajo? 

4.5 ¿Cómo se distribuyen las ganancias?  

4.6 ¿Cómo es la estructura de comercialización del emprendimiento? 

5 Relación con cultura   

5.1 ¿Cómo es la relación del emprendimiento con la cultura?, en cuánto: 

• Idioma 

• Tradiciones 

5.2 ¿Qué aspectos han sido negativos para la cultura con la llegada del turismo? 

5.3 ¿Qué aspectos han sido positivos?  

6 Relación ser humano-naturaleza  

6.1 ¿Cómo es la relación bribri con la naturaleza?  

6.2 ¿Qué elementos de la naturaleza son importantes para actividad turística?  

6.3 ¿De dónde vienen las materias primas para la infraestructura del albergue?  

7 Alimentación  

7.1 ¿De dónde vienen los alimentos que se le dan al turista? 

7.2 ¿Se da la cacería y la pesca de subsistencia en la comunidad? ¿Se ofrece al turista? 

8 Agricultura en la comunidad 

8.1 ¿Qué siembran en la comunidad? 

8.2 ¿Cómo es el sistema de cultivos? 

8.3 ¿Cuánto de lo que se siembra es para la venta y cuánto para el consumo familiar?  

9. Otras preguntas  

9.1 ¿Cómo el turismo ha influido en su vida? y en la de su familia? 

9.2 ¿Quiénes son claves para entrevistar para hacer la reconstrucción del proceso?.  
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Anexo 4. Entrevista a los miembros de los emprendimientos 

 
Corresponde al objetivo específico 2 (Comprender la interacción entre el turismo y la 
agricultura a partir de la conceptualización de los medios de vida integrando elementos de 
la cosmovisión indígena y la perspectiva teórica decolonial) 
 

1. Datos generales  

 

Nombre del emprendimiento: 

Nombre de entrevistado: 

Edad: 

Cuantas personas integran el núcleo familiar:  

Etnia:  

Oficio: 

 

Aspecto Respuesta Observaciones (Uso del 

investigador) 

1. Tiene estudios. No ( ) Sí ( ) ¿Hasta qué nivel?  

2. Función que desempeña en la 

organización. 

  

3. Año de entrada en la organización 

y función en ese momento. 

  

4. Recibió capacitaciones afines a 

su trabajo. 

No ( ) Sí ( ) ¿Cuáles?  

5. Tiene usted clan, cuál.   

6. Qué idiomas domina.   

7. Practica la junta de trabajo y 

mano vuelta 

No ( ) ¿Por qué?  

Sí ( ) ¿Con qué frecuencia? 

 

8. Pertenece a alguna organización 

formal y/o no formal. 

No ( )  Pase a la pregunta X 

Sí ( ) ¿Cuál o cuáles? 
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9. Cómo toman las decisiones en la 

organización(es). 

  

10. Cómo se organizan en cuanto a 

las funciones de cada persona en la 

organización. 

  

11. Practica la chichada.   

12. Tiene finca No ( ) Sí ( ) 

Cantidad de terreno: 

¿Es compartido?  

No ( ) Sí ( ) 

Tipo de cultivo: 

Monocultivo ( ) 

Policultivo ( ) 

Ambos ( ) 

 

13 ¿Qué cultiva? Según orden de 

importancia, iniciando por el de 

mayor. 

  

14. Aplica agroquímicos. No ( ) Sí ( ) ¿Cuáles?  

15. Qué porcentaje de la finca la 

destina al consumo familiar. 

100% ( ) 

Más del 50% ( ) 

Menos del 50% ( ) 

Nada ( ) 

 

16. Destina algún porcentaje para la 

venta dentro de la comunidad. 

No ( ) Sí ( ) ¿A quién vende el 

producto? 

 



286 

 

17. Destina algún porcentaje para la 

venta fuera de la comunidad. 

No ( ) Sí ( ) ¿A quién vende el 

producto y dónde? 

 

 

 

Recursos del 

bosque 
Tipo de uso Sí No 

Lugar de 

procedencia 

Observaciones (uso 

del investigador) 

Madera y otros 

Construcción de 

vivienda 

    

Construcción de bote     

Venta     

Lecha para cocinar     

Suita para techar     

Medinas     

Bejucos     

Caza de animales 

Caza     

     

     

     

Pesca 

Pesca     
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Anexo 5. Certificado de diploma de doctorado por la Universidad de Angers  

 

 

 

 

 
 

 

 

 


