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Antropologia hecha en Colombia

Nota editorial

Esta compilacion sobre antropologia hecha en Colombia recoge cincuenta textos,
entre articulos y capitulos de libro, previamente publicados en revistas y libros
académicos. Los textos han sido incluidos intentando respetar al maximo la labor
editorial realizada para su publicacion original; en este sentido, es importante
mencionar que se mantuvieron algunas formas de escritura y manejo de términos
especializados, repetando los usos dados en los textos originales. No obstante
estandarizamos el tratamiento de aspectos tales como el manejo de citas y
referencias bigliograficas. La informacion de referencia sobre los textos orginales
aparece al comienzo de cada articulo o capitulo, en nota al pie de pagina.

Los editores
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EDUARDO RESTREPO!
AXEL Rojas?
MARTA SAADE?

Introduccién

ace poco mds de setenta y cinco afios (1941) se cre6 en Colombia el

Instituto Etnolégico Nacional —IEN—, marcando un hito fundamental

en el proceso de institucionalizacion de la antropologia en el pais. La
creacion del Instituto se dio en un momento de cruce de multiples factores, que
incidieron para que la disciplina comenzara a adquirir visibilidad e incidencia
en diversos escenarios académicos y politicos, tanto en el pais como a nivel
internacional. Puede decirse también que este momento fue decisivo para la
consolidacion de una comunidad antropolégica nacional de la que harian parte
académicos de muy diversos origenes y trayectorias; en un primer momento
se tratd de un pequeio grupo que participdé de la creacion de la naciente
institucionalidad y de la formacion de los primeros profesionales locales.
Progresivamente dicha comunidad crecio y se diversifico, hasta constituirse en
un conjunto amplio de profesionales con distintas formas de vinculacion a la
academia, las entidades estatales y las organizaciones sociales.

La década del cuarenta no solo fue importante en términos de la
institucionalizacion de la antropologia colombiana; en 1940, se realizé6 en
México el Primer Congreso Indigenista Interamericano, que resulté clave
para la institucionalizacion del indigenismo en las politicas estatales de los
paises vinculados a la Unioén Panamericana.? El Congreso fue un espacio
fundamental para la definicion de una de las caracteristicas que habria de
tomar la antropologia en América Latina, aquella que se refiere a su relacion

1 Profesor asociado del Departamento de Estudios Culturales, Pontificia Universidad
Javeriana en Bogota.

2 Profesor titular del Departamento de Antropologia, Universidad del Cauca, Popayan.

3 Subdirectora cientifica del Instituto Colombiano de Antropologia e Historia —ICANH-,
Bogota.

4 Antecedente de la Organizacion de Estados Americanos —OEA-.
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con el Estado y las poblaciones indigenas. Aunque no hubo un solo tipo
de indigenismo, la constituciéon de las poblaciones indigenas como objeto
académico de estudio y de intervencion institucional marcé en gran medida
los derroteros de la disciplina, de formas que atin hoy se encuentran presentes
en el pais, evocando la pregunta sobre la configuracion de la nacion.

Es muy probable que el estudio de las poblaciones indigenas no tenga hoy la misma
centralidad que tuvo en las décadas posteriores a la constitucion del Instituto
Etnologico; sin embargo, la practica profesional de muchos antropdlogos sigue
estando vinculada a la vida de estas poblaciones. Los cambios institucionales
promovidos en el contexto del multiculturalismo nacido a finales de la década
del ochenta y comienzos de los noventa, han implicado transformaciones en la
institucionalidad estatal y generaron marcos normativos nacionales articulados
al sistema del derecho internacional; este nuevo escenario institucional y
normativo ha tenido una fuerte incidencia en la definicion de la labor profesional
de los antropologos en las ultimas décadas, a la vez que marca una especie de
paradoja. Mientras la relacion entre los antropologos y las poblaciones indigenas
se hace mas distante en términos de investigacion y acompanamiento a sus
organizaciones y luchas, los vinculos mediados por la labor institucionalizada
desde entidades estatales, organizaciones no gubernamentales y organismos
multilaterales, se hacen mas estrechos y constantes.

Este tipo de transformaciones permite observar algunos de los nuevos derroteros en
la practica reciente de la antropologia hecha en Colombia. No se trata solo de una
migracion desde unas poblaciones objeto de investigacion a otras, sino de mutaciones
en las preguntas y en los términos de la relacion. Todo ello en el marco de nuevas
institucionalidades estatales, no estatales y multilaterales, de las transformaciones del
conflicto armado en el pais, de las diferentes formas y condiciones de articulacion
en redes académicas locales y globales, y la emergencia de novedosas visiblidades
sociales y politicas que redefinen los sujetos con quienes se trabaja.

La antropologia hecha en Colombia (o en cualquier pais) hace parte de un
sistema que no se circunscribe a las fronteras de las formaciones estatales o
nacionales, lo que no significa que estas formaciones sean irrelevantes a la hora
de conformar una cierta modalidad de hacer antropologia, o ciertos ‘estilos’ y
tradiciones. En este sentido, entendemos la antropologia hecha en Colombia
como aquella producida en el pais, que se constituye en insumo empirico,
metodologico o conceptual para nuevos trabajos o discusiones antropologicas
en Colombia. Formas de relacionamiento (en términos metodoldgicos), de
produccién y apropiacion son los aspectos indispensables en esta definicion, que
incluye la produccion antropoldgica realizada desde, aunque no necesariamente
sobre Colombia, y hace énfasis en problemas, categorias y modos de abordaje
moldeados por preocupaciones e inflexiones que surgen en el establecimiento
antropoldgico del pais.
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La antropologia hecha en Colombia puede seradelantada por antropdlogos residentes
en el pais (colombianos o extranjeros) o no residentes (colombianos o extranjeros,
en estrecha relacion con el establecimiento antropoldgico de Colombia); es decir,
que no se trata de una comunidad definida por su lugar de residencia. Lo que
resulta relevante son el lugar y la red de relaciones, la produccion y apropiacion de
la practica antropoldgica, entendida como un campo particular de interaccion entre
colegas cuyos trabajos tienen como anclaje el establecimiento antropolégico del
pais. Antes que un ‘toque colombiano’, entendido como expresion de una auténtica
o trascendental colombianidad de la cual solo serian portadores los nacidos en el
pais (o, en algunos casos, quienes han mantenido una prolongada permanencia), la
nocion de “antropologia hecha en Colombia” hace énfasis en esta como un lugar o
nodo en una red de relaciones que no son definidas exclusivamente en sus propios
términos, sino que es constituida parcial y diferencialmente por los otros lugares y
nodos que conforman el sistema mundo de la antropologia.

Consideramos que la nocion de antropologia hecha en Colombia ayuda a evitar
ciertos problemas propios de miradas de corte culturalista o nativista, implicitos
en nociones como la de ‘antropologia colombiana’. No se trata de desconocer
que las maneras de hacer antropologia responden a especificidades o ‘estilos’
referidos a trayectorias y locaciones en los que los marcos del Estado-nacion han
tenido un peso significativo. Al contrario, entendemos que las especificidades
de las formaciones estatales y sus transformaciones han moldeado las
particularidades tematicas, metodologicas, politicas e incluso las identidades de
la antropologia hecha en cada contexto nacional, con las implicaciones que
tiene sobre los sujetos y tipos de problemas con los cuales trabajamos. Existe un
riesgo intelectual y politico al hablar de antropologias nacionales o subalternas
como entidades totalizantes y reificadas. Pero no se puede desconocer los
entramados especificos en que se constituye la practica antropoldgica, que a
veces tiene como referente el marco del Estado-nacion, asi como tampoco es
posible desconocer el marco de relaciones de poder que define las geopoliticas
del conocimiento; unas y otras generan marcos de tensiones y campos de debate
dentro de la disciplina y de la politica nacional.

La elaboracién de un compendio de antropologia hecha en Colombia surge en
el contexto de la preparacion del XVI Congreso de Antropologia en Colombia y
el V Congreso de la Asociacion Latinoamericana de Antropologia, convocado en
Bogotd entre el 6 y el 9 de junio de 2017. Su propésito es contribuir a consolidar
las redes de conversacion entre las antropologias hechas en el continente y
abrir nuevos espacios de didlogo regional. Desde sus origenes institucionales, la
antropologia en el pais se ha articulado de multiples formas con lo que podria
denominarse el ‘escenario internacional’ de la disciplina. Antes que una disciplina
aislada que ha emergido dentro de los marcos del Estado-nacion, la antropologia
hecha en el pais se ha configurado en estrecha relacién con circuitos de autores,
teorias y practicas que han trascendido las fronteras nacionales.
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Organizar una obra colectiva que recoja una parte significativa de la produccion
de esta antropologia ha sido un reto interesante. Los articulos finalmente reunidos
responden a diversos criterios de seleccion; como editores, entendemos que
cualquier criterio es parcial e insuficiente, asi que queremos dejar claros los
principios de seleccion con los que organizamos esta obra. La eleccion tiene
que ver con lo que hemos discutido hasta ahora; se trata en todos los casos
de antropologia hecha en Colombia, aunque es necesario precisar que muchos
autores que habrian podido estar dentro de una compilacion elaborada con este
criterio han quedado por fuera.

En primer lugar, no hemos incluido algunos autores cuyo trabajo puede ser
considerado como antropologia hecha en Colombia, pero que han tenido una
vinculacion escasa con la institucionalidad antropoldgica del pais o esta ha sido
puntual, aun cuando muchos de ellos han tenido una profunda influencia en
los debates de la disciplina y su labor ha sido determinante en la construccion
de institucionalidades, la conformacion de redes académicas o la generacion de
lineas de investigacion y debate en el pais. Algunos de ellos hacen parte de lo que
podriamos llamar el canon de la antropologia en Colombia, como es el caso del
etndlogo Paul Rivet, cuya labor fue decisiva en la creacion del Instituto Etnologico
Nacional; la antropdloga estadounidense Joanne Rappaport, quien desde hace
mas de tres décadas ha trabajado sobre diversas problematicas relacionadas con
pueblos indigenas de la region andina y sus organizaciones; o el antropologo
inglés Peter Wade, cuyo trabajo ha sido crucial en el estudio de la gente negra, las
formaciones raciales y las politicas multiculturalistas en diversos contextos en el
pais; la lista seria interminable.

Aungque la seleccion no se hizo con un criterio de formacion disciplinar en sentido
estricto, no hemos incluido algunos autores cuyo trabajo interpela constantemente
al establecimiento antropolégico, o que abrieron vetas significativas para el trabajo
de la antropologia, pero cuya trayectoria de investigacion esta mas estrechamente
vinculada a otras disciplinas o espacios institucionales y académicos. Solo para
mencionar un par de nombres, éste es el caso de Victor Daniel Bonilla, cuyo
trabajo sobre las misiones capuchinas en el Putumayo se constituye en un referente
obligado para la antropologia histérica, y mas ampliamente para los estudios
de la region amazoénica o los pueblos indigenas en general. Tampoco hemos
incluido textos de Fernando Urrea, cuyo aporte ha sido nodal para los estudios
de antropologia urbana, mercados laborales, racializacion, masculinidades vy
presencias urbanas de poblaciones negras, entre otros.

Como sucede con cualquier ejercicio de este tipo, la lista de las ausencias puede
ser siempre mas amplia que la de las presencias, segin el criterio con el que
se lo evalde; todo principio de inclusiéon es a la vez uno de exclusion. Hecha
esta salvedad, consideramos que la seleccion constituye una muestra valiosa
de trabajos realizados en las ultimas siete décadas, incluyendo textos y autores
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cuyos aportes han sido centrales para la antropologia en el pais, bien sea porque
abrieron el debate en relacion con problematicas de su tiempo, porque lograron
cuestionar algunas certezas de su momento histérico o porque se constituyen en
pioneros para el abordaje de los desafios contemporianeos a los que se enfrenta la
disciplina. De manera resumida podriamos decir que nuestro propdsito es mostrar
un volumen significativo de trabajos que ilustre lo que podria ser considerado
como antropologia hecha en Colombia.

Es conveniente mencionar que esta introduccion no pretende dar cuenta de manera
detallada sobre cada uno de los textos y autores que forman parte de la compilacion,
lo cual representaria de por si un esfuerzo mayusculo. Al contrario, nos interesa
poner de relieve algunos elementos que consideramos centrales acerca del contexto
en el cual se ha producido la antropologia hecha en Colombia en los ultimos setenta
y cinco afos. Dicha presentacion se organiza con base en algunos de los contextos
e inflexiones mas significativos para la produccion antropoldgica en el pais, para el
periodo mencionado. De otra parte, la estructura de la obra se hace a partir de una
serie de problematicas que ilustran las orientaciones teoricas, elecciones de método
y locaciones que han caracterizado el trabajo de los antropologos incluidos en estos
dos volumenes, y que esperamos permitan tener una mirada panoramica de las
principales tendencias del trabajo realizado en el establecimiento antropolégico en
Colombia a partir de su institucionalizacion.

La compilacion no tiene solo un sentido de divulgacion ni busca exaltar autores o
corrientes teodricas particulares, mas bien responde a una preocupacion nacida de
la urgencia por trascender algunas de las tendencias actuales de la disciplina hecha
en el pais en las dltimas décadas. Como intentaremos mostrar mds adelante, la
antropologia colombiana ha sido producida en contextos complejos, en los cuales
la labor disciplinar ha volcado su atencion hacia problemdticas centrales en la
configuracion de una formacion social marcada por multiples formas de conflicto.
Hoy en dia, uno de sus componentes mas significativos, el conflicto politico
armado, se encuentra en una fase de transicionque marca el inicio de una etapa a
la que se conoce como la del posacuerdo. Ante estas circunstancias, unidas a mas
de veinte anos de desarrollo de la politica diferencial en el pais, consideramos de
especial relevancia volver los ojos sobre la practica antropolégica, no con un sentido
complaciente, sino con el animo de generar insumos para los nuevos desafios.

A pesar de los invaluables aportes que han dejado décadas de practica de la
antropologia hecha en el pais, es necesario preguntarse por el sentido que ésta
tiene en las nuevas circunstancias. Mas que proponer extender la prictica para
que se haga mas antropologia, o acoger los indicadores de ciencia y tecnologia
para incentivar mejores indicadores tecnocriticos, o de exaltar una posicion
critica anodina y autocomplaciente, nos parece pertinente pensar cuales serian los
posicionamientos politicos, encuadres tedricos y estrategias metodologicas que se
requieren para seguir haciendo de la labor antropolégica una practica relevante.

15



Antropologia hecha en Colombia

Con este propdsito en mente, nos parece pertinente pensar antropologicamente
algunos de los itinerarios de la antropologia hecha en el pais, desde el inicio de
su proceso de institucionalizacion hasta el presente.

Institucionalizacion

Hemos tomando como punto de partida el momento en que se inicia la
institucionalizacion de la antropologia, a comienzos de la década del cuarenta.
Como ya lo mencionamos, es posible afirmar que este proceso comienza con
la conformacion del Instituto Etnolégico Nacional —-IEN-, lo que no implica
desconocer el trabajo de un importante grupo de investigadores que realizaron
sus aportes antes de esta fecha. Mas bien se trata de tomar un hito relevante,
en el que se definen los contornos de la disciplina y se crean las condiciones
para la formacion de profesionales en el pais, lo que seria determinante para
la conformacion de la comunidad académica que se encargaria de dar forma al
futuro desarrollo de la antropologia.

La creacion del Instituto Etnologico tiene un antecedente fundamental en la
Escuela Normal Superior fundada en 19306, en la que se entregaron los primeros
diplomas superiores en etnologia. Ambas instituciones aparecieron en un
momento de transformaciones politicas, promovidas por gobiernos liberales desde
comienzos de la década del treinta, en un periodo conocido con el nombre de
Republica Liberal (1930-1946). En el marco de una agenda mucho mds amplia de
modernizacion, estos gobiernos introdujeron una serie de cambios en el sistema
educativo que dieron un fuerte impulso a la educacion superior en el pais (Jimeno
1990-1991; Giraldo 1998).

Como parte de estas nuevas politicas educativas, el Ministerio de Educacion cred en
1935 la Campana de Cultura Aldeana con el propdsito de transformar la mentalidad
de los colombianos a traves de la difusion de elementos de la llamada cultura de
Occidente, en especial entre habitantes de zonas rurales, y elaborar estudios sobre
las regiones del pais que sirvieran como base para el posterior diseno de politicas
educativas. En una de las tantas comisiones de esta campafia participaron Sergio
Elias Ortiz, quien realizé una investigacion de campo con poblaciones indigenas
de Narifio (Ortiz 1935), y Jorge Zalamea (1936) quien elaboré una monografia
sobre este departamento en la que se ocupé puntualmente de los problemas de
los indigenas de la region.

Para el mismo periodo se produjeron estudios pioneros sobre poblaciones
indigenas del pais y se crearon instituciones estrechamente vinculadas al posterior
desarrollo de la antropologia, con la preocupacién sobre la conformacion
poblacional de la nacién. Algunas figuras fueron centrales en este momento;
la trayectoria biografica de Gregorio Hernandez de Alba, quien es considerado
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el primer antropologo colombiano, ilustra ampliamente el escenario académico
y el proceso de institucionalizacion al que nos referimos. En 1935 integré una
expedicion a La Guajira, junto con un equipo de investigadores norteamericanos
(Chaves 1987: 48). La “[...] expedicion dur6 cuatro meses que fueron los primeros
que Herndandez de Alba pasé en campo” (Perry 2006: 17). Como parte de los
resultados, se produjo el libro Etnologia guajira, publicado en 1936. Un afio
después Hernindez de Alba fundd el Servicio Arqueoldgico Nacional como
seccion del Ministerio de Educacion Nacional, y en 1938 el Museo Arqueologico
Nacional (Chaves 1987: 48).

Para la celebracion del IV Centenario de Bogotd, Herndndez de Alba fue encargado
de la exposicion arqueoldgica y etnogrifica que: “[...] exhibia objetos traidos
por él de sus expediciones y contaba con la presencia de indigenas vivos [...]"
(Perry 20006: 31). A la exposicion asistio Paul Rivet, médico, antropdlogo y politico
socialista francés quien habia sido invitado a la posesion del presidente Eduardo
Santos, con quien habia establecido amistad anos atras. Con motivo de su estadia
en el pais, Rivet dictd una serie de conferencias en la Biblioteca Nacional sobre
el origen del hombre americano, tema por el que fue mas conocido en el campo
disciplinario mundial, que fueron publicadas por el periodico El Tiempo.

En 1939, en el marco de una beca ofrecida por Rivet y con el apoyo del Gobierno
colombiano mediante su nombramiento como segundo viceconsul, Herndndez
de Alba estudio en el Museo del Hombre en Paris con Rivet y Mauss.> En su
estadia en Paris, elaboré un manuscrito de tesis sobre “La cultura arqueoldgica
de San Agustin” (Perry 2006: 35). Poco tiempo después, Rivet, concejal socialista
y miembro de la resistencia, tuvo que huir de su pais debido a la persecucion
de la que fue objeto en medio de la guerra; en su huida, Rivet conté con la
colaboracion de Hernandez de Alba, quien también abandoné Paris. Por invitacion
del presidente Eduardo Santos, viajo a Bogotd y por comision presidencial fundo
el Instituto Etnologico Nacional en 1941, adscrito a la Escuela Normal Superior
que dirigia el médico y educador José Francisco Socarrds.®

5  Afos mas tarde, en 1944, dados sus contactos con el establecimiento antropolégico
estadounidense, estuvo becado por la Fundacion Guggenheim en el Instituto Smithsonian
en Washington donde conoci6 a Julian Steward. Estos recorridos evidencian la relevancia de
las influencias de estas dos tradiciones antropoldgicas en una de las figuras centrales de la
institucionalizacién de la antropologia en el pais.

6 El Instituto Etnologico Nacional -IEN- fue creado por el Decreto Presidencial 1126 de 21
de junio de 1941.
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Formacion en etnologia: los profesionales egresados del IEN

Para darle vida al IEN, Rivet convocod un cuerpo de profesores que incluia a
algunos colombianos entre los que estaban, ademas de Gregorio Herniandez de
Alba y Antonio Garcia, Manuel Casas Manrique, Luis Carlos Pdez y Estiliano Acosta,
y un grupo de europeos que huian de la guerra, algunos de ellos previamente
vinculados a la Escuela Nacional Superior: el catalin José de Recasens, los
alemanes Wolfram Schottelius,” Juan Friede y Ernesto Guhl, el austriaco Gerardo
Reichel-Dolmatoff y el francés Henry Lehmann (Chaves 1987: 49).8

Entre 1942 y 1943 trece personas, entre ellas seis mujeres, se graduaron en
etnologia en el Instituto Etnoldgico Nacional. La primera promocion, graduada en
1942, estaba compuesta por “Luis Duque Gémez, Graciliano Arcila Vélez, Eliécer
Silva Celis, Blanca Ochoa Sierra, Edith Jiménez Arbeldez, Alicia Dussan de Reichel-
Dolmatoffy Alberto Ceballos Araujo[...]” (Chaves 19806: 76). La segunda promocion,
graduada en 1943, estaba integrada por: “Virginia Gutiérrez Cancino, Maria Rosa
de Recasens, Inés Solano, Milciades Chaves Chamorro, Miguel Fornaguera Pineda,
Roberto Pineda Giraldo y Francisco de Abrisqueta” (Chaves 1987: 99).

La propuesta de Rivet para la formacion de futuros etndlogos comprendia
actividades de docencia e investigaciones periodicas en campo. La formacion en
etnologia era fundadamentalmente en americanismo (Pineda 2004: 60). Segun
Chaves (1987), la teoria en que se basaba incluia rudimentos del funcionalismo
de Malinowski, Durkheim y Mauss, y de la escuela particularista de Boas. La
formacion en campo incluia la realizacion de ‘expediciones’ de corta duracion
para obtener informacioén bdsica y objetos etnograficos de pueblos indigenas. La
primera expedicion, coordinada por Rivet y Hernadez de Alba, que conté con el
apoyo del Ministerio de Educacion Nacional y financiacion de una universidad
estadounidense (Yale), se realizé entre finales de 1941 y mediados de 1942,
con el objetivo de realizar estudios etnograficos y arqueoldgicos en tres zonas
del pais; la expedicion se dividio en igual nimero de grupos (Perry 2006: 42).
Siguiendo el modelo francés, el IEN funcioné articulado al Museo Arqueologico
y Etnografico. Los informes de campo eran consignados en la Revista del
Instituto Etnoldgico Nacional, dirigida inicialmente por Rivet;” en esta etapa se

7 Wolfran Schottelius, intelectual alemdn de tendencia socialista, fue alumno de Preuss.
Lleg6 a Colombia en 1938, pero murio solo tres afios después.

8 “[...] las persecuciones nazis trajeron a Justus W. Schottelius, Rudolf Hommes, Kurt
Freudenthal, Gerard Mazur, Ernesto Guhl y Juan Friede, mientras que la guerra civil
espanola y la persecucion franquista trajeron a Luis de Zulueta, Pablo Vila, Urbano
Gonzilez de la Calle, José Maria Ots Capdequi, José Rayo Gomez, Francisco Cirre, José de
Recasens, Francisco de Abrisgueta, Miguel Usano y Francisco Vera” (Reyes 2008: 51).

9  Luego de su partida, Rivet continué apareciendo como “director honorario” en los créditos
de los numeros de la Revista del Instituto Etnologico Nacional, al menos hasta 1948. Un
analisis detallado de los trabajos publicados en la revista permite observar la impronta del
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traté predominantemente de estudios descriptivos, y solamente Gerardo Reichel
-Dolmatoff emprendié investigaciones en profundidad con estancias de campo
prolongadas en sus investigaciones sobre los kogui de la Sierra Nevada.

Rivet renunci6 a la direccion del IEN en 1943 al ser llamado a colaborar como
embajador cultural de Francia Libre para América Latina en México. Como director
lo sucedi6 Luis Duque Gomez, uno de los egresados. La escogencia de Duque
Gomez en vez de Hernandez de Alba para la direccion del IEN se explica por las
tensiones que existian para entonces entre ellos (Chaves 1987: 100). Hay varias
versiones sobre los moviles de los desafectos de Rivet hacia Hernandez, 1o que si
es un hecho es que, “a raiz de esta pelea, Hernandez de Alba renuncia al Instituto
Etnologico Nacional y se aleja casi por completo de Rivet aunque su admiracion
y agradecimiento por €l nunca disminuyeron” (Perry 20006: 45).

En marzo de 1945, mediante el Decreto 718, se fusionaron el IEN y el Servicio
de Arqueologia y se procedié a contratar a doce de sus primeros egresados
como la primera planta de investigadores encargados de realizar expediciones
entre diversos grupos indigenas del pais. Un afio mas tarde, en 1946, se retomo
la docencia en el Instituto Etnolégico Nacional, estando entre los alumnos de
la tercera promocion Julio César Cubillos, Carlos Angulo Valdés, Segundo Bernal
y Aquiles Escalante (Chaves 1987: 120).

Descentralizacion: el proyecto del Etnologico en las regiones

En la segunda mitad de los anos cuarenta algunos profesores y egresados del
IEN crearon en las regiones entidades filiales del Etnoldgico. En el curso de unos
cuantos anos se fundaron entidades en Antioquia, Cauca, Atlantico, Boyacd y
Magdalena. Algunas se dedicaron a la investigacion arqueologica y etnohistorica,
articulada a la instalacion o mantenimiento de museos para las labores de
difusion; otras, ademads de la investigacion, ofrecieron formacion antropologica,
como fue el caso del Instituto Etnologico del Cauca dirigido por Herndndez
de Alba. Aunque en términos generales los nuevos institutos mantenian un
vinculo estrecho con el IEN, sus trayectorias y los énfasis asumidos en su labor
respondieron a circunstancias e intereses particulares.

Para 1942 se habia remodelado el museo arqueologico anexo a la Universidad del
Cauca, fundado en 1938.!° Poco tiempo después, en un informe de actividades
del Instituto Etnologico Nacional, Roberto Pineda Giraldo escribia: “Ademas de las

trabajo de Rivet y sus preguntas de investigacion ligadas a su proyecto sobre el origen del
hombre americano.

10 En la consolidacion de este museo fue central la labor del “[...] antropdlogo francés Henri
Lehman, quien habia venido a Colombia por iniciativa de Rivet” (Pineda 2004: 62)
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labores investigativas en Tierradentro, el profesor Hernandez de Alba se propone
la fundacion de un Instituto Etnoldgico en la Universidad del Cauca, para lo cual
abrird cursos docentes en el presente ano, contando con la colaboracion del
profesorado del Instituto Etnoldgico Nacional y con el servicio de otros técnicos
en la materia” (1945: 461). Para 1946 ya se impartian clases en el nuevo Instituto,
teniendo como docentes invitados, entre otros, a Henri Lehmann, John H. Rowe y
Juan Friede (Universidad del Cauca 1967: 3)."!

En Antioquia la creacion de la nueva entidad estuvo a cargo de Graciliano Arcila,
quien fue incorporado como docente al Liceo de la Universidad de Antioquia en
1943, como consecuencia de la visita de Rivet un afo antes a Medellin y de la acogida
que la novedosa disciplina tuvo por parte del entonces rector de la Universidad de
Antioquia, Julio César Garcia (Pineda 2004: 63). Dos afios después de la contratacion
de Arcila, se fundo el Servicio Etnologico adscrito a la Universidad de Antioquia.
Para 1946 se cre6 la Sociedad Etnoldgica de Antioquia, la cual se transformé en 1953
en el Instituto de Antropologia de la Universidad de Antioquia.

Durante el mismo periodo, se fundaron dos institutos en el Caribe colombiano.
En 1946, “por iniciativa de Gerardo y Alicia Reichel-Dolmatoff se crea el Instituto
Etnologico del Magdalena, del cual son sus directores y desde alli adelantan tanto
sus investigaciones arqueologicas de la Costa Atlantica como sus estudios sobre la
cultura Cogui” (Chaves 1987: 121). En 1947 se crea el Instituto de Investigaciones
Etnologicas de la Universidad del Atlantico, con la participacion de Carlos Angulo
Valdés y Aquiles Escalante, egresados del TEN.

La creacion de nuevos institutos, museos y asociaciones representd un impulso
importante para las labores de investigacion etnologica, principalmente con pueblos
indigenas; aunque cabe resaltar que algunos de sus gestores y egresados abrieron
nuevos campos de estudio, escasamente abordados hasta entonces.!? Asi mismo, se
abri6 espacio para nuevas formas de difusion masiva a publicos amplios a traves
de la labor de los muesos; y se alento la circulacion de publicaciones académicas
que operaron como mecanismos de divulgacion especializada. En algunos casos,
este proceso se dio dentro de universidades regionales, como sucedié en Cauca
y Antioquia, lo que a largo plazo los constituiria en la base para la creacion de
programas universitarios de antropologia a partir de la década de los setenta. A
un poco mas de setenta anos de su aniversario resulta posible advertir que la
experiencia de la corta vida de los institutos etnologicos plante6 al debate intelectual

11 Por medio del Acuerdo 128 del 1.° de febrero de 1946, el Consejo Directivo creé el Instituto
Etnolégico de la Universidad del Cauca (Herndndez de Alba 1947: 20). Para un estudio
amplio y detallado sobre la historia del Instituto Etnolégico de la Universidad del Cauca,
ver el reciente estudio de Llanos y Romero (2016).

12 Tal es el caso de Rogerio Velizquez y Aquiles Escalante, en el campo de los estudios
afrocolombianos.
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y politico nacional el problema de la diversidad regional en la constitucion del pais,
tanto en términos de la diversidad cultural que lo configura, como de los abordajes
relativamente distinguibles que emanaron de uno u otro lugar.

Creacion de programas académicos universitarios

En 1952 la reestructuracion del Instituto Etnolégico Nacional dio paso a la
creacion del Instituto Colombiano de Antropologia —-ICAN-."* En el instituto se
estableci6 una Escuela de Antropologia que impartié formacion antropolégica
hasta 1963 a un pequerio pero destacado nimero de alumnos: “De la Escuela de
Antropologia egresé una generacion ‘bisagra’ que aportd de manera significativa
a la antropologia colombiana. Entre ellos se destacaron Gonzalo Correal, Nina
de Friedemann, Alvaro Chaves, Miguel Méndez, Yolanda Mora de Jaramillo,
entre otros” (Pineda 2004: 68); en total solo egresaron 16 antropologos de este
programa (Jimeno 1990-1991: 59). En cuanto a su propuesta de formacion, la
Escuela de Antropologia del ICAN mantenia, “[...] una concepcion integral de la
antropologia, particularmente de la antropologia norteamericana (entre tanto la
Etnologia francesa se habia fragmentado en campos de especialidades con
formacion independiente)” (Pineda 2004: 66-67).1

Al tiempo que se cerraba el programa de formacion en el ICAN, la Universidad de
Los Andes abrio el primer programa universitario de Antropologia en el pais, dirigido
por Gerardo Reichel-Dolmatoff. El mismo ano la Universidad Nacional abrié una
Especializacion en Antropologia dentro de la carrera de Sociologia (Roman 1986);" en
1966, se cred definitivamente el Departamento de Antropologia en esta universidad,
entre cuyo cuerpo docente se encontraba un grupo de egresados del IEN (Luis Duque
Gomez, Virginia Gutiérrez y Milciades Chaves), asi como profesores que se habian
formado en el extranjero (Enrique Valencia y Remy Bastien) (Roman 19806).

En la Universidad de Antioquia la creacion del programa de Antropologia se dio en
1966; un ano después, el Instituto de Antropologia de la Universidad de Antioquia
se transformoé en el Departamento de Antropologia (Cardona 1967). Como era de

13 El Decreto 812 de 1961 por el cual se reorganiza el ICAN y se determinan sus funciones
aparece publicado en la Revista Colombiana de Antropologia, volumen 10 pp 387-399, de
1961.

14  En 1970 el ICAN paso a depender del Instituto Colombiano de Cultura, hoy Ministerio
de Cultura. Conservé su nombre hasta la fusion con el Instituto de Cultura Hispanica en
1999, cuando adquiere la denominacion actual de Instituto Colombiano de Antropologia e
Historia —-ICANH-.

15  La carrera de Sociologia habia sido fundada en 1959, pero hacia 1963 se permitia otorgar
el titulo de licenciado en sociologia con especializacion en antropologia social. Bajo
esta modalidad, Ligia de Ferrufino y Gloria Triana se convierten en 1964 en las primeras
egresadas de la especializacion.
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esperarse, Graciliano Arcila asumio la direccion del nuevo Departamento, que fue
apoyado por un cuerpo de profesores extranjeros (el italiano Jorge Mario Manzini
y el mexicano Juan Hasler) y un grupo de jévenes egresados de la Universidad
Nacional (Hernan Henao y Luis Guillermo Vasco). Ademas de estos docentes, “los
hermanos Daniel y Gerardo Botero se encargaron de las catedras de Prehistoria y
Paleontologia respectivamente. El equipo docente se reforzé con las conferencias
que dictaron dofia Blanca de Molina, Julio César Cubillos, Yolanda Mora de
Jaramillo y Gonzalo Correal, entre otros” (Pineda 2004: 73).

Al mismo tiempo que iniciaba el programa de Antropologia de la Universidad
de Antioquia, en la Universidad del Cauca se empezaron a tomar una serie de
decisiones que llevarian a la apertura del programa de Antropologia en 1970
(Lopez y Meneses 2016). En un principio se ensefiaba solamente teorias clasicas
europeas y norteamericanas, pero en los anos setenta el movimiento estudiantil
logr6 la reforma de los programas para incluir teorias criticas. En esta época
hubo un gran predominio de tesis y trabajos de denuncia sobre la situacion
social de indigenas y campesinos y muchos antropologos participaron en los
movimientos indigenas de la época.

Como es posible observar, este primer periodo de institucionalizacion académica
de la antropologia ocupa un lapso de tres décadas, desde la creacion del IEN
hasta la conformacion de los primeros programas universitarios de antropologia.
Durante este tiempo, se definen las orientaciones tedricas, metodologicas,
e incluso politicas, de los programas de formacion y se crean las condiciones
para su funcionamiento. Se conforma una comunidad académica nacional, en la
que participan investigadores nacionales y extranjeros, y a la que se incorporan
los primeros egresados de los programas de formacion; dicha comunidad crea
vinculos y constituye redes académicas tanto a nivel nacional como internacional.
Un elemento fundamental en la consolidacion de esta comunidad y de sus redes
académicas lo constituyen las publicaciones especializadas, en las que empiezan
a circular los productos de la labor investigativa realizada. Todo ello se constituye
en cimiento para la consolidacion, expansion y diversificacion de la practica
antropologica, a partir de la década del setenta.

A la par que se daba este proceso, la antropologia se constituyé en un saber
experto fundamental para la intervencién politica promovida por el Estado en
relacion con las poblaciones indigenas. Se traté de un proceso simultineo, en el
que la labor de algunos antropdlogos se orientd de manera mas clara hacia la
accion transformadora promovida desde el Estado con el propésito de integrar
a las poblaciones indigenas a las dinamicas del progreso y la civilizacion.
Como veremos, no se traté de una labor marginal adelantada por unos pocos
antropologos, sino de una parte constitutiva del quehacer académico y politico de
un grupo significativo de la comunidad antes mencionada. Como es légico, dicha
labor estuvo marcada por tensiones y posturas diversas.
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Indigenismo: antropologia, Estado y politicas de integracion

Al mismo tiempo que en el pais se generaban las condiciones para la
institucionalizacion académica de la antropologia, mediante la creacion de
institutos etnologicos y la posterior apertura de programas universitarios, algunos
investigadores participaron en la creacion de una institucionalidad orientada a la
intervencion sobre las condiciones de vida las poblaciones que eran objeto de
sus estudios. En 1941 Hernandez de Alba y Antonio Garcia fundaron el Instituto
Indigenista Colombiano —IIC—, entidad de caracter privado, a la cual se afiliaron
la mayoria de los miembros del IEN y otros intelectuales (Perry 2006: 48).'° En
este espacio, antropologos y otros estudiosos publicaron mas de una veintena de
estudios sobre la situacion social de los indigenas. Las actividades del TIC tuvieron
influencia directa del Instituto Indigenista Interamericano con sede en México (Reyes
2008: 67). Se dio entonces una dualidad entre los estudios “cientificos” culturalistas
descriptivos y museologicos del IEN y los de cardcter mas politico del IIC, muchos
de ellos desarrollados por los mismos investigadores en ambas entidades.

Un amplio sector dentro de este indigenismo, que surgié en la década de los
cuarenta del siglo XX, promovia un modelo de intervencion modernizante
centrado en la accion estatal y en la confianza en las leyes como fundamento para
alcanzar el equilibrio social y politico, ante la profunda desigualdad producida por
la accion y omision de este mismo Estado y los efectos del modelo ecconémico
capitalista.'” Introdujo ademas un elemento que, junto al derecho, constituye uno
de los componentes nucleares de las actuales politicas de reconocimiento: la
vinculacion del saber antropoldgico como fundamento cientifico y principio de
autoridad de la accion transformadora.

Claro estd que en su interior también hubo diferencias; para algunos, la
antropologia debia centrarse en la produccion de conocimiento cientifico sobre
las condiciones de vida de los indigenas, para generar de esta manera una mejor
comprension del llamado ‘problema indigena’, en la que se pusiera de presente
las razones historicas que produjeron las desigualdades sociales que los alejaban
del pleno goce de los beneficios de la civilizacion y el progreso; por su parte,
la labor indigenista propiamente dicha, es decir, el disefo y ejecucion de los
programas destinados a mejorar sus condiciones de salubridad, acceso a la tierra,
fortalecimiento organizativo y demas, deberia recaer en manos de instituciones
estatales especializadas, dedicadas a tal fin (Correa y Acero 2013; Correa 2007).

16 En 1939 Antonio Garcia habia publicado Pasado y presente del indio, un libro considerado
como una de los pioneros del indigenismo colombiano.

17 Este modelo de accién indigenista, que surge en la década del cuarenta, se institucionaliza
luego de la Octava Conferencia Panamericana (1938) y el Congreso Indigenista
Interamericano (1940) realizado en Patzcuaro (Ballesteros y Ulloa 1961).
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Para otros, la labor académica tenia que estar vinculada a la accion politica
transformadora, con la participacion de los indigenas junto a otros sectores en la
construccion de un nuevo tipo de sociedad y Estado, que condujera a la supresion
de la estructura de clases y a un orden social mas democratico (¢f Friede 1976;
Torres 1975; Garcia 1945). A este proyecto se lo conocié como ‘indigenismo
organico’, y abogaba por la articulacion del proyecto indigena en uno mas amplio
para alcanzar una transformacion general de la sociedad.

Podria decirse que el Instituto Etnologico fue el espacio institucional en el que se
consolido el proyecto del indigenismo de Estado, mientras el Instituto Indigenista
Nacional estuvo mds ligado al proyecto del indigenismo organico, aunque en
realidad se trat6 de un pequefio grupo de profesionales que hicieron parte
de ambos institutos y optaron por dos corrientes distintas dentro del proyecto
indigenista. En casi todos los paises latinoamericanos el inicio institucional
de la antropologia estuvo signado por la militancia indigenista, con una clara
intervencion en la configuracion de los Estados-nacion, como deja ver el titulo de
la obra mas programatica del mexicano Manuel Gamio: Forjando patria (1960).
La mayoria de los indigenistas de entonces compartia una vision del problema
indio como el de la integracion a la nacion, entendida como parte de un proceso
de aculturacion en el que el indio pasaria progresivamente a la condicion de
ciudadano (Gamio 1960); a trasmutarse en “mestizo” (o0 clase media producto
de una mezcla cultural racializada) (Saade 2009). Aunque marcé distancia frente
al racismo biologico, en cuyo caso el proposito de la accion institucional era el
mestizaje biolégico, compartié con aquel el sentido de la mision civilizadora,
ahora por la via de la integracion a las dinamicas de la civilizacion y el progreso
dibujado como prototipo ideal de las naciones.

Indigenismo e investigacion

Como hemos mencionado, entre los afos treinta y finales de la década del sesenta,
la investigacion académica sobre pueblos indigenas tuvo bastantes elementos en
comun, sobre todo en cuanto a su perspectiva tedrica y sus métodos. Desde
alli, podemos plantear que durante este periodo las investigaciones se hacian
siguiendo dos tendencias generales; las investigaciones etnologicas de corte
mas academicista constituirian el primer tipo. Se tratdé de estudios orientados
a dar respuesta a preguntas de origen académico, en ellas se asumia que las
poblaciones indigenas estaban destinadas a desaparecer por efecto del avance del
progreso y el consecuente mestizaje producido por los contactos con la poblacion
no indigena, ya fueran estos encuentros impuestos o mas bien voluntarios. En este
modelo podria caber la obra de diversos etndlogos que asumieron el proyecto de
la ‘etnologia de urgencia’, que tenia por objeto documentar las culturas indigenas
cuyo fin se avecinaba, antes de que se perdiera para siempre su legado a la
humanidad (Bonilla s.f.; Dussan 1965).
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El segundo tipo corresponde a las investigaciones que podemos llamar mas
precisamente indigenistas, cuyo fin era producir conocimiento sobre la situacion
de las poblaciones indigenas, mostrando la diversidad de problematicas que
las afectaban, con el objetivo de generar acciones transformadoras orientadas
a su integracion a la nacion. Aunque se tratd de estudios académicos, al igual
que en el primer caso, las investigaciones indigenistas tenian origen no solo en
preguntas tedricas, sino también en lo que consideraban los problemas de las
propias poblaciones indigenas y la preocupacion por contribuir a su solucion, y
dar paso a un participacion plena en la construccion de la nacion. Dentro de estas
investigaciones podria identificarse las dos tendencias que hemos mencionado:
la primera corresponde al indigenismo orgdnico (Torres 1975; Garcia 1945), la
segunda al proyecto de ‘aculturacion pacifica’ (Hernandez de Alba 1969).

También dentro de la practica del indigenismo es posible mencionar las
investigaciones que resultan de la relacion entre Estado e Iglesia. En su mayoria
fueron estudios etnoldgicos realizados por religiosos vinculados a misiones
evangelizadoras catdlicas que administraban los ‘territorios nacionales’ (Arango
1977; Castellvi 1953, 1962; Vinalesa 1952). Estas investigaciones, aunque menos
numerosas, buscaban conocer las lenguas y culturas indigenas, con la intencion
de hacer mas efectiva su evangelizacion. Dado que la Iglesia administraba la
educacion en los territorios nacionales, estos estudios también sirvieron para
apuntalar proyectos escolarizados en los que las lenguas operaban como vehiculo
de transicion hacia la cultura letrada y la civilizacion.'®

Como parte de este indigenismo misionero, el Gobierno nacional establecio
un convenio con el Instituto Lingiistico de Verano —ILV- en 1962, que produjo
un importante nimero de investigaciones, con énfasis en el campo de la
lingtiistica. El propodsito declarado del ILV fue traducir el Nuevo Testamento
a la lenguas indigenas; el convenio establecia que, en coordinaciéon con la
Division de Asuntos Indigenas del Ministerio de Gobierno, promoviera el
mejoramiento social, econémico, civico, moral y sanitario de los indigenas.
En cualquier caso, su labor fue objeto de acaloradas discusiones y denuncias
sobre su vinculo con las agencias militares y de inteligencia de los Estados
Unidos, y de duros cuestionamientos por parte de la Iglesia catdlica, que veia
en el avance del protestantismo una creciente amenaza."

18  Para un estudio critico sobre el papel de las misiones en territorios indigenas, ver Bonilla
(1968).

19 La presencia del ILV se prolongé hasta 1995, cuando salié de la region oriental del pais,
donde tenia su centro de operaciones, argumentando motivos de seguridad, diez afios
antes del plazo final del convenio establecido para 2005. Ver: “Misioneros le dicen adios a
Lomalinda”. En: EI Tiempo, 28 de noviembre de 1995. Disponible en: http://www.eltiempo.
com/archivo/documento/MAM-477547. Ver también: Stoll (1985 [1983].
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Un ultimo tipo de investigaciones que podriamos llamar indigenistas, dado su
propoésito integracionista, fue el menos comuin pero tuvo algunos momentos
destacados. Se tratd de investigaciones etnoldgicas financiadas por empresas,
que buscaban conocer mejor las culturas indigenas para evitar o disminuir
conflictos ocasionados por sus proyectos econémicos de extraccion de recursos o
construccion de obras de infraestructura (Reichel-Dolmatoff 1946).

Aunque el propdsito explicito de estas investigaciones era el de buscar el bienestar
de los indigenas, la mayoria de ellos lo hacia con base en la vision de mundo
del investigador o de las instituciones con las cuales trabajaba, ya fueran estas
estatales, religiosas o econémicas. Aun asi no se puede generalizar, poniendo en
el mismo saco a los distintos proyectos; es indudable que algunos de ellos fueron
esenciales para el conocimiento de los problemas historicos de los indigenas y los
efectos de siglos de dominio colonial y republicano.

Para la década de los setenta emergié una critica radical a todas las formas de
indigenismo, que cuestionaba su compromiso colonial y promovia el empoderamiento
de las poblaciones indigenas y sus organizaciones. Dicha critica se dio en un momento
de fuerte politizacion de la antropologia y de emergencia de luchas sociales.

Critica y compromiso politico de los antropdlogos

Hacia finales de los sesenta y hasta la primera mitad de los setenta, ligada a la
primera generacion de estudiantes formados en las universidades, se consolida
una critica radical del establecimiento antropologico en nombre del ‘compromiso’,
con tres vertientes distinguibles. Una que parte de los posicionamientos emanados
de la Declaracion de Barbados y de reflexiones sobre el quehacer antropolégico,
en términos de elaborar un trabajo solidario con la lucha indigena valorando el
conocimiento situado y las formas organizativas propias, como las nociones de
“autoridad” y “territorio”. Otra perspectiva se puede denominar “militante” y se
desarrolla con el apoyo a los sectores marginalizados en contra de las relaciones
de explotacion que experimentaban cotidianamente y de los mecanismos de
dominacion institucionalizados y sancionados en practicas sociales y politicas
concretas, y con el propdsito de revertir los estereotipos y discriminaciones que
estructuraban los imaginarios hegemonicos.’ Este compromiso o militancia podia
tomar muchas formas: desde el trabajo directo con las organizaciones de base y
comunidades hasta la intervencion indirecta en esferas publicas e institucionales.
Y una tercera perspectiva se desarrolla como una antropologia comprometida en
la construccion de ciudadania.

20  Estamos haciendo una sintesis muy apretada y esquemdtica de este momento histérico
de la antropologia en Colombia. Para estudios detallados, ver Caviedes (2002, 2007),
Friedemann (1987), Correa (2006a, 2006b), Uribe (1980) y Vasco (2002).
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Entre quienes orientaron su labor desde una posicion critica y politica, algunos
optaron por desarrollar una practica militante alejada de los protocolos y ambitos
académicos; aunque ello no significd que abandonaran totalmente estos espacios
y formas de operacion, sino que fueron labores muy puntuales y secundarias
en comparacion con las practicas solidarias en las luchas de las poblaciones
indigenas. Otros mantuvieron su labor critica, con frecuencia dentro de las
universidades, dando un peso considerable a las practicas de docencia, escritura
e investigacion académicas, como labores centrales dentro de su compromiso
politico. El caracter politico de la antropologia se puso presente de nuevo,
esta vez en medio de articulaciones con propuestas de transformacion social
encarnadas en distintos marcos ideologicos que formaban parte del panorama
de la politica de oposicion en el pais.

Las luchas indigenas eran el lugar donde la militancia, el compromiso o la
solidaridad de los antropdlogos se desplegaba con mayor frecuencia, aunque
no de forma exclusiva. Los sectores campesinos, los colonos, las poblaciones
negras y ciertos sectores obreros de las dreas urbanas también fueron parte de
la agenda del compromiso tanto de estudiantes de antropologia (algunos de los
cuales nunca se graduaron ni regresaron a la ‘academia’) como de antropdlogos
titulados. Las luchas indigenas se consolidaban y ganaban visibilidad en el plano
regional y nacional, en tension o paralelas a las de las organizaciones campesinas,
la movilizacion obrera y la protesta popular.

El horizonte politico en el que se inscribia este compromiso era uno interpelado
por la utopia revolucionaria o, al menos, por la conviccion de la urgencia de
la transformacion sustancial de las relaciones econdémicas, culturales y politicas
que predominaban en Colombia y en el mundo en general. Era la época en la
que la revolucion estaba “a la vuelta de la esquina”, por lo que los cuadros de los
partidos de izquierda y organizaciones guerrilleras constituyeron otros ambitos
en los que algunos antropologos o estudiantes (entre otros universitarios)
dirigieron sus esfuerzos en aras a contribuir a la transformacion revolucionaria.
La inclusion de los indigenas como posibles “sujetos revolucionarios” en América
Latina era del todo novedosa en el espectro ideoldgico y practico de las luchas
de la izquierda mundial. En Colombia se darian debates importantes en este
sentido con la participacion destacada de la critica antropoldgica, donde la
proyeccion de la autonomia, sustentada en argumentos culturales de la cual
emergia el derecho a la tierra y al territorio, seria producida y fortalecida como
horizonte politico al calor de la lucha social.

Comenzando la década del setenta se produce un nuevo hito, importante para
cuestionar algunos de los supuestos del indigenismo de Estado y clave en la
consolidacion de procesos de movilizacion politica y creacion de las primeras
organizaciones indigenas contemporaneas. Se trata de un evento que sera
determinante en la manera como se entendera la relacion entre antropologia, politica
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y poblaciones indigenas de ahi en adelante: el simposio sobre “Friccion interétnica
en América del Sur”?, realizado en Barbados en 1971 (Grunberg 1972). Este se
realiza en el mismo momento en que surgen las primeras organizaciones indigenas,
gestadas dentro del movimiento campesino y que luego adquiririn progresivamente
autonomia (Gros 2000, 1991; Morales 1979; Cinep 1978). La primera organizacion de
la zona andina,Consejo Regional Indigena del Cauca —CRIC—, formaliza su creacion
en 1971. Su emergencia ilustra en gran medida el cambio en la relacion entre pueblos
indigenas, Estado, organizaciones politicas y academia.?

A partir de este momento, las nacientes organizaciones ocupan el lugar de mediadores
en las relaciones con el Estado, los académicos y otros actores que interactian con
dichas poblaciones. Uno de los debates centrales del momento, que llevo a definir
dos perspectivas distintas en las formas de organizacion indigena y en la relacion
entre indigenas e investigadores, se relaciona con la forma de asociacion y accion
politica que deberia adoptarse. Para un amplio sector, las organizaciones indigenas
eran organizaciones gremiales que hacian parte de los sectores populares y cumplian
una funcion de representacion; para otro sector, la accion politica indigena debia estar
liderada por sus propias autoridades, en un proceso de recuperacion y fortalecimiento
de sus formas propias de gobierno. En este debate se produciria la escision entre el
CRIC y AISO (Autoridades Indigenas del Suroccidente), en medio de debates tedricos
en los cuales participarian también los intelectuales.

Otra cuestion que comenzo6 a debatirse fue el esquema de relacion en la que el
investigador era el Unico involucrado en la definicion de los objetivos y métodos
del trabajo académico (Cunin 2006, Caviedes 2002). Al calor de las propuestas
desarrolladas por la investigacion accion participativa —IAP—, la pedagogia
del oprimido, la teoria de la dependencia y la teologia de la liberacion (cfr.
Benavides 2015), se produjo la transformaciéon en la relacion entre sujetos
investigadores e investigados, y la emergencia de una intermediacion de parte
de las organizaciones que ahora buscaban incidir en la definicion de lo que
debia investigarse y la manera en que debia hacerse. Este cambio puso en
cuestion la ecuacion convencional de la investigacion académica, en cuanto a
los roles de investigador e investigado, y el estatus de sujeto y objeto que se
establece en dicha relacion.

Otra caracteristica del periodo tiene que ver con nuevas transformaciones en
la institucionalidad estatal, principalmente en los ministerios de Gobierno y
Educacion. En cuanto a educacion, en 1974 se modifica el Concordato (Ley 20 de
1974), que le asignaba a la Iglesia catdlica la administracion de la educacion de

21  El CRIC surge en el mismo afio y a pocos dias de la realizacion de la primera reunion del
Grupo de Barbados. Incluso, los dos representantes que asistieron al simposio de Barbados
por parte de Colombia fueron intelectuales activamente vinculados a la consolidacion del
CRIC y de otras organizaciones indigenas del pais (Grunberg 1972).
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las poblaciones indigenas en territorios nacionales (Gros, 2002: 331); en 1978, el
Decreto 1142 permite incorporar la ensenanza de lenguas nativas en las escuelas
indigenas, y emerge asi la educacion bilingtie y bicultural en las politicas de Estado.
Estas transformaciones legales estuvieron antecedidas por movilizaciones indigenas
especialmente situadas en la Sierra Nevada y en el departamento del Cauca. Unos
anos después, a comienzos de la década de los ochenta, se crea la politica de
etnoeducacion, inspirada en la conceptualizacion del etnodesarrollo propuesta
por el antropologo Guillermo Bonfil, uno de los mas destacados intelectuales del
Grupo de Barbados (Bonfil Batalla 1982; Unesco y Flacso 1981).

Este contexto, en el que se debaten las implicaciones politicas de la labor académica de
la antropologia, tiene un efecto complejo en términos de las politicas de representacion;
es decir, en cuanto a la cuestion acerca de la autoridad para ‘hablar por’ y ‘hablar sobre’
los indigenas. Tanto el debate como los nuevos términos de la relacion entre indigenas
y académicos contribuyeron a transformar las representaciones predominantes de
lo indigena en el pais. Por un lado, cuestionando la representacion racializada de lo
indigena y el relato evolucionista implicito en los proyectos de integracion, aunque
sin llegar a transformarlos del todo. Por otro, el tono culturalista que fue adquiriendo
progresivamente la nueva representacion del mundo indigena, en la que se tomo
distancia de las luchas mas amplias y se enfoco en el proyecto gremial.

Para la década de los ochenta, se produjo este desplazamiento desde un
determinismo de tipo econémico hacia uno de corte cultural, que fue producto
y produjo a su vez una transformacion sustancial en la relacion entre Estado
y pueblos indigenas. Las primeras luchas, planteadas en términos de lucha de
clases en la década de los setenta, habian generado una fuerte represion estatal
y paraestatal; la lucha de clases era vista como equivalente a la lucha armada,
por lo que las organizaciones sociales recibieron el tratamiento de movimientos
insurgentes (Gros 1991). Paulatinamente las organizaciones indigenas fueron
dando un giro hacia reivindicaciones que se expresaron en términos de diferencia
cultural (Gros 1997).

A manera de ejemplo, podemos ver como a partir de este momento la figura
juridica del resguardo fue asumida como la forma tradicional de ordenamiento del
territorio y el cabildo, como autoridad indigena, y como se extiende su aplicacion a
las poblaciones de tierras bajas (Gros 2002: 333); el Estado empieza a reconocer
a las organizaciones sociales como interlocutoras en la aplicacion de sus politicas
y en procesos de negociacion; ademas, amplia los procesos de ‘legalizacion’ de
tierras, permitiendo a los indigenas alcanzar el dominio formal sobre cerca del
25% del territorio nacional. Como efecto de esta interaccion entre movilizacion
politica indigena, accion estatal y acompanamiento académico, se produce una
‘resguardizacion’ y ‘andinizacion’ de las representaciones del mundo indigena que
se adoptan en las politicas estatales, lo que conduce a la imposicion de formas de
administracion que habian sido ajenas a gran parte de las poblaciones indigenas
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de las zonas bajas de la selva y el llano, aunque resultaron ser muy ttiles para la
proteccion juridica de los territorios a partir de entonces.

La labor de los académicos resulté ser un insumo importante para apuntalar la
nueva representacion de lo indigena en términos de alteridad radical, y consolidar
a partir de alli un conjunto de programas dentro de las organizaciones en temas
tales como educacion, salud, ambiente y género, entre otros, recurriendo a
herramientas tedricas y metodologicas de corte relativista. Dichos programas
abordan problematicas que no distan mucho del modelo del indigenismo de Estado
anterior a la creacion de las organizaciones, pero tiene ahora la caracteristica de
que son promovidos por los propios indigenas y que no buscan la integracion,
sino el reconocimiento de la diversidad de saberes y practicas. Actualmente, la
distincion entre investigadores académicos y activistas, o entre investigadores y
miembros de los pueblos indigenas, se hace menos rigida de lo que fuera en el
momento de emergencia e institucionalizacion de las disciplinas académicas, o en
los inicios del indigenismo; cada vez es mas frecuente encontrar investigadores
indigenas independientes, trabajando con sus comunidades o en equipos de
investigacion y consultoria, asi como en entidades estatales y ONG. Asi como
surgen nuevas problemadticas y perspectivas de trabajo que tienen que ver con los
bienes comunes, la interculturalidad, las formas de soberania, los planes de vida
mas alla del etnodesarrollo y su incidencia en la construccion de region y nacion;
también surgen preguntas mas alld de los 6rdenes nacionales que se relacionan
con configuraciones internacionales y debates frente a la globalizacion.

La cuestion sobre las relaciones entre los investigadores y los ‘objetos’ de investigacion
sigue abierta. Sin embargo, la cuestion de fondo es mucho mis compleja y se
relaciona con los significados mismos de la practica académica, sus sentidos politicos,
objetivos, métodos y formas de divulgacion. Los marcos tedricos y politicos desde
los cuales se formulan las preguntas, asi como un amplio conjunto de cuestiones
que las politicas de reconocimiento por ahora han ayudado a visibilizar, atin deben
ser revisados de manera critica; en este sentido algunos proyectos, como el de la
antropologia en la modernidad, entran en el debate.

Antropologia en la modernidad

Hacia la mitad de la década del noventa, ciertos desplazamientos tedricos y
politicos permitieron la emergencia de lo que se ha denominado ‘antropologia
en la modernidad’. Este proyecto encuentra uno de sus mds destacados
escenarios en el Instituto Colombiano de Antropologia (ICAN),** aunque

22 Como ya mencionamos, para el afno 2000 el Instituto Colombiano de Antropologia se
fusiona con el Instituto de Cultura Hispdnica, credndose el Instituto Colombiano de
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un punado de colegas en los programas de antropologia en la Universidad
del Cauca, la Universidad Nacional y la Universidad de los Andes también
participaron activamente.? La coyuntura tuvo que ver con varios asuntos; en
1994 Maria Victoria Uribe asumié la direccion del ICAN y Claudia Steiner, la
coordinacion del area de Antropologia Social. Bajo la iniciativa de Steiner, luego
profundizada por Mauricio Pardo (quien la reemplazaria en 1996), se dio una
serie de dinamicas que contribuyeron a producir un giro en la manera de hacer
antropologia en el pais.

A las transformaciones en el ICAN se sumaron antropologos que regresaban al pais
luego de haber realizado estudios de posgrado en Estados Unidos y Europa; otros,
aunque permanecian en el extranjero (colombianos y colombianistas), empezaron
a tener mayor presencia a través de sus trabajos y publicaciones en Colombia.
Arturo Escobar, antropologo colombiano que ha laborado en Estados Unidos,
tuvo un lugar destacado en el posicionamiento del andlisis posestructural y fue
una de las figuras mas inspiradoras en ese momento. Los colombianistas Joanne
Rappaport y Peter Wade, la primera desde Estados Unidos y el segundo desde el
Reino Unido, también contribuyeron a cuestionar los enfoques y problematicas
dominantes sobre la identidad en gran parte de la practica antropologica de la
época. Finalmente, Christian Gros y Anne Marie Losonczy, dos colombianistas de la
tradicion francesa, contribuyeron al cuestionamiento de las narrativas dominantes
sobre el multiculturalismo.

Antes que un desplazamiento hacia las practicas escriturales y las problematicas
de las politicas de la representacion etnografica que marcaron fuertemente los
debates en el establecimiento antropologico estadounidense de los afios ochenta,
en Colombia la antropologia en la modernidad se orient6 a abrir horizontes tedricos
y metodolégicos mas cercanos al giro discursivo posestructuralista que permitieran
preguntas que no habian sido contempladas en esta tradicion disciplinaria, a
menudo definida por las cuestiones indigenas y enfoques reduccionistas (como el
culturalismo o el marxismo de manual). *

Antropologia e Historia (ICANH). Para evitar el anacronismo, haremos referencia al ICAN
para el periodo en que existia como tal.

23 El profesor Cristobal Gnecco de la Universidad del Cauca fue uno de los que mas influyeron
en la gestacion y consolidacion de este giro.

24 Aunque en Colombia existe la tendencia, desde ciertas nostalgias e inercias tedricas y
politicas, a adjetivar de posmoderna cualquier critica o elaboraciéon antropolégica que
se alimente de las teorias sociales posteriores al estructuralismo (esto es, las diferentes
vertientes tedricas posteriores a los afos sesenta), debe tenerse presente que existen
multiples y contradictorias corrientes tedricas a las que solo una monumental “violencia
epistémica” puede llevar a encasillar como “antropologia posmoderna”. Para una
argumentacion de esta distincion, ver Restrepo (2012).
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Como resultado de las dindmicas mencionadas anteriormente, para mediados de
los noventa en el sentido comun disciplinario permanecia vigente la equivalencia
entre antropologia y trabajo (académico o militante) con poblaciones indigenas.
Obviamente ello no quiere decir que no se hubiera adelantado investigaciones
con otros sectores y grupos poblacionales, pero eran marginales y en general
seguian orientandose por principios metodologicos y tedricos que operaban
para el caso de las poblaciones indigenas. Fue en este sentido el proyecto de
antropologia en la modernidad sostuvo el argumento sobre la indianizacion
de la mirada antropoldgica (Restrepo 2012 [2000]). No era un cuestionamiento a
las tematicas, lugares o grupos estudiados, sino a los supuestos que configuraban
el andlisis, fuera o no realizado con poblaciones indigenas.

La problematica articuladora de la antropologia en la modernidad se encuentra en
el desplazamiento del centro de gravedad de unos sujetos otrerizados (pensados
en su aislamiento o en vinculos con la “sociedad mayor”, “Occidente” o las
“formaciones capitalistas”) en relacion con la modernidad (entendida como un
hecho historico concreto que constituye la condicion de posibilidad y los marcos
de inteligibilidad desde los cuales se han establecido las distinciones esenciales
entre unos marcados como otros esenciales y una no marcada mismidad). Ello
implica un doble movimiento, de desorientalizacion del convencional “objeto”
de la antropologia (que metodoldgica y tedricamente produce un efecto de
indianizacion, no solo de los pueblos indigenas, sino también de las poblaciones
negras, de los campesinos, de sectores o cuestiones urbanas, etc.) para examinar
criticamente las practicas que constituyen la modernidad donde tal orientalizacion
ha sido posible.” No se trataba de proponer un abandono de lo indigena para
pasar a pensar la modernidad, sino de cuestionar una perspectiva particular que
la antropologia a menudo habia dado por sentada y que habia proyectado sin
mayores cuestionamientos a otros ambitos y sujetos culturales.

La critica de la antropologia de la modernidad se dirige a cuestionar, por un
lado, la vertiente mas cientificista que buscaba contribuir al conocimiento de la
diferencia cultural y cuyas orientaciones tedricas provenian del funcionalismo, el
particularismo historico, el estructuralismo y el interpretativismo, entre los que
se encuentran quienes acogieron el proyecto de la etnografia de salvamento
unas décadas antes (¢f. Dussan 1965). Del otro, aquellos alineados alrededor
del marxismo y el pensamiento critico latinoamericano, cuyo proposito era
explicitamente politico, y cuestionaban abiertamente la labor académica y
cientificista, a menudo en nombre de la revolucion y del lugar que tenian en ella
los pueblos o nacionalidades indigenas (¢f. Arocha 1984; Caviedes 2002).

25  Para detalles de este argumento, ver la introduccion a Antropologias transetintes (Restrepo
2012 [2000).
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Es a estas corrientes de la antropologia que operan como “indianizacion” a las que
responde el desplazamiento de la antropologia en la modernidad, cuestionando
sus nociones de cultura y de diferencia por considerarlas insuficientes, idealizadas
y esencialistas. Se entiende que, aunque las concepciones de poder y resistencia
con que operaba la vertiente critica ofrecian insumos valiosos para aproximarse a la
explotacion y la subordinacion de los pueblos indigenas, no podian dar cuenta de
filigranas en las relaciones de poder mas extensas y densas en las que se producian
discursos y subjetividades o que operaban a través de la gubernamentalizacion
de la vida social. La idea de que el mundo estd discursivamente constituido
pero no es solo discurso se mostraba particularmente ininteligible para muchos
autores de ambas vertientes, al igual que la concepcion de hegemonia como
practica articulatoria y no como simple coercion, reivindicando creativamente al
marxismo. Estas inconmensurabilidades con respecto a la antropologia generaron
una controversia de fondo en la comprension de la relacion entre antropologia y
politica, de manera general, y de la relacion del antropdlogo con las agendas y
situaciones de las personas concretas con las que trabajaba, de manera particular.

La antropologia en la modernidad no se pregunta por modernidades alternativas,
menos aun por alternativas a la modernidad.? Mucho de su estrategia
argumentativa opera en un marco de imaginarios y supuestos configurados por
la modernidad. No apela a la antimodernidad o al ‘afuera’ de la modernidad,
al contrario, busca evidenciar cudn profundo han calado las experiencias y
tecnologias modernas en la imaginacion antropoldgica. El proyecto mantiene
una intencionalidad politica orientada a elaborar insumos analiticos y empiricos
para entender y posicionar ciertas agendas criticas.

Con el comienzo del nuevo milenio, enfoques como el de los estudios culturales,
la teoria poscolonial y los estudios de la subalternidad adquirieron mayor fuerza
en las herramientas tedricas y metodoldgicas con las que se opera en el campo
antropologico del pais.?” Aunque originados en tradiciones epistémicas y politicas
diferenciales, han contribuido a redefinir sustancialmente los términos de la
discusion en la teoria social contempordnea en general y del andlisis cultural
en particular. Es asi que muchas de las discusiones que se esbozaron con la
‘antropologia de la modernidad’ han sido incorporadas por diferentes vias,
enfoques y autores en la practica antropologica de las nuevas generaciones.
Esto no quiere decir que visiones mas clasicas hayan desaparecido del escenario
antropologico colombiano, pero si es posible afirmar que ya no son dominantes
en lo que respecta al establecimiento académico.

26 Fsta es una importante diferencia con el trabajo de Arturo Escobar que si ha estado
asociado a la exploracion de las modernidades alternativas y de las alternativas a la
modernidad (¢f. Escobar 2010).

27 Para ampliar, por ejemplo, el andlisis de las influencias y tensiones entre la antropologia y
los estudios culturales, ver Rojas (2011).
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Mas alla de la academia

El multiculturalismo de los afios noventa emerge en un momento en el que la
disciplina antropolégica habia avanzado significativamente en sus procesos de
institucionalizacion; la mayoria de las carreras profesionales de antropologia
habian sido creadas y la antropologia disponia de un amplio campo de acccion en
el mercado laboral colombiano. Podria decirse que es una etapa de consolidacion
y de diversificacion de la antropologia. La diversificacion habia supuesto que la
disciplina empezara a orientar su campo de investigacion mas alld de las culturas
indigenas, al tiempo que el mercado laboral ofrecia una gama mas amplia de
oportunidades para los graduados, incluyendo ahora el trabajo en entidades
estatales, instituciones académicas, organizaciones sociales en proceso de
crecimiento, proyectos de cooperacion y ONG.

Al mismo tiempo, dos factores incidieron para que el trabajo de campo con
poblaciones indigenas comenzara a transformarse; como ya mencionamos,
el creciente empoderamiento de las organizaciones indigenas implicé una
redefinicion de los términos de la relacion de los investigadores con su trabajo
de campo, al punto que muchos investigadores y proyectos de investigacion
fueron cuestionados hasta llegar incluso a cerrarse las puertas a ciertos sectores
de la academia. Por otro lado, diversos factores asociados al conflicto armado
interno, la expansion del narcotrafico y la posterior consolidacion de proyectos
paramilitares hicieron que el trabajo de campo comenzara a ser una opcion
dificil para muchos investigadores.

A pesar de estas circunstancias, diversos campos de investigacion e intervencion
académica empezaron a consolidarse; uno de ellos fue el de la antropologia
juridica, que florecié junto al multiculturalismo y que abrié puertas para el
trabajo interdisciplinar, en especial con el campo del derecho. Hacia el cambio
de milenio, este campo estrecharia sus relaciones con otro de gran auge hasta
tiempos recientes: el del litigio estratégico. Ademads de los profundos cambios
en la vida social y politica del pais, las dinamicas internas de la disciplina
contribuyeron a redefinir los horizontes de la investigacion antropolégica. De
los proyectos de investigacion que aspiraban a dar cuenta de la totalidad de
dimensiones de una poblacién y su cultura, la antropologia ha variado hacia
enfoques mas dirigidos a problematicas particulares; el trabajo de campo es
cada vez menos una labor de larga duracion, al punto que suele confundirselo
con la realizacién de entrevistas; y las politicas de ciencia y tecnologia tienden
a equiparar investigacion con proyectos finaciados, presupuestos ejecutados e
indicadores de logro, a lo que se suma la creciente demanda de consultorias y
proyectos exprés cuyo proposito suele ser dar respuesta a requisitos burocraticos
para legitimar intervenciones previamente definidas, tanto desde el Estado como
desde empresas, incluso desde algunas organizaciones, manteniendo enfoques
evolucionistas, funcionalistas y, muchas veces, racistas.
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Finalmente, la orientacion politica de los investigadores y sus investigaciones se ha
transformado con los vientos de cambio de la sociedad global, al punto que son
escasos los proyectos y antropologos que aborden temas ligados a la desigualdad.
Aunque cada vez su urgencia comienza a ser reconocida. Antes que afirmar que
‘todo tiempo pasado fue mejor’, es pertinente proponer un esquema de contraste que
ayude a reflexionar sobre las prioridades y posibilidades de las investigaciones que
se quiera realizar, en particular cuando estan orientadas por la intencion de avanzar
en procesos de democratizacion y respeto de las diferencias culturales.

Mucho del trabajo de investigacion realizado por antropdlogos e indigenas en
décadas anteriores puede ser ampliamente debatido desde diversos puntos de
vista; como se vio, a pesar de las buenas intenciones del indigenismo de Estado
de mediados de siglo, su enfoque no dejo de ser etnocéntrico o de estar prenado
de perspectivas racialistas o incluso racistas, hoy dificilmente defendibles.
Sin embargo, también es cierto que aquellos trabajos sirvieron en parte para
consolidar los proyectos politicos indigenas del presente, ampliar los espacios de
discusion, visibilizar el problema indigena a nivel nacional e incluso internacional,
y consolidar nuevos marcos juridicos que pueden contribuir a la democratizacion
de nuestras sociedades.

Desde sus inicios los antropologos no han limitado su practica profesional a la
academia. Aunque todavia hoy son a menudo concebidos como los profesionales
mas indicados para lo que se refiere a las “minorias étnicas”, con el sinnimero
de politicas y acciones derivadas del giro al multiculturalismo en la década del
noventa su demanda se ha acrecentado y diversificado significativamente. Hoy la
nacion es representada oficialmente como pluriétnica y multicultural; las medidas
destinadas al reconocimiento, la promocion y la proteccion de la diferencia étnica
y cultural del pais han configurado todo un cuerpo burocritico especializado y han
demandado una serie de acciones, donde muchos antropélogos han encontrado
trabajo ocasional o permanente. Ahora no solo las poblaciones indigenas sino
también los afrodescendientes y el pueblo rom hacen parte de retéricas y politicas
diferenciales que demandan un verdadero ejército de expertos.

En este giro al multiculturalismo el Estado, pero también el sector empresarial,
las organizaciones no gubernamentales y hasta las mismas poblaciones
configuradas como étnicas, se ha demandado como nunca antes la experticia de
los antropologos. Una de las actividades referidas a este giro al multiculturalismo
que mids demanda antrop6logos en estos dias es la consulta previa.”® Algunos
antropologos son contratados por el Ministerio del Interior, el organismo estatal

28 Como consulta previa se conoce el derecho que los grupos étnicos tienen a la participacion
libre e informada sobre las acciones que se vayan a adelantar en sus territorios. A partir de
la Sentencia SU-039 de 1997 se establecieron los parametros legales para la realizacion de
la consulta previa para los grupos étnicos en caso de la realizacion de proyectos, obras de
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garante de la adecuada realizacion de los procesos, mientras otros participan
como empleados de las empresas o entidades interesadas en adelantar la consulta;
cada consulta puede demandar meses e involucrar a varios antropologos a la vez.

Por su parte, ya desde los anos ochenta y no circunscritos a las “minorias
étnicas”, los estudios de impacto sociocultural de los mas diversos proyectos
de desarrollo, de infraestructura o de explotacion de recursos naturales no
renovables constituyen otro de los nichos en los cuales se desempena un nimero
creciente de antropologos. De esta manera, los antropdlogos se enfrentan a
la evaluacion, el diseno y la implementacion de planes de mitigacion de los
impactos socioculturales y socioambientales generados por la implementacion
de proyectos de infraestructura y desarrollo, asi como por las explotaciones
mineras y petroleras. Una antesala importante de la demanda de antropdélogos
en el contexto de grandes obras de infraestructura como las hidroeléctricas o el
trazado de carreteras fue la arqueologia de rescate o arqueologia de salvamento.
Para la segunda mitad de los anos ochenta y la década del noventa, el flujo de
recursos generado por las demandas de consultorias de arqueologia de rescate
propicié una significtaiva bonanza econémica que fomenté de diversas formas
la practica profesional de gran nimero de arquedlogos.

Desde mediados de los ochenta, el desplazamiento forzado se ha incrementado como
resultado de la escalada del conflicto armado y la consolidacion del paramilitarismo.
En los anos noventa se da el surgimiento de las representaciones y subjetividades
de una poblacion afectada por el conflicto armado en términos de ‘desplazado’
con todo el andamiaje legal y asistencial que implica (Aparicio 2005). De ahi que
no sean pocos los antropdlogos que desde el Estado o las organizaciones no
gubernamentales laboren en programas e iniciativas de asistencia a esta poblacion.
Otro campo laboral derivado de las consecuencias del conflicto armado es lo que se
conoce como antropologia forense que, hoy en dia, es un campo consolidado y con
amplio reconocimiento institucional.”” Gran parte de lo que pasa por antropologia
forense, sin embargo, es adelantado por peritos con poca o ninguna formacion en
teoria y metodologias antropoldgicas, mas alla de las que utilizan para los procesos
de individualizacion e identificacion de restos humanos.

La creacion del Ministerio de Cultura, al igual que el florecimiento de las casas
de la cultura, museos y la cada vez mayor interpelacion de diversas iniciativas
de patrimonializacion y de gestion cultural constituyen nichos laborales y de

infraestructura u otras actividades dentro de los resguardos de comunidades indigenas o
tierras colectivas de comunidades negras.

29 Es importante precisar que hay diferencias significativas entre este nuevo campo y el de
la la antropologia fisica o biologica que, aunque marginal actualmente en el pais, tuvo
un lugar significativo en la labor etnoldgica y el trabajo de algunos antropélogos en las
décadas iniciales de institucionalizacion de la antropologia en el pais.
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investigacion para diversos antropologos. Este florecimiento forma parte del auge
culturalista como sentido comin del momento y sus efectos desmovilizadores.
Con el posicionamiento del culturalismo como lugar comun en el discurso del
Estado y de otros actores sociales, se han impulsado diferentes tipos de estudios
de rescate, conservacion y visibilizacion, de disimiles expresiones culturales
regionales o locales, asi como una amplia burocracia y tecnocracia de la cultura.

En el dmbito empresarial, ademas de los procesos de consulta previa o de
mediacion con poblaciones que habitan los lugares en que se instalan proyectos
economicos o de infraestructura, los antropdlogos han encontrado en los
ultimos afos dos campos de desempeno profesional: el mas reciente es el de
la responsabilidad social empresarial y el ya mas consolidado de la etnografia
del consumo. Desde hace poco mds de un lustro, el tema de la responsabilidad
social de las empresas ha significado que estas apuntalen investigaciones o
actividades con participacion de antropologos en sus zonas de influencia o con
poblaciones vulnerables. Por su parte, el estudio etnografico de las percepciones
o comportamientos de potenciales o actuales consumidores constituye, desde
mediados de los afios noventa, uno de los campos de trabajo permanente u
ocasional de un gran nimero de antropdlogos (Aragon 2012: 38-39).

Desde esta amplia panordmica se puede plantear que las labores de los antropologos
fuera del campo académico constituyen espacios de desempeno profesional muy
variados e involucran a un nimero mucho mayor que los antropologos cuya vida
profesional se destina principalmente al mundo académico.
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La antropologia en Colombia’

CARLOS ALBERTO URIBE

Introduccion?

n los dltimos anos ha surgido en el medio antropolégico colombiano

un interés por comprender la historia de esta actividad cientifica en el

pais. Se busca con ello lograr una aproximacion al estado actual de la
antropologia en Colombia que permita una mejor orientaciéon de los futuros
trabajos de investigacion. Solo si entendemos en qué punto nos encontramos y
qué es lo que nos ha precedido podremos aspirar a que, lo que queremos hacer
en un futuro, tenga las consecuencias que deseamos.

Varios son los eventos que sefialan esta preocupacion tan importante de la
antropologia contempordanea colombiana. Conviene mencionar aqui dos de
ellos. El primero es la realizacion reciente del I Seminario sobre Historia de la
Antropologia Colombiana organizado por el Departamento de Antropologia de
la Universidad Nacional. El segundo es la realizacion en el marco del T Congreso
Nacional de Antropologia, llevado a cabo en la ciudad de Popayan entre el 8 y
el 12 de octubre de 1978, del simposio sobre Aproximaciones al estado actual
de la antropologia en Colombia. En dicho simposio se presentaron por primera
vez los materiales preparatorios de la Bibliografia Anotada y Directorio de
Antropologos Colombianos, actividad investigativa que venia siendo adelantada
bajo los auspicios de la Sociedad Antropolégica de Colombia. A estos dos
eventos hay que anadir esfuerzos mas recientes como la publicacion misma de
la Bibliografia en julio de 1979, el trabajo de Roberto Pineda Camacho (1979), y

1 Original tomado de: Carlos Alberto Uribe 1980. La antropologia en Colombia. América
Indigena. 40 (2): 281-308.

2 Reconocimiento. La elaboracion de este trabajo ha sido muy beneficiada por las largas
horas de conversacién y discusion sobre estos temas con los colegas Roberto Pineda
Camacho y Adela Morales de Look, asi como con el historiador Carlos Alberto Mora.
Para ellos van mis agradecimientos. También hay aqui aportes de los antropdélogos
Alvaro Soto Holguin y Gabriel Iriarte, a quienes me ha unido el trabajo y la amistad
desde hace muchos anos. Desde luego, debo descargar a todos ellos de mis posibles
errores de interpretacion de los hechos.
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la celebracion en meses pasados de un ciclo de conferencias sobre los mismos
temas en el Departamento de Antropologia de la Universidad de los Andes.

El presente trabajo es pues una contribucion a este proceso de reflexion que
adelantan los antropdlogos sobre la antropologia colombiana. Se combinan
en €l tanto una perspectiva historica de las etapas de la antropologia en el
pais, consideradas siempre a la luz de las ideas y los fenémenos sociales en
las que se han insertado, como una perspectiva digamos que sociologica en
cuanto que se intenta una comprension global de la comunidad misma de
antropologos. En el desarrollo de la primera perspectiva tomé como base
materiales ya publicados. La segunda perspectiva se construyd a partir de
un andlisis de los materiales de la Bibliografia Anotada, especialmente del
Directorio de Antropdlogos Colombianos.

Por ultimo, lo que se busca es mostrar como la comunidad antropoldgica colombiana
siempre ha reaccionado y se ha visto afectada por una serie de fenémenos politicos,
econoémicos y sociales que afectaron todo el conjunto de la sociedad. En otras
palabras, que nuestra actividad cientifica esta de hecho determinada por fenémenos
de poder y el juego de diversas fuerzas sociales que se desempefan fuera de los
estrechos marcos de nuestra comunidad de cientificos.

El surgimiento de la antropologia institucional

La antropologia como una disciplina con una identidad cientifica propia y
consolidada institucionalmente es relativamente nueva en Colombia. Ello solamente
se lograrfa en la década de 1930, cuando finalmente se recogen largas tradiciones
previas de pensamiento y accion con consecuencias que hoy calificamos de
antropologicas. Es interesante considerar, aunque solo sea superficialmente, los
antecedentes de este pensamiento con consecuencias antropolégicas.

Los antecedentes

En los cronistas espanoles del territorio que hoy es Colombia existe toda una
reflexion que nos permite considerarlos como verdaderos pioneros en el
quehacer antropologico (Friede 1956: 23-37; ver Duque 1965, para un andlisis de
la relevancia antropoldgica de los cronistas).

Mas tarde en el siglo XVIII son claras las influencias de las reformas Borbonicas
en la vida cientifica de las colonias. Se abrieron a partir de este punto las puertas
de la América Espanola a sabios provenientes de muchas partes de Europa.
Basta mencionar como ejemplo, los nombres de Charles Marie de la Condamine,
Jorge Juan y Antonio de Ulloa, José Celestino Mutis, Alexander Von Humboldt,
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Agustin Codazzi y muchos otros mas, que recorrieron nuestras tierras anotando
todo lo que sus ojos maravillados descubrian. A través de ellos llegaron a estas
partes las ideas de la Ilustracion. Y es conocida la influencia de estas ideas,
tanto en las gestas de nuestra independencia politica de Espana, como en el
pensamiento de las nuevas republicas. De nuevo en este caso, los trabajos de
los sabios extranjeros y sus colaboradores locales tienen una clara consecuencia
antropoldgica que ain no ha sido evaluada convenientemente para el caso
colombiano (Duque 1965; Sagasti 1978; Arciniegas 1978).

Pero es en la segunda mitad del siglo XIX, gracias a la accion del Liberalismo
Radical y a la creciente influencia de la filosofia positivista, que el pais se incorpora
al movimiento cientifico moderno (Sagasti 1978: 25-30; Pineda 1979: 1). A este
periodo pertenecen muchos trabajos de interés antropolégico publicados en
la revista Anales de Instruccion Piblica que aparecié a partir de la década de
1880, la creacion de la Comision Permanente (1881), y el trabajo del novelista
Jorge Isaacs Estudios sobre las tribus indigenas del Estado de Santa Marta. Se
trata de una corriente antropoldgica romdantica, cuya finalidad es mostrar “ante la
culta y vieja Europa las ‘curiosidades americanas’. Pretende afirmar la existencia
de lo americano, y el valor de lo mismo; ante lo Hispano” (Pineda 1979: D). El
culmen de este movimiento romantico es la publicacion de la novela de José
Eustasio Rivera, La Vordgine, cuyo tema es la denuncia de las atrocidades de los
caucheros en la zona amazonica a principios de siglo (Pineda 1979: 1). Viviamos
entonces ya en el periodo de la Hegemonia Conservadora, que estanca por
unos tres decenios el desarrollo de esta corriente de pensamiento indigenista y
americanista, iniciada por el Liberalismo Radical en Colombia.

La década de 1930 ve gestarse un proyecto de reforma social de vastas
proyecciones impulsado por los liberales, quienes habian recapturado el
poder. Es la “Revolucion en Marcha” del presidente Lopez Pumarejo. Como
siempre, los cambios en lo econémico y en lo social se reflejan en el terreno
de las ideas de los hombres. Surge entonces el Movimiento Bachué y con €l la
formacion de un indigenismo cientifico que deja permearse por el marxismo.
Alrededor del Movimiento Bachué se agruparon personajes provenientes de
muchas actividades: artistas, politicos, indigenistas y cientificos. Su propésito:
“La revaloracion de lo propio, de lo autéctono, de lo Indoamericano” (Pineda
1979: 1). Estamos aqui en presencia de una respuesta criolla a las influencias
de la Revolucion Mexicana, del APRA y Mariategui, de Sandino, de los
movimientos campesinos bolivianos. Todo ello precipitado por las luchas
indigenas del Cauca, al sur de Colombia, y su maximo lider de la época, el
indio Manuel Quintin Lame (Pineda 1979).
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Nace la antropologia institucional

Corria el ano de 1938. Un miembro del Movimiento Bachué que luego recibio
entrenamiento antropologico en Francia, Gregorio Hernindez de Alba, logra
que se funde el Servicio Arqueoldgico Nacional como una dependencia del
Ministerio de Educacion Nacional (Duque 1965). Se dio origen a una antropologia
institucional en Colombia cuyo desarrollo se vio fortalecido por la llegada al pais
de un grupo de antropdlogos extranjeros a comienzos de la década de 1940. Unos
venian de la Alemania nazi, otros de la Espana franquista y todos huian de la
Segunda Guerra y el fascismo. Los nombres de Justus W. Schottelius, Ernesto Guhl,
Gerardo Reichel-Dolmatoff, José de Recasens y Pablo Vila merecen ser nombrados
entre aquéllos que vinieron. Mas tarde, en 1941, se uniria al grupo el etnélogo
francés Paul Rivet quien dejaba Francia por la ocupacion alemana (Academia
Colombiana de Historia 1958; Duque 1965; Pineda 1979a). Con la llegada de
los profesores extranjeros se inicia en la Escuela Normal Superior la docencia
de la antropologia a futuros profesores de ensenanza secundaria. En el ano de
1941 se funda el Instituto Etnolégico Nacional como una division de la Escuela
Normal, con el propésito en impartir entrenamiento antropologico a aquellos
que se dedicarian profesionalmente a la disciplina. Paul Rivet fue encargado de
la direccion del nuevo instituto y bajo su guia se educo la primera generacion de
antropologos nacionales.? Mias tarde, en 1945, el Servicio Arqueolégico Nacional
fue incorporado al Instituto Etnoldgico, con el fin de combinar la investigacion
con el entrenamiento antropolégico. Organizado de esta manera, el Instituto
Etnologico se convirtid en el predecesor directo del Instituto Colombiano de
Antropologia (ICAN) del presente (Duque 1965; Pineda 1979).

Paralelo a la organizacion de la institucion oficial de la antropologia se crea también
en 1941 el Instituto Indigenista Colombiano como una entidad independiente, a
instancia del T Congreso Indigenista Interamericano de Pdtzcuaro, México (Pineda
1979a). Se contintian en este nuevo instituto las motivaciones que informaron al
Movimiento Bachué en la década anterior. Su finalidad inmediata era, sin embargo,
“la defensa del resguardo, amenazado de parcelacion por parte del Estado, a
instancias de los terratenientes” (Pineda 19792a). Entre los que participaron de este
nuevo Instituto se encontraban casi todos los antropdlogos profesionales de esta
época, otros cientificos sociales tales como historiadores y socidlogos y los nuevos
antropologos que se formaban en el Instituto Etnolégico Nacional.

Con la creacion de las dos instituciones se inauguran en Colombia dos posiciones
paralelas con respecto al papel de la antropologia y los antropdlogos. En el Instituto
Indigenista Colombiano se gesta una posicion beligerante de la antropologia a

3 Los nombres de Eliécer Silva Celis, Graciliano Arcila Vélez, Gabriel Giraldo Jaramillo, Edith
Jiménez de Munoz, Blanca Ochoa de Molina se asocian con esta generacion de antropologos.
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partir de una tarea investigativa muy importante que se apoyaba en una concepcion
sociologica del indigenismo: “La problemdtica del indio es de orden social; la
accion indigenista debe buscar el cambio radical de la estructura agraria y politica
del pais” (Pineda 1979a: 3). La orientacion del Instituto Etnolégico Nacional es
bien distinta: “circunscribe su accion a lo meramente cientifico académico; se
empotra en una concepcion culturalista de la sociedad; queda constrefiida en una
vision burguesa del cambio cultural” (Pineda 1979a: 3).

De esta manera, desde los comienzos mismos de la antropologia colombiana
se plantea el dilema de lo que debe ser la articulacion del trabajo cientifico del
antropologo y la funcion e impacto social de su trabajo. Una posicion toma la
salida de una antropologia académica, desligada de la accion politica, que concibe
su trabajo como exclusivamente cientifico. La otra busca la accién politica como la
consecuencia logica de la reflexion e investigacion antropologicas. En medio de estas
dos tendencias, y a veces en franco antagonismo con ambas, surgiria claramente
en la década de 1950 una antropologia misionera que por supuesto tiene como fin
justificar la empresa misionera a la vez que impulsarla (Pineda 1979b).

Con todo, hay que reconocer la magnitud de la empresa que acometieron estos
primeros antropdlogos, inspirados por las concepciones de Paul Rivet y agrupados
en torno al Instituto Etnolégico Nacional. Su labor abarco todos los campos de la
investigacion antropologica, cubrié todo el territorio nacional, se interesé por los
diferentes grupos étnicos que coexisten en el pais y exploré muchas tematicas
nuevas (Academia Colombiana de Historia 1958; Romero 1978; Arocha y Morales
de Look 1978; Friedemann y Arocha 1979; Pineda 1979a). Casi que inevitablemente
la inmensa cantidad de los materiales recolectados por estos investigadores es de
un caracter descriptivo donde priman, en la organizacién e interpretacion de los
datos, los paradigmas del difusionismo y el funcionalismo sincrénico (Romero
1978; Friedemann y Arocha 1979: 18). A pesar de ello sus publicaciones constituyen
fuentes de informacion invaluables y, en ciertos casos, ain hoy, son referencia
obligada en la investigacion por ser las tnicas de que se dispone.

Para ilustrar este punto basta mencionar los trabajos de los Reichel-Dolmatoff en
la zona norte de Colombia, especialmente en la Sierra Nevada de Santa Marta,
cuando estaban al frente del Instituto Etnologico del Magdalena (una de las
varias filiales regionales del Instituto Etnoldgico Nacional; cfr. Reichel-Dolmatoff y
Dussan de Reichel1978: 9-20). Cualquier investigador contemporaneo interesado
en esta parte del pais tiene necesariamente que recurrir a las obras de estos dos
antropologos. Si este investigador revisa la Bibliografia Anotada de la produccion
antropologica en Colombia alli vera en la secciéon de los Reichel-Dolmatoff
trabajos de arqueologia, etnohistoria, etnografia, cambio cultural, lingtiistica, etc.,
cuyo objeto es el conocimiento antropologico de esta region colombiana. Mas
aun, muchas de estas investigaciones no han sido todavia profundizadas y menos
revaluadas a la luz de otros enfoques. Y estas observaciones en relaciéon con esta
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primera generacion de antropologos nacionales se pueden extender a una segunda,
también formada en el Instituto Etnolégico, cuyos representantes comenzaron sus
carreras en la mitad de la década de 1940.% Después de ellos, los antropdlogos que
los siguieron, concentrarian sus intereses dentro de las fronteras de la antropologia
sociocultural y la arqueologia hasta el punto en que la produccion de trabajos
en las otras dos ramas bdsicas de la antropologia practicamente desaparecio
(Friedemann y Arocha 1979). Solo hasta ahora parece notarse un renovado interés
por la lingtistica debido a la necesidad de contrarrestar la consolidacion que,
infortunadamente, ha logrado en el pais el Instituto Lingtistico de Verano.

Pero hay otros hechos mads que abonarle a estas primeras generaciones de
antropologos colombianos. Ellos profesionalizaron la antropologia en Colombia,
le dieron carta de ciudadania, gracias a su intensa actividad y al impacto que
lograron causar en el conglomerado humano en el que se movian. Bien sea
que sus representantes se hubieran refugiado en la posicion académica o, por el
contrario, hubieran adoptado la posicion de una antropologia de accion, su labor
de divulgacion logré trascender los marcos estrechos de la naciente comunidad
antropoldgica nacional (Roberto Pineda Camacho, comunicacion personal).

Toda esta febril actividad en el desarrollo de la antropologia desde la década
de 1930 se vio seriamente comprometida al final de la década siguiente:
el pais comenz6 a vivir una etapa de oscurantismo conservador y el
desencadenamiento de ese periodo de nuestra historia llamado La Violencia.
Roberto Pineda Camacho sumariza adecuadamente las condiciones con las
que los antropdlogos contaron en esos tiempos:

La violencia en el campo impedia el trabajo beligerante e investigativo;
liberales y socialistas fueron perseguidos y destituidos de sus cargos. La
espiral fascista alcanzé su apogeo con la llegada de Laureano Goémez al
poder. Gomez expuso, en varias ocasiones, su perspectiva antropologica:
la Catolicidad y la Hispanidad debian ser el fundamento de la nacion; los
negros, los indios, los mestizos constituian grupos parias, subhumanos,
culpables del atraso del pais. Era menester eliminarlos, junto con los
liberales, para que el pais progresara (1979a: 3).

Por todo esto no resulta sorprendente que durante la década de 1950 se hubiese
impulsado en el pais una antropologia misionera, especialmente, después de
enero de 1953. El Gobierno Laureanista expide en esa fecha el Convenio de
Misiones que reforzaba el Concordato de 1886 con la Santa Sede en su entrega

4 Los nombres de Roberto Pineda, Virginia Gutiérrez de Pineda, Julio César Cubillos, Carlos
Angulo Valdés, Milciades Chaves y otros, estin asociados con esta segunda generacion.
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a los misioneros del poder temporal sobre tres cuartas partes del territorio
colombiano (los llamados Territorios Nacionales).

El Frente Nacional y la antropologia

Solo a finales de la década de 1950 volveria la antropologia tomar nuevos impetus
en Colombia. Liberales y conservadores resuelven aliarse en vez de enfrentarse
y se crea el Frente Nacional que representa, de hecho, la consolidacion de la
burguesia en el poder después de la guerra civil no declarada. La actividad
antropologica se centra entonces en el Instituto Colombiano de Antropologia,
como comenzo a llamarse desde 1952 el Instituto Etnoldgico. Pero no es este
un simple cambio de nombres: el nuevo desarrollo institucional significaba
la creacion de una antropologia mas amplia que considerase como su
objeto de interés a otros grupos humanos y no solamente a los indigenas.
La consolidacion del capitalismo en el pais iba a necesitar del desarrollo de
una antropologia positiva (Pineda 1979b). El instituto reanuda entonces la
investigacion y la formacion de nuevos antropologos.’

Pero si el ICAN representa en la década del 60 a la posicion de la antropologia
académica, durante el primer gobierno del Frente Nacional, el de Alberto Lleras,
aparece en el panorama otra institucion que va a representar a la posicion de la
antropologia aplicada. En efecto, Gregorio Hernandez de Alba, quien anos atrds
fuera instrumental en la creacion del Servicio Arqueoldgico, funda la Division de
Asuntos Indigenas adscrita al Ministerio de Gobierno. Esta Division seria la encargada
de ejecutar directamente en las zonas indigenas la politica indigenista del Estado.

El contenido y orientacion de la politica indigenista estatal es claramente
integracionista. Se trata de que el Gobierno, mediante su activa intervencion en las
comunidades indigenas, induzca los cambios adecuados para orientar el proceso
de “aculturacion” por senderos armonicos y lo menos traumaticos para los indios.
Es, sin lugar a dudas, una “cruzada civilizatoria” para sacar al indio de su ignorancia
y llevarlo a participar del desarrollo y los avances de la vida moderna (Dussan de
Reichel 1965: 13; Digidec 1970: 14; Romero 1978; Pineda 1979a: 3).

En suma, tenemos que el Estado colombiano hace suyos los planteamientos de
la antropologia aplicada funcionalista de los Estados Unidos e intenta llevarlos a
la practica mediante la creacion de una agencia especial para ello. El gobierno
colombiano acoge también la experiencia previa en politica indigenista de otros

5  En 1964, el numero de antropologos profesionales en el pais era de 40. En ese afio
se integro la tercera generacion de antropologos nacionales formados en el ICAN. Los
nombres de Gonzalo Correal Urrego, Alvaro Chavez Mendoza, Nina S. de Friedemann,
Jairo Calle Orozco y otros, estan asociados con esta generacion.
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paises de América Latina con mas trayectoria en este campo, especialmente de
México (Digidec 1970: 14). Asi como en el caso de este dltimo pais, aunque no con
la misma intensidad, los antropdlogos colombianos contribuyen en la configuracion
de dicha politica. Conviene anadir que, desde el momento en el que aparece
delineada, esta politica nunca va a ser abandonada por el Estado colombiano.

Esto no podia ser de otro modo. A partir de la creacion del Frente Nacional
el pais vive la expansion, lenta pero segura, de la frontera econémica y social
nacional en las zonas marginales que son, precisamente, donde se concentra la
mayoria de la poblacion indigena colombiana. Esta expansion, que no es otra
cosa que el avance del capitalismo en el agro colombiano y la consolidacion
de un Estado nacional unificado, va a significar, con el tiempo, la reversion
del poder temporal en manos de los misioneros catdlicos en dichas areas al
Gobierno. Dicha consolidacion y unificacion solo se puede alcanzar mediante
una homogenizacion a niveles socioeconémicos y culturales de toda la poblacion.
He ahi el objetivo y fin de la “integracion”.

La necesidad de neutralizar el poderio misional catélico en los Territorios
Nacionales, poderio reafirmado gracias al Convenio de Misiones, explica otra
accion trascendental del gobierno colombiano en esta década: la contratacion del
Instituto Lingiistico de Verano en 1962. En ello también fue instrumental el mismo
Hernandez de Alba. Al respecto nos dice Roberto Pineda Camacho:

La estrategia de Hernandez de Alba era apoyarse en grupos misioneros
minoritarios del pais, objeto también de una dura persecucion
clerical, para erosionar la influencia misional catédlica [...] Obviamente,
Herniandez de Alba no previo el enorme pulpo que era en realidad
el I.L.V;; su nefasto impacto sobre las comunidades indigenas, y su
parapeto para muchas otras actividades (1979: 11).

La antropologia en la universidad y la formacién del antropoélogo

A mediados de la década de 1960 se presenta un nuevo desarrollo en el proceso
de la antropologia colombiana. Algunas universidades colombianas reemplazan
al Instituto Colombiano de Antropologia en la formacion de joévenes antropologos
y comienzan a competir con este en la investigacion. Se organizan entonces
departamentos de antropologia, en su orden, en la Universidad de los Andes, una
institucion privada, gracias a los buenos oficios de Gerardo Reichel-Dolmatoff; en
la Universidad Nacional, el principal centro universitario estatal del pais, en donde
un grupo de antropologos se aglutina en torno al programa de sociologia dirigido
por Orlando Fals Borda (Pineda 1979a: 11); en la Universidad de Antioquia
(Medellin), también estatal, y, por ultimo, en la Universidad del Cauca (Popayan)
que es, asimismo, una universidad del Estado. La consecuencia mas clara de
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este desarrollo ha sido un aumento en proporcion geométrica del nimero de
antropologos profesionales colombianos.

Tabla 1: Antropdlogos profesionales. Institucion que otorgd el titulo
y afos de graduacion hasta 1978.

Instituto Etnolégico Nacional (1942-1955) 22 Antropologos
Instituto Col. de Antropologia
(1958-1964)

Universidad de los Andes

(a partir de 1968)
Universidad Nacional

(a partir de 1963)
Universidad de Antioquia

(a partir de 1972)
Universidad del Cauca

(a partir de 1976)
Universidades Extranjeras 28 Antropoélogos
Total 302 Antropologos

Fuente: Friedemann y Arocha (1979: 369-417).

16 Antropologos

163 Antropologos

37 Antropologos

26 Antropologos

10 Antropologos

La formacion antropologica

Para juzgar el impacto de la reaccion del departamento de antropologia dentro el
sistema universitario nacional consideremos los siguientes datos elaborados a partir
del Directorio de Antrop6logos colombianos (Friedemann y Arocha 1979: 369-417).°

Con relacion a la tabla 1 podemos hacer las siguientes observaciones:

a. se vienen graduando antropdlogos en el pais desde 1942, o sea por 37 afos;

b. los datos presentados muestran el hecho de que la mayoria de los antropélogos
registrados en el Directorio obtuvo su titulo en uno de los cuatro departamentos
existentes en el pais (236 de 302 antropdlogos);

6  Estos datos fueron presentados originalmente cuando adn no habia sido terminado
completamente el Directorio, en Morales de Look, Adela: “Anotaciones acerca del Ejercicio
de la Antropologia en Colombia”. Ponencia presentada en el I Congreso Nacional de
Antropologia, Popayidn, octubre 8-12 de 1978. Mimeografiado. Es importante también
anotar que una persona con una licenciatura en Antropologia, que recibe después de mas
de 4 anos de estudios superiores, se considera un antropologo profesional en Colombia. La
licenciatura es el maximo titulo en antropologia que se suele lograr en los 4 departamentos
de Antropologia del pais. La Licenciatura fue también el titulo otorgado por el Instituto
Etnologico y el ICAN. Finalmente, para efectos del presente trabajo, se corrigieron y
actualizaron algunos datos del directorio.
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c. mas de la mitad de los antropdlogos registrados se graduaron en una sola
universidad, esto es, en la Universidad de los Andes (163 de 302, o sea el 53.9%
de los casos) a partir de 1968;

d. de los 302 antrop6logos registrados, 146 son mujeres y 156 son hombres, o sea
que la proporcion entre los sexos es aproximadamente igual;

e. el Directorio registra solo tres casos de antropélogos fallecidos, y

f. de acuerdo con la informacion sobre el sitio de residencia viven a la fecha,
fuera del pais, 28 antropdlogos (trabajando, realizando estudios de postgrado,
o sin informacién sobre su ocupacion).

La discriminacion seguin el afio de graduacion y de acuerdo con las instituciones
que otorgaron las Licenciaturas estd contenida en la tabla 2.

Al analizar detenidamente las cifras de la tabla 2, podemos sacar en claro los
siguientes puntos:

a. solo 40 antropdlogos se graduaron en Colombia antes de 1968; estos son,
precisamente, los profesionales pertenecientes a las tres primeras generaciones
de antropdlogos en Colombia;

b. la produccion de antropdlogos decrece al mismo tiempo que aumenta
la intensidad de La Violencia en Colombia y se afianza la Hegemonia
Conservadora; entre 1947 y 1958 solo se graduaron 5 estudiantes, mientras que
entre 1942 y 1947 lo hicieron 18;

c. a partir de la creaciéon del Frente Nacional el incremento en el nimero de
graduados ha sido vertiginoso, llegando a su maximo pico en el afio de 1975,
cuando se graduaron 40 estudiantes universitarios como antropdlogos;

d. a partir de 1975 se inicia una tendencia hacia un decrecimiento en el nimero
de graduados, cuyas causas no son todavia claras.

Hay un hecho importante de considerar que, aunque no se ve claramente en la
tabla 2, nos da pie para comentarlo aqui. Vemos en el cuadro que 210 estudiantes se
graduaron como antropdlogos entre 1968 y 1978. Ahora bien, si nosotros asumimos,
por carecer de la informacion estadistica apropiada, que la mayoria de ellos se
graduaron como Licenciados cuando tenian 24 anos de edad, los 4 antropdlogos
graduados ese ano tienen ahora 35 afios de edad. Esto quiere decir que después
de 11 anos que llevan los departamentos de antropologia graduando antropdlogos,
la edad de la mayoria de ellos y ellas oscila entre los 24 y 35 afios de edad. En
otras palabras, casi todos los antropologos profesionales en Colombia son jévenes
(o0 sea un 69.5% del total). Esta observacion, obviamente, no tiene en cuenta a
aquellas personas que regresaron a la universidad a estudiar antropologia después
de participar en otras actividades y pueden ser, por lo tanto, de mayor edad que
un estudiante corriente. Este ultimo ingresa a la universidad después de terminar
su secundaria y tiene normalmente 18-19 afnos de edad. Es de anotar que no se
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dispone de los datos necesarios para evaluar la poblacion estudiantil que ingresa a
los departamentos de antropologia. En todo caso es claro, por observacion directa,
que muchos jovenes cambian a antropologia después de intentar sin €xito en otra
carrera, o precisamente para transferirse a otros estudios después que han sido
admitidos en un departamento de antropologia de una universidad.

Tabla 2. Afio de graduacion de acuerdo con la institucion de grado.

Afo C;r;gﬂzc(ll(;ise Institucion

1942 7 Instituto Etnol6gico

1944 6 Instituto Etnologico

1946 5 Instituto Etnoldgico

1947 1 Instituto Etnologico

1949 1 Instituto Etnologico

1951 1 Instituto Etnol6gico

1955 1 Instituto Etnologico

1958 1 ICAN

1963 2 Universidad Nacional

1964 15 ICAN

1968 4 Universidad de los Andes

1969 22 20 Universidad de los Andes, 2 Universidad Nacional

1970 19 16 Universidad de los Andes, 3 Universidad Nacional

1971 10 Universidad de los Andes

1972 29 21 Upive;sidad de log Andes, 7 Universidad Nacional,
1 Universidad de Antioquia

1973 15 12 Upiver§idad de lo§ Andes, 2 Universidad Nacional,
1 Universidad de Antioquia

1974 20 15 Universidad de los Andes, 5 Universidad Nacional

1975 40 31 Upiver.sidad de lo§ Andes, 6 Universidad Nacional,
3 Universidad de Antioquia

1976 24 15 Upiver§idad de los Andes, 7 Universidad Nacional,
2 Universidad del Cauca

1977 18 14 Upiversidad de los Andes, 2 Universidad Nacional,
2 Universidad del Cauca

1978 9 4 Un@vers%dad de los Andgs, 3 Universidad Nacional,
2 Universidad de Antioquia

Fuente: Friedemann y Arocha (1979: 369-417).

7 Se desconoce el afio de graduacion de algunos antropélogos registrados y tampoco se han
considerado los antropologos colombianos graduados en el extranjero.
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A continuacion, enla tabla 3, se podran apreciar las cifras de los antropologos
colombianos que han realizado o realizan estudios de pregrado, bien sea
en el exterior o en Colombia.

Tabla 3. Estudios de postgrado de acuerdo con el pais donde se realizaron.

En antropologia En otras especialidades Tiacial| e w5

M. A. Ph. D.1 M. A. Ph. D
EE. UU. 10 12 2 24
Inglaterra 1 1 2
Francia 4 1 5
Alemania 1 1
México 4 4
Espana 2
Colombia 1 4 1 6
Zaire 1 1
Total 19 19 6 1 45

Fuente: Friedemann y Arocha (1979: 369-417).%

Con relacion a la tabla 3 podemos hacer las siguientes observaciones:

a. el nimero de antropélogos con entrenamiento de postgrado en antropologia
es bajo (38 casos), en relacion con el total de antropologos registrados (302). La
razon de ello es clara: si el licenciado desea profundizar sus estudios y adelantar
entrenamiento especializado, €l o ella, deben viajar al exterior ya que en el pais
no se ofrece dicho tipo de estudios en antropologia. Los fondos para cubrir
los gastos y la admision en departamentos de antropologia extranjeros no son
siempre faciles de conseguir. Claro estd, sin embargo, que la discusién sobre
si el pais necesita muchos mas antropdlogos especializados, especialmente en
virtud de la situacion del mercado profesional, queda abierta;

b. una alternativa para aquéllos que deseen continuar estudiando es la
de ingresar a un programa de postgrado en otra area de la ciencia, en
una universidad colombiana que ofrezca este tipo de entrenamiento. Sin
embargo, solo en 5 casos registrados se ha tomado esta alternativa;

c. las dreas opcionales de estudios de especializacion no antropolégica son:
educacion (4 casos con M. A)), lingtiistica y espaiiol (1 caso con M. A.), sociologia
del desarrollo econémico (1 caso con M. A.) e historia (1 caso con Ph. D.).

d. el pais extranjero a donde mas han viajado los licenciados colombianos
en busca de especializacion en antropologia es los EE. UU. con 22 casos;
seguido de Francia con 5 y México con 4 casos. En la actualidad adelantan
su postgrado en antropologia en universidades y extranjeras 5 licenciados
(3 en los EE. UU,, 1 en Holanda y 1 en Inglaterra). No deja de sorprender el
bajo nimero de antropélogos que han recibido su maestria en México, dado
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que las escuelas de postgrado en antropologia en este pais, lo mismo que
en el Perd y Brasil, son una alternativa para aquellos que carecen de medios
para los EE. UU. o Europa, o prefieren un entrenamiento especializado mas
acorde con el medio latinoamericano;

e. las observaciones anteriores, también pueden indicar que no existe mucho
interés entre la mayoria de los licenciados por continuar con estudios de
especializacion.

Los departamentos de antropologia

Una vez considerada toda esta informacion estadistica profundicemos ahora en
el analisis del impacto de los departamentos de antropologia en el panorama
nacional de esta ciencia. Como es de esperarse, algunos de los académicos
extranjeros que llegaron al pais a comienzos de la década de 1940, en conjunto
con representantes de las tres primeras generaciones de antropélogos nacionales,
se ocuparon entonces en educar a las nuevas promociones de estudiantes en
estos departamentos. Obviamente, esto significo el traslado de las problematicas,
tanto académicas como de aplicacion de la antropologia, a las aulas universitarias.
Debe anotarse que a estos profesores se les anadieron nuevos antropologos del
extranjero, especialmente jovenes académicos en los comienzos de sus carreras
profesionales. Tal fue el caso especialmente de la Universidad de los Andes,
donde a fines de la década del 60 y comienzos de la década del 70, se vio una
verdadera romerfa de antropologos franceses y norteamericanos especialmente.
Infortunadamente, no se dispone de un andlisis de las implicaciones que ha
tenido en el desarrollo de la antropologia en Colombia la venida de antropologos
extranjeros como profesores, y esto es una tarea urgente. No obstante es
posible afirmar provisionalmente que la orientacion tedrica en el entrenamiento
antropologico universitario del pais siempre ha oscilado entre los EE. UU. y
Europa. Mas aun, a pesar de los movimientos estudiantiles radicales de comienzos
del 70, estas dos tradiciones antropologicas siempre han estado presentes, de una
forma y otra, en el panorama antropoldgico nacional.

Conviene empero, hacer ciertas precisiones en cuanto a la orientacion de los
distintos departamentos de antropologia. Nos ocuparemos de los dos cuya
influencia en el medio antropolégico nacional ha sido mis larga: los departamentos
de la Universidad de los Andes y de la Universidad Nacional.

En su primera época, hasta 1968, bajo el manto protector de su fundador Gerardo
Reichel-Dolmatoft, la orientacion del departamento de antropologia de la Universidad

8  Seincluyen en esta columna los casos de candidatos al doctorado que estin en el proceso
de finalizar su candidatura (7 casos)
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de los Andes era claramente hacia una antropologia cldsica de corte norteamericano
y europeo. Y hay que recordar que esta universidad privada, “de estirpe claramente
liberal burguesa” (Pineda 1979a: 1D, representa en Colombia un esquema de
ensenanza superior traido de los EE. UU. cuyo énfasis es en los estudios técnicos a
un nivel muy sofisticado. A este respecto no deja de extranar que en una universidad
tan orientada hacia la técnica, dentro de los parimetros de “colombianizacion” de
tecnologia extranjera, se hubiese fundado un departamento de antropologia. La
respuesta es de que se trataba de formar un cierto tipo de antropdlogo capaz de
participar en la integracion de los indigenas, de actuar en ese “proceso civilizatorio”
que menciondbamos anteriormente. Si la “modernizacion” de un pais subdesarrollado
y dependiente tiene, segun la ideologia del desarrollo dominante, un componente
tecnoldgico, no es menos cierto que también tiene un componente humano. Sea como
sea, el programa de este departamento reflejo inicialmente un énfasis en la etnologia
y la arqueologia vistas a partir de un marco de referencia culturalista. En el caso de
la etnologia, el enfoque propuesto era el de estudios de microcomunidad (Pineda
1979a: 11). Se impulsa ademas todo un proyecto de “etnologia de salvamento” cuya
motivacion es la de que las sociedades indigenas en Colombia estin desapareciendo
cultural, biologica y lingtiisticamente y, por lo tanto, hay que estudiarlas antes de que
sea demasiado tarde (Dussan de Reichel 1965).

La separacion entre la antropologia académica y la antropologia aplicada es tajante en
este departamento. Asi lo escribe uno de sus voceros mas influyentes en esta época:

Es necesario distinguir claramente entre las funciones del etnélogo y del
antropologo de accion. Seguramente ninglin etnélogo que haya convivido
con una tribu y que haya sido testigo de toda la tragedia de la desintegracion
de su cultura, puede escapar del vehemente deseo de protegerlos y
ayudarlos. Pero el etn6logo debe saber sus propias limitaciones; debe saber
que la mejor ayuda que puede prestar al indigena consiste en estudiar,
escribir y analizar con objetividad su cultura, dando asi a la antropologia
aplicada una base concreta sobre la que se fundamenten y orienten los
planes de desarrollo (Dussan de Reichel 1965: 13).

En otras palabras, como el planificador del desarrollo comunal no conoce
mucho de antropologia, el antropdlogo debe recordarle que “cada cultura por
primitiva que sea, constituye un todo integrado que funciona como un complejo
engranaje, en el cual cada uno de sus componentes se interrelacionan con o
demas” (Dussan de Reichel 1965: 12). Con todo, hay que reconocer que en este
departamento se gestdé una motivacion muy importante por el estudio de los
grupos y problemas de la Amazonia colombiana, antes practicamente ignorada
por la antropologia nacional (Pineda, 1979a: Il). Ademas, este ha sido el tnico
departamento que siempre se ha interesado por el entrenamiento sistematico de
arqueologos en el pais, aunque uUltimamente el departamento de la Universidad
de Antioquia también lo hace. Finalmente, hay que anotar la reorientacion
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gradual del departamento después de sufrir los impactos de los movimientos
estudiantiles de comienzos de la década del 70.

El departamento de la Universidad Nacional tiene una trayectoria distinta. En
efecto, ya anotdbamos que en su génesis desempend un papel importante la
escuela de sociologia de la misma universidad. Asi, su enfoque siempre ha sido
mas sociologico con un fuerte énfasis en la teoria social y en el pensamiento
antropologico. Anota Roberto Pineda Camacho en referencia a los antropologos
que se han agrupado en este departamento: “Estos enfocan su trabajo hacia
campos heterodoxos de la disciplina, como son los topicos de migracion, estudios
urbanos, institucionales, etc. Se emprenden estudios de orden macroscopico,
haciendo énfasis en los factores socioeconémicos de los mismos” (1979a: 11).

Hay un punto que amerita ser clarificado con relacion al programa de antropologia
en la Universidad Nacional: ;por qué si la fundacion de este departamento es
mas o menos contemporanea al de los Andes, tan solo se han graduado alli 37
antropologos registrados, en comparacion con 163 del segundo? La pregunta se
torna mas viva si consideramos que la proporcion en el nimero de estudiantes
en ambos departamentos es aproximadamente de 4 a 1 (400 estudiantes en la
Nacional contra 100 en los Andes). La respuesta a este interrogante tiene que
ver mas con la situacion de la universidad publica en Colombia, que con niveles
académicos e intensidad de estudios. En primer lugar, a la Universidad Nacional
asiste un estudiante de menores recursos econémicos que debe estudiar en medio
de estrecheces y a quien, consiguientemente, le es mas dificil financiarse un
trabajo de campo, requisito basico para la elaboracion de una monografia previa
a que el titulo de licenciado le sea otorgado. En segundo lugar, la Universidad
Nacional constantemente es victima del cerco militar, y de la subsecuente clausura
de las labores académicas por periodos mas o menos largos, dependiendo de la
situacion politica global del pais. Por ello, también toma mas tiempo graduarse de
antropologo en este departamento. Es de anotar aqui que tal fue también el caso
de la Universidad de Los Andes entre 1971 y 1972.

La formacion de jovenes antropdlogos en las universidades del pais sufrié una
ruptura clara a partir de los comienzos de la década del 70. No obstante la
génesis distinta de los dos departamentos de antropologia con una trayectoria
mas larga, ambos se movieron dentro de un mismo marco institucional. Como
anota Hernan Henao Delgado:

Las instituciones universitarias reciben directamente la influencia de
los modelos norteamericanos. En ellas se fundan escuelas de ciencias
sociales que aparecen como el mecanismo institucional mediante el
cual, el Estado implementara el conocimiento de la realidad social,
y con ello, podrd entrar a aplicar politicas de desarrollo econémico,
social y cultural. [...] Los estudios antropolégicos, en particular, se
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impulsan con pénsumes que no necesitan justificarse tedricamente.
Hay como una especie de Banco Mundial de materias que deben estar
en un programa de antropologia; basta con tomar un montén, hacerle
alguna adecuacion geografica, y ya estd [...] (Henao 1978: 2).

Sobreviene entonces la crisis. Los estudiantes se rebelan y, apoyados por
algunos de sus profesores mas jovenes, comienzan a cuestionar la educacion
antropologica que recibian. Para el cuestionamiento buscan nutrirse en diversas
fuentes de los elementos que necesitaban: la nueva antropologia mexicana critica
del indigenismo, la ciencia social que salia de Chile en estos tiempos de la Unidad
Popular y, de nuevo, el marxismo, como casi cuarenta anos antes lo hicieron los
miembros del Movimiento Bachué (Pineda 1979b). A pesar de que la causa del
malestar se comprendia claramente, las metas que se aspiraba a conseguir con
los cambios no eran muy concretas. Excepto que se buscaba una antropologia
que entendiese los problemas del pais de una manera distinta a las teorias sobre
la “modernizacion”, que se apartase de un indigenismo romdntico o afiliado a
los presupuestos de la “integracion” y ante todo, una antropologia que dejase
la ficcion de ser una ciencia social neutral, ajena a toda consideracion sobre las
consecuencias politicas del quehacer antropolégico. Se buscaba reemplazar en
las aulas una antropologia positiva por una antropologia radical (Pineda 1979b).?

La accion estudiantil sacude efectivamente a la comunidad antropoldgica nacional,
a pesar de que sus resultados se quedan cortos. Después de todo, el estamento
estudiantil carece de todo el poder necesario dentro del sistema universitario para
lograr realizar las reformas anheladas que exige, ante todo, la reforma del mismo
sistema universitario. Esta posicion desfavorable de los estudiantes dentro del juego
de fuerzas de poder en la universidad se agravo al presentarse divisiones internas

9  Por su valor testimonial, transcribo i extenso los comentarios que a este respecto hace Henao:
Muchos de nosotros propusimos otros verbos para conjugar la historia que nos correspondia
hacer. El marxismo de todos los matices de los anos 60 se enredd en nuestras lenguas.
Empezamos a hablar un lenguaje distinto al de los maestros. Mezclamos a Marx y a Freud
para oponernos al maestro. Rechazamos la comodidad conservadora de un discurso y una
practica antropologica que aceptaba la modernizacion de la sociedad pero no el cambio.
“Propusimos a tientas un replanteamiento en el estudio de la antropologia. Impulsamos
una minirevolucion cultural en la escuela. Descalificamos una academia que nos impedia
atrevernos a pensar. Pensamos y actuamos. No entendimos la justeza de una disciplina que se
pretendia cientifica y que decia ‘estudiar al hombre’, pero que degustaba el pasado histérico
paradisiaco, y el presente primitivo, puro, inerte, frio y sumiso. No contaban para nuestros
maestros los pueblos actuales sometidos a un permanente forcejeo entre colonialistas y
colonizados. Sin decirnoslo, o sin saberlo, los maestros aceptaban las tesis del ‘culture contact
de Malinowski, o de la ‘aculturacion’ de Redfield, Herskovits y Linton, o del ‘indigenismo’
mexicano, ninguna de las cuales entendia la labor del colonizador, bajo la ‘indirect rule’ o la
‘direct rule’, como la configuracion del etnocidio cometido por el occidente euro-americano
contra el resto del mundo. Fuimos discipulos del ‘tercer mundo’ que contestamos con un
furioso jno! a los modelos imperiales. Santa ira nuestra pintada de rojo y negro (1978: 3).

58



Carlos Alberto Uribe

dentro del movimiento estudiantil. Al final de las jornadas estudiantiles, que se
proyectaron mas alla de los campos universitarios, muchos futuros antropélogos
decidieron abandonar la antropologia en favor de la militancia politica directa. Para
ellos, la contradiccion entre la antropologia académica y la antropologia de accion
era insoluble dentro de la forma social vigente: en el primer caso, porque esta
representa la posicion de “ciencia por la ciencia” contra la que se levantaron; en el
segundo caso, porque aunque se dejasen de lado los esquemas de la antropologia
aplicada de corte funcionalista, al final se caia invariablemente en un reformismo
social que, a pesar de ser bien intencionado, era de todas formas censurable.!

El ejercicio de la profesion

El problema de la formacion de nuevos antropdlogos estd muy ligado al de la
situacion del mercado de trabajo profesional. No obstante la crisis de comienzos de
los anos 70, lo cierto es que el ‘boom’ en el nimero de graduados de antropologia
continud, tal y como era la tendencia después del surgimiento de los departamentos.
Por un lado, se demandaban profesionales en las universidades para continuar el
entrenamiento de néveles antropdlogos, pues muchos antropdlogos de la ‘vieja
guardia’ se marginaron de la docencia a raiz del cuestionamiento estudiantil.
Por el otro, varias agencias del Estado necesitaban antropdlogos para ocupar
posiciones en las secciones de investigacion y de accion en la comunidad. Es asi
como los jovenes entraron a reemplazar a lo antropologos mds veteranos, tanto en
la docencia como en el trabajo institucional. Un relevo generacional coincide con
el ‘boom’ de antropologos (Roberto Pineda Camacho, comunicacion personal).

La tabla 4 muestra la situaciéon del mercado profesional de la antropologia en
Colombia, segliin datos extractados del Directorio de Antropdlogos Nacionales.

Al observar la tabla es notorio que la mayoria de los antropdlogos de quienes
se dispone de informacion trabajan en el sector oficial o en la universidad (130
de 183 casos). El principal empleador de antropologos en el sector oficial es
el Instituto Colombiano de Antropologia, con 32 antropdlogos trabajando alli
en 1978. Los restantes profesionales que trabajan en este sector lo hacen en
distintas dependencias de varios ministerios (Ministerio de Gobierno, Ministerio
de Obras Publicas, Ministerio de Educacion y Ministerio de Salud Publica), en
algunos institutos descentralizados del Gobierno colombiano (Instituto Nacional
de Recursos Renovables, Instituto Colombiano de Bienestar Familiar, Servicio

10 “Nuestros ‘principios’ frenaron nuestra urgencia de acceder al conocimiento de lo concreto
real. Fuimos tan puros que terminamos rechazando la contaminacion que podria producir
nuestra practica antropoldgica. Creimos que con la ‘practica politica’, muy distante del
discurso antropoldgico, resolviamos el problema de la contaminacion” (Henao 1978: 4).
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Nacional de Aprendizaje, Planeacion Nacional, etc.), y en el Banco de la Republica
(3 antropdlogos adscritos a su Museo del Oro).

Los antropologos que se ocupan de la docencia lo hacen en los cuatro
departamentos de antropologia o en secciones de antropologia de otras
universidades que no ofrecen el titulo de licenciado. Se trata de profesionales que
reportaron la ensefianza como su principal actividad. Ademas hay algunos casos
de profesionales que estan adscritos a centros de investigacion universitarios o
desempenian cargos en la administracion universitaria.

Tabla 4. El ejercicio de la profesion del antropélogo.

Empleo Numero de antropologos

Sector oficial 68
Sector privado 11
Investigadores independientes 11
Docencia o relacionado con la universidad 62
Ejercen otra profesion® 6

Ejercen otro tipo de actividad** 9

No existe informacion 116

Ejercen fuera del pais 9
En estudios de postgrado 6
En otro tipo de estudios 1
Fallecidos 3
Total 302

Fuente: Friedemann y Arocha (1979: 369-417).
* Por ejemplo: medicina, arquitectura, periodismo, etc.

** Por ejemplo: negocios particulares, comercio, agricultura, arte, etc.

El nimero de profesionales ocupados en el sector privado o que se desempefian
como investigadores independientes es relativamente bajo (22 casos). Se entiende
que los profesionales empleados en el sector privado lo son en calidad de
antropologos. Algunos casos de antropdlogos considerados como investigadores
independientes fueron asi categorizados en virtud de haber recibido contratos o
becas de investigacion otorgados por la Fundacion de Investigaciones Arqueologicas
Nacionales (Finarco) del Banco de la Republica. En el Directorio aparecen 9
profesionales con contratos de investigacion vigentes con Finarco. Esta Fundacion
fue creada en el afo de 1972 para promover la investigacion arqueologica en el pais
y posteriormente también de temas afines (etnohistoria y geologia); hasta el ano de
1979, Finarco habia financiado 42 investigaciones (Plazas 1979).

Las cifras de los antropologos que se dedican a otras profesiones, a otros tipos
de actividades, o que ejercen fuera del pais (24 casos en total), no son tampoco
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muy significativas. Sin embargo, el nimero de graduados que aparece en el
directorio sin informacion sobre su ocupacion actual es alto. A este respecto
conviene hacer las siguientes precisiones: en el momento de cerrar el recibo
de materiales para la Bibliografia se tuvo noticias de 25 antropdlogos que no
habian sido previamente consignados en el Directorio; de ellos solo aparecen sus
nombres y la universidad de graduacion sin incluirse su ocupacion (Friedemann
y Arocha 1979: 417). No obstante, es factible que muchos de estos antropologos
hayan abandonado la practica profesional totalmente y por lo tanto se perdieron
para la profesion. ;Cuantos de ellos se vieron precisados a tomar esta decision
por no haber encontrado empleo como antropologos? Dificil contestarlo con los
materiales disponibles. En todo caso, por observaciones directas parece que ya
se ha llegado a un punto de saturacion en el mercado de trabajo profesional por
lo que los empleos para antropologos tienden a disminuir antes que aumentar.
Es de anotar que un estudio sobre la situacion laboral del antropélogo nacional
se impone en este momento. Finalmente, la mayoria de los casos sobre los que
se carece de informacion de empleo corresponden a mujeres (70 de 116 casos).

Conclusiones

En la antropologia colombiana han existido, desde sus mismos comienzos, dos
posiciones distintas con respecto a la forma en que los antropologos conciben su
quehacer profesional. Estas dos posiciones se apoyan en concepciones distintas
de la ciencia, se nutren en fuentes tedricas divergentes y sus preocupaciones han
recibido una expresion en consonancia con la variabilidad de los tiempos y el
devenir de la sociedad. La primera posicion que ha sido denominada en este trabajo
como “académica”, se inaugurd en el Instituto Etnologico Nacional, fue retomada
por su sucesor el Instituto Colombiano de Antropologia y fue luego llevada a
los claustros universitarios de la Universidad de los Andes. En ella se concibe la
labor del antropdlogo como la de un observador, no necesariamente insensible,
o despreocupado, ante lo que observa de las maneras sociales de sectores de la
poblacion colombiana aparentemente al margen de la sociedad nacional.

Esta tendencia se expresa también en la arqueologia colombiana: hasta ahora la
preocupacion mas importante de los arquedlogos nacionales ha sido la descripcion
de los restos materiales de las culturas prehispanicas y su localizacion espacial y
temporal. La arqueologia nacional ha sido mas arqueografia, que interpretacion de
procesos historicos; ha sido mas contemplacion de un pasado ya muerto, que la
comprension de un pasado visto en su relevancia al presente (Chavez 1978: 7-9).
La segunda posicion, denominada aqui como “beligerante”, “con consecuencias
politicas”, “aplicada” o “de accion”, comenzo6 con el Movimiento Bachué y fue
retomada posteriormente por el Instituto Indigenista Nacional, los universitarios
de principios de los afnos 70 y, en alguna medida, en el ICAN desde mediados
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de esta década. Para los antropologos agrupados en torno a esta concepcion
la antropologia debe trascender los estrechos marcos de la comunidad de
profesionales y proyectarse en su medio social. Esta proyeccion ha abarcado
una amplia gama de acciones: desde la denuncia en las publicaciones
especializadas y en los medios de comunicacion de masas de las situaciones
anémalas e injustas que viven principalmente los indios y campesinos, hasta
la intervencion directa en las comunidades afectadas por los problemas que se
pretenden remediar. El antropdlogo no debe ser, no puede ser en un pais como
Colombia —opinan los que aqui se identifican—, un mero espectador pasivo,
aunque con un interés cientifico respetable, de las realidades y aconteceres
con los que su actividad lo pone en contacto.

Empero, conviene hacer unas precisiones con relacion a esta segunda perspectiva.
Ciertamente los que apoyan la integracion del indigena a la sociedad nacional,
contraviniendo su caracter multiétnico, y trabajan en favor de la “modernizacion”
del pais, difieren radicalmente de aquellos que, a partir de reconocer nuestra
multietnicidad, buscan romper las ataduras que ligan en condiciones desfavorables
las minorias étnicas a la sociedad nacional. Y ello, no obstante, que unos y otros
traten de proyectar su trabajo en su entorno social. Ademas, hay también otros,
como los universitarios decepcionados después de las jornadas estudiantiles de
hace unos anos que fueron mucho mis lejos: la practica de la antropologia es
incompatible con una practica social consecuente; por lo tanto, abandonaron la
antropologia en favor de una militancia politica. En ultimas, lo que los separa a
todos entre si es precisamente el dilema que se le plantea a Colombia misma,
sreforma o cambio? Y, aunque la pregunta tenga dos términos, siempre habra
posiciones diferentes en cada uno de ellos y lucha entre estas posiciones.

Al mirar retrospectivamente toda la trayectoria de la antropologia colombiana,
ain desde antes que esta se institucionalizara en el pais, aparece claramente
una constante en su devenir. Cuando Colombia, o lo que es hoy Colombia, ha
vivido tiempos de una apertura politica progresista, el pensamiento social y las
inquietudes por aprehender de nuevas formas nuestra condicion social florecen.
Tal ha sido también el caso del pensamiento antropolégico nacional. Asi lo
demuestran varios jalones en su historia: después de las reformas Borboénicas,
después de las jornadas de la independencia politica de Espafia, durante la mayor
parte de la segunda mitad del siglo XIX cuando los liberales radicales impulsaron
sus cambios, en la década de los anos 30 de este siglo y en alguna medida durante
el Frente Nacional. Los impulsos iniciales generalmente vienen de afuera para ser
luego implantados y adecuados al medio por los intelectuales criollos.

Pero no es que cuando corren tiempos en que las clases dominantes busquen
retrasar el curso de la historia desaparezca por completo esta reflexion sobre lo
social. Es solo que esta tltima se ve constantemente permeada por nociones que en
si mismas contienen un interés retardatorio. Mds ain, aunque en una determinada
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época historica prevalezca una u otra forma de pensamiento social, siempre
existird en alguna medida la oposicion y la lucha entre ambas. Hay un dato mas
que surge al considerar el curso de esta disciplina en Colombia. La antropologia
nacional siempre se ha aunado para desarrollarse en la progresiva consolidacion
de la burguesia como clase dominante. Esto ultimo es muy claro especialmente
después del Frente Nacional, aunque los antecedentes hay que buscarlos en la
segunda mitad del siglo XIX y en los afios 30 del presente. Porque no es una
coincidencia que precisamente es en estos tres periodos cuando se han dado
tres jalones fundamentales en el desenvolvimiento de la antropologia en el pais:
el pensamiento indigenista y americanista romdntico de finales del siglo pasado,
el Movimiento Bachué y la entrada de la antropologia a las aulas universitarias.
Todo este movimiento apunta a la consolidacion de una antropologia positiva al
servicio de la clase burguesa y de la forma social capitalista que esta impulsa.

Los tiempos que corren son criticos para la antropologia colombiana. La joven
generacion que entrd recientemente al campo profesional tiene una grave
responsabilidad, pues toda la actividad antropoldgica nacional esta en sus
manos en este momento; no solo la investigacion, sino también la docencia y la
administracion institucional de la disciplina. Todavia no hemos tenido el tiempo
suficiente para madurar como antropologos y nos falta claridad sobre la orientacion
que debe imprimirsele a la ciencia en un pais como Colombia: sabemos que la
opcion académica no es satisfactoria, pero también desconfiamos de un ‘activismo
antropologico’ irresponsable. Y 1o que es peor, hemos descuidado la investigacion
seria por temor a contaminamos de academicismo.

Fuera de lo anterior, resulta claro que cada vez es mas dificil hacer antropologia
en el pais especialmente en ciertas regiones conflictivas. Los misioneros desconfian
de los jovenes antropdlogos, lo mismo que los organismos de seguridad y los
representantes de ciertos estamentos gubernamentales. Hasta muchas comunidades
son escépticas de los beneficios que para ellas pueda reportar la investigacion y
accion antropologicas, vy resienten la “invasion” de antropdlogos a su territorio. Y
es que paulatinamente se afianzan en el pais la represion y la persecucion politicas.
Reflexionar sobre lo humano y lo social en Colombia puede resultar ahora subversivo.
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Notas sobre la ensefianza de la antropologia’

RoBERTO PINEDA CAMACHO

El Instituto Etnolégico Nacional y la profesionalizacion
de la antropologia Colombia

en diversos centros docentes, pero debemos esperar a la fundacion del
Instituto Etnologico Nacional para encontrar el primer esfuerzo sistematico
de formacion antropoldgica a nivel superior en Colombia.

ﬁ ntes de 1941 existieron algunas citedras relacionadas con la antropologia

Durante el gobierno del presidente Eduardo Santos, por medio de la resolucion
1126 de 1941, se creo el Instituto Etnologico Nacional, adscrito a la Escuela Normal
Superior, el cual tenia, en efecto, ademas de funciones investigativas, una escuela
de formacion de etnologos.

Alli, como es de conocimiento publico, se formarian los primeros antrop6logos
profesionales de Colombia, ese grupo de pioneros que forjaria durante tantos
anos —y hasta hoy en dia— el destino de la antropologia y de las ciencias
sociales en nuestro pais.

El Instituto Etnolégico contaba con una planta excepcional deprofesores, que se
sumaba al ya también notable grupo de docentes de la Escuela Normal Superior,
dirigida por el psiquiatra Francisco Socarras.

Entre los docentes del Etnologico se encontraban Paul Rivet, el director del Instituto,
el mismo Francisco Socarras, Gregorio Hernandez de Alba, Justus Wolfang Schotelius,
el arquedlogo aleman que huyo junto con su esposa judia del fascismo, Manuel
José Casas Manrique, el gran lingtiista y poliglota; José Castilla Acosta, profesor de
geologia, y Luis A. Sinchez, docente de museografia, completaban la planta. De tres

1 Original tomado de: Roberto Pineda Camacho. 2004. La escuela de antropologia colombiana.
Notas sobre la ensefianza de la antropologia. Maguare (18): 59-85.
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a siete de la noche, durante mas de un ano, los antiguos estudiantes de la Normal
se especializaron en etnologia, sinonimo en esa época de americanismo, en la sede
de la Normal Superior en Bogota (Barragan 2001: 25).

El programa de estudios, basado en gran medida en el curriculum del Museo
del Hombre en Paris, estaba organizado en dos grandes ciclos. En el primer
ciclo se escuchaban conferencias sobre Antropologia general, Bioantropologia,
Etnografia general y Sociologia, Geologia del cuaternario, Prehistoria general,
Lingtiistica general y Fonética, durante el segundo ciclo se profundizaba en
Antropologia americana, Bioantropologia americana, Etnografia y Sociolingtistica
americana, Museo y tecnologia, técnicas de excavacion (a la que se dedicaban dos
conferencias) y el Origen del hombre americano (Barragan 2001: 25-26).

Sin duda, la orientacion estaba determinada por Paul Rivet y su concepcion de
la etnologia, como una verdadera ciencia del hombre, que abarcaba los diversos
aspectos de su evolucion, condicion biologica y cultural, sus manifestaciones
historicas y arqueoldgicas, y sus diversas dimensiones de la cultura; se concebia a
las sociedades indigenas como su objeto de estudio, y poca preocupacion habia por
su formacion en campos aplicados. Una de las obsesiones del maestro era “rescatar”
las tradiciones americanas, antes que la vida moderna las avasallara definitivamente,
y criticar el concepto de raza y las posturas racistas predominantes. Para Rivet el
proceso histérico era fundamentalmente un acto de mestizaje cultural y bioldgico
permanente, de manera que no existian ni razas ni culturas puras ni superiores.

Pero la ensefanza en el Instituto no se limitaba a las aulas: con frecuencia se
extendia hasta la noche en la casa de Rivet quien, junto con su esposa, recibia
con verdadero calor a sus alumnos. Estos, por su parte, también estimaban al
maestro como un padre, algunas de sus discipulas le remendaban incluso la ropa
al venerado profesor.

El trabajo de campo formaba parte fundamental de las actividades del Instituto
Etnologico; pronto la mayoria de sus estudiantes se involucré en expediciones a
diferentes regiones del pais. Los estudiantes de la primera promocion tuvieron la
oportunidad de realizar pricticas arqueoldgicas en Soacha, bajo la direccion de
Gregorio Herndandez de Alba (Chavez 1990: 38).

Estas expediciones se anunciaban en la vida social de los periddicos bogotanos;
contaban con la presencia de distinguidas senoritas, las antropologas, quienes
—vestidas con pantalones y botas de campana— escandalizaban sin quererlo a
algunos de los sacerdotes de las parroquias que visitaban.

2 Algunos de los egresados de la primera promocién se convirtieron en arquedlogos
profesionales. La segunda promocion se dedico principalmente a la antropologia social.
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Las labores del Instituto Etnolégico se complementaban con la exposicion de
las colecciones arqueoldgicas y etnologicas, recogidas en gran parte durante
los trabajos de campo. Las piezas eran catalogadas, conservadas, guardadas o
exhibidas en el Museo Nacional de Arqueologia e Historia —en el mismo edificio
del Panoptico que albergaba las oficinas del Instituto Etnolégico y la coleccion
del Museo Nacional— con fines pedagogicos o cientificos. En 1955 existian 10.000
piezas originarias de la mayoria de las regiones arqueoldgicas del pais. Entre
estas se destacaba una coleccion de 300 piezas orfebres y una rica muestra de
tejidos prehispanicos. La seccion de antropologia fisica tenia aproximadamente
un centenar de esqueletos y una muestra muy significativa de craneos humanos,
mientras que la coleccion de etnografia habia para entonces superado el millar de
piezas etnograficas (Duque 1955: 58-59).

Habria que esperar unos anos mas para que los egresados del Instituto Etnologico
emprendieran por su propia iniciativa el estudio de las influyentes corrientes
antropologicas norteamericanas —en particular la Escuela de Cultura y Personalidad—
a través de los textos producidos por el antropologo Ralph Linton (E/ Estudio del
Hombre, 1944) y el psiquiatra Abraham Kardiner (El Hombre y la Sociedad, 1939); su
perspectiva se enriquecio con el estudio de la relacion entre el individuo y la sociedad
a través del concepto de personalidad cultural basica, y la importancia de los estudios
de socializacion para entender la sociedad y la dindmica del cambio cultural.

Como se sabe, la fundacion del Instituto Etnolégico estuvo acompanada,
asimismo, de la conformacion de sendos Institutos Etnologicos regionales en
diferentes ciudades del pais. En 1946, se establecieron los Institutos Etnologicos
del Cauca (por parte de Gregorio Hernandez de Alba) y del Magdalena (por parte
de los esposos Gerardo y Alicia Reichel-Dolmatoff; al afo siguiente se fundaria el
Instituto Etnologico de la Universidad del Atlantico, en la ciudad de Barranquilla.

Anexo a la Universidad del Cauca, en la ciudad de Popayan, se habia abierto con
anterioridad un Museo Arqueoldgico (en 1942) en cuya formacion fue decisiva la
actividad del antropodlogo francés Henri Lehman, que habia venido a Colombia por
iniciativa de Rivet (comunicacion de Héctor Llanos). Por esta época habia en dicha
region un importante movimiento indigenista —influido por las ideas del APRA
(Alianza Popular Revolucionaria Americana) dirigido por el peruano Victor Raul Haya
de la Torre, por la revista peruana Amauta, por los Siete Ensayos sobre la realidad
peruana (1918) de José Carlos Maridtegui y la novela Huasipungo (1934) de Jorge
Icaza—; existia también —como lo atestigua el Museo mencionado— un interés
por la arqueologia motivado, presumiblemente, por las investigaciones de Pérez de
Barradas y Gregorio Hernandez de Alba en San Agustin y en Tierradentro, cuyos
hipogeos estan enjurisdiccion del Departamento del Cauca. Hasta el mismo maestro
Guillermo Valencia —el archienemigo de Quintin Lame— escribirfa un interesante
articulo sobre algunas célebres piezas orfebres descubiertas cerca de Popayan, esos
grandes “hombres pajaro de oro” en los que Reichel percibi6 el vuelo del chaman.
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Como consecuencia de una visita de Paul Rivet a Medellin en 1942, bajo la rectoria
de Julio César Garcia (autor de uno de los primeros textos de divulgacion de
la etnologia de Colombia) se abri6 un espacio para que uno de sus discipulos
—Graciliano Arcila— fuese incorporado como docente —en 1943— al Liceo de
la Universidad de Antioquia. En el anio 1945, se conformé el Servicio Etnologico,
por iniciativa del mencionado etnélogo adscrito a la misma Universidad. Al ano
siguiente, se abrio “un local especial para la presentacion de colecciones en el tercer
piso de la Facultad de Derecho”, al decir del mismo investigador (Arcila 1996: 17).
Este mismo afo de 1946, se fundé la Sociedad de Etnologia de Antioquia.

En 1953, el Servicio de Etnologia de Antioquia se transforma en el Instituto de
Antropologia de la Universidad de Antioquia, por iniciativa, ademas de Graciliano
Arcila, de Antonio Crispino Andrade, entonces director del Instituto Colombiano
de Antropologia. Ese mismo ano se editd el primer volumen del Boletin de
Antropologia de la Universidad y se fundo la Sociedad Antropolégica de Antioquia.

Desde el punto de vista historico, el interés por la arqueologia databa, en Antioquia
y el Gran Caldas, de la segunda mitad del siglo XIX, cuando una parte de las piezas
de los guaqueros fueron a parar a manos de anticuarios comerciantes, quienes
conformarian las primeras grandes colecciones de orfebreria prehispanica en
Colombia. En este ambito se destaco, sin duda, la coleccion orfebre de Leocadio
Marfa Arango, quien tuvo como actividad principal el comercio e ided un sistema
de trueques mediante agentes en los pueblos, con quienes intercambiaba piezas
orfebres por mercancias. Leocadio Maria Arango establecié un horario riguroso para
la catalogacion y cuidado del museo que establecié en Medellin y en 1905 imprimi6
un catdlogo (Botero 1996: 61). Parte de esta coleccion seria la base del Museo de la
Universidad de Antioquia y la otra engrosaria la coleccion del Museo del Oro.

Todos y cada uno de estos centros concebian la antropologia como una ciencia
del hombre integral, al estilo Rivet y la antropologia norteamericana. El Museo
formaba parte consubstancial de su actividad investigativa; se percibia como un
verdadero laboratorio, en el cual, ademas, se podia proyectar y divulgar la ciencia
del hombre a los demas ciudadanos. A través de las colecciones arqueoldgicas
y etnograficas se presentaba y materializaba, como se anoté anteriormente, la
descripcion de las culturas prehispanicas y contemporaneas.

Sin embargo, solamente en el Instituto Etnolégico de Cauca, de acuerdo con
nuestra informacién, se impartié una formacion superior en etnologia ademas
de la ofrecida en el Instituto Etnolégico Nacional. Hernandez de Alba, quien se
habia desplazado al Cauca en parte por una disputa previa con Rivet, enfoco
la formacion de los etnélogos caucanos hacia frentes mas aplicados. Gregorio
Hernindez de Alba, el primer antropdlogo colombiano, habia estudiado en Paris,
en el Museo del Hombre, y a su regreso a Colombia fundé junto con Antonio
Garcia, el Instituto Indigenista de Colombia, en el ano de 1941. Posteriormente,
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durante algunos meses visito los Estados Unidos y constatd la gran participacion
de los antropologos estadounidenses en la guerra y en programas aplicados en
su propia sociedad. Esta situacion, ademds de su compromiso con las luchas
indigenas, lo llevaron a resaltar la importancia de la antropologia como ciencia
social aplicada, algo que, en realidad, como se menciond, no enfatizaba la
formacion rivetiana (Pineda Giraldo 1999: 30).

En este contexto, segun el articulo 5 del Acuerdo 128, mediante el cual se cred
dicho Instituto, se establecid que este ultimo estaria dedicado a la investigacion y
a la ensefanza de la Etnologia o Antropologia Social, especialmente de América,
de Colombia, y de las regiones que formaron la antigua Gobernacion de Popayan.
Se dispuso, ademds, que dicho Instituto tendria a su cargo la organizacion y
formacion del Museo Etnogrifico y Arqueoldgico de la Universidad.

El plan de estudio tenia una duracion de dos anos, y sus materias estaban organizadas
en tres grandes grupos: el primer grupo comprendia las materias clasicas de la
Etnologia; el segundo abarcaba tres grandes materias: Sociologia, Sociologia
americana y Colonizacion espafnola. El tercer grupo correspondia a seminarios. Sin
duda, el programa presentaba otra vision de la Etnologia e incluia una perspectiva
social mucho mds amplia que su homoélogo de Bogotd (Méndez 1967: 7).

Para sus labores de ensefanza conto, en aquella época, con la colaboracion de
importantes investigadores como Juan Friede y Henri Lehman, y con la presencia de
jovenes —y futuros grandes antropologos norteamericanos tales como John Rowe,
famoso especialista en los incas de la Universidad de California, Raymond Crist, el
geografo y, sobretodo, de George Foster, sin duda uno de los grandes antropologos
aplicados contemporaneos—. En Popayan se auspiciaron los estudios sobre
comunidades negras (el mismo Gregorio Herndndez de Alba escribiria un interesante
trabajo sobre la historia de la manumision); en el Instituto Etnolégico del Cauca
recibieron cursos, entre otros, Rogerio Velasquez y Aquiles Escalante, dos —junto con
el padre jesuita Rafael Arboleda— de los pioneros de los estudios afroamericanos en
nuestro pais. Hernandez de Alba cre6 un proyecto aplicado en algunas comunidades
caucanas, donde los profesores y estudiantes tenian la posibilidad de formarse y
contribuir a la solucién de los problemas humanos de la region.?

Lamentablemente, a medida que la violencia se aduenaba del pais, el cerco politico
sobre Gregorio Hernandez de Alba y algunos de los mejores antropologos se estrecho.
En Bogota, dona Blanca Ochoa de Malina fue destituida de su cargo del Instituto
Etnologico Nacional y otros antropdlogos —como Roberto Pineda Giraldo y su

3 Elresultado de la presencia de este grupo de investigadores en el Cauca dejo, sin duda, un
conjunto de trabajos muy significativos. Entre ellos se destacan, por ejemplo, Popaydn y
Querétaro. Comparacion de sus clases sociales (1962), de Andrew Whiteford, o los estudios
del profesor Crist The City of Popaydn o The Cauca Valley (Pineda Giraldo 1993: 330).
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esposa, dona Virginia Gutiérrez— se vieron obligados a renunciar por discrepancias
politicas con la direccion del ICAN vy las directrices del gobierno central.

El mismo Gregorio Hernandez de Alba fue, a principios de 1950, objeto de un
atentado en su casa en Popaydn por haberse atrevido a denunciar el genocidio de
un grupo de Paeces asesinados a sangre fria después de haber sido maniatados
con alambres de puas; entonces se vio obligado a abandonar esta ciudad y se
traslado a Bogota. Todas estas circunstancias afectaron notablemente la ensefianza
de la antropologia en el Cauca y esta actividad se paralizo de forma temporal.

El Instituto Colombiano de Antropologia
y su escuela de antropologia

En 1952 el Instituto Etnolégico Nacional cambié su nombre y se reestructurd,
designandose Instituto Colombiano de Antropologia. Las razones y consecuencias
de este nuevo nombre serian objeto de otra discusion, pero de todos modos —en
lo que atafie a nuestro tema— se planted un nuevo programa y otros requisitos de
ingreso a los estudios. El programa era accesible a profesionales que por lo menos
hubiesen tenido dos anos de escolaridad universitaria; los egresados obtenian el titulo
de licenciados. La Revista del Instituto Etnologico Nacional también fue modificada,
recibiendo el nombre que atin conserva Revista Colombiana de Antropologia.

En 1953, segin un informe oficial, se inauguré en los salones del Instituto un
curso de Estudios Antropologicos, cuya duracion total era de tres anos:

Las materias del 1 ano eran:

- Antropologia general

- Geologia y Paleontologia

- Prehistoria y protohistoria del Viejo Mundo
- Introduccion al estudio del lenguaje

- Anatomia

- Antropologia fisica y Antropometria

- Origenes del Hombre Americano

- Historia de las Teorias Antropolégicas

- Historia de la Arqueologia

- Historia y concepto de la Cultura

El segundo ano incluia los siguientes cursos:

- Areas culturales y familias lingiiisticas
- Introduccion a la arqueologia de América
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- Introduccion a la Museografia
- Metodologias de investigacion
- Antropogeografia de Colombia

Durante el tercer afio, se cursaban ciertas materias de intensificacion de Linglistica,
Arqueologia, Culturas Aborigenes, Cultura Criolla, Antropologia Fisica (Barragin
2001: apéndice p. 10; Revista Colombiana de Antropologia 1953: 455-457). El cuarto
ano estaba consagrado para la “investigacion personal en el terreno”.

En realidad, como puede observarse, el programa continia con una concepcion
integral de la antropologia, particularmente de la antropologia norteamericana (entre
tanto la Etnologia francesa se habia fragmentado en campos de especialidades con
formacion independiente). En los diferentes campos mencionados se enfatizan los
cursos de “métodos y técnicas de investigacion”, por ejemplo “métodos y técnicas de
investigacion arqueoldgica” y “métodos y problemas de la linglistica comparada”.
Quizas la novedad mayor sea, en el acdpite de Materias de intensificacion, el
definido como Cultura criolla, que comprende, entre otros, los siguientes temas:

- Historia de la cultura espanola

- Antropogeografia de América

- América indigena en la Conquista y en la Colonia
- Introduccion al Africanismo

- Teorias de la Cultura criolla

En 1961 se reorganizo nuevamente el Instituto Colombiano de Antropologia y
en su estructura mantuvo la Escuela de Antropologia, que en términos generales
funcionaba con la misma filosofia, es decir, una vision totalizadora de la
antropologia; y se exigia la elaboracion de una tesis grado. La Escuela cerré sus
puertas en 1964, con un total de 16 graduandos.

El pénsum de la década del sesenta comprendia asimismo una duracion de cuatro afnos:

Durante el primer afio se cursaban las siguientes materias: Teorias del origen del
hombre, Antropologia general, Prehistoria y Protohistoria, Historia y concepto
de cultura (Historia de las teorfas antropoldgicas) y Anatomia antropologica
(antropometria); el segundo ano comprendia también un curso sobre el Origen
del hombre americano, y otros relacionados con la Historia de la Arqueologia,
Introduccion a la Museografia, Lingtiistica aborigen, Metodologia de la investigacion
historica, Antropogeografia de Colombia y Fundamentos de Antropologia filosofica.

Durante el tercer ano se estudiaba Organizacion social y economia primitiva, Areas

culturales aborigenes de Colombia, Estadistica, Arqueologia de la América nuclear,
Religion y mitologia de los pueblos primitivos, Historia de la cultura espafola,
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Africanismo y cultura de nuestros grupos negros, Teorias de la Cultura criolla, Arte
primitivo, Etnobotdnica y América indigena en la Conquista y en la Colonia.

Durante el cuarto afo se ofrecian seminarios de Sociologia, Psicologia y Dindmica
cultural y se realizaba el trabajo de campo o, en términos del programa, como ya
se menciono, “una investigacion personal en terreno”.

La Escuela del sesenta estuvo dirigida por José de Recasens; entre sus profesores
cabe mencionar, entre otros, a Luis Duque, Jaime Jaramillo Uribe, Manuel Lucena
Salmoral, Sergio Elias Ortiz, fray Alberto Lee L., Néstor Uscategui, Milciades
Chaves y Hernando Bernal.

Una gran parte de las catedras era impartida por el mismo director (entre ellas
aquella relacionada con la cultura criolla y ‘las culturas negras’); los cursos
tenian una duracion promedio de 30 horas. En arqueologia se leia el texto
Arqueologia de campo de Mortimer Wheeler (1967); el célebre texto de Juan
Comas, Manual de antropologia fisica (1961) era una lectura obligada en los
cursos de Antropologia fisica; en el area social se estudiaba, ademas de los textos
de Abraham Kardiner y Ralph Linton citados, el para entonces famoso libro
de Melville Herskovits titulado EI hombre y sus obras (1947). Pero también los
estudiantes proseguian estudiando con avidez el Origen del hombre americano
(1943) de Paul Rivet y ahora podian disponer de una importante literatura
etnografica producida por sus propios profesores egresados del Etnologico. En
el curso Teorias Antropologicas —a cargo de Jaime Jaramillo U— se leia la
Historia de la Etnologia de Robert Lowie (1934) (comunicacion personal de los
profesores Gonzalo Correal y Jaime Jaramillo U.).

La Escuela no estuvo tampoco al margen de las disputas ideolégicas de su entorno
social. Milciades Chaves fue destituido de su cargo de profesor por hacer una
apologia de la Revolucion Cubana; mds tarde, Juan Friede, por entonces investigador
del Instituto de Antropologia, se distancié y renuncié por discrepancias con la
direccion respecto a la postura frente a los misioneros.

De la Escuela de Antropologia egresé una generacion “bisagra” que aportd de
manera significativa a la antropologia colombiana. Entre ellos se destacaron,
Gonzalo Correal, Nina de Friedemann, Alvaro Chaves, Miguel Méndez, Yolanda
Mora de Jaramillo, entre otros.

Como puede observarse, la orientacion de la Escuela continuaba influida por la
tradicion rivetiana, aunque se habia abierto notoriamente hacia otros campos. Los
estudios afroamericanos tenian ya cierto reconocimiento, si bien es cierto que algunos
connotados antropdlogos no veian bien su inclusion en el campo de la antropologia
y por lo general muchos de los mejores estudios que al respecto se venian haciendo
desde lustros atras se publicaron en la Revista Colombiana de Folclor.
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En una nota Informativa publicada en la Revista Colombiana de Antropologia,
en su volumen XII de 1963, firmada por el doctor Francisco Marquez Yanez
—quien tanto hizo por el Instituto Colombiano de Antropologia— se da cuenta
de la renuncia del director del ICAN —Luis Duque— para asumir el cargo de
decano de la Facultad de Ciencias de la Educacion de la Universidad Nacional,
y de la dimision, también, de Gerardo Reichel Dolmatoff a su cargo de jefe de
Investigaciones del Instituto, para desempefar el cargo de jefe del Departamento
de Antropologia de la Universidad de los Andes. Estos movimientos anunciaban
una nueva fase de la antropologia colombiana: su desplazamiento hacia los
centros de educacion superior universitarios publicos y privados.

Génesis y orientacion de los departamentos de antropologia

A partir de la década del sesenta asistimos, en efecto, a la fundacion de
cuatro Departamentos de Antropologia. En orden de fundacion, estos se
establecieron en la Universidad de los Andes (1963), Universidad Nacional
(1966), Universidad de Antioquia (1966) y Universidad del Cauca (1970). En la
Universidad Javeriana también se conformo otro departamento de Antropologia,
con notable incidencia en la difusion de la antropologia en otras carreras de la
misma Universidad y un calificado grupo de profesores, pero que no incluyd
la formacion profesional de antropdlogos.

El Departamento de Antropologia de la Universidad de los Andes fue fundado por
Gerardo Reichel-Dolmatoff, con la colaboracion de dona Alicia Dussan de Reichel
y un distinguido grupo de profesores; su primer egresado —Juan Yangliez— se
gradud en 1968. Gerardo Reichel, junto con su grupo de profesores, establece
un programa en el cual se presentan las cuatro ramas de la antropologia, mas
un curso de antropologia aplicada. El Departamento se enfocd, sobretodo, a la
arqueologia y al estudio de las poblaciones indigenas en el marco de una etnologia
de urgencia; se fomento, particularmente, el estudio de las sociedades de tierras
bajas y el estudio de diversas dreas arqueoldgicas de Colombia.

Sin embargo en 1966 se organizé también un trabajo sobre poblaciones campesinas
y mestizas. No hay que olvidar que el mismo Reichel habia elaborado, junto
con su esposa dofia Alicia Dussan, ese clasico de la antropologia colombiana,
People of Aritama. The cultural personality of a colombian mestizo village (1961),
una extraordinaria etnografia de la poblacion de Atanques, que por entonces
experimentaba un proceso de transicion de sociedad indigena a campesina mestiza.

Ademas de los esposos Reichel, el cuerpo docente del Departamento estaba
conformado, en sus primeros anos, por José de Recasens, Sylvia Broadbendt, Remy
Bastien, Lucy Cohen, Stanley Long, Juan Villamaria y Segundo Bernal. Algunos
anos después se sumarian Egon Schaden, Ann Osborn y Jon Landaburu, entre otros
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profesores. El Departamento de Sociologia de la Universidad Nacional fue fundado
en 1959 adscrito a la Facultad de Ciencias Econdmicas. Una parte significativa
de sus profesores estaba conformada por distinguidos antropdlogos: Virginia
Gutiérrez, Roberto Pineda Giraldo, Milciades Chaves, Juan Friede, entre otros.

A partir de 1961 se programaron, en este ambito, algunos cursos de antropologia
social que permitieron, desde 1963, otorgar el titulo de licenciado en sociologia
con especializacion en antropologia social. En 1964, se graduaron las dos primeras
licenciadas en sociologia con especializacion en antropologia social (Ligia de
Ferrufino y Gloria Triana) (Roman 1986: 7)

En 1966 se cred el Departamento de Antropologia de la Universidad Nacional,
conformado por Luis Duque Gémez, Virginia Gutiérrez, Milciades Chaves, Enrique
Valencia y Remy Bastien, al cual pronto se uniria dofia Blanca Ochoa de Molina.

En un informe del ano 1967 elaborado por dofia Alicia Dussan de Reichel, presentado
en una reunion en torno a la integracion de la ensenanza con las investigaciones
antropologicas, en ciudad de México, la citada antropdloga sintetiza el estado de la
ensefianza de la antropologia en Colombia en el siguiente cuadro:

Tabla 1. Estado de la Ensefianza de la Antropologia en Colombia (1967)

Universidad de Universidad Universidad de
Los Andes Nacional Antioquia
Titulo que otorga Licenciatura Licenciatura Licenciatura
Nivel de los cursos Elemental Elemental Elemental
Numero total de
7 6 3
profesores
Profesores de
. . 6 2 3
dedicacion exclusiva
Numero de alumnos 65 52 10

Fuente: Dussan de Reichel (1967: 67).

En este caso, nivel elemental debe entenderse como estudios de introduccion
general a las diferentes disciplinas, de acuerdo con un programa de pregrado.

La profesora Alicia Dussdn enfatiza, de otra parte, la importancia de la
actividad docente, mediante cursos introductorios para estudiantes de otras
profesiones diferentes a la antropologia, dictados en facultades de medicina
y arquitectura; estima la citada investigadora que para entonces por lo menos
50.000 estudiantes habian recibido por lo menos un curso introductorio de
tres horas. Asimismo, enfatiza la necesidad de realizar investigaciones en
arqueologia profundizando en los campos de las “etapas paleoindia, arcaica,
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formativa, advenimiento de la cerdmica y de la agricultura”, en etnologia [de
acuerdo con el programa esbozado por la misma profesora en “Problemas
y Necesidades de la investigacion etnolégica en Colombia” (1964)] y en
Antropologia social, siguiendo posiblemente las directrices del proyecto
“Pluralidad cultural de Colombia”, elaborado por Gerardo Reichel-Dolmattoff
en el Departamento de Antropologia de Los Andes. También anota la casi total
ausencia de investigaciones en linglistica y antropologia fisica, y la urgencia
de realizar este tipo de actividades en “lugares y razas en via de desaparicion”
(Dussan de Reichel 1967: 70-71).

En el “Informe sobre la ensefianza y la situacion de los centros de investigacion
en Colombia” se incluye también un escrito del antropdlogo Enrique Valencia,
titulado “Los estudios antropologicos en el marco de la Universidad Nacional”, el
cual explicita importantes puntos con relacion a la pertinencia de la antropologia
y la filosofia y metodologia de formacion del nuevo antropdlogo. Entre otros
aspectos, el documento sostiene la necesidad de formar, a nivel de pregrado, un
antropologo general, con competencia en los diferentes campos de la disciplina,
con una formacion amplia e interdisciplinaria. “General, advierte Valencia, no
es, pues, vaguedad, imprecision u horizontabilidad conceptual y de campo, sino
ausencia de especializaciones” (Valencia 1967: 69).

La formacion del antropologo debe ser adecuada de manera que le permita
dar “respuestas antropoldgicas a problemas sociologicos” (Valencia 1967: 69;
Roman 1986: 2-4). De otra parte, Valencia estima fundamental el entrenamiento
en el trabajo de campo y la inclusion de materias relacionadas con la aplicacion
de la antropologia (indigenismo, programas de desarrollo de comunidades
indigenas y marginales, programas de desarrollo social y cultural en situaciones
interculturales, programas de castellanizacion y alfabetizacion, programas de
aculturaciéon y cambio tecnolégico, museologia, problemas de la docencia
antropoldgica, etc.) (Valencia 1967: 85). Sin duda, como buen alumno de la
Escuela Nacional de Antropologia e Historia en Ciudad de México, concebia a
la antropologia como una disciplina también dirigida a solucionar problemas
sociales y comprometida en apoyar en estas actividades al Estado. Esto no
significa que careciera de una perspectiva critica, ya que por entonces Valencia
estaba ligado al Frente Unido de Camilo Torres y a su regreso a México, formaria
parte —después de la crisis de la Escuela Nacional de Antropologia— del grupo
de j6évenes antropdlogos mexicanos que rompieron con la filosofia y postulados
indigenistas mexicanos, y participaria en la redaccion de uno de los ensayos
contenidos en el famoso manifiesto de 1970 De eso que llaman Antropologia
mexicana (Roman 2003: 242-243).

Tanto los planes de estudio de la Universidad de los Andes como de la Universidad

Nacional, del afio 1968, en términos generales reflejaban una orientacion amplia y
comparativa de la antropologia. En ellos se encuentran cursos tales como Etnologia
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General, Etnologia de América del Sur, Arqueologia de América, o —en el pénsum de
la Universidad Nacional— catedras tales como “Etnologia de Africa, Asia y Oceania”,
“Arqueologia y Etnologia de Norteamérica”, “Arqueologia de los Andes centrales”, etc.

Se pensaba que un antropologo debia tener una perspectiva mundial o comparativa
general. No estaba muy lejos del ideal de ciertas universidades norteamericanas
en las que el graduando de doctorado debia estar en capacidad de hablar con
cierta competencia de la etnografia de cualquier area cultural del mundo.

Sin embargo, la Nacional tenia una orientacion mas sociologica expresada en la
designacion de antropologia social y estaba orientada hacia otros campos de la
problematica nacional. No obstante, a pesar de la existencia de ciertas diferencias,
los programas de estudio seguian marcados por las lineas funcionalistas, por
perspectivas derivadas de la Escuela cultura y personalidad, Linton seguia siendo
uno de los autores de estudio, o por los enfoques de la Antropologia cultural
norteamericana.?

El nucleo de los profesores universitarios de las dos universidades estaba
constituido en gran parte por aquellos etnélogos formados alrededor de Paul Rivet
en el Instituto Etnolégico; en su mayoria habian ya efectuado contribuciones muy
significativas, como se menciono, a la antropologia colombiana y eran verdaderas
autoridades en sus respectivos campos.

En 1967, el Instituto de Antropologia de la Universidad de Antioquia se
transformé en el Departamento de Antropologia, y se deslindé de forma

4 Los estudiantes que ingresamos a estudiar antropologia en el segundo semestre del ano
68 en la Universidad de los Andes tuvimos como textos Introduccion a la antropologia
general (1953) de Beals y Hoijer, cuya primer impresion castellana data de 1963, tuvimos
que leer Los Argonautas del Pacifico Occidental (1922). La antropologia social inglesa
apenas era conocida (aunque a través de la Escuela de Chicago y sus investigadores en
Mesoamérica se habia irradiado también a nuestro medio); las corrientes estructuralistas
apenas estaban llegando a nuestro pais.

Aunque EUDEBA, la editorial universitaria Argentina, habia traducido desde comienzos
de la década del sesenta la Antropologia estructural, el primer curso-seminario sobre
estructuralismo francés en Colombia data del ano 1970; fue dictado por el antropologo
francés Patrice Bidou —discipulo de Lévi-Strauss en el Laboratorio de Antropologia Social
del Colegio de Francia— durante un curso de vacaciones en Los Andes. El joven etnélogo
Bidou que realizaba su tesis doctoral entre los Tatuyo del Vaupés, no sélo debié enfrentar
el reto de explicar El totemismo en la actualidad (1960) de Claude Lévi-Strauss a un selecto
e interesado grupo de profesionales y estudiantes, sino de comunicarse en un castellano
que apenas estaba aprendiendo.

En nuestro curso de antropologia fisica, de otra parte, dictado por José de Recasens,
consultdibamos el gran libro de Juan Comas ya comentado, aunque también nos
introduciamos a los grandes temas de la evolucion humana con el libro Human Evolution
(1968) del inglés Campbell.
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mas clara la actividad del Museo Arqueologico de la Universidad. Graciliano
Arcila asumi6 la direccion del Departamento, al cual se agregaron diferentes
docentes; de Italia y México, respectivamente, vinieron los profesores Jorge
Mario Manzini y Juan Hasler; jovenes egresados de la Universidad Nacional
—entre ellos Herndn Henao y Luis Guillermo Vasco— se incorporaron a la
planta. Los hermanos Daniel y Gerardo Botero se encargaron de las catedras
de Prehistoria y Paleontologia respectivamente. El equipo docente se reforzd
con las conferencias que dictaron dona Blanca de Molina, Julio César Cubillos,
Yolanda Mora de Jaramillo y Gonzalo Correal, entre otros (Arcila 1994: 22).

El Departamento de Antropologia de la Universidad del Cauca tuvo una génesis
relativamente similar. A pesar del retiro de Gregorio Hernindez de Alba, el
Instituto Etnoldgico no cerrd del todo sus puertas, aunque ceso la formacion
académica; en el ano de 1955, el arquedlogo Julio Cesar Cubillos asumio la
direccion; Cubillos realizé investigaciones arqueoldgicas en el Morro, en las
goteras de Popayan y en la region Tumaco del Pacifico, y promovié estudios
aplicados en el barrio Alfonso Lopez —el barrio obrero— de la ciudad de
Popayan (informacion de Héctor Llanos).

En 1967 un Acuerdo del Consejo Superior de la Universidad lo transformé en el
Instituto de Antropologia, cuya sede estaba localizada en la Casa Mosquera, y
contaba también con la existencia de un Museo Etnolégico y Arqueoldgico, bajo
la direccion de Miguel Méndez (Méndez 1967).

En 1970, se creo la Facultad de Humanidades; en este ambito, y gracias también
a la iniciativa, entre otros, del antropdlogo Hernan Torres, se configuré en ese
mismo afno un Departamento de Ciencias Sociales dividido en secciones de
antropologia, sociologia y psicologia. El antiguo Instituto de Antropologia fue
transformado finalmente en Instituto de Investigaciones Sociales, el cual, junto
con el Instituto de Investigaciones Historicas “José Maria Arboleda” formaba
parte de la mencionada Facultad.

En 1973, se abrié la carrera de antropologia y sus primeros egresados se
graduaron en 1978; tres de ellos hicieron tesis en arqueologia; otros tres, en
comunidades afrocolombianas; finalmente, una de ellos realiz6 un interesante
trabajo sobre el resguardo de Caquiona (Cauca). Bajo la decanatura del
antropologo Luis Horacio Lopez, el Departamento cogié un nuevo auge, con
el apoyo de un novel grupo de profesores.’

5  Delos Departamentos de Antropologia de la Universidad Nacional y de Los Andes surgieron
jovenes antropologos (as) que fueron a apoyar la consolidacion de los departamentos de
Antropologia de Antioquia y del Cauca. Por lo menos en sus primeros anos, gran parte de
los profesores de Antioquia eran egresados de la Nacional, asi como los del Cauca eran
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El primer pénsum enfatizaba una perspectiva macro de la antropologia (Arqueologia
de América, Arqueologia de América del Sur, etc.); fue reformado sucesivamente
en 1973 y 1975 (y finalmente en 1995). A pesar de los cambios el programa del
Cauca conserva un perfil similar al de los otros departamentos de antropologia,
con énfasis en las cuatro ramas de la antropologia.

La revolucion llega a los claustros

Hacia finales de la década del sesenta y principios del setenta del siglo XX,
la universidad colombiana vivi6 un momento critico. Un fuerte movimiento
estudiantil, en particular, cuestion6 las bases de la reforma universitaria (el
Plan ATCON) y la orientacion de muchos de los programas de estudio. En
la Universidad de Los Andes, esta situacion precipit6 —aunque no fue causa
suficiente— el retiro del profesor Reichel, su esposa y un grupo de profesores.
La Universidad de Antioquia y la Universidad Nacional sufrieron procesos
similares que repercutieron, también, en el retiro o aislamiento de algunos de
sus mas experimentados profesores. En 1971, por ejemplo, Graciliano Arcila
dejo la jefatura del Departamento, y se encargd de la direccion del Museo, en
donde se mantendria activo a lo largo de las décadas siguientes.

Como consecuencia de este proceso, la legitimidad académica de los programas
de antropologia para entonces vigentes se puso en duda y se dio una especie de
revolucion en los claustros.

Con base en una lectura no académica del marxismo, particularmente del marxismo
leninismo en diversas versiones, pero también del marxismo francés de Althusser
y Balibar, los jovenes profesores (egresados por lo general de los mismos centros
docentes) y parte del cuerpo de estudiantes cuestionaron los curriculum, las materias,
e incluso, como se menciond, a los profesores. En general los estudiantes de
antropologia percibian que esta disciplina era una herramienta colonial y que era
necesario deshacerse de la teoria clasica de la antropologia para generar una disciplina
critica y transformadora de la realidad. Algunos antropdlogos llegaron a quemar sus
libros de antropologia y otros se casaban delante de una imagen de Mao Tse Tung.

Percibimos la antropologia norteamericana, de manera simplista, como una
disciplina cuyas categorias eran irrelevantes para pensar nuestra realidad, sin tener
en cuenta que en gran parte la misma antropologia mexicana habia sido influida
de forma considerable por grandes antropélogos norteamericanos —Oscar Lewis,
Fred Eggan que abrieron la antropologia a nuevos campos y problemas—.

andinos. Y, en cierta medida, los estilos de una y otra Universidad se transplantaron, en
estos primeros tiempos, a estos otros centros docentes.
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En Los Andes los estudiantes no sélo crefamos tener la capacidad de disenar los
nuevos curriculum sino que después de una célebre Asamblea Estudiantil —en
la que aceptamos con alboroto juvenil la renuncia de nuestros profesores— nos
dedicamos también a designar a los nuevos docentes, que serian propuestos a las
autoridades de la Universidad para su nombramiento. Muchos de ellos provenian
de la Nacional, donde percibiamos el norte de la revolucion.

Este proceso, sin duda, era mds general y también afectaba, por ejemplo, a
la antropologia mexicana. Los jovenes antropologos mexicanos se rebelaron
contra sus antecesores y maestros, contra el indigenismo oficial y el tipo de
antropologia aplicada que promovia De eso que llaman la antropologia Mexicana
(1970), escrito por los que serfan luego ilustres antropélogos mexicanos (entre
ellos Bonfil Batalla), pregonaba, como se mencionod, la crisis de la antropologia
oficial y la necesidad de buscar nuevos enfoques para la antropologia mexicana.

Este movimiento se plasmé no solamente en nuevos programas de estudio sino en
‘nuevos ambitos’ de estudio. Muchos tesistas se dedicaron a estudiar el problema
agrario, la situacion campesina, la pobreza, etc., con una clara intencion politica
relacionada con las luchas campesinas y su busqueda de una reforma agraria integral.

La antropologia se percibio, entonces, como un instrumento en la lucha de clases
o en la perspectiva de crear una ciencia critica, nacional y de masas. De esta forma,
también en los departamentos de antropologia se leyeron muy tempranamente
las obras de los antropdlogos marxistas franceses —Maurice Godelier, Claude
Meillasoux, etc.— atiin antes de su entrada en el habla inglesa; los debates sobre las
formaciones sociales y la articulacion de los modos de produccion eran frecuentes
y tedricamente importantes.

Como en muchos otros centros docentes del mundo, el manual de Marta
Hanucker sobre el marxismo y las discusiones sobre la teoria de la dependencia
entraron en nuestra agenda. En el nuevo programa de antropologia de la
Universidad Nacional del afio 70 se reflejan estas discusiones y polémicas.
Si bien es cierto que se continuaba con una orientacién en antropologia
social, el nuevo curriculum estaba estructurado sobre la base de un eje tedrico
fundamentalmente basado en autores.

Teorfa Antropoldgica I (Durkheim)
Teoria II (Marx 1)

Teoria III (Marx 1)

Teorfa IV y V (Morgan)

Teoria VI (Malinowski)

Teoria VII (Lévi-Strauss)
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En este caso, el programa de antropologia reflejaba la influencia del Departamento
de Sociologia, en donde un grupo de profesores —con Dario Mesa a la cabeza—
sostenia la primacia de la formacion tedrica a toda costa.

No es este el momento de evaluar esta concepcion de la ensefianza de la
antropologia, que por lo demds continuaba dando una gran importancia al
trabajo de campo y a la etnografia. Pero se cred una especie de cisma entre
maestros y discipulos que entorpecio, por lo menos durante algunos anos, la
transmision de su experiencia académica. Mientras que algunos estudiantes y
jovenes antropologos sostenian la irrelevancia del concepto de ‘cultura’, algunos
maestros veian con cierta reticencia la inclusion de Marx en los programas de
estudio alegando que no era antropologo (Roman 1986: 21). El énfasis en
las etnologias mundiales también desaparecio, asi como la influencia de la
escuela de cultura y personalidad.

Durante la década del 70, la responsabilidad de la transmisiéon de la ensenanza
de la antropologia cayé en manos, en general, de una nueva generacion de
antropologos que daba gran importancia al compromiso social de la disciplina,
en lo que alguien llamé una ‘antropologia de la accion’; los programas de
antropologia se impregnaron de una forma u otra de una inspiracion marxista
que consideraba necesario tener una fuerte aproximacion entre la historia y las
ciencias sociales y que ponia énfasis en la economia politica de los fendmenos
estudiados. Esta transicion no era, sin duda, ficil, ya que Marx apenas habia
esbozado sus reflexiones sobre las ‘sociedades primitivas’ y la discusion acerca
de los modos de producciéon requeria precisamente una investigacion tedrica y
empirica que con frecuencia colisionaba con las urgencias politicas practicas. En
parte la teoria antropoldgica clasica fue percibida como un producto colonial y la
antropologia aplicada, en particular, fue estigmatizada como una herramienta de
dominacion colonial. Esta ‘desvalorizacion’ de la teoria cldsica (con la excepcion
de la teoria estructuralista cuyos modelos y pretensiones no era facil de minimizar)
tuvo importantes efectos en la practica etnografica y en sus productos y dificulto
la discusion de los problemas fundamentales de la disciplina.

De otra parte, la desvalorizacion de la antropologia aplicada en la academia fue en
contravia de la creciente demanda de antropélogos en instituciones del Estado y
otros organismos que precisamente los contrataban para disefar politicas, ejecutar
e implementar programas o evaluar situaciones de cambio social.

Reflexiones finales
Sin duda, uno de los impactos mas significativos de la creacion de los

Departamentos fue la “multiplicacion” de los antropdlogos. Si entre 1942 y
1955 se habian graduado 22 antropdlogos, y entre 1958 y 1964, como se dijo,
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Unicamente 16, para 1978 de los Andes se habian graduado 163 antropdlogos,
de la Nacional 37, de la Universidad de Antioquia (desde 1972) 26, y del
Cauca (a partir de 1976) 10 profesionales. Para entonces existia un total de
302 antropdlogos (146 eran mujeres y 156 hombres) de los cuales 28 se habian
graduado en universidades del exterior (Uribe 1980: 290).

En 1979, 68 antropdlogos trabajaban en el sector oficial y 62 en la docencia.
En el censo de ese ano no se tenia informacion sobre un nimero considerable
de ellos (116) lo que hace presumible que desarrollaran otras actividades
diferentes a las de la profesion.

Durante los anos 80 y 90, los programas de antropologia de casi todas las
universidades sufrieron modificaciones. Pero en general conservaron un perfil
relativamente uniforme. Se ensenan las cuatro ramas de la antropologia, se
termina con una tesis basada por lo comin en un trabajo de campo. Sin duda,
hay ciertas diferencias. En la Universidad Nacional siguié predominando un
programa articulado en las teorias, con una formacion comin pero que permite
cierta especializacion en las fases finales del programa. En la Universidad de los
Andes se enfatizo la idea de la formacion mas general. La formacion aplicada
ha sido reducida o minima, a pesar de la introduccion de ciertas materias que
intentan suplir esta falencia.

Hacia 1991 la proporcion de egresados de las universidades habia cambiado. De
Los Andes se habian graduado 300 antropdlogos; de la Universidad Nacional,
222; la participacion de los egresados del Cauca y Antioquia también subio
significativamente, 115 y 176 profesionales respectivamente. Los graduados en
el exterior se estimaron nuevamente en 28, lo que refleja, sin duda, la escasa
formacion de postgrado de la mayoria de los antropélogos y una especie de
insularidad de nuestra antropologia. El total de antropdlogos se estimé en 779
(Jimeno et al. 1991: 76).

La muestra de egresados del ano 91 (99 personas) reflejé que por lo menos el 50
% de los mismos estaban vinculados a universidades publicas y privadas, y que el
Estado y las ONG absorbian un 27,3% y 14,1% de los empleos, respectivamente
(Jimeno erf al.1991: 59).

Sin embargo, el estudio elaborado por Jimeno, Sotomayor y Zea (1991) demostro de
manera preocupante no solo que la produccion de los diferentes egresados no era
homogénea, sino que una parte muy significativa de la producciéon de los mismos
correspondia Unicamente a su tesis de grado (en su mayoria tesis de pregrado).®

6 Los trabajos de grado en arqueologia constituyen una relativa minoria en el conjunto total
de tesis presentadas. Segin Chaves, hasta 1990, en los Andes estos ocupaban el 14,9% del
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Tabla 2. Centros de formacion y egresados (1991)

Institucién Numero de antropologos
Instituto Etnolégico Nacional 22
Instituto Colombiano de Antropologia 16
Universidad Nacional 222
Universidad de los Andes 300
Universidad de Antioquia 76
Universidad del Cauca 115
Universidades Extranjeras 28
TOTAL 779

No contamos, de acuerdo con mis conocimientos, de un estudio que registre
las tendencias actuales (2002) de la profesion. Es indudable, sin embargo, que
el nimero absoluto de antropdlogos se ha incrementado, aunque se presentan
nuevas tendencias en los diversos departamentos. Mientras que el nimero de
graduados del Departamento de Antropologia de Los Andes se ha disparado, el
ritmo de egresados de la Nacional se ha vuelto mucho mas lento. Entre 1991 y
2002 se han graduado, en Los Andes, por ejemplo, casi 200 nuevos antropologos.
Un cilculo aproximado del nimero actual de antropdlogos permitiria pensar su
nimero en mas de 1500, en su mayoria con titulo de pregrado, que participan en
multiples sectores y actividades a nivel nacional.

Es indudable que los departamentos de antropologia han contribuido de forma
notable a la consolidacion de la antropologia en Colombia y de las ciencias sociales
en el pais. La emergencia de nuevos centros de ensefianza de la antropologia —en
la Universidad de Caldas, en la Universidad del Atlantico, en la Universidad del
Magdalena o en la Universidad Externado de Colombia— y la conformacion de
postgrados en Antropologia en la Universidad Nacional, y en las Universidades de
Los Andes, Cauca y Antioquia reflejan la dinamica de la antropologia en Colombia.

Si se mira con cierta perspectiva historica, podriamos decir que a pesar de los
cambios hemos mantenido ciertos patrones institucionales desde la fundacion
de los primeros cursos de antropologia en el Instituto Etnoldgico Nacional, si
bien actualmente las orientaciones tedricas se han modificado (parcialmente),
flexibilizado y rebozado. Se han introducido 6 nuevos enfoques tedricos
posestructuralistas; los estudios postmodernos y autores como Clifford Geertz,
Michel Foucault, Marc Augé, Néstor Garcia Canclini se analizan en los cursos;

total de trabajos de grado; para la misma fecha, en la Nacional alcanzaban el 10.7 %. En el
Cauca el 9.3% y en la Universidad de Antioquia el 11,1% (Chavez 1990: 40).
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la antropologia posmoderna norteamericana, los estudios culturales, los enfoques
postcoloniales y los estudios subalternos también forman parte de la nueva agenda.

Los departamentos de antropologia han contribuido de forma notable a que la
antropologia colombiana tenga cierto peso en América Latina, junto con la mexicana,
la brasilera o la peruana. Somos una antropologia con trayectoria y perfil especifico.
Uno de nuestros desafios es, sin duda, asumir con fuerza la formacion de postgrado,
sin afectar las tradiciones solidas de nuestro pregrado. La organizacion de estudios
de postgrado en Antropologia sin duda debe incidir en la formacion de pregrado,
permitiendo una sincronizacion con otros programas a nivel internacional. Veo,
sin embargo, con preocupacion, la pérdida del peso del trabajo de campo en la
formacion de los antropologos de pregrado, porque, como lo sostenia Angel Palerm,
este sigue siendo un distintivo fundamental de la profesion.

Otro reto que se nos plantea es si debemos continuar con nuestro esquema de
ensenanza de la antropologia, o modificarlo, al estilo de los mexicanos, algunos de
cuyos pregrados incluso se encuentran ya especializados (se hace una licenciatura
en etnohistoria, en lingtiistica, en arqueologia, o en antropologia social), o buscar
otros esquemas de formacion y ensenanza. La conformacion de postgrados en
ciencias sociales, si bien contribuye a la transdisciplinariedad, tiene el riesgo de
desarticular una manera de percibir la antropologia cuya tradicion se ancla en
la frontera entre las ciencias naturales y de la cultura. Sin duda, los procesos
de integracion son indispensables, pero hay que explorar diversas maneras de
hacerlo, entre ellas la inclusion de la antropologia entre las ciencias cognitivas,
cuya contribucion ha sido muy significativa para repensar nuestro concepto de
cultura, desde una perspectiva naturalista y conforme con las nuevas orientaciones
de las neurociencias y de la filosofia de la mente.

La division del trabajo actual entre las ciencias sociales actuales es, en gran
parte, un producto de la estructura de poder del mundo colonial, en donde
la antropologia tuvo en gran medida la funciéon de inventar el primitivo, o de
contribuir a gobernar los encuentros con los otros. Hoy la antropologia tiene
también la funcién de pensar la modernidad y a las sociedades contemporaneas,
de pensar los encuentros del desarrollo, y de reflexionar sobre su propia génesis.
En América Latina tiene la funcién de contribuir a pensar nuestra identidad.
Tiene, sobretodo, la responsabilidad de pensar y contribuir a la solucion de
nuestros grandes problemas y de imaginar el futuro.

Recientemente, un prestante antropologo argentino reclamaba la presencia
de los intelectuales ante la crisis de su pais: ;dénde estan los intelectuales?,
preguntaba; y ;donde estian los antropologos? Cuando se terminaba la segunda
Guerra Mundial, comentaba el citado antropoélogo, la gran antropdloga
norteamericana Ruth Benedicth publicé su famoso libro El crisantemo y la
espada (1944) que ayudo a pensar la naturaleza politica y cultural del Japon,
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y a tomar decisiones politicas sobre la suerte del Emperador de esta nacion
vencida incondicionalmente ante los Estados Unidos.

¢Cudl es la funcion de los antropdlogos en un mundo que en vez de encontrarse al
Fin de la Historia y el tiltimo hombre —como lo pregonaba Fukuyama al declarar el
triunfo inexorable de la democracia liberal y del mercado— se encuentra nuevamente
enfrentado al Choque de civilizaciones, segin la expresion de Huntington? O ;cual
es la funcion de los antropdlogos en una época que se encuentra enfrentada a la
hegemonia de una vision del mundo fundada en un poder militar sin precedentes?
Nos parece positivo el surgimiento de nuevos departamentos de Antropologia,
porque constituye también la oportunidad de repensar el sentido de nuestra
profesion y la mision que debe cumplir en un pais desgarrado por un gran conflicto
interno. La Constitucion de 1991 recogio, sin duda, gran parte de la agenda por la
que la profesion luché durante varias décadas; nos compete a nosotros contribuir
de forma decisiva a que esta Constitucion no sea letra muerta, y Colombia sea un
verdadero Estado social de derecho y una solida nacion multicultural.
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Antropologias periféricas: una mirada
a la construccion de la antropologia en Colombia'

ANDREA PEREZ

Introduccién

1 proposito de este texto es aportar a la reflexion de la historia y el devenir

de las antropologias periféricas latinoamericanas y, especificamente, de

la antropologia colombiana Estas indagaciones se originaron en el ano
2008, cuando un grupo de estudiantes de distintos paises de América Latina del
programa de posgraduacion en antropologia social de la Universidad Federal
de Santa Catarina (Brasil) cuestionamos la notoria ausencia de las antropologias
del sur (las latinoamericanas) en los curriculos de esta disciplina? ;Cémo es
posible, nos preguntibamos, que estando tan cerca —historica, geografica,
socioculturalmente— estemos tan lejos en las miradas?

Nos desconocemos. Aparecemos mimetizados en el paisaje. Somos parte de una
supuesta unidad sociologica que mira y dialoga con un ‘otro’ privilegiado: los paises
noratlanticos. Ellos se construyeron historicamente como el modelo y centro de
referencia. Es una herencia colonial que hemos cargado por muchas generaciones
y que sigue vigente, pese a que desde distintas perspectivas conceptuales se haya
mostrado el problema de la dependencia y de la subalternidad de los paises del sur.?

1 Original tomado de: Andrea Pérez. 2010. Antropologias periféricas. Una mirada a la
construccion de la antropologia en Colombia. Boletin de Antropologia 24 (41): 399-430.

2 Este debate prosperd y decidimos profundizar, desde los contextos de origen, en la logica
de la produccion y recreacion del saber antropolégico. Como parte de ese proceso se
organiz6 en el marco de la VIII Reunién de Antropologia del Mercosur (RAM), llevada a
cabo del 29 de septiembre al 2 de octubre de 2009 en Buenos Aires (Argentina), el Foro:
“Antropologia social latinoamericana: un espacio de didlogo y construccion”, que conté con
una significativa participacion de colegas de distintos lugares de América Latina. El presente
texto es una version reformada de la ponencia presentada por la autora en tal evento.

3 Entre los principales enfoques tedricos que han aportado al desarrollo de un pensamiento
critico latinoamericano en relacion con los procesos de dominacién subordinacion cabe
destacar: la lectura marxista de la realidad latinoamericana y especificamente de la
problematica indigena, hecha en los anos 1920 por el peruano José Carlos Maridtegui;
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Esto no es suficiente. Estamos hablando de una tradicion fuertemente arraigada
que se expresa y se reproduce campantemente en los claustros educativos.

Los programas de formacion en antropologia reflejan esta impronta histérica tanto
en los programas de pre como de posgrado. Repitimoslo: no nos conocemos,
no nos leemos, no nos citamos, y transformar esta realidad no es una tarea ficil
porque no depende solamente de tener claro el problema; es necesario ganar
mayores niveles de autoconsciencia y, sobre todo, asumir posturas criticas y
propositivas sobre nuestros propios campos de produccion del conocimiento
antropoldgico y sus logicas de poder.

Este texto intenta aportar en esa direccion a través de una lectura interpretativa
de algunos episodios que han sido considerados memorables en la historia de
la disciplina en Colombia, asi como de sus tendencias actuales. El objetivo no
es hacer una reconstruccion historiografica de la antropologia colombiana, sino
problematizar ciertos aspectos que parecen ser indicativos, de un lado, de la
singularidad del ejercicio de esta disciplina en el pais y de otro, de las dindmicas
transversales de las relaciones asimétricas entre las antropologias hegemonicas del
Atlantico Norte y las subalternas del sur.! En esta exploracion, enfatizo en lo que

los estudios a mediados del siglo pasado de la Comision Econdmica para América Latina
(Cepal) de las Naciones Unidas que formula las bases de la teoria de la dependencia,
donde se arguye que la dependencia econdmica es fruto de la riqueza y sometimiento
de los paises del centro; la teologia, la filosofia y la pedagogia de la liberacién que
aflora en los afios 1960 en distintas voces y corrientes de autores latinoamericanos (Paulo
Freire, Gustavo Gutiérrez, Enrique Dussel, Leonardo Boff, entre otros) que cuestionan
las relaciones de poder y explora caminos de liberacion de los “oprimidos” en América
Latina; y, mas recientemente, las posturas criticas frente a la geopolitica del conocimiento
y el sistema-mundo moderno/colonial desarrolladas por el argentino Walter Mignolo y
otros destacados intelectuales latinoamericanos como el peruano Anibal Quijano y algunos
colombianos como Arturo Escobar, Santiago Castro y Eduardo Restrepo que revalidan los
paradigmas y las epistemologias eurocentricas como lugares de enunciacion desde los que
se ejerce el poder y se ocultan y niegan las alteridades y las diferencias en el contexto de
América Latina (Castro y Grosfoguel 2007; Mignolo 2001; Escobar y Lins 2006).

4 En el transcurso del presente escrito recurriré a un grupo de nociones que guardan un sentido
proximo: norte/sur, hegemonico/subalterno, centro/periferia, que hacen referencia a la
dialéctica de las relaciones asimétricas de poder en la produccion, circulacién y validacion del
conocimiento antropolégico en el escenario del orden mundial de la antropologia. La historia
de estas categorias se remonta a los afios 1980 cuando los estadounidenses Tomas Gerholm y
Ulf Hanners (1982) sugieren las nociones de centro/periferia para abordar las desigualdades
estructurales de las distintas antropologias. Posteriormente, varios autores latinoamericanos
han hecho valiosas contribuciones conceptuales, tales como Esteban Krotz (1996) en México
quien hace un interesante analisis sobre la invisibilidad de las antropologias llamadas por el
autor “del sur” en contraposicion de las antropologias dominantes del norte o noratlantico;
por su parte, Cardoso de Oliveira (1996) en Brasil sigue la distincion entre antropologias
metropolitanas o del centro y las periféricas; y, por ultimo, cabe mencionar los recientes
desarrollos conceptuales por el colectivo de la Red de Antropologias del Mundo (RAM-WAN)
que proponen el concepto de “antropologias del mundo” como una forma de pluralizar y
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denominé como “disidencias”, entendidas como caminos diferenciados de hacer
antropologia que en su época cuestionaron la ortodoxia de la disciplina y que, a
mi parecer, ofrecen interesantes luces para una comprension mas holistica de este
fendmeno. Igualmente, discuto el modelo de desarrollo unilineal, pues, de acuerdo
a la reflexion realizada, el campo de la antropologia en Colombia ha sido construido
mediante diferentes perspectivas, intereses y pugnas de poder. De modo que no
se puede hablar de una antropologia en Colombia, sino de diversas antropologias
y antropologos que comparten un contexto y una dindmica sociohistérica comun.

En cuanto con la metodologia utilizada, usé fuentes primarias y secundarias. Aunque
no existe una produccion académica prolifica de esta temdtica, en los ultimos
afios este debate ha ganado especial relevancia en el contexto nacional. Hasta los
anos de 1970 los estudios fueron bastante precarios, realizados por la denominada
primera generacion de antropologos, discipulos de Rivet, que se convirtieron en
los pioneros de la antropologia en este pais (véanse Duque 1945, 1965, 1970;
Pineda 1999; Chavez 1986). En estos escritos prevalece la reconstruccion de la
memoria a partir de las propias experiencias y de las expectativas disciplinarias
(Garcia 2008). No obstante, en los anos 1980, se vive una importante ruptura
con ese estilo testimonial con la publicacion de la obra: Un siglo de investigacion
social: Antropologia en Colombia (Arocha y Friedemann 1984), donde se aborda de
manera mas sistematica y analitica la historia de la antropologia en Colombia. Esta
nueva perspectiva fue liderada por la llamada segunda generacion, conformada
por los egresados de los nacientes departamentos de antropologia, muchos de
los cuales terminaron como docentes de tales instituciones (véanse Jimeno 1985;
Pineda 1984, 1985; Uribe 1980). En los afios 1990 se produce un interesante
fendmeno: la incursion de esta tematica como linea de investigacion en los
programas de antropologia de las universidades, realizindose varias monografias
que profundizan en el origen y proceso de construccion de la disciplina
antropoldgica en el pais (véanse Echeverry 1997; Giraldo 1998; Perry 1994; Botero
1994). Pero, los principales debates y miradas autocriticas de la antropologia en
Colombia han sido desarrollados durante la ultima década, cuando aumenta el
nuimero de publicaciones, la polifonia de voces y sobre todo el posicionamiento
de esta reflexion como asunto relevante en el contexto de la disciplina, ganando

democratizar el campo de las antropologias del mundo, pero entendiéndolas en funcion de
las relaciones subsistentes de poder asimétricas a través de conceptos como el de hegemonia
y subalternizacion que, segin el colectivo: “permiten comprender como las relaciones de
poder no sélo operan entre establecimientos antropolégicos, sino al interior de éstos (...) La
distincion entre ‘centro’ y ‘periferia’ es compleja, y no esta limitada meramente una distincion
geografica (...) estamos interesados en la dindmica por la cual es establecida la hegemonia
y subalternizacion entre las antropologias en un contexto mundial y la creacién de centros
en las periferias y periferias en los centros” (Colectivo WAN 2003-2005, Restrepo 2007: 16).
La acepcion en que se usaran ese grupo de nociones en el texto estaran remitidas al sentido
propuesto por el Colectivo WAN, que, a mi juicio, amplia la amalgama de comprension en
distintos contextos y relaciones de poder.
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espacio en los ultimos congresos de antropologia, principal escenario de reunion
y didlogo de los antropdlogos del pais.’ Igualmente, continuaron desarrollindose
y diversificAandose las investigaciones sobre esta temdtica en los programas de
pregrado y posgrado de antropologia (ver Barragin 2000; Caviedes 2000, 2004;
Collazos 2007; Jaramillo 2007). Asi, el debate iniciado por la llamada segunda
generacion de antropologos cobrd una nueva dindmica y nuevos interlocutores en
el contexto contemporineo (ver Jimeno 2007; Pineda 2007; Uribe 2005; Restrepo
2004, 2006, 2007, 2008; Correa 2005, 2007; Caviedes 2007; Garcia 2008; Vasco 20006).

En la revision de esta bibliografia me centro en las voces de los protagonistas, sea por
medio de sus propias publicaciones, de las entrevistas concedidas a terceros o de las
reconstrucciones historiograficas realizadas, y priorizo el debate sobre la subalternidad
y las relaciones de poder en la construccion de la disciplina en el pais, eje de mi
reflexion en este articulo. También me apoyo en fuentes primarias, especialmente en
conversaciones sostenidas con varios actores del campo antropologico vinculados
con la academia,” asi como en mi propia experiencia como antropologa nativa.

El otro como mimesis

“Latinoamérica es la alteridad esencial de la modernidad” (Dussel 2001: 68). Esta
frase encierra una especial potencia que ayuda a deconstruir uno de los mitos
mas preciados para Occidente: el sentido civilizatorio implicito en el proyecto
de modernidad. Desde dicha perspectiva, ser “moderno” significa alcanzar el
desarrollo “superior” de la civilizacion europea al costo social y humano que sea
necesario, incluso, apelando a la violencia, una violencia que: “lleva un caracter
ritual: el héroe civilizador inviste a la victima con el caricter de participes de un
proceso de sacrificio redentor” (Dussel 2001: 68-69).

5 Entre los principales eventos realizados de esta temdtica estan: el simposio “Encuentros y
desencuentros: antropologias metropolitanas y antropologias periféricas” en el X Congreso
de Antropologia en Colombia, Manizales, 2003; el Foro inaugural del XI Congreso de
Antropologia en Colombia: “La antropologia colombiana: Entre la originalidad y la
imitacion”, Santa Fe de Antioquia, 2005 y el simposio: “Disciplinaciéon antropologica:
etnografia de las practicas de formacion de antropélogos en Colombia” en el XII Congreso
de Antropologia en Colombia, Bogota, 2007.

6 Aunque intenté realizar una mayor cantidad de entrevistas via ciberespacio a antropélogos

de distintas universidades del pais, la iniciativa no tuvo mucho éxito; asi que la recopilaciéon

de informacién primaria estuvo mas focalizada en la Universidad de Antioquia (donde

laboro). Agradezco la colaboraciéon de Alexandra Urdn, Aida Galvez, Sandra Turbay y

Vladimir Montoya, profesores de la Universidad de Antioquia; Carlos Alberto Uribe, profesor

de la Universidad de los Andes; Mauricio Caviedes, profesor de la Universidad Nacional;

Juan Manuel Castellanos, profesor de la Universidad de Caldas; Cristian Fernando Aguirre,

Camilo Durdn, Esteban Garcia y Diana Duque, estudiantes de pregrado y Julio Salazar y

Lizett Alvarez, estudiantes de maestria en antropologia de la Universidad de Antioquia.
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Latinoamérica fue construida simbdlicamente en ese lugar de la otredad, de una
alteridad radical, opuesta a Occidente y, por tanto, salvaje, incivilizada, que requeria
ser redimida. La l6gica implicita de tal premisa es que no solo se es diferente, sino
‘opuesto’, razon por la cual se debe extirpar o negar esa diferencia para poder
acceder al modelo ideal. Este ha sido un dispositivo clave en la apropiacion del
modelo cientifico de Occidente. La Ciencia, con mayuscula, se cimentd sobre ese
principio de lo superior, lo mas avanzado, ideal y, sobre todo, universalista, o sea,
la ‘verdad’ que explica todos los fendmenos a través del tiempo y de las multiples
espacialidades (Wallerstein 2001).

Este es el palco escénico sobre el cual se proyecta la historia de la antropologia
en nuestros paises. Colombia vive un proceso semejante, pero con singularidades
interesantes de explorar. Por ejemplo, la existencia de un mito de origen bien
consolidado y, de cierta forma, adornado con letras de oro en torno de la imagen
del etndlogo francés Paul Rivet. Este eminente antropdlogo, director del Museo
del Hombre en Paris, llegé al pais en el ano 1940 huyendo de las amenazas
de la Segunda Guerra Mundial (1939-1945). Fue acogido por el presidente de
ese entonces, Eduardo Santos, quien le abri6 las puertas y le brindé apoyo en
sus iniciativas académicas y cientificas. Pese a su corta estadia (1940-1943),
Rivet se convirtié en una figura esencial de los origenes de la antropologia
colombiana (Barragin 2000: 28-29). Incluso, podria afirmarse que su papel
va mds alla de lo meramente institucional e ingresa en el terreno ‘ritual’: en
la iniciacion simbolica de la antropologia de este pais. En este sentido, habria
que enunciar por lo menos tres importantes ambitos en los que su imagen
es paradigmatica: a) como maestro e iniciador de la primera generacion de
antropologos colombianos que se convertirdn en pioneros de esta disciplina
en distintos lugares y escenarios nacionales;” b) como fundador del Instituto
Etnolégico Nacional —IEN— en 1941, que sera el centro de formacion,
investigacion y difusion de la antropologia en Colombia y ¢) como artifice del
modelo de pensamiento y de accion (tedrico, epistemoldgico, metodologico y
pedagdgico) que seguird la antropologia durante los primeros tiempos y que
marcard su dindmica posterior. Este modelo de antropologia estaba estructurado
sobre las cuatro ramas de estudio propuestas por Franz Boas: la antropologia
fisica, la lingtistica, la arqueologia y la etnologia. El perfil de formacion que
se buscaba era, por tanto, el de un dominio integral en todas las ramas de este
saber con el proposito de adiestrar a los futuros antropdélogos en el registro
de las “culturas indigenas” colombianas y de las riquezas arqueolbgicas de
este territorio. Segin la perspectiva de Rivet, las tareas de la antropologia

7  Entre el grupo de discipulos de Rivet cabe destacar a: Gregorio Herndndez de Alba, director
del Instituto Etnologico Regional del Cauca; Graciliano Arcila Vélez, director del Instituto
Etnolégico Regional de Antioquia; Luis Duque Gomez, que reemplazé al “maestro” en la
direccion del Instituto Etnologico Nacional y Roberto Pineda Giraldo, Virginia Gutiérrez, Alicia
Dussin, Blanca Ochoa, docentes de los nacientes departamentos de antropologia del pais.
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eran eminentemente “cientificas”, separadas del campo de la politica y de las
problematicas socioecondmicas; el interés estaba orientado a la sistematizacion
de la diversidad cultural en sus rasgos principales (Barragan 2000: 30-31).

Asi, el modelo institucionalizado por Rivet es, conforme Jaime Arocha, “una réplica
del relativismo cultural metropolitano” (1984: 261-262). No sdélo en lo referente
al particularismo histérico centrado en cada cultura como unidad esencial, sino
en la dualidad antagénica entre ciencia y las cuestiones ético-politicas. Esa
separaciéon abogaba por una postura “neutral” y, por tanto, “objetiva” que debia
mantenerse al margen de las problemadticas que aquejaban a los grupos indigenas
estudiados. Era, en sintesis, una antropologia preocupada por el valor del dato,
bien caracterizada por Pineda Giraldo como una “etnografia de salvamento”,
en el sentido de “registrar el contenido cultural de las comunidades indias, que
corrian el riesgo de desaparecer por extincion de sus miembros o por procesos
de incorporacion a la vida nacional” (1999: 31). El problema no radicaba en la
extincion fisica y social de los grupos indigenas, sino en la pérdida para la ciencia
de su registro cultural. Tal vision del quehacer antropolégico fue institucionalizada
y adoptada por gran parte de los discipulos de Rivet, que serdn los pioneros de la
antropologia en Colombia:

[...] continuamos la obra, en un intento a largo plazo de completar
el conocimiento de cada tribu colombiana etnografia, etnolingiiistica,
antropologia fisica (antropometria, grupos sanguineos), y arqueologia,
bien fuera en investigaciones continuadas en comunidades
particulares, para cubrir todo el horizonte antropoldgico, o bien con
estudios especializados en alguna o algunas de las ramas enunciadas
(Pineda 1999: 30).

En este orden de ideas, es importante no perder de vista el contexto sociopolitico
en el que se produce el proceso de profesionalizacion de la antropologia en
Colombia, es decir, las circunstancias en que se genera la afiliacion de esta practica
con los intereses institucionales (Echeverry 1997: 71). Tal institucionalizacion
acontece en el contexto de la llamada Republica Liberal (1930-1946), un periodo
en el que estaba en pleno auge la politica “desarrollista” y de “modernizacion”
de la sociedad colombiana liderada por la élite del partido liberal. Se buscaba
integrar y consolidar al débil Estado-nacion colombiano. También se intentaba
optimizar la insercion del pais en la economia mundial por medio de estrategias
de “modernizacion” como, por ejemplo, el aumento de la base tecnoldgica, la
transformacion de la estructura agraria y la reestructuracion del sistema educativo
superior, otorgandole mayor autonomia y aumentando y cualificando su oferta
(Giraldo 2005). En efecto, se requeria capacitar a la poblacién colombiana,
prepararla para los nuevos desafios sociales, tal como lo sefialan Arocha: “convertir
en profesional al observador de lo social, y constituir un sistema de informacion
que le suministrara conocimientos a los representantes del Estado” (1984: 48).
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Aqui es relevante el andlisis de Echeverry (1997: 70), en relacion con el contexto y
la existencia de una coyuntura favorable a la institucionalizacion de la antropologia
en el pais, asi, por un lado, se refiere a los intereses modernizadores de la élite
liberal que encuentran legitimidad y soporte en la empresa cientifica francesa, y
por otro, al hecho de que por medio de este tipo de acciones los franceses se
afirmaron como modelo universal de ‘conocimiento cientifico’. Evidentemente,
este proceso logra instituirse gracias a las singularidades del contexto social y
politico del pais, en el que, por ese entonces, la ciencia y la razén eran pilares
fundamentales del ideal social promovido por la élite liberal. No obstante,
debe tenerse presente que la existencia de tales intereses locales no elimina las
relaciones de poder frente al conocimiento y mas especificamente frente al control
de quien lo produce, quien lo reproduce y quien lo legitima. En este sentido,
continda siendo ese ‘otro’, el poseedor del saber, quien se impone como modelo
a seguir. Esa es la violencia implicita que conlleva el proceso de modernizacion
en nuestras sociedades.

Otro elemento que es necesario revisar del contexto de origen de la antropologia
en Colombia es la tendencia valorativa que persiste en la historiografia de la
disciplina, de mostrar cierta inclinacion hacia las bondades de la ecuacion
modernizacion-ciencia-origen de la antropologia y sus vinculos con el liberalismo.
A ese respecto, Héctor Garcia hace una interesante reflexion en su andlisis sobre
la historiografia de la antropologia en el pais:

Asi como los epitetos de positivistas y modernizadores enfatizan la
pertinencia del entorno liberal para la antropologia colombiana,
el racismo con el que se caracteriza al pensamiento social durante
la Hegemonia Conservadora privilegia la imagen de un tiempo
desafortunado para el desarrollo del pensamiento antropoldgico en el
pais [...] senala la necesidad de superar la vision bipartidista del pasado
para historizar la produccion del conocimiento antropologico desde
una perspectiva diferente (2008: 467).

El cuestionamiento que se cierne sobre este tipo de raciocinio histérico que,
en cierta medida, ha sido ‘naturalizado’ en el modo de pensar nuestro pasado,
confronta esa vision dicotomica de la construccion de lo social que fragmenta al
mundo en mitades opuestas y que mantiene una perspectiva ideologizada de este,
dejando de lado asuntos trascendentales como el mismo hecho que el proceso
de ‘modernizacion’ y ‘civilizacion’ fue una impronta histérica de las relaciones
de subordinacion a los paises colonizados abanderado por las élites internas
con diferentes énfasis. Los liberales bajo las banderas de la razon, las libertades
individuales y la educacion laica y los conservadores con la moral religiosa y los
principios de la raza y el progreso. Pero, en el fondo, era un proyecto comin que
socavaba las relaciones sociales precapitalistas, la propiedad colectiva sobre la
tierra y buscaba la integracion al proyecto hegemonico de nacion y la imposicion
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de una racionalidad tecnocritica en funcion de la produccion. Cabe preguntarse,
entonces: jcudl es el papel que cumple la antropologia en este contexto?, scual es
el precio que se paga por esa modernidad?

Disidencias y otras fronteras de la antropologia

Es importante no caer en reduccionismos, asi como lo subraya Carlos Alberto
Uribe cuando se refiere a cierta tendencia de andlisis simplista que trata a las
antropologias centrales y periféricas como un todo homogéneo (Uribe 2005:
75). De hecho, existen diferencias significativas que muestran un panorama
complejo y aun poco explorado en la historia de nuestras antropologias
Sabemos mucho de las historias oficiales, pero casi nada de las disidencias. Y
este es un asunto vital porque nos muestra otros caminos y otras realidades
que han sido trasegadas por los antropdlogos nativos. Tal vez ahi haya luces
para comprender diversas formas de apropiacion de esos modelos importados
y sus desarrollos singulares.

La primera disidencia digna de recordar es la de Gregorio Herndndez de Alba
frente a su maestro Paul Rivet.® En torno de esa ruptura maestro-discipulo se
han sefialado varios motivos Barragan (2000) enfatiza en un origen politico:
la proximidad de Herndndez de Alba con el embajador de Francia que era
simpatizante de la ocupacion alemana en ese pais. Pineda Giraldo (1999) pone
el acento en los lazos que entabla Hernandez con la escuela de antropologia
norteamericana que se aleja de las orientaciones del maestro y del Instituto
Etnolégico Nacional. Por su parte, Arocha (1984) también alegan razones politicas
pero derivadas de la concepcion y practica de la antropologia, pues “el interés
de este pionero por el indigenismo y la antropologia aplicada no era compatible
con el desarrollo de la investigacion pura conforme lo concebia Rivet” (1984:
49). Probablemente, hubo parte de todo esto. Lo cierto es que se expresaron
fuertes contradicciones en el terreno tedrico y politico. Este es el hecho que
me interesa resaltar, pues a pesar de la influencia ejercida por el ‘maestro’ y el
peso del modelo cientificista francés, hubo voces contrarias, disidentes como la
de Herndandez de Alba que busco otros caminos, otras fuentes y, especialmente,
otras dindmicas de interaccion con las poblaciones investigadas. Herndndez
de Alba realiz6, en contravia a la ortodoxia de ese momento, diagnosticos
socioeconémicos que se convirtieron en “esfuerzos pioneros por realizar una

8  Esa relacion es paradigmdtica porque constituyo el principal puente de contacto para el
ingreso y estadia de Rivet en Colombia Se conocieron a finales de los afios 1930, cuando
Rivet ayud6 a Herndandez de Alba a entrar al Museo del Hombre de Paris. En ese periodo
estalla la Segunda Guerra Mundial, circunstancia que lleva a Herndndez de Alba a interceder
para que su tutor sea acogido en Colombia. Sin embargo, esta relacién maestro-alumno fue
muy conflictiva en el contexto de origen de la antropologia en Colombia (Barragan 2000).
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investigacion social comprometida con las luchas agrarias de los indios andinos”
(Arocha 1984: 49). Léase en las propias palabras de este antropdlogo la critica
realizada a la influencia de la ciencia y la cultura europea:

Aci en el sur, aceptamos en general sin beneficio de inventario las ideas
europeas y cual si aun vinieran con la firma “Yo el rey”, no solamente
las seguimos ad pedem literae pero aun llegamos a exagerarlas [...]
este defecto general tiene muy varias causas. Criterio heredado,
despreocupacion de los organismos dirigentes, carencia de apoyo para
formarse especialista, complejo de inferioridad con el que se juzga lo
propio (Herndndez de Alba 1944 en Barragan 2000: 65-606).

Esa disidencia es trascendental en la historia de la antropologia colombiana.
Delimita dos tendencias que perdurarin a lo largo del tiempo: la cientificista-
academicista y la aplicada-comprometida. Sin embargo, es importante resaltar
que esta distancia ha estado condicionada por el sentido de alteridad-pertenencia
que no ha sido ajeno a los antropdlogos nativos y que para varios autores es
una diferencia de las antropologias del sur: “[...] los antropdlogos de América
Latina tienden a no divorciar la dindmica de la realidad social y de los sectores
sociales inscritos en sus contextos nacionales; esto produce matrices comunes
de produccion y transformacion de su conocimiento” (Correa 2007: 22).

Probablemente tal condicion influya en el hecho de que, pese a ese aparente
antagonismo, en el contexto colombiano surgieron practicas y estrategias que
aproximaban esas tendencias en un contexto social y académico eminentemente
‘criollo’. En esa direccion, podria afirmarse que uno de los principales puentes
de articulacion en los inicios de la antropologia en el pais fue la simpatia y
acogida generada por el indigenismo, corriente latinoamericana que discutia el
problema de la identidad basado en el elemento indigena y proponia una accion
politica a favor de la poblacion nativa.

Esta perspectiva ideologica logra consolidarse como propuesta y politica de
accion a partir del Primer Congreso Indigenista Interamericano, realizado en
1940 en Patzcaro (México), donde se convino la creacion de institutos nacionales
indigenistas, respaldados por los respectivos gobiernos. En Colombia, el instituto
indigenista nace en 1943, como una iniciativa privada financiada por sus propios
miembros, bajo el liderazgo de Hernandez de Alba y Antonio Garcia, con el
objetivo de, seglin sus estatutos: “Promover el mejoramiento social de los grupos
indigenas y lograr su incorporacion efectiva y racional a la vida politica, econémica
y cultural de la nacion” (Correa 2007: 26).

No obstante, un hecho curioso de este episodio es que con la partida definitiva de

Rivet de Colombia, muchos de los miembros del IEN que sostenian las posturas
de “neutralidad cientifica”, se afiliaron al proyecto indigenista e impregnaron
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De un enfoque explicitamente politico a la prictica de la etnologia
en sus investigaciones, y sobre todo a las publicaciones, que por
entonces adquirieron un cardcter de denuncia frente a la situacion de
las comunidades indigenas en el pais, asi como de la importancia de
volcar los programas estatales sobre éstas (Echeverry 1997: 74-75).

Efectivamente, muchos de los antropologos, pioneros de esta disciplina en el
pais, hicieron parte de ambas entidades, siendo que, por un lado, asumian
la investidura del cientifico imparcial que se mantenia en el IEN, y por otro,
participaban de su condicion de ciudadanos a través de su incidencia en la
problematica de los grupos indigenas estudiados Participaban de dos légicas
que para ellos no se tornaban irreconciliables. Esa duplicidad de logicas
también estaba presente en las mismas instituciones, como el IEN, el cual, pese
a la imagen de neutralidad de su fachada institucional, se desborda ante la
confrontacion con la realidad del pais, dejando translucir de distintas maneras el
cardcter eminentemente politico de esta practica, asi como lo indica Echeverry:
“la antropologia colombiana se encuentra en una posicion ambigua frente a su
objeto de estudio, dado que tiene una clara mision colonialista que permanece
tanto dentro como fuera de los marcos del indigenismo” (1997: 75).

De modo que no solo se registran datos arqueoldgicos y culturales en aras
de la ciencia, sino que a la vez constituia una fuente de informacién de
fuerte interés para el proyecto de modernizacién del pais que buscaba la
integracion econémica, territorial y poblacional de las dreas indigenas. Este fue,
entonces, el punto de encuentro entre los intereses de las élites colombianas
y la ideologia “indigenista” que en la época defendia la asimilacién de los
indigenas a la sociedad nacional. Aqui es importante discutir el caricter de
ese punto de encuentro, que, en mi concepto, estd lejos de ser un evento
casual y/o aislado en la historia de la antropologia en Colombia. En realidad,
estd estrechamente relacionado con la intencionalidad y perspectiva politica
que ha validado y legitimado el ejercicio de esta practica. Varios autores han
sefialado esta caracteristica cuando se refieren al “estilo” (Giraldo 2005) o la
“vocacion” (Jimeno 2005) de la antropologia en torno de la construccién de
categorias esenciales como la de Estado, nacion y democracia.

El ejercicio de la antropologia en Colombia, y en general en Latinoamérica, ha
estado fuertemente condicionado por lo que podria denominarse el programa
politico de formacién y consolidacion de lo ‘nacional’, a diferencia de la vocacion
de la antropologia en el contexto europeo, donde este saber disciplinar surge y
se desarrolla en funcion del conocimiento del hemisferio sur —Africa, Oceania
y América— y cuyo quehacer se enmarca dentro de una perspectiva politica
‘colonialista’ que de manera directa o indirecta afianzaba el conocimiento y el
dominio de los paises imperialistas. Asi, mientras la antropologia en el contexto
europeo hacia parte de la politica colonialista, en los paises latinoamericanos la
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antropologia contribuia al proyecto de modernizacion, de construccion de los
Estados-naciones, replicando el modelo occidental, y valiéndose de politicas
como el indigenismo que le apostaban a la unidad nacional.

Es importante revisar de manera critica esas 16gicas y politicas subrepticias que
estan presentes y condicionan en muchos aspectos la produccion de saberes como
el de la antropologia. A ese respecto me parece oportuno examinar la propuesta
de Myriam Jimeno que presenta una vision diferente frente a esta problematica:

[...] existe una estrecha relacion en Latinoamérica entre la produccion
teorica del antropologo y el compromiso con las sociedades
estudiadas. Por ello, los sectores estudiados no son entendidos como
mundos exdticos, aislados, lejanos o frios, sino como coparticipes
en la construcciéon de nacién y democracia en estos paises [...] La
conformacién de los Estados nacionales latinoamericanos impregna
el surgimiento y el desarrollo de las antropologias latinoamericanas
(Jimeno 2005: 49)

En contraposicion con los argumentos que enfatizan el papel de dependencia
de las antropologias del sur, Jimeno (2005, 2007) defiende la existencia de
una antropologia de “vocacion critica” que se forma en funcion, primero, de la
proximidad del antropélogo con los sujetos de estudio, es decir, su cociudadania,
y segundo, en el contexto de construccion de los Estados nacionales donde
el antropdlogo cumple un papel clave. Este parece un argumento persuasivo
que muestra el lado original y propio de la antropologia producida en estas
latitudes. Sin embargo, creo que encierra varias falencias que pueden resultar
peligrosas en la reconstruccion de la historia de esta practica disciplinaria y
sobre todo en el andlisis de su perspectiva actual. En primer lugar, el hecho que
se asuma de manera naturalizada el modelo de Estado-nacioén, sin cuestionar
su cardcter ajeno e impuesto a las realidades latinoamericanas. Creo que este
es el punto de partida que no se debe olvidar y al que, contrariamente, es
necesario retornar para hacer miradas mas criticas a estas dindmicas historicas.
Pues, estos modelos son mucho mas que simples esquemas de referencia; ellos
envuelven una serie de aspectos relacionados con las formas de pensar, de
actuar y los valores sociales implicitos. El modelo del Estado-nacion fragmenta el
mundo en unidades geopoliticas autocontenidas integradas y (supuestamente)
homogéneas que limitan el horizonte social y la interaccién con los Otros
que se vuelven alteridades también esencializadas, incluso dentro de procesos
historicos cercanos como el latinoamericano, ;por qué defender a ultranza una
colombianidad y/o nacién colombiana?, ;por qué diferenciarnos, por principio,
con los peruanos o argentinos o brasileros?, spor qué la antropologia debe
sustentar ese tipo de clasificaciones? En esta direccion, cabe resaltar la critica
que hace Otdvio Velho a ese tipo de categorias esencialistas, que han sido parte
integral del programa central de este saber disciplinario:
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[...] podriamos dejar de ser especialistas exclusivamente narcisistas en
nuestra propia sociedad; un rol conveniente en el cual a veces parece
que algunos de nuestros colegas del norte también prefieren vernos
representar, mientras ellos tengan la Gltima palabra disciplinaria sobre
las formas de presentacion supuestamente ‘neutrales’ [...] Para esto serd
crucial observar otras posibilidades en el mundo que ayuden a romper
el efecto hipnético de los modelos “occidentales” [...] El cambio de la
construccion de nacion también podria ayudar a superar los riesgos de
inconmensurabilidad (Velho 2005: 332-333).

Otra nocion implicita en la argumentacion de Jimeno y que también es necesario
revisar, es con relacion a cierta postura positivista que se asume en el proceso de
construccion de los Estados nacionales y que de alguna manera justificarfa politica y
éticamente el desarrollo de esta practica. Aqui cabe preguntarse: spor qué apostarle
a este proyecto?, stodos los sectores y actores sociales tenian el mismo interés en
esta propuesta?, sa quiénes beneficiaba esa unidad? Probablemente, los pueblos
indigenas y las poblaciones locales fronterizas que compartian pasados y universos
sociales comunes no profesaban el mismo interés en este tipo de politicas, por
el contrario, para ellos representaba la pérdida de dominio sobre sus territorios y
recursos que pasaba al circuito de control de lo “nacional”. Esto significa que los
antropologos, al alinearse en la perspectiva politica de construccion de los Estados
nacionales, también ingresaron en el juego de los intereses que alli se lidiaron, siendo
relativamente clara su posicion como traductores y mediadores de este modelo
social; situacion que los convierte en agentes de un tipo de “colonialismo interno”
frente a las poblaciones indigenas, en la medida en que desde distintas 6pticas,
sean estas de caracter académico o aplicado, defendian las posturas integracionistas
(manifiestas en el indigenismo) a ese modelo hegemoénico social.

Esta lectura critica no niega la existencia de singularidades en los procesos de
construccion de los Estados nacionales, asi como sus fisuras y disidencias en el
ejercicio de la antropologia, tal como se afirmé al inicio de este item. Solo que
es importante contextualizar y diferenciar estas formas contestatarias sin perder
el sentido de globalidad y de las relaciones de poder de este orden social, asi
como sus improntas en el conocimiento. Explico, la antropologia por principio no
tiene una “vocacion critica” o “comprometida” con las poblaciones que estudia,
creo que hace parte, como conocimiento especializado, de una geopolitica del
conocimiento y de las fuerzas que alli se debaten. No obstante, como lo afirma
Williams, las hegemonias nunca son completas ni totales:

Una hegemonia dada siempre es un proceso [...] continuamente es resistida,
limitada, alterada, desafiada por presiones que de ninguna manera le son
propias. Por consiguiente, debemos agregar al concepto de hegemonia
los conceptos de contra-hegemonia y de hegemonia alternativa, que son
elementos reales y persistentes en la practica (Williams 1980: 134).
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Asi, podemos entender las disidencias en la antropologia como formas de
resistencias y desobediencias a la ortodoxia, siempre relativas y dependientes
de los lugares donde se sitie el sujeto, de su Jocus de enunciacion: “esa
situacionalidad en relacion con lo politico, [con] los proyectos intelectuales de
la gente” (Restrepo 2004: 300). En ese sentido, Gregorio Herndndez de Alba
es un disidente de su época por alejarse de los preceptos del conocimiento
cientifico profesados por el IEN y, como tal, paga caro esa desobediencia, pues
es marginado de las esferas de poder (del instituto y de la academia), es relegado
de los circuitos de conocimiento reconocidos por la academia, pues, sus escritos
son desconocidos dentro de la tradicion de pensamiento antropoldgico del pais,
y su labor, en términos generales, es deslegitimada por los canones de este
saber, tal como lo evidencia Echeverry (1997) en una entrevista realizada a
Roberto Pineda Giraldo (integrante del IEN):

Yo creo que [...] Rivet era un hombre de tradicion, un cientifico [...]
estaba metido dentro de la ciencia europea, era un hombre de formacion
profesional, etc. Mi impresion es que el profesor Hernandez de Alba, no
tenia esa formacion €l es uno de los pioneros de la antropologia, hay
que reconocérselo, y tiene un valor grande desde ese punto de vista,
pero no era un hombre de formacion académica seria, formalizada
(Pineda Giraldo 1996, en Echeverry 1997: 70).

De la misma manera que Hernandez de Alba, y los seguidores de esta disidencia,
fueron incobmodos para la academia, también lo fueron para la institucionalidad,
pues la antropologia que profesaban en defensa de las poblaciones indigenas,
en muchas ocasiones sali6 de las margenes del indigenismo integracionista
y comenzé a denunciar la falta de atendimiento estatal y la problemaitica
que aquejaba a las comunidades indigenas, principalmente, en lo referente
a la expropiacion territorial. Esta postura deriva en conflictos con las élites
politicas y econémicas del pais, llevando, incluso, a la persecucion de estos
intelectuales, asi como lo comenta Blanca Ochoa, pionera de la antropologia
en Colombia: “los antropdlogos no podian hacer investigaciones en el campo,
la mayoria se dedicé a trabajar en las oficinas [...] Muchos trabajos no se
publican porque se consideran subversivos y se cree que no compaginan con
la politica oficial” (Camacho 1984, en: Giraldo 2005: 195)

En efecto, las disidencias cuestionan los 6rdenes sociales, las reglas y las legalidades
establecidas, y aunque por momentos aparezcan con fuerza en los escenarios
sociales de disputa, tal como aconteci6 con la efervescencia del indigenismo que
generd simpatias entre algunos de los pioneros de la antropologia del pais (liderado
por Hernindez), estas perspectivas tienden a ser minimizadas y excluidas de la
memoria y de la tradicion del pensamiento antropolégico. Es el precio historico
que se paga por salir de lo considerado como “conveniente”.
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El movimiento estudiantil y la ruptura con la ortodoxia

La segunda disidencia que me gustaria comentar es la producida por la segunda
generacion de antropologos, los discipulos de los discipulos de Rivet. Nuevamente
nos encontramos ante una ruptura de la relaciéon maestros-discipulos que hace
“ruido” en la historia de la antropologia. Este episodio acontece en el contexto
de los afios 1960 cuando se consolida la institucionalizacion de la disciplina en
el pais con la apertura de los primeros departamentos de antropologia: en la
Universidad de Los Andes (1963), en la Universidad Nacional de Colombia (1964),
en la Universidad de Antioquia (1966) y en la Universidad del Cauca (1970).

Los fundadores de estos departamentos son los discipulos de Rivet, formados en
el Instituto Etnolégico Nacional bajo el mencionado modelo de conocimiento
cientificista, con una perspectiva universalista y una orientacion hacia el relativismo
cultural. Ese es el bagaje que poseen y que, pese a las singularidades y estilos,
es el modelo que reproducen en los claustros universitarios. Ahi esta la punta del
iceberg que atacan los estudiantes, el pretendido cientificismo. Ellos piden una
formacién que apunte a la comprension de los problemas nacionales, con mayor
énfasis en lo social y en teorias modernas que incentiven el pensamiento critico
y la transformacion de lo social. Las protestas se agudizan y provocan la renuncia
masiva del grupo de antropdlogos formados bajo la tutela de Rivet, téngase en
cuenta el momento histérico por el que se estaba atravesando: finales de los afios
1960 cuando estaba en la utopia revolucionaria y la influencia de los movimientos
marxistas (Arocha 1984; Correa 2005; Pineda Camacho 2004).

Un caso paradigmatico de esa protesta es el de la Universidad de Los Andes,
una universidad privada que concentraba la élite de la disciplina. El fundador
y director del Departamento era Gerardo Reichel-Dolmatoft,? antropdlogo de
origen austriaco que llega al pais en la misma época de Rivet. La planta docente
estaba conformada por destacados antropdlogos extranjeros, de la escuela
norteamericana y estudiantes de doctorado provenientes de Inglaterra y Francia. El
modelo de formacion estaba orientado por los mismos principios cientificistas ya
anotados con especial énfasis en la denominada “antropologia urgente”, programa
propuesto por la academia noratlantica en los anos 1950 que hacia un Illamado
imperante a la necesidad de estudiar los grupos indigenas que corrian el riesgo de
desaparecer frente a la expansion occidental (Barragan 2000: 108).

9  Gerardo Reichel-Dolmatoff (1912-1994) cursé estudios de humanidades y se especializo
en antropologia en la Universidad de Paris en los afios treinta. Antes de estallar la Segunda
Guerra Mundial fue invitado a Colombia y en 1942 le fue concedida la nacionalidad.
Formo parte del grupo de investigacion que organizé Rivet. Durante mas de medio
siglo se dedico a la docencia universitaria y a la investigacion en diversas ramas de la
antropologia (arqueologia, etnohistoria, etnologia), produciendo una obra prolifera y
ampliamente reconocida (Dussan 2004).

102



Andrea Pérez

Como se puede apreciar, en este ambito académico se reproduce de manera
mas fiel el modelo de antropologia metropolitana, en el sentido de poseer un
cualificado grupo de docentes, mejor estructuracion y disposicion de recursos,
asi como la posibilidad de desarrollar proyectos académicos e investigativos. Sin
embargo, hay algo que se sale de esa planeacion: el contexto sociopolitico local
y la subjetividad de los estudiantes, los sujetos de esa formacion excelentisima.
Si bien no cuentan con la fortaleza intelectual para adelantar un debate al mismo
nivel de sus maestros, ellos poseen la fuerza de la confrontacion a partir de sus
inquietudes y percepciones de la realidad nacional. Aqui juega nuevamente un
papel relevante la llamada “condicion de ciudadanos” planteada por Jimeno (2007)
y, por supuesto, las diversas influencias ideologicas de la época. Esto genera un
sentido de empoderamiento que los lleva a desafiar el statu quo y asumir un rol
activo frente a la practica académica:

En Los Andes los estudiantes no solo creiamos tener la capacidad
de diseniar los nuevos curriculum sino que después de una célebre
Asamblea —en la que aceptamos con alborozo juvenil la renuncia de
nuestros profesores— nos dedicamos también a designar a los nuevos
docentes, que serfan propuestos a las autoridades de la Universidad para
su nombramiento (Pineda 2004: 75).

Lo cierto es que el movimiento estudiantil fue contundente y desestabilizo la
institucionalidad, al punto de enfrentarse a figuras emblematicas de la antropologia
como el maestro Reichel-Dolmatoft.

Esto representé un cierto sacrilegio, no solo por cuestionar la autoridad de los
maestros, sino por el hecho de provenir de un espacio de subalternidad asi como
se puede deducir de las palabras del mismo Reichel: “[...] pretendian ser marxistas
y no tenian idea para qué era eso, no sabian una palabra de aleman, la corrupcion
moral era total, me dio un asco profundo. Se dice que el 68 fue de cambio total
en este siglo, pero es que a Colombia las ideas no llegan con retraso, llegan con
retardo” (Reichel-Dolmatoff 1988 en Barragan 2000: 107).

¢(Qué es lo relevante de esa disidencia que se rebela contra la ortodoxia
cientifica y los representantes de ese saber? En realidad, varios aspectos. De
un lado, la precaria consolidacién institucional de la antropologia en Colombia
que daba cabida a la refutacion y el cuestionamiento de su statu quo. Esto visto
desde la perspectiva de la diferencia puede representar una cierta ventaja para
las antropologias periféricas en el sentido de que dada la historia reciente de
sus instituciones académicas se carece de tradiciones arraigadas que tienden
a anquilosarse y a tornarse irrefutables. Aclaro que no estoy defendiendo
el caos como principio, pero en las condiciones de subalternidad puede
constituir una oportunidad para reflexionar y hacer una mirada autocritica a los
convencionalismos y relaciones de poder naturalizadas.
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De otro lado, un aspecto que cumple un papel no desdenable es la fragilidad de
los linajes maestros —discipulos— si se comparan a la forma como operan en
las antropologias metropolitanas Y no operan de ese modo porque simplemente,
conforme con Uribe (2005: 75), contadas excepciones, no ha habido ‘maestros’
en el sentido amplio de la nocion (del vinculo intelectual perdurable). Aqui es
importante senalar que esa ausencia de ‘maestros’ no se le puede endilgar a la
falta de capacidades de los profesores colombianos; mi hipdtesis es que este
fendmeno esta relacionado con la desigualdad de condiciones en el ejercicio de la
docencia. Me explico, el significado implicito que encierra la nocion de ‘maestro’
es el de escuela de pensamiento, de construccion de saber que se recrea con los
discipulos. Ahi se forman los lazos intelectuales que se tornan indelebles, y las
universidades colombianas no cuentan con la necesaria infraestructura econdémica,
académica (en términos de acumulados e investigaciones) y social para desarrollar
tal labor. Asi, ante la inexistencia de tales referentes, es mas facil desacralizarlos,
como en efecto sucedié con dos de los mas notables antropdlogos, insignias de
las primeras generaciones: Paul Rivet y Reichel-Dolmatoff.

Finalmente, me gustarfa agregar que, mas allda de la espontaneidad y fulgor
del movimiento estudiantil anteriormente referido (objeto de diversas criticas),
es una sefal significativa de que algo acontecia. Ese ‘algo’ esta relacionado, a
mi juicio, con un vacio que los estudiantes detectaron y debatieron: la abrupta
separacion entre ciencia, ética y politica. Campos polémicos que ain hoy siguen
en discusion. Esa puede ser una veta interesante para pensar los caminos por los
que las antropologias periféricas como la colombiana han problematizado esa
relacion de dependencia con los centros del saber.

Auge de la antropologia comprometida

La ultima disidencia que me parece relevante abordar para esta reflexion es, en
cierto modo, una continuidad de la anterior: el movimiento de antropdlogos
que desde distintos escenarios académicos y sociales asumieron una posicion
comprometida con los grupos indigenas estudiados por la disciplina.'?

10 Una dificultad para abordar esta tematica es la caracterizacion de la misma. Existe
divergencia entre los propios actores, asi, por ejemplo, un grupo de antropologos
vinculados a la academia que apoyaron las luchas indigenas se autodenominaron
“solidarios”; los que se vincularon directamente al movimiento indigena se reconocen
como “colaboradores”; otros antropologos hablan de una antropologia de la “accion”
(Horacio Calle). Igualmente, hay divergencias entre los autores que tratan esta temdtica
Restrepo y Uribe (2000: 10), se refieren a la “antropologia militante con las justas causas
de las poblaciones explotadas”. Tal apelativo es discutido por Caviedes (2007: 48) por
considerar que reduce la propuesta a “una pura forma de ‘militancia’ politica”. Arocha
(1984) habla de la “antropologia del debate” para enfatizar el papel de la discusion en
este tipo de hacer antropologia. Vasco refuta esa afirmacion alegando que “nunca hubo
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Sus protagonistas son los mismos de la segunda generacion, sélo que ahora bajo
el rol de profesionales, en la arena de la interaccién con los sujetos privilegiados
de la investigacion antropoldgica: los indigenas. En la problematizacion de
esa relacion se desarrolla la disidencia. Ellos transbordan la discusion de los
curriculos universitarios y se sitian en el terreno de la problemitica de los
pueblos indigenas de Colombia. Cuestionan su papel de intelectuales, se
preguntan el para qué de la antropologia y abordan frontalmente el asunto de
las relaciones de poder y subalternidad. Este tipo de cuestionamientos hacian
parte del panorama politico internacional y particularmente de América Latina.
Las teorias marxistas estin en apogeo y crecen los movimientos y partidos de
tendencia izquierdista, el ideario dominante gira en torno a la liberacion, la
accion para la transformacion y el conocimiento se redirecciona en funcion de
tales objetivos. Son los nuevos vientos que sacuden el mundo intelectual y los
antropologos de la época asumen nuevas posturas: “en diferentes Estados de
América Latina el antropdlogo dejoé de ser Unicamente un agente experto para
proyectarse como intelectual orginico de las luchas populares, entre ellas las
indigenas o campesinas” (Pineda 2007: 373).

El movimiento de la antropologia comprometida crecio y sus ideas y propuestas
lograron permear gran parte de las décadas de los 70 y los 80 como un significativo
marco de orientacion en el quehacer antropologico del pais, ademas de la
reestructuracion de los curriculos, se postularon nuevas formas de relacionamiento
con las comunidades indigenas y de produccion del conocimiento. No obstante,
este movimiento esta lejos de ser una expresion homogénea y univoca. Hubo
opositores, simpatizantes y diversos enfoques, matices y maneras de entender
la actitud ‘comprometida’, desde los mas radicales que promulgaron renunciar
a la identidad profesional para adoptar la indigena; los que se insertaron en
los procesos organizativos de las comunidades indigenas, reconocidos como
‘colaboradores’; los que se distanciaron de este planteamiento negando que el
“grado de compromiso quedaba determinado con la capacidad de renunciar a
la identidad individual como cientificos” e indicando las virtudes del método
cientifico en el reconocimiento y solucion de las problematicas sociales (Arocha
1984: 288); hasta un grupo de antrop6logos, autodefinidos como los ‘solidarios’,
que desde espacios académicos asumieron una posicion de apoyo a la lucha

debate a la discusion siempre se le ‘escurrié el bulto’” (Vasco 2000 en Caviedes 2007:
52). Caviedes (2007) propone una categoria novedosa: “apdcrifos”, como una forma de
entender la antropologia realizada en conjunto con otras personas, sin la impronta de
la autoria y con un cuestionamiento profundo a las relaciones de poder colonial. Ante
este amplio debate y los pocos acuerdos, utilizaré un término que me parece menos
polémico: “antropologia comprometida”, para referirme al movimiento vivido en los
anos 1970-80, periodo en que los antropdlogos y la antropologia pas6 a involucrase
activamente en los procesos sociales y politicos de las poblaciones indigenas
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indigena, replanteando el ejercicio antropolégico en funcion de ésta, asi como
lo ilustra Luis Guillermo Vasco:!!

Durante casi veinte anos, me defini como un solidario con la lucha indigena
[defendi] una antropologia que no fuera un instrumento de dominacion
sobre los indigenas, una antropologia que participara y constituyera un
aporte a la lucha que ellos estaban adelantando [...] Nosotros, inclusive,
en esa €poca, no publicibamos nada, pues lo que habia que hacer era
transformar las cosas (Entrevista, Vasco 2006: 20).

Es importante contextualizar este proceso en el escenario social en el cual se gesto:
las comunidades indigenas del Cauca y particularmente el proceso organizativo
del Consejo Regional Indigena del Cauca —CRIC— donde (por los anos 1970)
convergieron multiples actores de izquierda, intelectuales, estudiantes, activistas
para apoyar, segin sus distintas perspectivas, el movimiento indigena. En este
contexto participaron los antropologos, situdndose en lugares diferenciados, los que
ingresaron con vinculos politicos y laborales a la organizacion indigena, llamados
‘colaboradores’,'? y los ‘solidarios’,’* que apoyaban el movimiento de autoridades
indigenas y conservaban sus vinculos laborales con la academia. Entre ellos y al
interior del movimiento indigena se crea una fractura que durante mucho tiempo
(apenas comienza a desvanecerse en los afios 2000) se torné irreconciliable,
siendo, tal como lo documenta Caviedes (2000: 102), bastante complejo discernir
sobre dicha confrontacion: “las acusaciones de unos son negadas por los segundos,
que a su vez acusan a los primeros de hechos que estos niegan”. Los ‘solidarios’
acusaban a los ‘colaboradores’ y al CRIC de subordinados a las organizaciones de
izquierda ortodoxa y de seguir el mismo esquema de lucha de clases, negando las
singularidades de los indigenas. Por su parte, los ‘colaboradores’ criticaban a los
‘solidarios’ su participacion frugal con el movimiento, de reducir la contradiccion
fundamental entre las naciones indigenas y la nacién colombiana, y de un uso
inoperante en el discurso politico de conceptos “tedricos” (Caviedes 2000). Pero,
mas alla del intringulis de esta contradiccion, lo que me interesa resaltar para

11  Luis Guillermo Vasco es una de las figuras centrales de la antropologia colombiana. Ejercié
la docencia universitaria por cerca de treinta afios y a lo largo de su trayectoria profesional
practicé una antropologia comprometida con las luchas indigenas, en particular, con los
pueblos guambiano, paez y embera chami. “Su postura marxista y maoista radical, tanto
en el ejercicio antropolégico como pedagdgico, le ha merecido tanto la critica como la
adhesion de proximos y lejanos. Sin embargo, su aporte es indiscutible: trazé una linea
tedrica y metodoldgica sobre el quehacer antropoldgico en este pais” (Castillejo y Ospina,
entrevista a Vasco 2006: 18).

12 Entre los primeros antropélogos ‘colaboradores’ que se vincularon al CRIC cabe destacar
a Herinaldy Gémez y Javier Fayad, y otros profesionales de especial relieve como Pablo
Tattay, matematico.

13 El grupo de los antropdlogos ‘solidarios’ estuvo liderado por Luis Guillermo Vasco, Maria
Teresa Findji y Victor Bonilla y Alvaro César Velasco, abogado.

106



Andrea Pérez

esta reflexion es el modelo organizativo del movimiento indigena del Cauca
que, articulado a profesionales ‘colaboradores’ o ‘solidarios’, posteriormente sera
adoptado (con sus respectivas singularidades) en los distintos territorios indigenas
del pais. Alli participaran activamente varios antropologos de estas generaciones.

Esa fue una experiencia que abocé a los antropdlogos a crear nuevas formas
de interaccion, en el terreno practico, con las comunidades indigenas, y aunque
el activismo politico era el centro, no podria plantearse que el conocimiento se
desdibujo o desaparecio en este contexto. El saber se redimensioné en funcion de
la praxis y de la interlocucion con los indigenas. La investigacion pasé a un segundo
plano y solo como apoyo a las prioridades de las comunidades. También renegaron
de la palabra escrita y, fundamentalmente, de las publicaciones académicas. Era
otra forma de entender la relacién con el conocimiento que confrontaba el modelo
de saber académico tradicional. Pero, jesto se podia entender como antropologia?,
¢hay una produccion de saber en esa interaccion y en ese proceso?

Aqui radica una interesante polémica de esta problemdtica. En las
reconstrucciones histoéricas de la antropologia se desconoce la existencia de
un ‘saber’ en ese contexto y este proceso se reduce a un simple activismo o
una militancia indigenista (Arocha 1984; Jimeno 2007; Restrepo y Uribe 2000;
Pineda 2004). Otra perspectiva es la planteada por Mauricio Caviedes que ha
cuestionado este tipo de logica:

[...] aun cuando su propuesta es un aporte a la antropologia y a los
pueblos indigenas, al ser rechazada por la academia, los institutos de
investigacion [...] se ha convertido en una forma apocrifa de hacer
antropologia. Es decir, una antropologia sin autor conocido, pues se
construye colectivamente, con la intencion de transformar la realidad de
las sociedades que interactian por medio de ella en la construccion de
conocimiento (Caviedes 2007: 34).

Caviedes (2007, 2004) argumenta que en esas experiencias de los antropologos
comprometidos hay una epistemologia (en saberes y metodologias) que por ese
caracter “apocrifo” ha sido restringida o marginada por la academia por “considerarse
carente de importancia. Por ello numerosos textos suyos fueron publicados como
cartillas para las comunidades indigenas, articulos para revistas estudiantiles o
como escritos en nombre de las organizaciones indigenas” (Caviedes 2007: 40).
Aunque de hecho se desconozca gran parte de esa produccion,'* hay algunos

14 La produccion que caracteriza a la ‘antropologia comprometida’ estd relacionada con el
debate del movimiento indigena y la reivindicacion de sus derechos fundamentales (tierra,
recursos, autonomia, cultura, educacion, salud etc.) escrita en funcion de las dinamicas
de organizacion interna, regional y nacional (congresos, encuentros, talleres, eventos de
capacitacion) y en la perspectiva de un proceso de autoreconocimiento y planeacion de su
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elementos generales que salen a flote de esas propuestas y que es relevante
destacar por su valor actual en la disciplina. Particularmente, la reivindicacion
del nativo como actor y constructor del saber antropoldgico. Visibilizan la
otredad mas alld de un “objeto” de interés cientifico colocando de relieve su
condicion de sujetos politicos y, como tales, la interaccion con el antropdlogo
en el nivel de sujetos-sujetos, es decir, proponian cambiar el estatuto politico de
la antropologia. ;No es esto, acaso, lo que actualmente se defiende como nuevo
modelo etnografico?, ;no estd en el centro de las discusiones de la antropologia
metropolitana la subjetividad del otro, su cardcter politico y el problema de la
autoria del texto antropologico?, seste debate no hace parte de las propuestas mas
novedosas de la antropologia posmoderna?

En efecto, hay problemas de visibilizacion de esas otras formas de hacer
antropologia que se salen de los cdnones y circuitos de reconocimiento académico
Son antropologias marginales dentro de la marginalidad antropoldgica que
reproducen bastante bien lo que Escobar y Lins denominan como cosmopolitismo
provincial refiriéndose “al muy a menudo exhaustivo conocimiento que la gente
en los sitios no hegemonicos tiene de la produccion de los centros hegemoénicos”
y su profunda ignorancia de las producciones propias (2006: 30). Asi, pese a
que los ideales de la ‘antropologia comprometida’ impregnaron ese momento
histérico, como ya dicho, sus debates y, sobre todo, aportes epistemoldgicos que se
construyeron y se recrearon por medios no convencionales, fueron marginalizados
por la academia y la tradiciéon que en ella se instaura.

¢Cudl fue, entonces, el papel que cumpli6 esta disidencia en el devenir de la
antropologia colombiana?’® Cuestioné los 6rdenes imperantes y, desde espacios
marginales, sefalé otros caminos de pensar y hacer antropologia Colocod en

propio desarrollo con la realizacion de diagnésticos, planes y proyectos que se diligenciaban
con distintas entidades gubernamentales y no gubernamentales. Los escritos y aportes de
estos antropologos estin inmersos en documentos (informes, diagnésticos, proyectos,
cartillas, mapas parlantes, folletos etc.) de las organizaciones indigenas, en la mayoria
de los casos, de autorias colectivas y/o con créditos en términos de asesorias. También
publicaron articulos de divulgacion en los periddicos de las propias organizaciones como
el emblemdtico peridédico del CRIC —Unidad Indigena—, o en revistas y otros medios fuera
de los cdanones de circulacion y acreditacion académica. Lo poco que se conoce de ese
periodo en la academia son las publicaciones de los antropdlogos ‘solidarios’ que, por sus
vinculos con el medio universitario, presentaron algunas ponencias en eventos académicos
y publicaron algunos textos en revistas y editoriales académicas, destacindose, por su mayor
produccion y divulgacion, la obra de Luis Guillermo Vasco (véase: www.luguiva.net).

15 Este no es un llamado a deificar el movimiento de la ‘antropologia comprometida’. Hay
muchos aspectos de esta practica que deben ser revisados criticamente, como los sectarismos
que se reproducian, los estilos espontaneistas, las miradas apologéticas, los poderes locales
que se formaron, las réplicas del discurso marxista, las traducciones mecanicas al contexto
indigena, entre otros. Lo que aqui se discute, entonces, no es la bondad del movimiento, sino
la necesidad de visibilizar y dialogar con el saber que alli se construyo.
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el centro de la antropologia el debate ético y politico frente a las poblaciones
investigadas, discutiendo no solamente el problema metodolégico, sino el
cardcter de ‘verdad’ y ‘autoridad’ con que estaba investido el modelo de saber
hegemonico, especialmente, en uno de los principios mas preciados por el
proyecto de la modernidad: la ‘objetivad’ y la separacion a que ésta conduce
entre el ejercicio politico y el cientifico. Y, en medio de esa confrontaciéon con
los referentes del saber, habria que destacar algo que, en mi concepto, es de vital
importancia: la posibilidad que los antropologos nativos se construyeran a si
mismos como sujetos politicos y como sujetos de conocimiento. Pues, de hecho,
hay un extranamiento con el otro alter de la modernidad que se posiciona como
modelo de verdad. Ese extranamiento propicia el reconocimiento subjetivo de
la diferencia, la posibilidad de disidir y, en la disidencia, la busqueda de otras
alternativas de ser y de actuar. Asi, podria afirmarse que la propuesta de la
antropologia comprometida propicié espacios de critica a las relaciones de poder
epistémicas centro/periferia, donde se pusieron en evidencia las relaciones de
dependencia con los modelos ex6genos de conocimiento y se dieron formas de
autorreconocimiento que siguen siendo objeto de reflexion.

Los caminos actuales: nuevas tecnocracias

Los tiempos de la antropologia comprometida se fueron extinguiendo lentamente, solo
quedaron ecos de los entusiastas estudiantes que seguian la ruta de maestros como
Luis Guillermo Vasco. Aqui me permito hacer una inferencia: fui discipula de Vasco
en un departamento donde por principio nos volviamos “vasquistas” (seguidores de
Vasco) porque simpatizabamos con las luchas indigenas o “paramistas” (seguidores
del profesor Guillermo Paramo) porque se estaba en busca de la ciencia antropologica
(el estructuralismo). En el ano 1992 parti hacia uno de los pueblos indigenas mas
tradicionales de Colombia: los U'wa. Mi investigacion fue pautada con la comunidad:
indagaria las formas de socializacion de los nifios para apoyar un diagndstico escolar
y un proyecto de inversion educativa. Mi tarea no par6 ahi, me senti cada vez mas
comprometida con sus procesos de lucha, primero, el problema de la tierra que era
el mas urgente, posteriormente, la resistencia a la compaifiia petrolera, y paralelo a
ello la realizacion de proyectos para las entidades de financiacion.

Fueron cerca de cuatro anos en que, sin tenerlo claro como modelo epistemolégico,
fui parte de esa “antropologia apdcrifa”. Escribiamos en conjunto —con ellos
y otros asesores— diversos documentos: sobre la memoria, las migraciones, el
territorio ancestral, las politicas, el problema organizativo, el cabildo, etc. Todo
eso quedo en archivos, documentos internos, ponencias para distintos eventos; en
fin, en todo ese universo de la pragmatica social que no estd exenta de reflexion
y seguramente de formas de hacer antropologia desde otras orillas. Finalmente,
sali por problemas de seguridad propios del conflicto interno colombiano que en
regiones periféricas se torna mas critico.
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Ese es el rezago de la historia de un estilo de hacer antropologia que se desvanece
en los afios 1990, periodo en el que se produce un cambio sustancial en la forma
de ver y de practicar la antropologia en Colombia. Es un cambio en relacion
con todo: con la epistemologia, con los problemas de investigacion, las opciones
profesionales y sobre todo con la manera en que los antropdlogos se posicionan
socialmente. La antropologia se transformé profundamente, parece que hubiera
entrado por una puerta en los anos 1970 y hubiese salido por otra completamente
diferente a finales del milenio. ;Como sucedié esta mudanza? ;Por qué hubo
cambios tan radicales? ;Hacia donde se dirige? ;Cudl es su proyecto actual?

Para avanzar en esta reflexiéon es necesario repasar algunos de los nuevos
epifenémenos, como, por ejemplo, el paso de los estudios centrados en las zonas
rurales campesinas e indigenas a estudios urbanos, pensados y construidos en y
desde las ciudades. En esta transformacion se tienen que revisar aspectos como
las nuevas condiciones del trabajo de campo en las zonas rurales. A finales
de los afios 1980 se incrementa el conflicto interno con el ingreso de un actor
con una especial concentracion de violencia: los paramilitares, que entran a
disputar el control de estos territorios a las guerrillas y a imponer su autoridad
a través de métodos de violencia extremos. Esta situacion dificulta el acceso
de los antropdlogos, y los que se deciden incursionar en tales dreas deben
trabajar textualmente “bajo el fuego”, corriendo riesgos permanentes (Jimeno
2007). Por su parte, las mismas comunidades, lesionadas por los conflictos y
las prevenciones histéricas con investigadores vy, especialmente, antropdlogos,
extreman las exigencias para aceptar el ingreso de estos.

Pero, ademds de estas nuevas condiciones, es necesario tener presente que este
saber no soélo se relocalizé en términos socio-espaciales, sino que su proyecto
se dirigi6 a otro tipo de cuestionamientos, deslindados de la tematica indigena
y de la llamada “lente indioldgica”, que, conforme con Restrepo y Uribe (2000),
tendia a esencializar la cultura como la suma de rasgos particulares o como un
orden social entendido bajo la forma de estructura, organismo o sistema. En otras
palabras, se expandi6 el sentido de alteridad hacia el universo de pluralidades y
diferencias en la sociedad moderna:

Cuando el antropdlogo o antropdloga encontraron, parafraseando
a Dario Jaramillo, ‘ese otro que también nos habita’, el barrio donde
nacieron o el cual habitaban, la vida cotidiana ‘normal’ en la que se
desenvolvian, pasaron a ser una manera mas de abordar la alteridad no
s6lo en lo étnico exdtico, sino en el aqui y ahora de la vida moderna
[...] la mirada antropologica [ya] no se circunscribe a la buisqueda de
las mas puras, reconditas e intocables comunidades indigenas [...] los
autores se preguntan cémo se constituye la alteridad o la accion social
en la relacion con el Estado, los actores politicos, los discursos expertos
o las mas diversas expresiones del capital (Restrepo y Uribe 2000: 12-13).
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Aqui es importante hacer algunas puntuaciones, en especial, frente a los discursos
explicativos de las nuevas formas de hacer antropologia, donde no se explicitan los
motivos que llevaron a dicha transformacion. Se muestra el hecho —el cambio— y
este aparece como un resultado 16gico de algo que debia acontecer; o sea, debiamos
caminar hacia ese tipo de antropologia que a todas luces se revela como mas
interesante, mas amplia, menos esencialista, menos purista, mas ‘moderna’, pero,
cabe preguntarse: jacaso el barrio y la vida ‘normal’ no estaban siempre ahi?

¢Por qué repentinamente comienzan a ser tan relevantes? sPor qué ahora debemos
mirar ese tipo de realidades? No hay evidencias de un proceso de debates racionales,
empiricos o politicos que llevaran a dicha reflexion. Todo parece indicar que
estamos ante una nueva réplica del modelo de la antropologia metropolitana, de
sus preguntas y cuestionamientos, de sus nuevos nortes.

Si bien es cierto que historicamente la antropologia ha estado vinculada con
“las dindmicas del sistema mundo mediada por los procesos del colonialismo, el
imperialismo, la construccion de nacion y el rol cambiante de la otredad en los
escenarios nacionales e internacionales” (Escobar y Lins 2006: 22), lo cuestionable no
es que haya cambio, sino el caracter de subalternidad de las antropologias locales, es
decir, la manera en que se reconfiguran y se reconstruyen discursivamente a partir
de modelos de alteridad condicionados por los centros hegemonicos, y que puede
llevar a abandonar o dejar de ver otras alteridades mas relevantes para sus propios
contextos. En este orden de ideas, tal vez, no seria arriesgado afirmar que el cambio
stbito de la antropologia en Colombia refleja las nuevas direcciones de la ‘moda’, lo
que Carlos Alberto Uribe denomina como “antropologia mimética” y “los temas van
cambiando y girando y no hay elaboracion sistematica” (Entrevista, Uribe 2009).

Otro epifenémeno donde se manifiesta de modo palpable el cambio de la
antropologia en el pais, es en el nuevo perfil del antropologo.'® De un intelectual
que se pensaba en términos politicos frente a la alteridad que estudiaba y que
asumia una mirada critica frente a la sociedad, pasé a ser un “experto”, portador
de conocimientos y saberes técnicos que se inserta en las ofertas del mercado
(Pineda Camacho 2007: 381). Reiterados testimonios muestran esa nueva forma
de hacer antropologia donde la relacion econémica —venta de servicios— se
vuelve fundamental. Como ilustracion, observemos los siguientes testimonios de
dos antropdlogos pertenecientes a distintas generaciones:

Los antropdlogos ahora, con muy contadas excepciones, quieren
un trabajo urbano, minimo con un millén de pesos de sueldo para
empezar; de preferencia en escritorio, aunque estan dispuestos a salir

16  Esta reflexion aborda la tendencia dominante en la practica profesional y pedagdgica de la
antropologia actual Esto no significa que haya otros perfiles y bisquedas personales que
cuestionen e, incluso, puedan pensarse como disidencias dentro de este nuevo paradigma.
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a algin barrio de vez en cuando y sin mucho trabajo. Entonces yo me
dije: ‘No, no estoy aqui para preparar gente para eso’ (Entrevista, Vasco
2006: 36, antropologo jubilado).

Hasta no hace mucho los antropélogos se formaban con pasiones que no
eran precisamente las de conseguir un trabajo, uno hacia antropologia
a pesar de que no se pensaba que eso garantizaria una remuneracion
econdémica, era mas una decision, incluso un proyecto de vida, de
ruptura con esas cosas. Ahora los chicos estin pensando mas en yo qué
voy a salir a hacer, quién me va a contratar y cuanto me van a pagar
(Entrevista, Restrepo 2004: 303, antropologo del relevo generacional).

¢Qué significa esta nueva dindmica de interaccion? ;A qué 1o6gica responde? ;Cudles
son las consecuencias en la disciplina y en el contexto social? Mi hipétesis es que
los cambios anteriormente mencionados estin relacionados con la adopcion del
neoliberalismo y de una serie de reformas sociales y politicas encaminadas hacia
el desarrollo y ‘modernizacion’ de nuestras sociedades de acuerdo con el modelo
social dominante. Es, en otras palabras, el remezén que vive el mundo periférico
para ajustarse a las exigencias del nuevo orden mundial de la globalizacion, la
tecnificacion y el libre comercio.

En Colombia, este proceso de ‘modernizacion’ estd marcado por un hecho bastante
significativo: la expedicion en 1991 de una nueva carta constitucional que buscaba
poner fin a la crisis politica generada a finales de la década de 1980 e intentaba
modernizar el orden politico nacional en aspectos clave como la nocion de Estado,
participacion, derechos civiles y ciudadania, entre otros. Esta transformacion politica
abrio el horizonte a nuevos campos de interaccion, nuevas relaciones y dinamicas
sociales en donde se insertaron los antropdlogos, en especial, cabe destacar el
proceso relacionado con el reconocimiento de la diversidad étnica y cultural del
pais que dio lugar a la creacion de nuevos escenarios institucionales y ciudadanos
que demando profesionales con formacion en el area de la antropologia. De forma
semejante, la reglamentacion de los derechos colectivos y ambientales abri6 el
espacio a la contratacion de antropologos y arquedlogos, requeridos por empresas
privadas y estatales para la realizacion de estudios de impacto ambiental y social,
y en general, con la ampliacion de los ambitos de participacion ciudadana y los
reordenamientos institucionales se fortalecieron los campos de planeacion y de
diseno de politicas publicas donde se han vinculado de manera creciente los
antropologos. Todo lo anterior ha conducido a la conversion de la antropologia
en una “tecnologia del gobierno” y, como tal, cada vez mas demandada por los
“diferentes aparatos de intervencion y de gubernamentalizacion de poblaciones, no
solamente del Estado, sino por fuera del Estado” (Restrepo 2004: 303).

El antropdlogo pas6é a ocupar, asi, el lugar del “experto”, valorado de acuerdo
con sus competencias, productividad y resultados, independiente de los contextos
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y de los fines politicos. Es decir, se convirti6 en un mediador entre el saber, la
institucionalidad y los sujetos sociales a los que se dirige la accién, en una relacion
netamente técnica-funcional, desvaneciéndose el vinculo ético y politico que lo
relacionaba y lo confrontaba con el Otro. Es importante aclarar que esta nueva logica
no solo penetro el interaccionar de los antropologos, sino la propia dindmica de las
comunidades, tal como se puede constatar entre los pueblos indigenas, los cuales,
a raiz de los derechos ganados en la nueva constitucion de 1991, principalmente,
en relacion con la autonomia territorial y administrativa, comenzaron a replantear
otro tipo de relacion con los antropdlogos y demas profesionales, en términos de lo
que podria denominarse la ‘prestacion de servicios’. Esto (sumado a los anteriores
elementos) ayudo a cambiar el papel del antropdlogo comprometido que participaba
y apoyaba los procesos organizativos, por el rol de ‘consultor’ con quien prevalece
una relacion de tipo contractual. La tecnocracia se convierte, de esta manera, en la
tendencia del ejercicio de la antropologia actual.

La ‘modernizacion’ de la educacion superior

Como resultado de las deficientes politicas gubernamentales, el sistema
universitario colombiano se retrasé notoriamente en comparacion con otros
paises de la region como México, Brasil o Argentina (Pineda 2007). A fines del
milenio el panorama de los programas de estudio de antropologia era lamentable:
las mismas estructuras académicas cerradas, precaria preparacion del cuerpo
docente, bajo indice de investigacion, pocas publicaciones y, probablemente,
uno de los puntos mas débiles, la ausencia de posgrados. Durante casi medio
siglo se vivio la hegemonia de los primeros cuatro programas de antropologia,
fundados por los discipulos de Rivet. Tales programas no solo compartian la
singularidad de haberse construido bajo la impronta histérica de la primera
escuela de antropologia en el pais, sino que, de hecho, conservaron gran parte
de la tradicion académica traida por este sabio francés.

Tal hegemonia se comienza a resquebrajar a finales de los anos 1990, cuando
surgen nuevos programas de antropologia, que en un breve periodo de tiempo se
multiplican, hasta alcanzar, en menos de una década, un total de diez programas,
muchos de los cuales aiin no cuentan con la primera promocion (véase la Tabla 1).

Entre los mayores impactos de los nuevos programas podria mencionarse el
hecho de que ayudan a reconfigurar el campo de formacion de la antropologia
en Colombia, ampliando y diversificando la oferta de esta disciplina en el
pais, pero, también hay que resaltar la ruptura que se genera con la tradicion
académica, especialmente, en relacion con el modelo de formacion en las
cuatro ramas de la disciplina (antropologia fisica, arqueologia, etnologia y
lingtiistica), que los programas pioneros aun conservan pese a las multiples
reformas curriculares que han tenido.
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Tabla 1. Pregrados de antropologia en Colombia

Universidad Fundacion | Caracter Lugar Duracion
Universidad de los Andes 1964 Privada | Bogota (centro) | 8 semestres
Universidad Nacional 1966 Publica | Bogota (centro) | 8 semestres
Universidad de Antioquia 1966 Publica Me(:.lell%n 8 semestres
(periferia)

Universidad del Cauca 1970 Publica Popgygn 10 semestres
(periferia)

. . P Manizales

Universidad de Caldas 1997 Publica . 9 semestres
(periferia)

U/n1ver‘s1dad del Magdglena 2000 Péblica Santa‘ Mz‘lrta 10 semestres

(énfasis en cultura Caribe) (periferia)

Universidad Externado 2002 Privada | Bogota (centro) | 10 semestres

Pontificia Javeriana (énfasis

en andlisis cultural y de la 2004 Privada | Bogota (centro) | 9 semestres

salud)

Universidad del Rosario

(énfasis antropologia 2006 Privada | Bogota (centro) | 9 semestres

cultural y urbana)

Universidad ICESI

(énfasis en antropologia 2006 Privada | Cali (periferia) | 10 semestres

sociocultural)

No sucede lo mismo con los nuevos programas, que nacen sin esos canones
ni tributos a la memoria. Asi, por ejemplo, cabe destacar que cuatro de los
nuevos programas en vez de incluir en los curriculos areas tradicionales como la
arqueologia o la antropologia fisica, incorporaron énfasis en aspectos culturales.
Algo impensable en el anterior esquema de estudio y que flexibiliza la forma de
pensar la disciplina.

Sin embargo, estas ‘innovaciones’ deben mirarse criticamente, pues no
necesariamente lo nuevo, por nuevo, es mejor. Asi, luego de un andlisis atencioso
de todas las propuestas curriculares, pude identificar dos principales matrices de
formacién que guardan entre si importantes diferencias, veamos:
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e La “tradicional”, tipica de los programas pioneros,'” con una estructura académica
mas ortodoxa, predominio del caricter publico (exceptuado Los Andes) y un
perfil profesional orientado a la investigacion, la docencia y la gestion.

* La “nueva”, conformada por los programas recientes que tienen una estructura
curricular mas flexible, con marcado énfasis en lo sociocultural, predominio
del caracter privado y un perfil orientado hacia el andlisis, la asesoria y la
gestion en el campo cultural y de la planeacion.

Estas matrices ayudan a visibilizar la tendencia del proceso de formacion de la
antropologia en el pais, caracterizada, en primer lugar, por el marcado aumento de
los programas de pregrado en antropologia en el escenario de las universidades
privadas (cuatro de los seis programas nuevos son de caracter privado) y, en
segundo, por el creciente énfasis en el nucleo profesionalizante, o sea, en la parte
aplicada de la antropologia, como podemos observarlo en el siguiente perfil del
antropologo de la ICESTI:

El antropologo de ICESI domina herramientas y métodos que le permiten
desarrollar proyectos de investigacion académica y reconocer situaciones
y problemditicas que puedan ser abordados desde una dimension aplicada.
Esta en capacidad de evaluary gestionar proyectos o procesos interculturales,
valorando las particularidades de cada grupo, etnia o comunidad, con
relacion al impacto de las diferentes propuestas de desarrollo y cambio
social. Es también un profesional que puede desemperiarse como director o
consultor de proyectos y politicas socioculturales, vinculado a instituciones
de diversa indole (énfasis agregado).

Asi, pese a la diversidad de oferta de programas, la propuesta formativa que
subyace en ellos es muy semejante: caminar hacia la privatizaciéon y hacia una
formacion cada vez mas técnica de los antropdlogos,'® aunque en las universidades
privadas esta tendencia es clara, no puede excluirse a las universidades publicas,
que de manera mas subrepticia también ha iniciado su carrera hacia el modelo
neoliberal de la competitividad, tal como lo ilustra la profesora Alexandra Uran:

17 En este modelo también puede incluirse propuestas como la de la Universidad de Caldas
y la Universidad del Magdalena (instituciones publicas), que, pese a haber sido creadas
recientemente, se acogieron a la estructura tradicional de las cuatro ramas del conocimiento
y tienen un perfil profesional similar.

18 Cuando hago la critica a la formacion técnica y profesionalizante no estoy cuestionando
la importancia de la perspectiva aplicativa de la antropologia, sino al hecho de que sea
desvinculada de la perspectiva politica, de la mirada critica a la problemadtica social y de
inclusion efectiva de las poblaciones. Critico el conocimiento objetivizado, tecnificado,
desprovisto de las intencionalidades y de los sujetos alli implicados.
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Colombia ha adoptado la estrategia de la competitividad y las
universidades no estamos fuera de ella: al interior de la universidad,
en la docencia, en la investigacion y en la extensién se vienen
adoptando gradualmente politicas internas de la competitividad y eso
nos enfrenta a todos con todos. También coarta una idea que se venia
constituyendo de la interdisciplinaridad. Durante los afios 1980-90
la antropologia habia venido haciendo apreciaciones tedricas muy
importantes acompafiada de las otras areas de las disciplinas sociales
que nos habia permitido salir de los temas de lo indigena y, sobre
todo, mostrar que nuestra disciplina es mds que métodos etnograficos
[... ], pero, en este nuevo milenio esta opcion de las politicas de
privatizacion, administracion, tecnocracia y Colciencias que tiene
que clasificar los grupos de investigacion y tenernos que puntear
para que nos den financiacion, nos estd desbordando. El esquema
de competitividad nos enfrente a todos contra todos para ganar los
puntos de excelencia de la red nacional de investigacion. Es una idea
empresarial que se ha incorporado en la vida universitaria. A mi modo
de ver ahora somos ‘producto’ y toda reflexion tedrica esta dirigida a
ese objetivo (Entrevista, Alexandra Urdn 2009).

Los elementos a los que se refiere la profesora Urdn hacen parte de la llamada
“modernizacion” del sistema universitario, en el que se incorporan una serie
de postulados como la busqueda de rentabilidad, eficiencia y eficacia que se
han convertido en los objetivos del proyecto académico y de la formacion de
los estudiantes (Urdaneta 2004: 334). Estas politicas se han incorporado en el
contexto nacional a través de un nuevo marco normativo, la Ley 30 de 1992,
que reorganiza el servicio publico de la educacion y crea un Sistema Nacional
de Acreditacion como mecanismo de evaluacion e instrumento de fomento de
la calidad de la educacion superior, por medio del cual: “las instituciones rinden
cuentas a la sociedad y al Estado sobre el servicio publico de la educacion que
ofrecen” (Universia Colombia, documento en linea).

A raiz de ese proceso de acreditacion, al que se deben someter todos los
programas de educacion superior del pais, los programas de antropologia
han tenido profundas reformas. Los curriculos se han renovado con la
incorporacion de las teorias contemporaneas, que amplian el horizonte de las
escuelas clasicas de la antropologia.

Aunque este proceso, en principio, es plausible en el sentido de que actualiza las
narrativas tedricas y metodologicas de la disciplina, también es necesario cuestionar
la forma en que se produce dicho cambio: de afuera hacia adentro —de los centros
metropolitanos a la periferia— (forma tradicional en que se constituyo la disciplina
en nuestros paises), generando posibles distorsiones y vacios, conforme lo senala el
profesor de la Universidad de Caldas, Juan Manuel Castellanos:
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El proceso de formacién sigue siendo una réplica mal desarrollada
de una tradicién disciplinar que cada vez se pierde y se simplifica
mds. Hay una suerte de hiato generacional, pasamos de lo cldsico
a lo postmoderno, en el curriculo y en las asignaturas, sin solucion
de continuidad. Con ello los clasicos son una coleccién de estatuas
llenas de lama y los posmodernos unos rebeldes sin causa, pues
mataron al padre, pero eran huérfanos (comunicacién escrita, Juan
Manuel Castellanos 2009).

Con respecto a la planta de docentes también hubo importantes renovaciones.
Hasta los afios 1990 prevalecia un perfil profesoral con formacion basica y algunas
especializaciones y maestrias. Eran los docentes de la llamada “generacion
intermedia”, egresados de las primeras cohortes de antropologia del pais, que
se encargaron de “asumir todo el peso de la docencia, la investigacion y la
administracion de la antropologia en nuestro pais durante los ultimos 25 afos”
(Uribe 2005: 75), y que a finales del milenio se comienzan a jubilar. Este hecho
lleva al relevo generacional, el cual coincide con las exigencias del proceso de
acreditacion de tener docentes de “alta cualificacion”, abriéndose convocatorias de
docentes cuyo requisito fundamental es poseer titulos de posgrado en maestria y
doctorado. En la actualidad, los programas de antropologia tienen alto porcentaje
de profesores con estudios de doctorado, formados en su gran mayoria en
universidades extranjeras, principalmente, Estados Unidos, México y Brasil.

Como parte de estas politicas de “cualificacion” y busqueda de “excelencia
académica” del proceso de acreditacion, se promueve la creacion de grupos y
lineas de investigacion que deben ingresar al sistema de control y evaluacion de
Colciencias (ente administrativo de ciencia, tecnologia e innovacién del pais).
Entre las nuevas tendencias de investigacion se destacan los siguientes campos
tematicos (Pardo, Restrepo y Uribe 1997):

* Antropologia juridica que se desarrolla notablemente a partir de la Constitucion
de 1991, donde se reconoce la jurisdiccion especial de los pueblos indigenas.

* Antropologia de la salud con enfoques e importante trabajos interdisciplinarios.

* Estudios afrocolombianos, que es un tema emergente en los afios 1990 y que
actualmente posee un alto protagonismo.

* Antropologia del conflicto y de la violencia, temdtica que a pesar de ser central
en los estudios de las ciencias sociales en Colombia, apenas se hace incursion
en este debate en los afios 1990, con estudios focalizados en desplazados por
el conflicto interno, mujeres victimas de la violencia y movimientos sociales.

* Antropologia urbana que ha crecido notablemente desde los afios 1990 a partir
del distanciamiento que hubo con las poblaciones indigenas y campesinas, an-
teriores locus de investigacion.
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Otro ambito fuertemente incentivado con las nuevas politicas de desarrollo
educativo es la creacion de programas de posgrado, que han aumentado de
manera notoria en los ultimos afos (véase tabla 2).

Tabla 2. Posgrados de antropologia en Colombia

Programa Universidad Fundacién
Maestria con énfasis en Antropologia Social,|Universidad Nacional de 1994
Arqueologia y bioarqueologia Colombia
iversid: los
Maestria con €nfasis en Antropologia Social Universidad de los 2001
Andes
Maestria en Antropologia Juridica Universidad del Cauca 2002
Maestria con énfasis en Antropologia Social Umyers@ ad de 2007
Antioquia

Doctorado en Antropologia con especialidad|Universidad del Cauca
en Antropologias contemporaneas (apoyo ICANH y 2007
colectivo RAM)

Efectivamente, ha habido un ‘desarrollo’ acelerado de la antropologia en Colombia
durante los ultimos afos. El pais entrd, asi sea a empujones, en la era ‘moderna’ de
la disciplina, actualizindose en saberes, en temadticas, en discursos, aumentando
la oferta y siguiendo las nuevas pautas de formacion y excelencia. Sin embargo,
no todo es color rosa, hay serias disfuncionalidades y carencias en la aplicacion
de esas medidas. Para comenzar, habria que resaltar la falta de recursos de
financiacion, todas las universidades publicas en el pais tienen déficit econémico.
El porcentaje del Producto Interno Bruto —PIB— dedicado a la investigacion
sigue siendo practicamente el mismo desde el afio de 1992, incrementandose
Unicamente en 10 puntos, o sea que llego al (vergonzoso) porcentaje del 0,40%
del presupuesto nacional. De igual forma, el sistema de incentivos y de becas para
los estudios superiores es nulo, por el contrario, debe pagarse alto costo para
estudiar un posgrado en las universidades publicas; para hacernos una idea, el
promedio de pago por semestre de una maestria es de ocho salarios minimos y
el de un doctorado es de diez a doce. En sintesis, no hay condiciones adecuadas
para el desarrollo de estas nuevas medidas de desarrollo de la formacion en
antropologia, pues no se cuenta con los recursos suficientes para investigar, para
continuar los estudios de posgrado y ni siquiera para el propio sostenimiento de las
instituciones publicas. En realidad, lo que hizo la ‘modernizacion’ de la educacion
superior en Colombia fue aumentar la brecha de desigualdad y elitizacion de la
educacion en el seno de las universidades publicas que se han visto abocadas a la
venta de servicios y al “negocio” de los posgrados para superar la crisis financiera,
bajo un agravante mayor: el hecho de que el modelo de educacion neoliberal trae
consigo la logica maquiavélica de la competencia, que en estos paises se vuelve
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mds dramatica porque se compite por el acceso a infimos recursos, en una especie
de “rapifia de la miseria” con complicados y exigentes procesos burocraticos
de las instituciones financiadoras como Colciencias. Una logica que también se
vive al interior del grupo de docentes que se transforman en bandos de disputa
por el reconocimiento de méritos y recursos, conforme lo subraya el profesor
Uribe: “Estamos en un mundo de competencia, no hay proyectos colectivos, los
proyectos de vida son individuales, suma y resta, por ejemplo, si yo fuera de ese
estilo no estaria aqui compartiendo contigo mis ideas porque serian mis ideas”
(Entrevista, Carlos Alberto Uribe 2009). Por ultimo, los estudiantes, que deberian
ser los directos beneficiados de este proceso de “modernizacion”, ahora son vistos
como “clientes” de las nuevas ofertas educativas vy, al interior del sistema, como
las ultimas piezas del engranaje de esa competencia, asi como lo expresa una
estudiante de pregrado en antropologia:

Si no tienes un posgrado, si no has publicado, si no haces parte de un grupo
de investigacion, simplemente no vales; ahora ser estudiante de pregrado
es una peste; cuando haces investigacion tienes que cargar los ladrillos,
hay unas jerarquias muy naturalizadas Yo hice parte de un proyecto de
investigacion, sin embargo, cuando menos pensé yo no hacia parte, yo era
la dnica estudiante y, entonces, desaparecia [...] hay un interés que no es
el de formar o compartir sino ‘estas son mis ideas, no me las vas a coger
porque me plagias, a mi me ha costado tanto llegar hasta aqui vas a llegar
vos, como me vas a discutir’ (Conversatorio, Diana Duque 2009).

¢Serd su voz un llamado para parar y reflexionar sobre esta competencia
ciega que nos enfrenta a todos contra todos? ;Serd que, tal vez, tengamos que
escuchar mejor las voces de las disidencias, que, como en el pasado, pueden
ser terreno fértil para enfrentar esta encrucijada de la nueva antropologia
tecnocrdtica, individualista y apolitica?
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Cosmologia como analisis ecolégico:
una perspectiva desde la selva pluvial®

GERARDO REICHEL-DOLMATOFF?

ntre los indios Tukano del noroeste amazonico de Colombia la capacidad

de carga se define principalmente en términos de la conservacion de

recursos proteinicos tales como animales de caza, pescado y ciertas
frutas silvestres. Con el objeto de preservar el equilibrio y evitar la reubicacion
frecuente de asentamientos los indios han desarrollado un conjunto de normas
de conducta adaptativa que controlan el crecimiento de la poblacion, la
explotacion del ambiente natural y la agresion interpersonal. La creencia de
que los espiritus de los animales producen enfermedades, restringe la caza
excesiva y, de modo similar, un amplio corpus de creencias que regula tanto
el sexo como los habitos alimenticios, busca regular la tasa de natalidad y
contrarrestar las conductas socialmente desorganizadoras. El chamanismo se
convierte asi en poderosa fuerza para el control y manejo de los recursos
naturales, y las visiones alucinatorias inducidas por drogas narcéticas indigenas
se convierten en instrumento importante de poder chamanistico. Desde varios
puntos de vista los conceptos cosmoldgicos de los Tukano constituyen un
auténtico esquema de adaptacion ecoldgica; asi mismo, la profunda conciencia
de los indigenas acerca de la necesidad de normas efectivas de adaptacion es
comparable con el moderno andlisis de sistemas.

1  Original tomado de: Gerardo Reichel-Dolmatoff, 1977. “Cosmologia como anilisis
ecoldgico: una perspectiva desde la selva pluvial”. En: Gerardo Reichel-Dolmatoff y Alicia
Dussan de, Estudios antropologicos, pp 355-375. Bogoti: Colcultura.

2 El autor expresa su gratitud por el alto honor de haber sido invitado como orador en
la Huxley Memorial Lecture de 1975. También manifiesta su agradecimiento al Consejo
Britdnico y al Royal Anthropological Institute por su generoso apoyo. Asi mismo, expresa
su mas sincera gratitud personal a Donald Lathrap, Martin Moynihan, Olga Linares de
Moynihan y J. Wilbert, por haber leido el borrador de esta conferencia; sus sugerencias
han sido muy provechosas y estimulantes.
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1

La imagen cultural de las ‘tribus’ indigenas del trépico americano, hasta hace
relativamente poco, era la de un grupo de gentes mds bien primitivas y hostiles
cuya contribucion al pensamiento humano habia sido insignificante y cuyo nivel
de complejidad social habia quedado muy por debajo del de la mayoria de las
sociedades aborigenes del Viejo Mundo. En efecto, solo a las altas civilizaciones
de América —los antiguos mexicanos, mayas y peruanos— se les reconocia
ocasionalmente el haber creado instituciones sociales, politicas y religiosas de cierta
complejidad; pero aun en el caso de dichas civilizaciones, rara vez se han discutido
de modo explicito los sistemas filosoficos indigenas, o aquello que se aproxime a
una vision integral del mundo. A veces se llegaba a pensar que los indios de la selva
tropical eran sociedades fosiles; sociedades en cierto modo incompletas que no
habian evolucionado y no tenian ensenanza alguna que ofrecernos. Sociedades que
permanecian “por fuera de la corriente principal”, segtin algunos, y por consiguiente
quienes habiamos hecho de estas sociedades nuestro objeto de estudio luchdbamos
contra el estigma de estar hasta cierto punto “por fuera de la corriente principal”.

En el pasado reciente, sin embargo, esta imagen ha experimentado notables
cambios. La investigacion etnologica sobre las ‘tribus’ que todavia subsisten en la
selva pluvial del trépico ha comenzado a lograr una profundidad y una amplitud
inusitadas y, con el nivel de comprension actualmente alcanzado, empiezan a
apreciarse bajo una luz enteramente nueva las realizaciones intelectuales de
los pueblos aborigenes de la cuenca del Amazonas, los llanos del Orinoco y
muchas otras regiones del tropico americano; vasta drea que cubre mas de seis
millones de kilometros cuadrados. Los viejos estereotipos, al parecer, comienzan
por fin a abandonarse y en su reemplazo surge una imagen nueva: la del indio
no solo como pensador altamente pragmatico y con un soélido sentido de
realidad, sino también como fil6sofo abstracto, artifice de intrincados modelos
cosmicos y planificador de vastos esquemas morales. Al mismo tiempo, en vista
del actual interés por los recursos naturales, muchos cientificos y tecnélogos
que han orientado su atencion hacia las selvas pluviales tropicales del mundo,
se han interesado por los numerosos problemas de adaptacion ecoldgica que
las sociedades tradicionales han tenido que afrontar en dichos ambientes. El
caso de la cuenca del Amazonas exige una organizacion social sana y activa
para soportar las rigurosas condiciones climaticas y hacer frente al manejo
adecuado de recursos naturales que se agotan con facilidad; una sociedad capaz
de desarrollar, para su supervivencia, no solo una serie de normas eficaces de
conducta altamente adaptativas, estructuradas dentro de cuerpos institucionales
eficaces, sino, todavia mds importante, un sistema coherente de creencias
fundado sobre la base de valores verdaderamente motivadores que hagan
tolerables los problemas de la existencia humana en un mundo impredecible.
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En este ensayo me propongo describir y analizar algunos aspectos de la
conducta adaptativa que he observado durante mi contacto con los diversos
grupos indigenas de las tierras bajas de Colombia. Debo agregar que por
‘adaptativo’ quiero dar a entender cualquier factor que aumente la probabilidad
de supervivencia del individuo o del grupo. En las siguientes paginas me referiré
principalmente a los indios Tukano del noroeste amazonico, en particular a
los desana (Tukano orientales); mi interés principal es buscar las conexiones
existentes entre los conceptos cosmologicos de estos grupos indigenas y las
realidades de su adaptacion a un ambiente fisico dado. Procuraré demostrar que
las cosmologias y estructuras miticas de los aborigenes, asi como la conducta
ritual derivada de ellas, representan en todo sentido un conjunto de principios
ecologicos en los que se formula un sistema de normas sociales y econdmicas
dotadas de un alto valor desde el punto de vista adaptativo, como parte del
esfuerzo continuo por conservar un equilibrio viable entre los recursos del
medio ambiente y las necesidades sociales.

2

Los indios Tukano ocupan una amplia drea de la parte central del noroeste
amazonico. Aun cuando la mayor parte de esta region es plana y de espesa
selva, en su extremo occidental se encuentra un terreno de transicion de tierras
altas y cerros, y hacia el norte la selva se ve interrumpida de vez en cuando por
sabanas cubiertas de pastos y con grupos de arboles dispersos. Si bien esta selva
pluvial en particular ha sido descrita como una region relativamente homogénea,
existen en ella muchas diferencias ambientales que influyen perceptiblemente
sobre los alcances y el éxito de la accion adaptativa del hombre. No hay una
distribucion uniforme de animales de caza, anfibios y reptiles, frutas comestibles,
nueces e insectos, ni de suelos aptos para la agricultura; en consecuencia, puede
afirmarse que existe una considerable fluctuacion de recursos, tanto entre
subregiones como en el interior de estas.

Multiples factores vinculan a los Tukano a su habitat de selva pluvial. En primer
lugar, de acuerdo con el mito y la tradicion, las tierras que en la actualidad
ocupan fueron habitadas originalmente por sus ancestros en una época remota
y heroica, y entregadas a sus descendientes como solemne investidura de
un legado en fideicomiso. Los ancestros tribales, cuyos nombres y hazanas
se conmemoran en mitos y recitaciones genealogicas, dieron nombre propio
a rios y cerros, rocas y raudales y todos los demas rasgos notables de la
naturaleza. Este, por tanto, continia siendo su pais, la patria de sus mayores.
Interesa observar aqui que aunque el habitat Tukano puede, en buena medida,
describirse como auténtico “medio ambiente natural”, ellos mismos lo perciben
como un “medio ambiente hecho por el hombre”, transformado y estructurado
en el pasado, no tanto por la actividad productiva de sus ancestros, cuanto
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porque estos le infundieron significado simbodlico. En su comprension del
medio ambiente hay, pues, una perspectiva temporal.

En segundo lugar, el territorio Tukano estd rodeado por tierras ocupadas
por otras gentes, ya sean ‘tribus’ indigenas o colonizadores colombianos o
brasilenos. Los Tukano, por tanto, se ven precisados a existir dentro de los
limites de su medio ambiente especifico y a extraer de ¢l el mejor provecho
posible dependiendo exclusivamente de sus recursos locales y de sus propias
habilidades tradicionales para explotarlos.

La pauta tradicional de asentamiento consiste en malocas, grandes casas comunales
bien construidas, diseminadas en amplias dreas y habitadas por familias extensas
cuyos miembros derivan gran parte de su alimentacion basica de sus cultivos de
yuca brava. Sin embargo, la caza, pesca y recoleccion estacionales desempenan
también importante papel en su vida econémica y social. La sociedad Tukano se
divide en mas de veinte grupos exogamicos; su descendencia es patrilineal, su
residencia patrilocal, y se dice que es preferencial el matrimonio entre primos
cruzados. La union conyugal entre las diferentes unidades supone una relacion
rigidamente estructurada que se manifiesta en distintas formas de reciprocidad
e intercambio. La mayoria de estas actividades, tanto sociales como econdmicas,
estan estrechamente relacionadas con ceremonias dirigidas por el chaman, quien,
a su vez, oficia en los rituales del ciclo vital y se ocupa activamente en la cura de
enfermedades. La guerra, por otra parte, no estd institucionalizada.

He aqui un breve resumen de como imaginan los Tukano el origen y estructura del
universo y las fuerzas elementales que lo animan. El creador es el Padre Sol, dios
antropomorfo que concibidé un cosmos de tres niveles compuesto de un disco terrestre
plano, una béveda celeste y una region paradisiaca situada bajo la tierra. Poblé luego
la tierra y cre6 los animales y las plantas, dando a cada especie un conjunto de
normas de conducta de acuerdo con las cuales habrian de vivir y multiplicarse. Pero
el Padre Sol solo cre6 un nimero limitado de animales y plantas, y puso estas dos
categorias bajo el cuidado constante de ciertos seres sobrenaturales que habrian de
resguardarlas y protegerlas contra eventuales abusos. Mds auln, asigné a su creacion
una extension limitada de tierra, mas o menos circular, demarcada por todos lados
por determinados rasgos topograficos permanentes. En otras palabras, la creacion del
universo Tukano no se concibié como un sistema expansivo que lo abarcara todo,
sino como una proposicion limitada, claramente circunscrita, con recursos finitos y
restringidos. Tampoco la creacion se llevé a cabo en un acto tnico y definido en el
tiempo; alin continta sin interrupcion, pues desde el principio el Padre Sol ejerce
sobre ella una accion fertilizadora. Es la energia del Sol, concebida por los Tukano
como luz y calor seminales, la que hace que las plantas crezcan, los frutos maduren
y los hombres y animales se reproduzcan; energia creativa no solo en el sentido
germinal, biolégico, sino también en el sentido de la iluminacion espiritual y la
adquisicion de sabiduria arcana. La esencia de esta fuerza se imagina como un poder
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masculino que fertiliza a un elemento femenino, que es el mundo. En el pensamiento
Tukano la biosfera tiene los dos aspectos masculino y femenino, pero, vista como un
todo, su cardcter esencial es femenino, y sobre €l ejerce su poder el Sol.

La energia seminal del Sol, segin creencia Tukano, constituye un vasto circuito
en que participa todo el cosmos. Dicho circuito se imagina tener una cantidad
limitada de energia procreadora que fluye continuamente entre hombre
y animal, entre sociedad y naturaleza. Puesto que la cantidad de energia es
restringida, el hombre solo puede tomar lo que necesita bajo ciertas condiciones
y debe convertir su quantum de energia “prestada” en una esencia que pueda
reincorporarse al circuito. Por ejemplo, cuando se mata un animal o se recoge
una cosecha, se presume que la energia de la flora y la fauna local disminuye;
sin embargo, tan pronto como la presa o el fruto se convierten en alimento,
la energia queda conservada, ahora en el nivel de la sociedad, por cuanto
los consumidores de comida han adquirido la fuerza reproductiva vital que
previamente pertenecia a un animal o una planta.

3

Lo sorprendente de estas ideas es que guardan notable semejanza con el moderno
andlisis de sistemas. En términos de teoria ecoldgica, los Tukano conciben el
mundo como un sistema en el cual la cantidad de output energético tiene relacion
directa con el input que recibe el sistema. Este, de acuerdo con los Tukano,
maneja la energia recibida de dos maneras: la energia sexual reprimida en el
individuo retorna directamente al capital total de energia de la que participan los
elementos bidticos del sistema. La salud y el bienestar, resultado del consumo
controlado de alimentos, constituyen un input que da energia también a los
componentes abidticos del sistema, como, por ejemplo, el movimiento de las
estrellas o los fendmenos meteorolégicos. El individuo jamds debe perturbar el
equilibrio general existente, es decir, nunca debe utilizar energia sin reintegrarla
tan pronto le sea posible. El sistema en su conjunto se deriva en gran parte del
modelo de la fisiologia sexual. En el concepto Tukano de energia solar se integran
muchos elementos a los que se atribuye un simbolismo seminal a causa de su
color, forma, textura y otras caracteristicas. En correspondencia, otros elementos
se asocian con conceptos femeninos de fecundidad y gestacion. Las asociaciones
de imagenes y simbolos se interpretan entre los Tukano dentro de diversos niveles
de abstraccion y, paulatinamente, se van disociando de los hechos naturales y
fisiologicos hasta que, a un nivel de cognicion mas elevado, llegan a constituir una
teoria de sistemas de flujo equilibrado y finito de energia.

Este modelo cosmolégico de un sistema, cuyo equilibrio exige constante

reajuste por medio de inputs de energia recuperada por el esfuerzo individual,
constituye una propuesta religiosa intimamente ligada a la organizacion social y
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econdmica del grupo. De este modo, el equilibrio general del flujo de energia
se convierte en un objetivo religioso en el cual los conceptos ecolégicos de
los indios desempefian papel organizativo dominante. Por lo tanto, entender
la estructura y funcionamiento del ecosistema es tarea vital para los Tukano.
De alli se deduce que el conocimiento etnobioldgico que el indio posee de
su ambiente natural no es en modo alguno fortuito o asimilado por simple
familiaridad gradualmente adquirida, o por repetidas experiencias sensoriales. Es
un conocimiento estructurado y metodico, fundamentado en una larga tradicion
de busqueda, y adquirido en virtud de la necesidad, como parte de su repertorio
intelectual para la supervivencia biologica y cultural.

Los indios, por lo general, manifiestan poco interés por los conocimientos nuevos
que puedan ser de utilidad para la explotacion mas efectiva del medio ambiente,
y tienen poca inclinacion a maximizar ganancias a corto plazo u obtener mayor
cantidad de alimentos o materias primas de las que en realidad necesitan. Por
contraste, estan siempre dispuestos a acumular un mayor conocimiento factico
sobre la realidad biologica y, ante todo, sobre aquello que el mundo fisico exige
del hombre. Dicho conocimiento, segliin la creencia de los indigenas, es esencial
para la supervivencia por cuanto el hombre debe persuadirse de la necesidad de
vivir en conformidad con la naturaleza si desea existir, como parte de la unidad de
aquella, adecuando sus requerimientos a la disponibilidad del medio.

La conducta animal despierta enorme interés entre los indios pues en ella
encuentran con frecuencia modelos para lo posible en materia de supervivencia
y adaptacion exitosa. Los indios, por una parte, conocen en detalle aspectos tales
como la variaciéon estacional y la microdistribucion de las especies de animales y
plantas de su habitat. Poseen un alto grado de comprension de las comunidades
ecologicas, de la conducta de los insectos sociales, de las bandadas de pajaros, de
los bancos de peces y de sus migraciones, y de otras formas de conducta colectiva.
Han observado atentamente fenémenos como el parasitismo, la simbiosis, el
comensalismo y otras formas de relacion entre especies coexistentes, a todo lo
cual sefialan como posibles modelos de adaptacion. Por otra parte, en mitos y
narraciones abundan relatos de visitas al mundo de los animales, de gentes que
se convierten en animales para aprender mas sobre sus costumbres, o de animales
que ensenan al hombre como emplear ciertos recursos. En el saber chamanistico se
hallan a menudo descripciones pormenorizadas de tales contactos e intercambios;
muchos chamanes afirman haber adquirido parte de su conocimiento especifico
de animales, que les habrian revelado la existencia de un recurso alimenticio
inusitado, la cura para una enfermedad, o el procedimiento prictico para resolver
un problema cotidiano. Parte de este saber puede, entonces, considerarse como
esotérico y secreto, propiedad privada del chaman. Sin embargo, con gran
frecuencia, este conocimiento especializado de la conducta animal llega a formar
parte de pautas prescritas de accion e interaccion humanas debido a su evidente
valor adaptativo. La mitologia, ademas, habla enfiticamente de especies animales
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extintas o que fueron castigadas o degradadas por no haber obedecido ciertas
reglas importantes para la adaptacion. La gula, la imprevision, la agresividad y
toda otra forma de exceso vicioso reciben castigo de parte de fuerzas superiores
para que sirva de escarmiento no solo a la colectividad animal sino también a la
sociedad humana. Los animales representan, pues, metaforas de la supervivencia.
Al analizar la conducta animal, los indios se empenan en descubrir el orden del
mundo fisico, un orden césmico al cual ajustar las actividades humanas.

En la cultura Tukano el individuo es consciente de formar parte de una compleja
red de interacciones que comprende no solo a la sociedad sino al universo
entero. Dentro de este contexto de interrelacion esencial de todas las cosas, el
individuo debe cumplir muchas funciones que sobrepasan su papel social y que
son extensiones extrasociales de un conjunto de normas de adaptacion. Dichas
reglas o normas sirven, pues, de guia al individuo en sus relaciones no solo
con otras personas del pasado o del presente, parientes o aliados, sino también
con los animales y plantas y, en verdad, con todos los componentes bidticos y
abidticos del medio ambiente. Las reglas que el individuo debe seguir hacen
referencia, ante todo, a la conducta cooperativa, orientada hacia la conservacion
del equilibrio ecoldgico como atributo fundamental. La relacion entre el hombre
y su medio ambiente se formula, asi, no solo al nivel cognoscitivo; de modo
manifiesto, constituye también una efectiva relacion personal en la cual animales
y plantas reciben, individualmente, un tratamiento respetuoso y cauto.

Los Tukano son plenamente conscientes de que, para conservar un equilibrio
estable entre input y output es preciso instituir una serie de mecanismos de
regulacion que deben institucionalizarse y, mds aun, observarse rigurosamente
por todos los miembros de la sociedad. Los controles sociales de este género,
necesariamente, llevan implicito un acentuado cardcter adaptativo y su
cumplimiento se impone, ante todo, en aquellos aspectos de la existencia que
en gran medida determinan la supervivencia. Entre otros deben mencionarse
aqui el crecimiento de la poblacion, la explotacion del medio ambiente fisico
y la agresion en las relaciones interpersonales. Para los Tukano es claro que,
para asegurar la supervivencia y el bienestar individual y colectivo, es preciso
establecer normas de adaptacion para regular las tasas de natalidad y de
producciéon de cosechas y contrarrestar toda conducta socialmente nociva.

4

Se enfocard aqui, en primer lugar, el problema del crecimiento demografico y
las normas que le son pertinentes. Los indios emplean dos mecanismos para
controlar la tasa de natalidad: anticonceptivos orales y continencia sexual. Las
mujeres Tukano usan pociones herbidceas que, en diversas concentraciones,
causan esterilidad temporal y les permiten espaciar los nacimientos de tal
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manera que, cuando dan a luz su segundo bebé, el primero tenga ya suficiente
independencia como para no representar una molestia. El nimero de hijos se
mantiene bajo y a las parejas con numerosa prole se les critica abiertamente
por su irresponsabilidad social.

El segundo mecanismo es la abstinencia. Esta, y la represion sexual, se practican
en muchas ocasiones y figuran entre los requisitos mas importantes para gran
numero de actividades rituales. Es pertinente senalar aqui que, en el pensamiento
Tukano, la alimentacion y la sexualidad se relacionan estrechamente y son
equivalentes en términos simbolicos. La idea de la relacion entre el apetito
calorico y el sexual se expresa de diversas maneras; asi, en un nivel metaférico,
se equiparan el acto sexual y el de comer, y en el intercambio ritual ciertos
alimentos llegan a representar el intercambio de mujeres. Tomando en cuenta que
el principio organizativo fundamental de la sociedad Tukano es la observancia
de estrictas reglas exogamicas, el consumo o elusion de determinadas comidas se
ajusta al concepto de exogamia de tal manera que las restricciones alimenticias se
identifican con las sexuales. Puede afirmarse entonces que el consumo selectivo de
ciertos alimentos esta sujeto a las leyes de la exofagia que definen la conveniencia
de su uso bajo determinadas circunstancias. Existen alimentos y preparaciones
culinarias “masculinas” y “femeninas”, categorias que se aplican no solo a los de
origen animal sino también a los de origen vegetal.

Los aspectos mencionados encuentran clara ilustracion en las ideas que guian
las actividades del cazador. Todos los animales de caza estan sujetos al Dueno de
los Animales, ser sobrenatural con apariencia de enano y acentuados atributos
falicos. Dicho guardabosque sobrenatural vigila celosamente su rebafo,
compuesto de venados, tapires, sainos, aguties, pacas, micos y todas las demas
especies que comunmente forman parte de los recursos alimenticios de los
indios. El Dueno de los Animales es su protector y procreador directo y todos
ellos habitan en el interior de escarpados cerros rocosos o en profundos pozos
de los rios; ambas moradas se conciben como grandes depdsitos colmados de
animales de caza y pesca. Para obtener el permiso de su Duefio sobrenatural
para matar un animal, el presunto cazador debe someterse a una rigurosa
preparacion consistente en continencia sexual, restriccion de alimentos y ritos
de purificacion por medio de bafos y eméticos para garantizar la limpieza del
cuerpo. Desde varios dias antes de salir a una excursion de caza el hombre
debe abstenerse de toda relacion sexual; mas ain, no debe tener suenos de
contenido erdtico. Ademas, es necesario que ninguna de las mujeres que viven
en su maloca se halle en su periodo menstrual. Hay otro mecanismo adicional
que limita excesos en la explotacion de animales de caza. De acuerdo con
mitos cosmologicos todos ellos estin asociados con ciertas constelaciones
segun las definen los Tukano. Solo pueden cazarse ejemplares de determinada
especie después de haber aparecido su constelacion sobre el horizonte, y se
dice que los animales braman y lloran de miedo cuando se percatan de la

132



Gerardo Reichel-Dolmatoff

inminencia de su fin. Puede sefialarse aqui también que la caza en si es mas
que la simple busqueda de alimento, por cuanto esta se concibe como un
galanteo en que la presa debe seducirse para que se someta al cazador.

Cuando hay escasez de presas de caza, el chaman debe visitar al Duefio de los
Animales en un trance narcético para tratar de conseguir que este le ceda algunos
de sus protegidos. El chaman no solicita determinados ejemplares aislados sino
mas bien manadas, o aun, una buena temporada de caza. A cambio, promete enviar
a la morada del Duefio de los Animales las almas de personas que, a su muerte,
deben tornar a su gran depdsito para reponer la energia de los animales que el
guardabosque sobrenatural suministre a los cazadores. El Dueno de los Animales
y sus multiples personificaciones se concibe, entonces, como administrador de
derechos de usufructo; puesto que los recursos de caza son limitados, también son
restringidos los derechos que instituyen los seres sobrenaturales, y corresponde al
chaman actuar como mediador.

Por los ejemplos que he mencionado, resulta obvio que la combinacion de
todos estos requisitos constituye por si misma un conjunto de reglas altamente
adaptativas que circunscriben la actividad del cazador o el pescador. Un
individuo no puede salir de caza o de pesca simplemente en el momento en
que necesite abastecerse de comida; solo puede hacerlo luego de haberse
sometido a un periodo de preparacion mas 0 menos angustioso, cuyo proposito
es evitar la caza excesiva. La enfermedad o la mala suerte en esta actividad se
atribuyen casi siempre al incumplimiento de alguna de las numerosas reglas
que el cazador debe observar.

Las restricciones alimenticias se observan no solo en relaciéon con las actividades
econdmicas; son de rigor con ocasion de la mayoria de los ritos y en muchas otras
circunstancias cotidianas. Por ejemplo, si la esposa de un hombre estd embarazada,
este no puede comer carne de tapir, saino, o mico, pues ello podria afectar la
salud del vastago que estd por nacer. Asimismo, el hombre cuyos elementos de
caza o pesca se hayan contaminado por haber sido tocados casualmente por una
mujer, debe guardar dieta liquida durante varios dias. Cuando los peces migran
para el desove, no se deben comer aquellos que se encuentren en el tramo de rio
correspondiente a la propia maloca; tampoco se recogen huevos de pijaro para
usarlos como alimento vy, asimismo, se evita la carne de ciertos reptiles durante
su periodo de reproduccion. Los indios verbalizan todas estas interdicciones
en términos del peligro para la salud del consumidor. Existen prohibiciones
particularmente estrictas que impiden al individuo comer normalmente cuando se
halle dedicado a la adquisicion de conocimiento esotérico; de modo similar, todos
los rituales del ciclo vital de la persona llevan implicitas restricciones alimenticias
temporales. En resumen, la gente controla cuidadosamente el consumo de
alimentos y, por regla general, se abstiene de comer carne de animales de caza
durante el embarazo, el parto y la menstruacién, en los periodos de duelo o
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durante la recoleccion de hierbas medicinales, durante la couvade o mientras se
ocupan de la preparacion de venenos, narcéticos o pocimas de amor.

Prohibiciones similares restringen la recoleccion de frutas silvestres, nueces,
miel e insectos comestibles. Aun la extraccion de materias primas empleadas
en algunas manufacturas estd controlada por proscripciones rituales. La
recoleccion de hojas de palma para techumbres, de arcilla para la manufactura
de cerdmica, o de maderas o fibras escasas usadas para la elaboracion de
ciertos articulos, estd sujeta a permisos que deben obtenerse de los duefios
sobrenaturales de los respectivos recursos.

Este complejo de prohibiciones y limitaciones alimenticias y sexuales se
relaciona estrechamente con el control de actitudes agresivas. El mecanismo
principal de control de las conductas socialmente nocivas es la organizacion
de grupos exogamicos, vinculados por alianzas, y que mantienen relaciones
de intercambio reciproco. Ademas de intercambiar mujeres, estas unidades
complementarias dan y reciben alimentos, materias primas o artefactos. Con
ocasion de estos intercambios periddicos, que constituyen rituales altamente
formalizados, las danzas, cantos y didlogos ceremoniales resaltan una y otra
vez los lazos reciprocos que unifican la sociedad Tukano.

Lo expuesto hasta ahora parece indicar que la definicion Tukano de lo que
constituye la capacidad de carga se refiere principalmente a cierto equilibrio de los
recursos ricos en proteina, tales como los animales de caza, la pesca y los frutos
silvestres. La degradacion ambiental no se interpreta en términos de agotamiento
de suelos, sino como el eventual menoscabo de la fauna y el aumento de la
distancia para llegar al lugar de caza. La relativa escasez de recursos proteinicos
impone la limitacion del derecho a usarlos con el propésito de evitar la reubicacion
frecuente de las viviendas. No son quizds abundantes las condiciones propicias
para la actividad horticola pero si se dispone de tierras propicias para cultivos
productivos. Sin embargo, el contenido nutricio de casi la totalidad de alimentos
vegetales de la selva pluvial es muy bajo y, por consiguiente, la capacidad de
carga esta determinada por la existencia de recursos proteinicos; de aquella son
funciones tanto el tamano como la densidad de los asentamientos.

Los tres aspectos mencionados, el crecimiento de la poblacion, la explotacion
del medio ambiente fisico y el control de la agresion, pueden reducirse a un
solo problema, a saber, la conservacion del equilibrio del ecosistema. Los indios
saben que su existencia diaria depende del funcionamiento adecuado de las
mencionadas interacciones adaptativas. Surge entonces un interrogante: ;co6mo
puede lograrse que la gente siga prescripciones y reglas que imponen tan severas
limitaciones a su conducta social y a sus necesidades biologicas?
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5

Los mecanismos para hacer cumplir las reglas entre los indigenas en cuestion
estin intimamente relacionados con la teoria aborigen de la enfermedad. En
primer término, las condiciones mentales o corporales especificas que, de acuerdo
con los Tukano, constituyen la enfermedad, y que se manifiestan por medio
de gran ndmero de signos y sintomas, se creen siempre tener como causa un
agente externo al cuerpo. Los posibles agentes patdgenos se distinguen en tres
categorias: (1) la venganza por parte de animales de caza; (2) la animadversion de
otra gente, y (3) la malevolencia de seres sobrenaturales, tales como el Dueho de
los Animales y otros entes espirituales.

La malevolencia de gentes y animales no es una fuerza arbitraria que golpea
ciegamente a su inocente victima. Por el contrario, la enfermedad se interpreta
en todos los casos como una consecuencia enteramente natural de la infraccion
o inobservancia de normas culturales por parte de la persona. Ademas de ser
social y emocionalmente perturbadora, la enfermedad es, para los Tukano,
nada menos que una reaccion a la conducta ecolégicamente inadecuada del
paciente, a su actuacion contraria a la adaptacion. Es el paciente mismo quien
causa la enfermedad al hacerse vulnerable a ella. El diagndstico que da el
chaman tiene, por tanto, dos aspectos diferentes: uno se refiere a las dolencias
del paciente, es decir, a los sintomas que ha desarrollado; el otro se refiere
a la cuestion de por qué la persona fue victima de la enfermedad. Y puede
reconocerse aqui, ademas, otro cariz importante de la funcion del chaman
relacionado estrechamente con el problema de la adaptacion ecoldgica. En
la practica chamanistica, la enfermedad se interpreta como la consecuencia
de haber trastornado una persona cierto aspecto del equilibrio ecolégico. La
caza excesiva es causa frecuente de enfermedad, asi como las actividades de
recoleccion en que se ha desperdiciado algin recurso natural relativamente
escaso. El delicado equilibrio existente dentro del ambiente natural, entre la
naturaleza y la sociedad, y dentro de la sociedad misma, conforma una serie de
sistemas en los cuales cualquier perturbacion, por ligera que sea, necesariamente
va a afectar al todo. Por ejemplo, amorios inoportunos con ciertas mujeres que
deberian evitarse constituyen una afrenta semejante a comer ciertos peces que
no deben consumirse; matar demasiados animales de determinadas especies
es, en todos los casos, una falta que jamas debe cometerse. La consecuencia
mas probable de todas estas transgresiones es la enfermedad. En el proceso
de diagndstico, a menudo acompanado de pricticas adivinatorias, el chamin
observa la enfermedad del paciente no tanto como una funcién biolégica, sino
mas bien como sintoma de un desorden en el flujo de energia. Lo principal
para el chamin es la relacion entre la sociedad y los Duenos sobrenaturales de
los animales de caza y pesca y de las frutas silvestres, de los cuales depende
el éxito de las actividades de caza, pesca y recoleccion, y quienes también
disponen de muchos agentes patdgenos. Por lo tanto, es esencial para el
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chaman diagnosticar correctamente la causa de la enfermedad, identificar con
precision la naturaleza de la relacion inadecuada en que se ha incurrido, ya
sea adulterio, exceso en la caza o cualquier otro desenfreno o despilfarro, para
luego compensar el desequilibrio comunicidndose con los seres sobrenaturales
y estableciendo contactos para la reconciliacion con los animales de caza.
El siguiente ejemplo muestra como se establece el diagndstico: un hombre
que haya matado demasiados animales aparecerd en los suefnos o estados de
trance del chaman bajo la forma del animal en cuestion; la imagen vendra
acompanada de cierta luminosidad, de cierta intensidad de luz. Es un hecho
notable que las diferencias de intensidad luminosa alta o baja se consideren
entre los Tukano como muy importantes en el flujo de energia solar, y que los
chamanes mencionen en sus ensalmos y encantamientos hasta siete matices de
“luz amarilla” que dan energia a la biosfera.

Al resumir este aspecto quiero llamar la atencion sobre el hecho de que el chaman,
como curandero de enfermedades, no actiia tanto sobre el nivel individual, sino
sobre el de aquellas estructuras supraindividuales que han sido perturbadas
por una persona. Para ser efectivo, debe aplicar su tratamiento sobre la parte
alterada del ecosistema. Puede afirmarse entonces que el chamdan Tukano no
tiene pacientes individuales; su tarea consiste en curar disfunciones sociales.
El organismo enfermo del paciente tiene importancia secundaria, y aunque
finalmente recibe tratamiento, tanto empirico como ritual, lo que realmente
cuenta es el restablecimiento de las reglas que previenen la caza excesiva, el
agotamiento de ciertos recursos vegetales y el crecimiento descontrolado de la
poblaciéon. El chaman se convierte entonces en poderosa fuerza para el control
y administracion de los recursos.

La intervencion del chaman es directa, por consiguiente, con respecto a la caza,
pesca, recoleccion y la mayoria de las actividades acumulativas. Por ejemplo, el
chaman controla personalmente la cantidad y concentracion del veneno empleado
para pescar en determinada parte del rio; fija el nimero de animales que deben
matarse cuando se anuncia la presencia de una manada de sainos; decide la
estrategia apropiada para la recoleccion de frutos silvestres; determina cudles
peces deben volverse al agua después de una redada y, ocasionalmente, puede
aun prohibir totalmente dar muerte a ciertos animales en un 4rea circunscrita de
la selva. Controla, ademas, actividades tecnoldgicas tales como la construccion de
una maloca, la fabricacion de una canoa o la apertura de una trocha. Es obvio que
todas estas actividades afectan al medio ambiente natural, por cuanto es preciso
derribar arboles y destruir o utilizar muchas plantas en el proceso. El papel del
chaman como protector de la vida animal y vegetal explica por qué los animales y
las plantas son tan prominentes como espiritus auxiliares suyos. Debe subrayarse
aqui que todo esto no es mera especulacion; los indios son muy explicitos en
estas materias y aclaran que no se debe enojar a los Duenios espirituales de la
naturaleza y que es tarea del chamian efectuar la reconciliaciéon con ellos.
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El enorme vocabulario denotativo del chamdan muestra su gran preocupacion
por recopilar el inventario completo del ecosistema. Para poder administrar este
inmenso deposito le es preciso conocer, denominar y categorizar la totalidad de
su contenido. Tal conocimiento le proporciona, con el tiempo, criterios para la
planificacion ecologica y ello, por supuesto, es una forma de solucionar problemas
por anticipado. El hecho de que muchas actividades cotidianas como la caza,
la pesca, la recoleccion, el desmonte de un nuevo terreno o la cura de una
enfermedad estén sujetos a practicas adivinatorias orientadas a ubicar el lugar o
el tiempo mas precisos, o hallar el procedimiento mas efectivo para hacer frente
a una u otra contingencia, ofrece al chaman amplia oportunidad para proteger la
fauna al fijar el tiempo de excursiones de caza cuando considere que determinada
especie estd en peligro, o canalizar cualquier otra actividad de explotacion por los
cauces que estime adecuados. Conozco varios casos en los cuales los chamanes
iniciaron movimientos migratorios limitados pidiendo a la gente que abandonase
sus viviendas para librarse de una epidemia proxima a suceder, o evitar la
presencia de espiritus malévolos, calamidades que les habrian sido reveladas en
estado de trance adivinatorio. La verdadera razon, sin embargo, parece haber
sido el avanzado agotamiento de recursos proteinicos. La observacion de varios
casos similares sugiere que las practicas adivinatorias de los chamanes Tukano
operan con modelos y que, de esta manera, los chamanes pueden introducir
innumerables cambios adaptativos.

En este punto podria preguntarse hasta donde es el chaman realmente consciente
de su papel como agente ecologico. ;Actia siempre de modo racional y con
adecuada comprension de los principios ecolégicos?

Como es natural, existen diferencias. Algunos chamanes, particularmente los
mas jovenes y menos experimentados, tienden a verbalizar sus conceptos en
términos simplistas, diciendo que la caza y la recoleccion excesivas producen
inevitablemente el enojo tanto de los seres sobrenaturales como de los animales
de caza, y el castigo correspondiente es la enfermedad. En seguida senalan
cambios en la abundancia de presas de caza y atribuyen el empobrecimiento
bidtico de ciertas areas restringidas a la accion de espiritus vengativos. Otros,
sin embargo, no suelen emplear tales interpretaciones miticas, y culpan a la
codicia y la ignorancia por la disminucién de los recursos proteinicos. Imputan
algunas enfermedades, si no todas, a deficiencias en la nutricion y manifiestan
llanamente que los recursos proteinicos son escasos y deben protegerse.

El hecho de que la mayoria de las actividades econémicas se acompanen con
rituales no significa, por cierto, que el chaman simplemente pida a las fuerzas
sobrenaturales que dispensen abundancia, suficiencia, o el maximo de lo que
el ambiente pueda producir, sino mas bien que concedan la oportunidad de
inventariar, de sopesar costos y beneficios y de redistribuir los recursos. En tales
situaciones la contabilidad del chaman muestra el input y output del sistema
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general. En realidad, la mayoria de las actividades chamanisticas, entre otras
los ritos de curacion, el hacer llover, la reafirmacion periddica de alianzas o de
intercambio de alimentos entre grupos exogamicos, pueden considerarse como
ritos vinculados con la administracion de recursos y el equilibrio ecologico. Este
hecho ha sido a veces tergiversado por la tendencia a ver a los chamanes indigenas
como simples brujos o fandticos religiosos.

6

Los Tukano, como muchas otras ‘tribus’ de Colombia, creen que el universo se
estd deteriorando lentamente. Asi, consideran que en el pasado la gente era mas
sana, fuerte e inteligente que en el presente; que los animales y frutas eran mas
grandes y abundantes. Senalan trechos de selva, rios y lagunas, diciendo que
en épocas anteriores la vida en ellos era abundante. En verdad, actualmente se
justifica en parte tal sensacion de inminencia del fin; en muchos lugares, el mundo
de los indios de la selva pluvial efectivamente estd declinando. Pero el sentido
de entropia entre los indios, su conviccion de la tendencia hacia el desorden
y el caos, no parece provenir de su actual situacion; mas bien representa una
angustia existencial que forma parte de la filosofia y la cosmologia indigenas y
que se fundamenta en la diaria e intima observacion de los ciclos bioldgicos de
crecimiento y declinacion. El aspecto importante en este punto es que la idea del
desorden creciente esta siempre seguida de la resolucion institucionalizada de
re-crear el mundo y restablecer su orden y propdsito como consta en la tradicion
cosmologica. El continuo ciclo de creacion, destruccion y re-creacion rituales se
encuentra en muchas sociedades de la selva tropical y es en verdad un mecanismo
importante de supervivencia cultural y biologica.

En el curso de estas ocasiones ceremoniales, cuando el universo y todos sus
componentes se renuevan, hay una meta que adquiere importancia capital: la
reafirmacion de los vinculos con las generaciones pasadas y venideras junto
con la expresion de inquietud por el futuro bienestar de la sociedad. El énfasis
ritual recae en la unidad del grupo social, en la continuidad, en los estrechos
lazos de identidad que unen a la sociedad con el pasado y constituyen el
fundamento del futuro. Al parecer, este sentido de unién proporciona valores
profundamente motivadores y soélidos incentivos para la responsabilidad
ecolodgica. Las prolongadas recitaciones genealdgicas y los didlogos rituales
tienen una poderosa funcién cohesiva, y se cree que en muchos de los ritos
participan los espiritus de animales y plantas, expresando con su presencia su
interrelacion e interdependencia. Debe anotarse que la recreacion ritual del
universo esta generalmente acompanada del uso colectivo de drogas narcéticas
de origen vegetal. Durante tales estados de trance inducidos por las drogas,
los participantes establecen contacto con el pasado mitico; en efecto, se ven
a si mismos regresar a los tiempos de la Creacién divina y de tal suerte toman
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parte en ella. Es claro que, también en este caso, el chaman que preside el ritual
puede orientar la interpretacion de las visiones que la gente proyecta sobre el
vivido trasfondo de sus alucinaciones hacia el problema de la adaptacion.

Durante la mayor parte de estos rituales, de los cuales puede decirse que su
objeto principal es el equilibrio ecolégico, tiene gran importancia el relato de
mitos y genealogias. Dichos mitos explican la naturaleza humana y trazan el
destino del hombre desde su nacimiento e infancia, pasando por la madurez
hasta su declinacion y muerte; desde el pecado del incesto al caos y la inminente
destruccion vy, de alli, a un nuevo orden y la institucion de la Ley. Los mitos y
narraciones, debe subrayarse, no son simple “literatura”; constituyen un esfuerzo
realmente notable de interpretacion intelectual; un intento de proporcionar
una matriz cognitiva permanente para la vida. Son una auténtica guia para la
supervivencia, por cuanto fijan reglas de conducta no solo para las ocasiones
rituales sino para la vida cotidiana. Este hecho pasa a veces desapercibido si no se
descubre el codigo metaforico en el cual se transmiten los mitos.

Los mitos cosmologicos que expresan la vision del mundo de los Tukano no
describen el Lugar del Hombre en la Naturaleza en términos de superioridad o de
dominio sobre un ambiente subordinado; tampoco expresan en absoluto la nocion
de lo que podria llamarse entre nosotros “armonia con la naturaleza”. La naturaleza,
desde su punto de vista, no es una entidad fisica que exista aparte del hombre vy,
por consiguiente, este no puede enfrentarsele u oponérsele, ni armonizar con ella
como si fuese entidad separada. El hombre puede ocasionalmente desequilibrarla
al funcionar defectuosamente como parte de la naturaleza, pero nunca puede
existir independientemente de ella. El hombre se considera parte de un conjunto
de sistemas supraindividuales, sean ellos biol6gicos o culturales, que trascienden
la vida individual y dentro de los cuales la supervivencia y la conservacion de
cierta calidad de vida solo son posibles si se permite también a todas las demas
formas de vida evolucionar en concordancia con sus necesidades especificas
como lo establecen los mitos y tradiciones.

Para concluir, quisiera anotar que hasta época muy reciente los etnélogos y
arqueodlogos han tratado de explicar la evolucion y el cambio cultural en términos
de modelos lineales de causa y efecto, enfoque que todavia utiliza la mayoria
de los especialistas en estos campos. Gregory Bateson fue el primer etnégrafo
en percibir la necesidad de aplicar el modelo de la teoria de sistemas para
interpretar sus datos etnograficos, aunque, su ahora ya cldsica monografia sobre
Nueva Guinea, fue escrita mucho antes de que se desarrollaran los aspectos
formales de la teoria de sistemas.

Entre los arquedlogos ha habido una especial propension a depender de

explicaciones y modelos de tipo ‘causa y efecto’ construidos sobre los principios
de la causalidad lineal; esta tendencia se ha acentuado con el movimiento
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intelectual denominado ‘Nueva arqueologia’. Recientemente Kent Flannery ha
hecho notar que la Nueva arqueologia emplea dos clases muy diferentes de
modelos explicativos. Una de tales escuelas, a la que Flannery ha dado el nombre
de ‘Arqueologia de la Ley y el Orden’, es explicita en su adhesion a la causalidad
lineal. La otra tendencia, menos popular, es la aplicacion de la teoria de sistemas
para interpretar el cambio cultural atribuyendo su dindmica a desviaciones
muy lentas, que se originan en parte del sistema, y que luego se convierten en
modificaciones mayores. Al parecer, este enfoque tiene mas probabilidades de
producir modelos significativos que el de ‘la Ley y el Orden’.

Es notable que desde hace varias décadas, tanto etnografos como arquedlogos,
hayan comenzado a aceptar, como uUnico modelo explicativo que puede usarse
para manejar las relaciones ecoldgicas, el tipo de modelo de sistemas generales
adoptado por los indios ‘primitivos’ desde hace largo tiempo.
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esde finales del siglo XIX varios estudiosos se han aventurado a sugerir

diferentes clases de vinculos entre los ette y otros pueblos originarios

de América. Jorge Isaacs (1967: 122) y Joseph de Brettes (1898: 460)
aseguraron que eran caribes vy, siguiendo los planteamientos lingtiisticos de la
época, los compararon con los wayuu de la Peninsula de La Guajira.? Sobre la base
del estudio de su cultura material, Gustaf Bolinder los relacioné con sociedades
centroamericanas chibchas (1987: 26). Algin tiempo mads tarde, otro etndlogo,
Gerardo Reichel-Dolmatoff, desautorizaria a sus predecesores al asociar su cultura
a la de pueblos arawak y ubicar su territorio ancestral en la region de las cuencas
de los rios Amazonas y Orinoco (1946: 145-146). La impopularidad que adquirio el
difusionismo con el desarrollo de nuevas orientaciones tedricas en antropologia,
empero, hizo que este tipo de hipdtesis cayera en desuso y se relegara a un
segundo plano la cuestion del area cultural de origen de la etnia.

La discusion sobre la filiacion de su lengua, el ette taara, sin embargo, perdurd
para convertirse en una agitada controversia. Desde 1920 por lo menos cuatro
tipos diferentes de filiaciones han sido propuestos. La mayoria de estudiosos han
preferido ubicarla dentro de la familia chibcha; un grupo menor en la arawak; otros
en el grupo choco; vy, finalmente, unos pocos la consideran una lengua aislada.’
Una documentacion lingtiistica mas completa ha permitido que en la actualidad
los especialistas en el tema se inclinen a apoyar aquellas ideas que de una u otra

1 Original tomado de: Juan Camilo Nifio. 2007. “Universo y devenir”. En: Ooyoriyasa:
cosmologia e interpretacion onirica entre los ette del norte de Colombia, pp 67-101. Bogota:
Editorial Universidad de los Andes, CESO.

2 Sobre los lazos que se trazaron entre los caribe, los ette y los guajiro véase Nifio (2007a:
245-246). La existencia de una relacion entre los guajiro y los chimila venia de la supuesta
pertenencia a una misma familia linglistica. La lengua wayudu habia sido clasificada por
algunos estudiosos de la época como caribe. Véase Landaburu (2000: 32).

3 Larevision bibliografica mas completa sobre las diferentes filiaciones lingliisticas propuestas
para la lengua de los ette se encuentra en Malone (1991: 2-5). También es relevante
Constenla (1993; 1995); Trillos (1996: 32-34); y Uribe (1992: 22-23).
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manera la habian relacionado con el conjunto de las lenguas chibchas.® De hecho,
un nuevo debate gira en torno al lugar que el ette taara ocupa dentro de esa familia.

En la actualidad, las concepciones ette sobre el universo y el devenir también
presentan diferencias y similitudes significativas con los de otras poblaciones
de América. Para los ette, el universo se destruye y transforma periddicamente
por obra de catastrofes y cataclismos. La extendida idea de que el cosmos tiene
un principio y un fin mas o menos definidos, se complementa con aquella que
establece que el trayecto de uno a otro punto se realiza por medio de ciclos de
destruccion y regeneracion. Dentro de tal logica, el estado actual del universo, el
espacio en donde se desarrolla la vida de los ette y de todos los grupos humanos
que les son contempordaneos, es el resultado de una serie de catdstrofes que
repetidamente han aniquilado y vuelto a dar origen a hombres, plantas y animales.
Como todos los que le precedieron, este mundo también es transitorio y, tarde
o temprano, el mismo proceso que lo produjo lo hard desaparecer. Cuando esto
suceda los ette se extinguirdn para ser reemplazados por un nuevo pueblo.

Semejante concepcion cosmologica presenta rasgos Unicos dentro del nordeste
indigena colombiano y, probablemente, dentro de una zona geografica mucho mas
amplia. De hecho, no pareciera encajar bien dentro del conjunto de la mitologia
de los pueblos chibchas.” Aunque con ciertas discrepancias, las similitudes
parecieran encontrarse en areas mas distantes. Las concepciones sobre un cosmos
sometido a destrucciones periddicas parecen ser, mas bien, familiares a grupos
mesoamericanos y, en una proporcion menor, amazonicos.

A continuacién se expone y explica este complejo conjunto de nociones
cosmologicas. Aunque no se dejara de llamar la atencion sobre las diferencias y
similitudes que comparte con las concepciones de otros pueblos, el interés principal
se centra en el examen de sus particularidades. Se privilegia la descripcion y el
andlisis de su logica interna, asi como el estudio de sus implicaciones practicas.
En ese sentido, y sin restarle valor al tema, los planteamientos desarrollados no

4 Hasta la fecha, el estudio comparativo mas completo que propone una filiacion chibcha
del ette taara es Malone (1991). El mismo Reichel-Dolmatoff modificé su posicion en
1991 vy, aceptando el cardcter rudimentario de su antiguo método de trabajo, opté por
desestimar la pertenencia de la lengua a la familia arawak en favor de la chibcha (1991:
8), nota de pie de pagina.

5 Adolfo Constenla ha recalcado que aunque los cataclismos estdn bien presentes entre
los pueblos chibchas, entre ellos no tienen un cardcter predominantemente ciclico. La
forma del universo, mas bien, parece haber sido establecida en forma definitiva desde
un principio (1996: 26).

6  Véase por ejemplo, Leon-Portilla (1959); Peterson (1959); Soustelle (1992); Todorov
(1998). También es relevante Eliade (1997; 1994). De otro lado, se pueden encontrar
interesantes similitudes entre los ette y ciertos pueblos del nordeste amazoénico.
Constltese Hildebrand y Reichel (1987: 146).
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pretenden establecer relaciones historicas o genéticas certeras sino, a lo sumo,
sugerirlas. Se hace énfasis en el caricter cultural, y por lo tanto relativo, de la
experiencia espacio-temporal ette.”

El capitulo se divide en cuatro grandes apartes. El primero esta dedicado a
las grandes entidades sobrenaturales que, de una u otra forma, inciden en el
ordenamiento del espacio y la dinamica del devenir. En el segundo acipite se
presenta la estructuracion mitica del cosmos y se caracterizan sus diferentes
regiones. En la tercera parte se describe y estudia el peculiar dinamismo que los
ette le atribuyen a semejante configuracion, prestindole una especial atencién a
la funcién que desempenan los procesos ciclicos de destruccion y regeneracion.
Por dltimo, en la cuarta seccion se examina el sentido particular que se le asigna
a la historia y se analizan las consideraciones nativas relativas al papel que puede
desempenar el género humano en el curso del devenir. El ejercicio no sélo busca
familiarizar al lector con la dimension espacial y temporal que le otorga sentido a
una buena parte de los suefios que se examinaran mas adelante. Con él, ademas,
se empezard a esbozar una idea fundamental para efectos de este estudio, a saber,
que tanto la aficion de los ette por las practicas interpretativas, como su creencia
en la posibilidad de prever el futuro a través de los suenos, se fundamentan en la
singular manera de experimentar el tiempo y el espacio.

Las grandes entidades sobrenaturales

La mitologia y la vida ceremonial de los indigenas giran en torno a un grupo
mas o menos limitado de entidades sobrenaturales. Ciertamente esta categoria
es algo problematica pero tiene un enorme valor metodologico y expositivo. No
pertenecen al orden de los seres animados ordinarios como las plantas y los
animales. Aunque se les otorga ciertas cualidades humanas, tampoco estin en el
mismo plano que los hombres y las mujeres comunes. En esencia, son personajes
que en todos los contextos se sitian por encima de los demas seres del cosmos.
Sin llegar a confundirlas con sus progenitores biologicos, los ette se refieren a

ellas con la expresion yaaubre, literalmente, “padres”.®

7  Ladimension cultural de la experiencia espaciotemporal ha sido ampliamente abordada en
antropologia. Dos trabajos cldsicos al respecto son Granet (1928); y Whorf (1970). Algunos
de los estudios modernos son Lévi-Strauss (1997); Eliade(1994; 1997); Elias (1997); Sahlins
(1981); Leach (2000: 174-181); y White (1978).

8 En la obra de Maria Trillos aparecen las expresiones yaau y yaaubre, traducidas,
respectivamente, como “dios” y “dioses” (1996: 193). Una traduccion mds exacta hubiera
hecho corresponder estos dos términos con los de “padre” y “padres”. Un mito que hace
referencia a diferentes padres puede consultarse en Nifio (2007b, Anexo A, Mito 3).
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En el centro del pensamiento ette se encuentra una poderosa entidad masculina.
Los indigenas se refieren a ella con la misma palabra con la que un individuo se
refiere a su progenitor varon, a saber, Yaau: “padre”. En ciertos contextos también
se designa con otro nombre que resalta los lazos de hermandad que la entidad les
garantiza a todos los indigenas: Narayaau, “nuestro padre”. La importancia de esta
entidad parece ser bastante antigua. Hace mas de un siglo, Jorge Isaacs asegurd
que los indigenas denominaban con la expresion Marayajna “al no engendrado,
fuerza inmaterial, dueno de la creacion” (1967: 124). Joseph de Brettes (1898: 462)
y Reichel-Dolmatoff (1945: 5) también se refirieron a un personaje de considerable
relevancia en la vida religiosa que los indios llamaban “Papa grande”.

Yaau es el padre y creador de los ette, el ser que le dio forma a lo existente e instituy6
los codigos morales que todos los hombres y mujeres deben seguir y respetar.
También fue quien doté de plantas comestibles a los seres humanos, los inici6 en los
conocimientos médicos y agricolas y establecio las relaciones que deberian entablar
con los animales.” Las labores que desempena, empero, no se limitan a un periodo
primigenio. La pasividad respecto a los asuntos humanos contemporianeos no parece
caracterizar a la entidad. Yaau es omnisciente y omnipresente, ve todo lo que sucede
en la tierra y se inmiscuye en la vida cotidiana en infinidad de formas. Los ette,
reciprocamente, le solicitan ayuda y consejo en multiples modos y ocasiones. La gran
entidad sobrenatural conversa con sus hijos en suefios y visiones, les advierte sobre
los peligros venideros y escucha pacientemente sus quejas y stplicas.

Algunos ette aseguran que el verdadero nombre de Yaau es Yaggasu Gruttari
Kraari. La expresion yageasu es de dificil traduccion. Varios ette explicaron que
se refiere a una tinaja mitica en donde estan guardados los truenos y la lluvia. El
segundo término, gruttari, se reserva para designar a ancianos respetados por el
manejo de conocimientos tradicionales. Finalmente, el tercero y ultimo, kraari,
encierra la idea de extension y grandeza. De esta suerte, Yaau resulta ser el gran
duefio de la tinaja de los truenos. Muchos de los elementos que se le asocian estin
en completo acuerdo con semejante denominacion. Yaau se corresponde con el
sexo masculino, la sabiduria que caracteriza a las personas mayores, el extremo
oriental del universo, el dominio celeste, el trueno y las precipitaciones de la
primera estacion lluviosa del ano.'

Una entidad femenina complementa y se opone a Yaau. Los ette la asocian a la
idea de maternidad y la consideran su progenitora mitica. Tal y como acontece con

9  Enlo que respecta al papel de Yauu en la mitologia puede consultarse Nifio (2007b, Anexo
A, Mito 2,3y 5).

10 Hay que anotar que alguno de estos atributos se encuentran referenciados en los trabajos
etnograficos de mediados del siglo XX. Reichel-Dolmatoff anoté que, al igual que en la
actualidad, algunos especialistas religiosos “conversan con el trueno que es la voz de un
poderoso ser” (1946: 142).
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su contraparte masculina, también se entromete con frecuencia en la cotidianidad
indigena. Aunque la mayoria de los ette reconocen su unidad, se le confieren diferentes
nombres y atributos en funcion del contexto en el cual se enfrenta con Yaau. Algunas
de las denominaciones mas corrientes son Yunari Kraari, Narakajmanta y Numirinta.

Los conceptos constelados alrededor de Yunari Kraari y Narakajmanta son muy
similares y se asocian a la idea de una gran madre universal. La locucion yunari es
un termino de parentesco que puede traducirse como “abuela” o “anciana”; kraari,
como ya se ha senalado, remite a la nocion de “grandeza” y “extension”. De otro
lado, Narakajmanta es un nombre compuesto. Mientras que nara es un posesivo
plural, kajmanta, es el término usado para “madre”. Pero la palabra kajmanta
encierra un significado mas profundo e interesante. El vocablo kaj cominmente
se asocia a la idea de vegetacion arbodrea: kaj es “arbol” y kajmbri “bosque”. La
expresion manta, por su parte, se relaciona con la idea de “cubrir” y a menudo se
traduce como “piel”. Narakajmanta resulta ser una mujer que por piel tiene plantas:
la Madre Tierra. Mientras rios y arroyos son asimilados a sus venas y a su sangre, la
vegetacion hace las veces de sus vellosidades. Su ombligo, ubicado en un pozo de
agua cerca de Sabanas de San Angel, es considerado el centro del mundo. Yunari y
Narakajmanta, en sintesis, se corresponden con el sexo femenino, la sabiduria que
poseen las mujeres mayores y la grandeza del dominio teldrico.!

A diferencia de lo que sucede con Narakajmanta y Yunari Kraari, Numirinta es un
nombre propio y no parece asocidrsele ningin significado preciso. Algunos ette
se refieren a ella como Yungwirinta. Teniendo presente que la expresion yunguwi
encierra el concepto de “mujer”, este nombre resalta claramente la condicion
femenina de la entidad sobrenatural. Comtinmente se relaciona con el extremo
occidental del universo y las lluvias de la segunda mitad del ano.

Una gran parte del universo sobrenatural ette, de esta suerte, se organiza sobre
la base de la oposicion y la complementaridad. A un principio masculino
encarnado por Yaau se le contrapone uno femenino representado por Yunari
Kraari, Narakajmanata y Numirinta. Cada uno esta asociado con ciertos elementos
aparentemente incompatibles pero que coexisten armoniosamente dentro de un
mismo sistema de diferencias. Sin pretender alcanzar la exhaustividad, hasta ahora
se ha llamado la atencion sobre su correspondencia con un sexo, un punto cardinal,
un dominio césmico y una época del afio. A Yaau, el padre creador, le pertenece
el oriente, el cielo y la primera estacion de lluvias. A las personificaciones de la
entidad sobrenatural femenina, gran madre universal, les toca el occidente, la
tierra y las precipitaciones de la segunda estacion lluviosa.'

11  Una historia de especial relevancia sobre Yunari Kraari puede consultarse en Nifio (2007b,
Anexo A, Mito 1).

12 Sobre la complementaridad de los principios femenino y masculino que personifican Yaau
y Yunari Kraari puede consultarse Nifio (2007b, Anexo A, Mito 4, Versién A y C).
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Dos entidades menores, y sobre las cuales los ette hablan muy poco, completan los
vacios de este cuadro. Ambas se consideran seres malignos y crueles, deseosos de
provocar la extincion del género humano. Consecuentemente, se les asocia a las
épocas de sequia que interrumpen los dos periodos de lluvia anuales. Asimismo, se
ubican en el norte y el sur, puntos en los cuales, a juicio de los ette, raramente se
observan truenos o centellas. El mas temido de los dos es un anciano cuyo pecho
se encuentra en un avanzado estado de descomposicion. Su nombre es Penari
Saakwiri y sus aposentos estan localizados en el norte. En direccion contraria se
halla una mujer de la misma edad que, en medio de todo, se juzga mis benevolente.
Los indigenas se refieren a ella como Kowata Torosu (Figura 1).

YAAU

/

Penari
Saakwiri =

NUMIRINTA

Figura 1. Principales entidades sobrenaturales ette

Por fin, existe otro poderoso ser de mucho mds reciente aparicion y cuya
significacion parece estar creciendo en la vida ritual y onirica. Los ette lo identifican
con el progenitor mitico de los waacha y lo denominan con un nombre en
castellano: Jesucristo. El lugar de esta deidad en el universo indigena no es claro
y, en todo caso, no forma parte integral del sistema de diferencias en el cual se
encuentran las demas entidades sobrenaturales. A Jesucristo no se le asocia una
region especifica del universo ni se le asigna una estacion particular del ano. Por
el contrario, su personalidad pareciera definirse por medio de una nueva serie de
criterios. En gran cantidad de mitos aparece como el hermano mayor de Yaau.
La oposicion fraternal es aprovechada por los indigenas para asignarle a cada

13 Algunas de las relaciones que guardan las diferentes entidades sobrenaturales aparecen
en la Figura 1. Las flechas apuntan a los diferentes puntos cardinales. Los dos semicirculos
que las rodean representan las estaciones climaticas ette: “el tiempo de Yaau”, en el que las
lluvias llegan de oriente, y “el tiempo de Numirinta”, en el que las precipitaciones arriban
desde occidente. La base plana coincide con la tierra.
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personaje formas de pensar y comportarse contrapuestas. A diferencia de Yaau,
Jesucristo es insensato, licencioso, caprichoso y torpe. Como si fuera poco, soélo
habla una lengua, piensa en forma errada y se vuelve loco por el dinero. Todas
estas caracteristicas, por lo demads, las comparten sus hijos los waacha.**

La estructura del universo

Los ette consideran que el cosmos, en su forma actual, comprende tres grandes
regiones superpuestas. Todas se designan con la ayuda de una expresion cuya
traduccion mas acertada es “tierra”, it#i. La totalidad de lo existente se organiza, asi,
sobre la Tierra de Abajo, la Tierra del Medio y la Tierra de Arriba. Su ordenamiento
es el mismo que el de un edificio de tres pisos: la Tierra de Abajo sostiene a la
del Medio y ésta, a su vez, a la de Arriba. La béveda celeste de una region inferior
constituye el suelo de la superior. Inversamente, el suelo de una region superior
hace las veces de cielo de una inferior.

Esta organizacion hace que la comunicacion entre una y otra Tierra sea restringida
y que la vida se desarrolle en cada una con cierta independencia. Cada Tierra
tiene habitantes, fauna, flora y geografia cuyas caracteristicas pueden diferir
bastante entre si. Los limites naturales que las separan son lo suficientemente
grandes como para que solo una pequefa cantidad de relaciones directas puedan
ser mantenidas. La Tierra del Medio y la Tierra de Arriba, por ejemplo, estin
iluminadas por un mismo sol. La Tierra de Abajo, por el contrario, se considera
una region de tinieblas y oscuridad, a la que soélo puede accederse por ciertas
grutas y pozos de agua (Figura 2).

TIERRA DEL MEDIO

TIERRA DE ABAJO

Figura 2. Estructura del Universo

14 Alguno aspectos sobre la personalidad de Jesucristo se encuentran en Nifio (2007b, Anexo
A, Mito 6, Version A y B).
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La Tierra del Medio fue preparada por Yaau, Padre Creador, para que sirviera de
hogar a los ette. Aparte de ellos, también la habitan todos los pueblos humanos
que les son contemporaneos. En su totalidad esta apoyada sobre la poderosa
entidad sobrenatural femenina que los ette identifican o, bien, con Narakajmanta
0, bien, con Yunari Kraari. En palabras de un anciano ette:

..Yunari es la misma Tierra

Los arroyos son sus venas y las aguas son su sangre

En su espalda y en su pecho estan los ette

Sobre Yunari viven los ette

Yunari estd en la Tierra del Medio

Ella es la Tierra del Medio

Arriba hay cielo y abajo hay agua

En ambos lados vive gente

Por eso decimos que los ette viven en el medio...

... Donde se acaba la Tierra hay cuatro horcones

Estin mas alla del Magdalena y del Ariguani

Ellos sostienen el cielo

Como cuando los horcones de una casa sostienen el techo
Nuestra Tierra es como una casa pero mas grande

Parecen horcones pero en verdad son hombres, son ette

Los ette sostienen la Tierra

Los ette hacen esto con su pensamiento

Cuando el dltimo de los ette haya muerto, ese dia todo se acabara
Cuando los ette se acaben la Tierra de Arriba bajara...

(Carlos Sanchez Purusu Takiassu Yaau, Narakajmanta, septiembre de 2003)"

En los limites de la Tierra del Medio, reposan cuatro postes de madera que
sostienen la Tierra de Arriba. Tal y como acontece con Yunari Kraari, estos son
comparados con cuatro varones ette cuyos hombros cargan el peso del firmamento.
Algunos informantes los ubican en las cabeceras y desembocaduras de los rios
Magdalena y Cesar, formando un cuadrilatero cuyas esquinas coinciden con los
cuatro extremos del universo; otros, no obstante, piensan que estin en un lugar
no especificado mucho mas distante y recondito que tenderia a coincidir con los
puntos por donde el sol aparece y desaparece durante los solsticios de verano e
invierno. Las pocas versiones en donde el nimero de postes no es cuatro, sino
dos, los sitdan, respectivamente, en los lugares donde sale y se esconde el mismo
astro durante los equinoccios, parajes que por su lejania estan fuera del alcance
fisico de cualquier humano. En este ultimo caso el pilar de oriente es sexuado
varon, mientras que el de occidente es considerado femenino. Sean dos o cuatro,

15 Ver, Nifio (2007b, Anexo A, Mito 1).
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el cielo y la tierra tiemblan cada vez que uno de estos individuos se mueve con el
fin de relajar su cuerpo de alguna posicion incomoda.'®

En uno y otro caso se constata que la estructura del cosmos y la de una
vivienda se replican mutuamente.'” La analogia es clara en el pensamiento
ette. Mientras que la Tierra del Medio es imaginada como una gran habitacion,
las habitaciones tradicionales tratan de ser erigidas siguiendo el modelo
que la Tierra del Medio ofrece. El cielo descansa sobre pilares de la misma
forma en que el techo de una casa reposa sobre horcones. Dependiendo del
tamano de la construccion, estos pueden ser dos o cuatro, hecho que podria
explicar las divergencias entre las opiniones sobre el nimero de individuos
que soportan el cielo. Continuando con las correspondencias, todavia existe
una norma vigente, aunque raramente cumplida, que hace que el caballete,
la viga horizontal en donde descansan las dos aguas del techo, coincida con
la Via Lactea. La banda luminosa de estrellas se piensa como un camino de
arena mitico por el cual el sol, la luna y otros cuerpos celestes se desplazan
periddicamente. El caballete replica el camino del sol por los equinoccios; los
postes laterales y las esquinas de la construccion representan, a su vez, los
puntos extremos en donde aparece y desaparece durante los solsticios.'®

Sobre la Tierra del Medio estd la Tierra de Arriba. La bdveda celeste de la
region intermedia constituye el suelo de la superior y, en esa medida, varios
fenomenos atmosféricos son interpretados como eventos que alli se desarrollan.
Ofidios y meteoritos se designan con un mismo término, buttu, puesto que la
presencia de los primeros en la Tierra de Arriba, es delatada por los dltimos en
la del Medio. De igual manera, cada vez que un conjunto de nubes se agrupa
en forma de circulo, se cree que los pobladores del cielo han abierto una
ventana para observar a sus vecinos de abajo. Ellos son los ette kooronda, “la
gente con caparazon”, “la gente de gruesas pieles”. Haciendo salvedad del gran
grosor de su piel, ni su aspecto ni sus habitos culturales y lingtisticos difieren
considerablemente de los de cualquier otro ette. Su mundo, asimismo, no es
idéntico, pero tampoco completamente extrafio, a la geografia, fauna y flora de

16 Véase Nifio (2007b, Anexo A, Mito 1).

17 Sobre la simetria estructural entre cosmos y vivienda véase Mircea Eliade (1994: 213-
218; 1997: 328-345). También existe una extensa bibliografia especializada que aborda el
problema en grupos amerindios. Por su cercania geografica y lingtiistica son relevantes
Gonzilez y Gonzilez (1994); Reichel-Dolmatoff (1975); y Pinton (1972). Algunas notas
sobre este mismo tema entre los u'wa, grupo chibcha de los Andes orientales colombianos,
pueden encontrarse en Osborn (1995: 73-88).

18 Aunque las edificaciones actuales difieren en un grado considerable de aquellas que
fueron descritas a principio y mediados del siglo XX, algunas notas de interés sobre el
tema pueden encontrarse en Bolinder (1987: 14-17); Reichel-Dolmatoff (1946: 101-103).
Interesantes ilustraciones al respecto pueden verse en Brettes (1898: 460-464). Informacion
historica relevante sobre el tema se encuentra en Herrera (2002a: 298-301).
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la Tierra del Medio. Aunque diferentes, en la Tierra de Arriba también hay selvas
y montanas, rios y llanuras, poblaciones waacha y grupos de ette.

Las relaciones que mantienen las dos regiones superiores son pocas pero no
inexistentes. Ambas participan del ciclo del dia y la noche que marca el recorrido
del sol. En el extremo oriental del universo se cree que estd emplazada una gran
puerta por donde el astro empieza su recorrido hacia occidente. Alli reposa por un
instante y continia por un pasaje que lo conduce a la Tierra de Arriba en donde
reanuda su travesia en sentido inverso (Figura 2). El dia de la Tierra del Medio
resulta ser la noche de la de Arriba y viceversa. Por su parte, la luna, hermana mitica
del sol, permanece por un tiempo mayor abajo y solo se retira permanentemente
a la Tierra de Arriba durante los tres primeros dias de su menstruacion.’ La
Via Lactea es utilizada como sendero por la pareja de hermanos en sus viajes
sobre las dos Tierras.”® Mientras suefian, los takwajtuggua, especialistas médicos y
religiosos ette, también se sirven de ella para ascender a la Tierra de Arriba vy, asi,
incrementar sus conocimientos chamanisticos. En otras ocasiones les es posible
acceder a ese mismo lugar trepando por un bejuco o valiéndose del follaje de
un enorme arbol de ceiba que crece cerca del centro del mundo y cuyo extremo
superior se interna por entero en el firmamento.*

Por fin, en la base del universo esta la Tierra de Abajo. A diferencia de lo que
sucede con la Tierra de Arriba, no existe un consenso claro sobre sus caracteristicas
precisas. Algunas personas describen a sus habitantes como gente de piel oscura,
baja estatura, abdomen prominente, exéticos hibitos alimenticios y un semblante
que en muchos aspectos recuerda al de las marimondas negras y los morrocoyos.*
La mayoria, sin embargo, cree que la Tierra de Abajo es un mundo de agua y, por
esta razon, aseguran que no pueden existir pueblos o animales normales que la

19  En el material mitologico recogido por Reichel-Dolmatoff en 1945 los hermanos Sol y
Luna son sexuados, respectivamente, como mujer y hombre (1945: 5). Entre la actual
poblacion ette esta relacion aparece invertida. Véase Niflo (2007b, Anexo A, Mito 7).
Sobre el sexo de los astros en poblaciones amerindias, en especial del sol y la luna,
véase Lévi-Strauss (1999: 203-211).

20  Véase Nino (2007b, Anexo A, Mito 7; y Mito 8, Parte VID).

21  La Ceiba (Ceiba pentandria) ocupa un lugar importante en el pensamiento ette. Algunos
mitos se refieren a ella como el “arbol de Yaau” y se le atribuye el origen del maiz y de
otros alimentos. Véase Reichel-Dolmatoff (1945: 9-10); y Nifio (2007b, Anexo A, Mito 3). En
muchos aspectos puede ser considerada un axis mundi. Sobre el drbol-axis mundi véase
Eliade (1994: 219-222; 1997: 273-274). Vale la pena anotar que este drbol ocupa un lugar
destacado en la mitologia de otros grupos indigenas de la region como los zenu y los kogi.
Véase Reichel-Dolmatoff (1975: 204); y Turbay (1994: 234).

22 El término kaaramoniya es traducido por los ette como “marimonda”. Seguin las
descripciones parece tratarse de un primate, probablemente una marimonda negra
(Ateles fusciceps). Una representacion de este animal puede encontrarse en Nifio
(2007b: 103-136). Los morrocoyos por su parte son una especie de tortuga terrestre
(Geochelone carbonaria).
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ocupen. Puesto que no estd incluida en el itinerario que sigue el sol y la luna,
también se considera una region privada de luz, solo apta para criaturas nocturnas
y monstruos acudticos. Armadillos y caracoles de inmensas proporciones son dos de
las clases de seres que deambulan por sus territorios. El wiisawi, un extrafio animal
dotado de cuernos y piel pegajosa, es tal vez el poblador mas temido de esta Tierra.
Se dice que en ciertas ocasiones se asoma a la Tierra del Medio por manantiales y
pozos de agua salados, causando estragos y devorando gente. A menudo aparece en
forma de ganado vacuno cerca de los nacederos de agua y las canadas. Numerosas
personas cuentan como varios hombres tuvieron que descender al inframundo para
enfrentarlos y cegarlos con el objetivo de vengar la muerte de sus familiares. Otras
aseguran que hasta hace relativamente poco algunos ancianos solian dialogar con
los duenos de estas bestias para que les permitieran cazar en las cercanias de
los cuerpos de agua que comunicaban con su mundo.” A pesar que tal practica
parece haber caido en desuso con la expansion de la frontera de colonizacion sobre
territorio ette, y la consecuente disminucion del bosque tropical y su fauna, hoy dia
los takwajtuggua siguen visitando la Tierra de Abajo cada vez que en sus suefos se
sumergen en el agua empozada de un arroyo.?!

Para terminar, hay que resaltar la forma en la que cosmografia y geografia se articulan.
El ordenamiento mitico del cosmos encuentra un modelo en el espacio fisico que
lo dota de realidad. La estratificacion del universo pareciera corresponderse con la
topografia de las de las Llanuras y la Sierra Nevada de Santa Marta (Figura 3).
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Figura 3. Geografia y estratificacion mitica

23 El termino wiisawi puede designar un manantial de agua, la criatura que habita en €l o,
por fin, la persona a la cual esa criatura pertenece.

24 A este respecto puede ser relevante el relato de un suefio consignado en Nino (2007b,
Anexo B, Suefio 1). Vale la pena anotar que la idea segin la cual una regién césmica
inferior esta habitada por enormes criaturas y, entre ellas, caimanes y armadillos,
también se encuentra en los zend, otro pueblo indigena del Caribe colombiano (Ver
Turbay 1994: 233-234).
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Los nexos entre el espacio geogrifico y el mitico se hacen evidentes en varios
puntos. Ademas de designar al pueblo que habita el firmamento, el etnénimo
ette kooronda se asocia a las poblaciones indigenas que actualmente residen en
el macizo serrano, justo arriba del territorio que los ette consideran propio. La
vinculacion entre los grupos de la Sierra y expresiones como kooronda se explica
por la capacidad que los ette les atribuyen para vivir en zonas de temperaturas
bajas. En lengua ette la expresion kooronda frecuentemente se traduce como
“piel gruesa” o “caparazon”, atributo que cualquier persona que viva en los
paramos debe tener para soportar el frio.® A esto hay que agregar que, como
acontece hoy en dia con los ette kooronda, los abuelos de los actuales ette
observaban con temor a los de la Sierra y temian que bajaran de las alturas a
invadir su territorio.?® Ahora bien, si se tiene presente que muchos ette describen
la Tierra de Abajo como una region acudtica, la correspondencia entre el orden
mitico y el geografico pareciera ser mas estrecha.

Destruccion y regeneracion ciclica del cosmos

Hasta aqui se ha descrito brevemente el universo ette en su forma actual. La
totalidad de lo existente estd distribuida en tres grandes regiones superpuestas.
A grandes rasgos, esta estructura es similar a la que se encuentra en otras
poblaciones indigenas de América.”’ De hecho, la idea de un mundo humano
encajonado entre varias zonas cosmicas estd bien presente en la mitologia de
otros pueblos chibchas. Mientras que los kogi de la Sierra Nevada de Santa
Marta piensan que el cosmos es un enorme huevo dividido en nueve secciones,
los cuna del Darién sostienen que se compone de doce capas superpuestas.®
Los bari de la Serrania del Perija, por su parte, aseguran que la tierra habitada
por hombres y animales estd justo en el medio de un submundo acudtico y
seis cielos.® Una situacion no muy distinta puede constatarse entre los uwa

25 Es llamativo que expresiones similares se encuentren en otras regiones del pais. Tal y
como se pudo constatar en el curso de otra investigacién, muchos campesinos de las zonas
templadas proximas al Altiplano cundiboyacense se refieren a las poblaciones que habitan
cerca de los paramos con el nombre de “encuerados”.

26 El tema de la guerra y el conflicto entre los indios de las Llanuras y la Sierra también se
encuentra en la mitologia. Véase Reichel-Dolmatoff (1945: 6, 10); y Preuss (1993: 54).

27  Sobre la estratificacion del cosmos en América indigena véase Lévi-Strauss (1986: 111-116);
y Reichel-Dolmatoff (1990: 23-32). Observaciones generales sobre este mismo tema se
encuentran en Eliade (1994: 213-217).

28 Sobre la estratificacion cosmica entre los grupos de la Sierra Nevada de Santa Marta
constltese Reichel-Dolmatoff (1985: 225-227; 1975: 205-206); y Correa (1998: 33-37). Sobre
este mismo tema entre los cuna del Darién véase Morales (1992: 83).

29 Veéase Jaramillo (1987: 70-71; 1992b: 409). Entre los yuko-yukpa, vecinos de los bari,
también se constata una situacion similar. Consultese Jaramillo (1987: 80; 1992a: 330).
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de los Andes orientales y los bribris, los cabecar y los guatuso de la Baja
Centroamérica, quienes comparten la idea de un universo tripartito.*

La singularidad del pensamiento ette reside en que le otorga un dinamismo
Unico a esa organizacion. La actual triparticion del universo no constituye un
requisito para su funcionamiento. El espacio no es un simple escenario sobre
el cual se desarrollan los acontecimientos. Antes bien, comparte con el tiempo
un importante componente procesual. Los diferentes niveles que conforman el
cosmos se han venido transformando, siguiendo una secuencia predeterminada
en donde los ciclos destructivos y regenerativos marcan el ritmo del devenir.
Cada cierto periodo de tiempo suceden cataclismos que acaban por siempre
una porcion del universo y, simultineamente, concluyen e inician una etapa
histérica. En ese sentido, la concepcion ette pareciera alejarse de la de los
pueblos chibchas y encontrar paralelos en la de algunos grupos mesoamericanos
y, en menor medida, amazonicos.?!

El paralelo es relevante dado que algunos investigadores han sugerido un
posible parentesco entre la lengua ette y las de ciertas poblaciones de la Baja
Centroamérica vecinas a la zona de influencia mesoamericana. Haciendo eco
de los escritos de Gustaf Bolinder, consideran que el nimero de rasgos que
comparte con lenguas chibchas de Panama y Costa Rica, puede ser mayor que
el que tiene con las lenguas chibchas de sus vecinos de la Sierra Nevada de
Santa Marta y la Serrania del Perijd.’* A esto hay que agregar los planteamientos
de otros estudiosos sobre la existencia de estrechas relaciones culturales entre
el norte de Colombia y Centroamérica.*

30 Sobre la estratificacion entre los u'wa véase Osborn (1995: 73-75). Sobre el mismo tema
en grupos chibchas de la Baja Centroamérica es relevante Bozzoli de Wille (1986: 19); y
Gonzilez y Gonzalez (1994: 88-89). Sobre los guatuso véase Constenla (1993: 24).

31 Como ya se ha sefialado, las catastrofes y los ciclos de destruccion son temas recurrentes en
Mesoamérica. Véase, entre otros, Peterson (1959: 213-235); y Soustelle (1992: 101-107). Sobre
concepciones parecidas en el drea amazonica véase Hildebrand y Reichel (1987: 146).

32 La lingtista Terrell Malone considera que el ette taara podria compartir rasgos fonolégicos
y gramaticales con las lenguas bribri y cabécar de Costa Rica (comunicacion personal,
diciembre 2003). Maria Trillos también ha llamado la atencion sobre las caracteristicas
tipicas del ette taara que estin completamente ausentes en las lenguas de la Sierra Nevada
de Santa Marta (Trillos 1996: 32-33). Constenla, por su cuenta, se ha inclinado a clasificar
el ette taara junto con todas las lenguas de grupos chibchas ubicados al oriente del rio
Magdalena (Lenguas de la Sierra Nevada de Santa Marta, Serrania del Perija y Altiplano
cundiboyacense) (1995: 36-39, 41-42). Con todo, este mismo autor ha recalcado que
la relacion del ette taara con ellas es débil y deberfan realizarse estudios apoyados en
descripciones gramaticales y léxicos mas amplios (Constenla 1995: 306, 48-49).

33  Pese a no ser concluyentes, existen algunas evidencias que apuntan a que la region de
origen de las migraciones chibchas que poblaron el litoral Caribe colombiano pudo ser
América Central (Constenla 1995: 43-44; Lleras 1995: 5). De otro lado, muchos antropélogos
y arqueodlogos han senialado semejanzas entre los grupos de ambas regiones (Reichel-
Dolmatoff 1965: 80-141; 1978: 94-95; 1997: 279-283; Falchetti 1993: 3-75). Hay que recalcar,
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Ciclos destructivos

Para los ette, ni la Tierra del Medio siempre ha estado en el medio, ni el universo
siempre ha constado de tres regiones. La extendida idea de un principio y un fin del
hombre y la naturaleza, se complementa con aquella que supone que la transicion
de uno a otro extremo estd caracterizada por drasticos cambios en la estructuracion
de lo existente. La historia se realiza mediante la modificacion del espacio:

...el mundo no ha sido siempre como ahora es

Cinco Tierras tenian que bajar

Quedo faltando una

Estamos en la cuarta Tierra

Las otras tres ya vinieron y se acabaron

Eran las Tierras de los antiguos, de los duefios de los huesos y las
mucuras®

Nadie sabe como eran porque nadie las ha visto

Nadie las ha visto porque ya pasaron

Yaau las barrié con agua, con fuego y con barro

La quinta Tierra estd en el cielo, estd esperando venir

Desde aqui se ven estrellas, pero alla vive gente

Alla hay montanas y rios y hay waacha y ette

Hay casas y ciudades y hay otros Yaau...

... A veces se abren unas puertas en el cielo y la gente de arriba se asoma
“Queremos bajar, ya es nuestro turno”, dicen

Cuando ellos bajen el mundo de ahora se acabara

No volvera a haber violencia y muerte

Esa es la quinta y Gltima Tierra...

(Carlos Sanchez Purusu Takiassu Yaau, Narakajmanta, septiembre de 2003)%

Pese a que son muy pocos los informes que pueden recogerse sobre la forma
primitiva del universo, la mayoria de individuos entrevistados estd de acuerdo en
que tuvo que estar compuesto por la Tierra de Abajo y cinco Tierras superpuestas
sobre Yunari Kraari (Figura 4, Esquema A). Al parecer cada una de estas dltimas
no solo tenia pobladores ette y waacha sino, ademds, sus propios Padres
Creadores, sus propios Yaau. El primer ciclo destructivo trajo como consecuencia
que las cuatro Tierras superiores se desplomaran sobre la primera, acabando
por completo con todos sus habitantes y reduciendo el nimero de los niveles

para terminar, que las similitudes entre grupos chibchas del norte de Colombia y culturas
mesoamericanas han sido insinuadas explicitamente con anterioridad. Reichel-Dolmatoff
también noto ciertas semejanzas entre los pueblos de la Sierra Nevada de Santa Marta y
algunas poblaciones mayas (1975: 233).

34  El narrador se refiere a los restos arqueoldgicos que se encuentran en la region.

35  Ver, Nifio (2007b, Anexo A, Mito 1).
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poblados (Figura 4, Esquema B). Esta situacién se repitié dos veces mas. Los
niveles superiores cayeron con todo su peso sobre aquel que en ese momento
descansaba sobre Yunari Kraari, dejando una superficie de ruinas y escombros a
su paso (Figura 4, Esquemas C y D). La organizacion actual del universo es, asi, el
resultado de tres grandes catastrofes (Figura 2; Figura 4, Esquema D). Al igual que
la de sus predecesoras, su existencia también es temporal. Los ciclos destructivos
solo terminardn una vez el quinto y dltimo nivel descienda sobre el cuarto y la
organizacion tripartita del cosmos ceda su lugar a una dual (Figura 4, Esquema
E). A diferencia de las demas Tierras, la de Abajo permanece estable y no entra a
formar parte activa del gran proceso. Como ya se insinud, este conjunto de ideas
es muy similar a los de ciertos pueblos del noroeste amazonico.*
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Figura 4. Ciclo del Universo

36 Una serie de ideas sorprendentemente similar parece encontrarse entre los yukuna-matapi, un
grupo arawak de la cuenca del rio Miriti-Parana. Es una lastima que el material necesario para
hacer una comparacion detallada con el pensamiento ette no esté disponible. Al parecer, para
esta etnia el universo se compone de varios niveles: los de abajo estan habitados por personas
y animales de épocas pasadas; los pobladores del medio son los propios yukuna-matapf;
los de arriba albergan gente que, una vez la Tierra del Medio se hunda y la humanidad se
destruya, pasard a ocupar el lugar intermedio. Para una mayor informacién véase Hildebrand
y Reichel (1987: 146-147); y Reichel (1987: 218-219 y 232).
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No se tienen noticias precisas sobre los sucesos que tuvieron lugar durante los
primeros ciclos destructivos. Los ancianos mds versados en el tema, consideran
imposible que alguien sepa con exactitud lo que sucedi6. Algo diferente ocurre con
el proceso destructivo que, otorgandole al universo su configuracion actual, causo
que la cuarta Tierra cayera sobre la tercera. Numerosas narraciones miticas mas o
menos formalizadas se refieren a tal acontecimiento. Sus vacios se compensan con
los relatos fragmentarios y opiniones informales que pueden aparecer en el curso
de una conversacion sobre el tema.

La tercera Tierra estaba poblada por los ette chorinda, “la gente de antes”, “los
antiguos” (Figura 4, Esquema C). Era un pueblo extremadamente agresivo.
Los hombres se entrenaban en el manejo de la macana, el arco y las flechas
envenenadas desde muy temprana edad.” Sus jefes, superando a cualquier
takwajtuggua actual, gozaban de la capacidad de transformarse en jaguares
asesinos y lanzar dardos invisibles a sus enemigos.*® Estas habilidades y su
marcado caracter bélico los condujeron a vivir en un estado permanente de guerra
con grupos indigenas y no indigenas. Se asegura que eran estas personas, y no los
actuales ette, los verdaderos “chimilas”. Sus mas grandes enemigos, de otro lado,
son frecuentemente identificados como “espafioles”.

Existen varias historias que relatan las andanzas y desventuras del antiguo pueblo.
En una de ellas los ette chorinda enganan a sus enemigos emboscandolos en
matorrales de espinas; en otra, ellos mismos se ven obligados a esconderse entre
las espinas para no ser encontrados por sus perseguidores. También se habla
sobre como estos guerreros se transformaban en bestias para vengar las muertes
que los perros de los espanoles les causaban. La dureza con la que los mitos
describen los enfrentamientos entre estos dos bandos solo es comparable con los
crudos testimonios que se encuentran en las cronicas del siglo XVIII. Las muertes,
las decapitaciones, las quemas de cultivos, la destruccion de poblados, las luchas
cuerpo a cuerpo, la captura de prisioneros y el hambre son temas que aparecen
en ambas fuentes. En ese sentido, la mitologia debe ser vista como una valiosa
fuente de informacion historica.®

37 Aunque en la actualidad el uso de macanas, arcos y flechas es bastante restringido y se
desconoce por completo el uso de téxicos y venenos, su manejo por parte del grupo esta bien
documentado hasta mediados del siglo XX. Véase Reichel-Dolmatoff 1946: 118- 123 y 133-137).

38 El extendido complejo americano jaguar-chaman entre poblacion ette fue identificado por
Reichel-Dolmatoff a mediados del siglo XX (1946: 142 y 144; 1945: 12-13 y 25-26). Hoy dia
aun puede ser descubierto en varios relatos miticos. Sobre el complejo jaguar-chaman en
América véanse Coe (1962); y Reichel- Dolmatoff (1978).

39 Las alusiones a conflictos bélicos pasados en la mitologia ette son bastante comunes. Véase
Reichel-Dolmatoff (1945: 6, 13, 19); Nifio (2007b, Anexo A, Mito 2, Version A; Mito 9). La
literatura histérica también ha hecho énfasis en el marcado cardcter bélico del grupo.
Véase Clarke (1974: 78-160); Fals Borda (2002: 103-114); Herrera (1998: 29-105; 2002a:
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... Antes habia mucha guerra y mucha muerte

Habia mucha violencia y mucha sangre

Los indios mataban espafioles con flecha y dardos que no se veian
También se convertian en fieras

Se les hinchaban los brazos

Se les llenaban de manchas como las del tigre®

Los espanoles soltaban perros

A los indios les tocaba treparse a los arboles

También los guajiros peleaban®!

Todos peleaban contra todos

Todos quemaban las casas de los otros...

... Los indios de antes no eran como los de ahora

Eran guerreros, se murieron guerreando

Ellos eran los chimila...

(Carlos Sanchez Purusu Takiassu Yaau, Narakajmanta, septiembre de 2003)*

La violencia generalizada en que se desenvolvieron las relaciones humanas de
esta Tierra propicié la aceleracion del ciclo destructivo. Varios mitos coinciden
en que “habia mucha muerte y mucha guerra” y que la espalda de Yunari Kraari
estaba completamente manchada de sangre. Esta situacion enfurecié a Yaau
quien, no pudiendo soportar el sufrimiento que sus hijos se causaban entre
si, decidid preparar la llegada de un nuevo mundo por medio de incendios,
inundaciones y ventiscas. Se cuenta que Yaau prendi6 fuego, vertié agua y sopld
viento repetidamente sobre hombres, animales y plantas hasta que ningin ser
vivo quedod en pie.®

... El suelo anterior estaba sucio, lleno de sangre y carrofia

Los waacha peleaban con ellos mismos y contra los ette

Los ette peleaban entre ellos mismos y contra los waacha

En la Tierra habfa mucha sangre y guerra

Yunari Kraari estaba muy triste porque su espalda estaba manchada

40
41

42
43

249-304; 2002b: 5-24); Uribe (1977: 113-165). Incluso en algunos relatos miticos de etnias
vecinas los chimila son presentados como “guerreros”. Véase Preuss (1993: 54).

Siguiendo la costumbre de sus vecinos campesinos, los ette se refieren en castellano al
jaguar con el término “tigre”. Se trata de la especie Panthera onca.

Siguiendo el ejemplo de sus vecinos campesinos, los actuales ette se refieren a los waytu
como “guajiros”

Ver, Nifio (2007b, Anexo A, Mito 2, Version B).

Aunque con variaciones significativas respecto a los relatos actuales, el motivo de una gran
inundacion y un gran incendio ha sido registrado en la mitologia ette desde la primera
mitad del siglo XX. Véase Reichel-Dolmatoff (1945: 6-8 y 10). El tema del diluvio universal,
por lo demas, ha sido ampliamente tratado por antropdlogos e historiadores. Entre los
estudios de cardcter general mds destacados encontramos a Eliade (1997: 178-200); y
Mauss (1971: 174-177).
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Entonces la Tierra se tenia que acabar

Se iba a acabar con fuego, con agua y con viento

Yaau mando fuego, agua y viento, uno detrds de otro

Prendio fuego y mas fuego hasta que todo qued6 quemado
Después, vertié agua y mas agua hasta que todo quedé inundado
Mas tarde sopl6 viento y mas viento hasta que todo quedoé tumbado
Cuando hizo esto volvio a prender fuego, verter agua y soplar viento
Y asi otra vez

Todos los arboles, los rios y las montafias se cayeron

Todos los animales y las plantas quedaron enterrados

Todos los ette y los waacha se acabaron...

(Carlos Sanchez Purusu Takiassu Yaau, Narakajmanta, septiembre de 2003)*

En algunas versiones esta decision es tomada por Yaau en soledad.” En otras es
el resultado de una negociacion entre el Yaau de una tercera Tierra en caos y el
de una cuarta ansioso por ver bajar a sus hijos. En este caso, se denomina a la
antigua entidad sobrenatural como Yaau Pukkru. El sobrenombre hace referencia
a su calidad de lider guerrero.

El mundo se queria acabar

La gente vivia matdndose y peleando por todo

Entonces Yaau habl6 con su padre Yaau Pukkru

“Mi gente ya quiere bajar desde hace tiempos”

“Mira como esta tu gente: se mata y derrama sangre por todo”
“iDeja que mi gente baje! {Ya es su turno!”

Yaau Pukkru vio que Yaau tenia razon

Por eso dejo que la nueva gente bajara

Entonces eché fuego y agua para limpiar todo

La gente de Yaau Pukkru quedé enterrada

Los nuevos ette encontraron una Tierra nueva

Sus rios y cafiadas eran cristalinos, su aire fresco, su tierra himeda
Su gente también era nueva

(Luciano Mora Juurananta, Ette Butteriya, noviembre de 2003)%*

Una vez que el agua y el fuego terminaron de limpiar el cuerpo de Yunari Kraari, la
cuarta Tierra pudo descender. El mundo de los ette chorinda quedoé sepultado bajo
espesas capas de fango y barro. Su cultura quedo reducida a huesos, fragmentos
de ceramica y herramientas liticas de cardcter arqueoldgico.”” En la mayoria de

44
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Ver, Nifio (2007b, Anexo A, Mito 2, Version A).

Ver, Nifio (2007b, Anexo A, Mito 2, Version A, By O).

Ver, Nifio (2007b, Anexo A, Mito 2, Version D).

En la actualidad, los ette consideran que el material arqueoldgico hallado en su territorio no
tiene relacion con su cultura ni con la de sus antepasados sino, mds bien, con la de pueblos de
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historias su destruccion fue total y solo en algunas pocas ocasiones se sostiene
que un pequernio grupo de indigenas pudo sobrevivir.®® Sobre esta masa informe
y cadtica que el proceso destructivo origind, Yaau se encargé de crear un paisaje
para dejar que un nuevo pueblo descendiera.®

Procesos regenerativos

El proceso destructivo sigue un curso que por ningin motivo es arbitrario y que,
antes bien, delata la sutileza y complejidad de la concepcion ette del devenir. El
fuego es el primer elemento que se descarga sobre la Tierra. Enseguida esta el
agua vy, después, el viento. Este orden se repite una y otra vez hasta que todo
queda convertido en una mezcla de lodo y cenizas. Despojados de su caracter
hiperbdlico, los tres motivos son bien conocidos por los ette. En efecto, pareciera
existir una relacion bastante estrecha entre los acontecimientos historicos, el ciclo
anual estacionario y la actividad horticultora. El vinculo que se sugiere relaciona
tres O6rdenes de fendmenos que, aunque bien diferenciados, se les atribuye un
mismo caracter ciclico. El fuego y el agua que periédicamente destruyen el mundo,
las temporadas de verano e invierno que se suceden anualmente y, por fin, la
quema y las lluvias necesarias para el desarrollo de la agricultura, se replican
mutuamente. Debajo de ellos subyace una idea central dentro del pensamiento
ette: la de regeneracion (Figura 5). Independientemente de sus dimensiones,
todos los elementos destruyen y crean vy, al hacerlo, delatan el paso del tiempo y
permiten el desarrollo de la vida.
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Figura 5. Elementos de regeneracion

Tierras destruidas. De hecho, cominmente se refieren a los ette chorinda como “los duefios de
los huesos y las micuras”. Véase Nifio (2007b, Anexo A, Mito 1). Estos objetos causan ansiedad
y temor, existiendo normas especificas que prohiben su bisqueda y contacto. En la actualidad,
los ette no practican la alfareria y no emplean ningtin tipo de cerdmica.

48 Este ultimo motivo, por lo demds, aparece en las narraciones recogidas por Reichel-
Dolmatoff a mediados del siglo XX (1945: 6-8).

49 En lo que al tema del descenso concierne, no dejan de ser llamativos ciertos apartes del
corpus mitolégico ette recogido a mediados del siglo XX. En ellos se narra cémo los
chimila “bajaron” a la tierra desde alguna region superior (Reichel-Dolmatoff 1945: 5, 6).
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La estrecha relacion entre ciclos estacionales severos y la distribucion geografica
de mitos e historias relativas a catdstrofes universales ha sido tempranamente
notada por los estudiosos de la cultura.® En el caso ette, el fuego y el agua que
Yaau arroja sobre los hombres reproduce, a una escala mayor, el intenso calor
y las torrenciales lluvias que se suceden anualmente en la region. Los indigenas
experimentan cada afio el modelo que funda y hace tangible la historia universal.
La estacion seca y, en especial, aquella con la que se inicia el afio, es descrita
como una época de sed y sequedad en el cual el calor agobia y la consecucion
de agua demanda cubrir grandes distancias.’® Durante ella son frecuentes los
suefos y presagios que anuncian el fin del mundo. Las lluvias que determinan
su final estin acompanadas de inundaciones, enfermedades y, en el peor de
los casos, vientos huracanados que destruyen casas y cultivos. Sin embargo, y
sin que implique ninguna clase de paradoja, su llegada también se espera con
ansiedad. El invierno supone la continuacion exitosa de la actividad agricultora vy,
consecuentemente, la perennidad de la vida social.>

Inevitablemente unido a la estacionalidad, el ciclo agricola también replica la
tragedia humana.® En su conjunto, la actividad horticultura, la tala y la quema
que exige, las lluvias de las cuales depende, coinciden con el desarrollo del gran
proceso destructivo. La regeneracion universal encuentra otro modelo terrenal en
el método del horticultor. Con el objeto de convertirla en un terreno productivo,
la tierra es despejada con hachas y machetes de la vegetacion silvestre que la
cubre. Los desechos que la labor deja son quemados antes que el verano llegue
a su fin, transformando el paisaje en una mixtura de luces y humo. Las semillas
conservadas en la estacion seca son depositadas en un suelo compuesto por
cenizas a la espera de las lluvias venideras. Dependiendo de la época del ano y
la direccion en donde se oiga tronar, las precipitaciones pueden ser de Yaau o
de su contraparte femenina Numirinta. Oriente pertenece a Yaau y, en general, a
todo el género masculino; su voz, indistinguible del estallido de los truenos, se
deja escuchar durante la primera mitad del ano en los meses de abril, mayo, junio
y julio. Por su parte, Numirinta llega desde occidente y permanece entre los ette
durante agosto, septiembre y octubre. Al igual que en el ciclo cosmico, la lluvia de
ambos se encarga de limpiar la tierra y propiciar el crecimiento de nuevas plantas.

50 Véase Frazer (1986: 66-187).

51 La dificultad de conseguir agua es un tema que aparece claramente en la mitologia del
grupo (Reichel-Dolmatoft 1945: 9).

52 Sobre la estacionalidad climatica de las Llanuras del Caribe véase Guhl (1975: 147-159;
Herrera 2002a: 41-78; y Striffler 1986). Otras anotaciones pueden encontrarse en Reichel-
Dolmatoff (1946: 98-99); y Uribe (1987: 51-52).

53 A este respecto, diversos autores han puesto de manifiesto el origen social de los ritmos
temporales cosmicos y religiosos. Un especial énfasis se ha hecho en la valorizacion de los
ciclos agrarios. Véase Hubert y Mauss (1929: 188- 229).
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Esta generacion de vida, bien presente en el ciclo estacionario y el agricultor,
atraviesa por igual los acontecimientos historicos. De hecho, muchos indigenas
exponen la simetria entre las tres dimensiones mediante una hermosa y conocida
analogia. Tal y como acontece en otros grupos chibchas, los ette gustan comparar
las personas con semillas.> El proceso antropogénico es andlogo al de la
germinacion. Los seres humanos son el resultado de una siembra. Como cualquier
otro grano, fueron depositados en una tierra sometida a las quemas, a las lloviznas
y al cuidado de las grandes deidades. Asi lo expreso una anciana ette:

Antes de que bajara el mundo, Yaau salvé a una pareja de cada grupo
Salvo unos ette, salvo guajiros, salvo kogi, salvé arsarios

Yaau los salvo en pensamiento

Como cuando alguien salva una semilla para la proxima siembra
El actu6 asi porque queria a sus hijos

Queria que se salvaran de tanta violencia

Cuando ya estaban seguros mando el fuego y el agua

Todo quedd enterrado

Entonces cogio esas semillas y las fue esparciendo por el mundo
Puso la de los guajiros arriba

La de los arhuacos la sembr6 en la Sierra™

La de los ette en las Sabanas

Por eso ahora los indios viven ahi

(Luisa Granados Diinato, Ette Butteriya, octubre de 2003)*

El sentido del oficio de Yaau no debe ser pasado por alto. Su labor, mas que
puramente creativa, es de fertilizacion. Su fuego y su agua poseen virtudes
disolventes pero también germinativas. De la misma manera en que un agricultor
se esmera por hacer que el grano de maiz se convierta en mazorca, la entidad
sobrenatural se encargd de garantizar la aparicion de un nuevo pueblo. Su tarea,
por ende, solo podia ser llevada a cabo con la ayuda de un principio femenino:
Yunari Kraari. El nuevo mundo es el producto de su cohabitacion simbdlica.
Yunari, la Tierra, con su enorme capacidad generativa fue fertilizada por Yaau, el
dueno del agua y el fuego regenerador.

Hasta ese momento los ette siempre habian llevado una existencia en potencia
que solo llegaria a realizarse plenamente con el ciclo destructivo. Para los ette, un
pueblo que no ha alcanzado a Yunari Kraari es como una semilla sin germinar.

54 Sobre la analogia entre semillas y personas en pueblos chibchas véase, entre otras
investigaciones Bozzoli de Wille (1986: 14, 30, 42); Jara (1993: 29, 154, 165-167, 1806);
Margery (1994: 44); Osborn (1995: 180-182); y Reichel-Dolmatoff (1985: 85-88).

55 Con el término “arhuaco” la informante se refiere a los actuales ika de la Sierra Nevada de
Santa Marta.

56  Ver, Nifio (2007b, Anexo A, Mito 2, Version C).
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En uno y en otro caso el proceso de germinacion concluye mediante la accion
conjunta de un elemento teldrico productor de frutos y uno pluvial fertilizador:
tierra y lluvia para el grano de maiz, Yunari y Yaau para el mundo de los ette.”’
Este proceso de fertilizacion, por lo demds, es expuesto claramente en un relato
en donde se asegura que antes de llegar a Yunari, los ette “vivian como dentro de
un cascaron y cuando bajaron salieron de ahi, porque Yaau los mando”.>®

Por eso, y sin importar su antigiedad, la Tierra de los ette descendi6 del cielo
como Tierra nueva, como semilla recién germinada. Las descripciones de su
estado pristino siempre estin acompanadas de adjetivos que resaltan su pureza.
En las narraciones miticas se afirma que sus rios y cafiadas eran cristalinos, su aire
fresco, su tierra huimeda y su gente nueva.

... Ahora la espalda de Yunari estd limpia

Antes estaba sucia y llena de sangre

Yaau la limpio con agua y con fuego

La dejo sin manchas, nueva, joven

Los ette de ahora son gente nueva

Son una nueva generacion

Acabaron de bajar

Son los ette takke. ..

(Carlos Sanchez Purusu Takiassu Yaau, Narakajmanta, septiembre de 2003)%

Esa “gente nueva” estaba conformada por los padres de los padres de los actuales
indigenas. Los ette, de esta suerte, no se consideran un pueblo de origenes remotos.
No establecen ningun tipo de lazos genéticos con las poblaciones que otrora habitaron
el area. Tampoco creen que el material arqueoldgico hallado en su territorio tenga
relacion con su cultura. Nada mas odioso para un ette que la violencia, la belicosidad
y la brujeria de los antiguos ette chorinda, los “chimila”. Sobre todas las cosas, ellos
son ette takke, “gente nueva”, expresion que, por lo demas, utilizan ocasionalmente
para autodenominarse. Mientras que el etnonimo ette ennaka, “la verdadera gente”,
diferencia a los ette de otros grupos humanos en un plano sincronico; ette takke, “la
gente nueva”, lo hace en uno diacronico. La singularidad que los ette se atribuyen a si
mismos es doble: espacial por un lado, historica por otro.

A pesar de partir desde un punto de vista diferente, la historiografia tradicional
sefiala la misma ruptura enfatizada por la mitologia indigena. La violencia
ejercida durante el siglo XVIII contra las poblaciones nativas de las Llanuras de

57 Sobre la relaciones germinativas entre deidades masculinas asociadas a la lluvia y el
firmamento, por un lado, y deidades femeninas asociadas a la tierra y la fertilidad, por
otro, véase Eliade (1997: 100-107; 1961: 207-209).

58 Ver, Nifio (2007b, Anexo A, Mito 2, Version D).

59  Ver, Nifio (2007b, Anexo A, Mito 1).
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Ariguani representd la consumacion de un largo proceso. El sometimiento de los
grupos que los europeos denominaban “chimilas” coincidié con la destruccion
del universo y el fin de un orden social particular. Simultineamente, significo
la posibilidad de regenerarse y construir una nueva identidad étnica. En la
historia indigena, la llegada de los ette takke marca el inicio de una nueva era
en donde todo pasado ha sido abolido.

A pesar de que los mitos que explican el origen exacto de los ette takke son
cortos y fragmentarios, en todos ellos se percibe una réplica del acto cosmogonico
fundamental, a saber, la conjuncién de una entidad masculina fecundadora con
una entidad femenina fértil. El mito en el cual los actuales ette figuran como
descendientes de un grupo de personas que lograron escapar del desastre
universal resguardandose en un hoyo, deja entrever claramente el tema:

... Unos pocos ette lograron salvarse

Ellos eran la gente de un kraanti muy sabio

El casi era como Yaau

Por eso sabian que la Tierra se iba a acabar

Y que el fuego, el agua y el viento iban a destruir todo

El llamé a su gente

Mandé cavar un profundo hueco en donde pudieran dormir todos

Un hueco como una casa

Alli mando6 meter agua para beber y comida para comer...

... Asi pasaron dias y afos, hasta que el kraanti se dio cuenta que ya
podian salir

Ya no habia mas fuego y agua

Solo habia selva, monte y tierra negra

Era una Tierra nueva, estaba joven y limpia

El mundo era nuevo...

(Carlos Sanchez Purusu Takiassu Yaau, Narakajmanta, septiembre de 2003)%

Aunque algo oculto, el simbolismo ginecolégico es evidente. La historia no deja
de resaltar las facultades regenerativas de la tierra o, lo que es lo mismo, de
Yunari Kraari. El profundo hoyo funciona como una matriz que, fertilizada por el
fuego y las lluvias de Yaau, es capaz de producir “gente nueva”. Como un vegetal,
o un recién nacido, los sobrevivientes de la catastrofe emergen de la caverna
completamente renovados.”!

60  Ver, Nifio (2007b, Anexo A, Mito 2, Version A). Una historia similar aparece en Reichel-
Dolmatoff (1945: 6-8).

61 Sobre el caricter fértil, maternal y uterino de la tierra y las deidades teluricas, véase Eliade
(1997: 226-234; 1961: 187-277).
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Otras extendidas narraciones sobre el tema apuntan en una misma direccion.
Siempre, Yunari, en su calidad de divinidad teldrica, tiene una capacidad inagotable
de producir vida; Yaau, en tanto distribuidor de las lluvias, es un fecundador.

... Primero estaban Yaggasu Gruttari Kraari y Yunari Kraari

En esa época no habia gente

Entonces cohabitaron y a los nueve meses tuvieron dos hijos

Tuvieron una mujer y un hombre

Esa mujer y ese hombre eran hermanos

Pero Yaau y Yunari los hicieron casar

Los hijos de ellos volvieron a casarse y asi hubo primos

En ese tiempo la gente se casaba entre primos

Por eso decimos que Yaau y Yunari son nuestro padre y nuestra madre...
(Samuel Granados Ogwerisu Kraanti, Ette Butteriya, octubre de 2003)*

Incluso, las pocas versiones que muestran a Yaau como principal ejecutor de la
creacion recalcan que su obra sélo estuvo completa una vez los ette descendieron
y entraron en contacto con la tierra. La doble conjunciéon de Yaau y Yunari, lluvia
y tierra, sigue estando presente.

... Yaau es el padre de los ette

El naci6 sélo

No tuvo madre ni padre

Al principio tuvo dos hijos

Los tuvo s6lo, en pensamiento

Cuando por fin la Tierra pudo bajar a Yunari esos dos hijos cohabitaron
Formaron la primera familia

Los hijos de esa familia se volvieron a casar hasta que se pobl6 el mundo...
(Luciano Mora Juurananta, Issa Oristunna, noviembre de 2003)%

El mito de la creacion recogido por Reichel-Dolmatoff a mediados del siglo
XX puede interpretarse utilizando los principios expuestos (1945: 5, 17). En él
una poderosa entidad masculina crea el universo a partir de greda. Aunque tal
motivo parece estar ausente entre los actuales ette, no deja de ser llamativo que
precisamente sea éste el elemento empleado. Reichel-Dolmatoff advierte una
posible influencia cristiana en el tema. Sin descartar por completo esta afirmacion,
también puede sostenerse que la aparicion de la greda en el proceso creativo esta
relacionada con la desaparecida tradicion alfarera chimila, por un lado, y, por otro,
con las caracteristicas generativas que se le atribuyen a la tierra.** El oficio del

62 Ver, Nifio (2007b, Anexo A, Mito 4, Version A).

63  Ver, Nifio (2007b, Anexo A, Mito 4, Version B).

64 Sobre la desaparecida tradicion alfarera chimila puede consultarse Reichel-Dolmatoff
(1946: 110-111). El abandono de utensilios de ceramica no es de vieja data. Un observador
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alfarero esta emparentado con el del demiurgo puesto que los dos se encargan
de otorgarle forma a lo informe. Para ambos, asimismo, la tierra se presenta como
materia prima: una sustancia que, con el objetivo de imponerle una estructura,
puede ser humedecida y sometida al fuego.

El proceso regenerativo termina en este punto. Los ette son hombres nuevos
en una Tierra nueva. Las faltas y errores de la humanidad han sido redimidos
por medio de catdstrofes y cataclismos. De cualquier manera, con el correr del
tiempo la pureza y lozania de esta Tierra se irdn desvaneciendo paulatinamente
y los seres humanos enfrentardn un nuevo ciclo destructivo. Los actuales ette
consideran que ese momento no esta lejos. La violencia politica de la region los
conduce a pensar que la espalda de Yunari Kraari otra vez se encuentra sucia y
manchada de sangre. En su opinion, los waacha sostienen una cruel guerra que
tarde o temprano encolerizard a Yaau y estimulara el fatidico descenso de los ette
kooronda. Con este suceso los ciclos cosmicos concluiran definitivamente y el
universo entrard en un estado de pasividad (Figura 4, Esquema E). A diferencia de
los de todos sus antecesores, el mundo de los ette koronda sera eterno. No habra
violencia de ninguna clase ni una sexta Tierra que caiga sobre ¢€l.

El sentido de la historia y la acciéon humana

La idea de una destruccion parcial del universo no es exclusiva de los ette.
Las catastrofes y los cataclismos también son comunes en la mitologia de sus
parientes lingliisticos y sus vecinos geograficos. Entre los grupos de la Sierra
Nevada de Santa Marta los motivos del fin del mundo y el incendio y el diluvio
universal estin bien documentados.®® En la historia tradicional de los bari y los
yuko-yukpa también se hallan referencias a una terrible inundacién que por
poco acaba con el género humano.” Lo mismo acontece entre varios grupos
chibchas de la Baja Centroamérica como los guatuso, los cabecar, los bribri y
los bocota.”® En cualquier caso, el tema no pareciera tener la centralidad que
posee para la poblacion indigena del Ariguani. Para los ette, los cataclismos y
las catastrofes no se restringen a un pasado remoto o a un futuro mas o menos
lejano. Tampoco son concebidos como situaciones Unicas o andémalas. Ante

reporto el uso de ollas de barro cocido hace algunas décadas. Véase Osorio (1979: 39).

65  Sobre el lugar que ocupa la alfareria y el alfarero en el pensamiento americano véase Lévi-
Strauss (1986: 23-39).

66  Sobre el diluvio y el incendio universal en la Sierra Nevada de Santa Marta véase Preuss
(1993: 14-16). Algunas anotaciones sobre las creencias relativas a la proximidad del fin del
mundo se encuentran en Reichel-Dolmatoff (1985: 81-82).

67  Algunas notas sobre este tema entre los bari pueden consultarse en Neglia y Bruce (1978:
328). Sobre este tema en la tradicion oral yuko-yukpa véase Jaramillo (1987: 79-80; 1992a:
328) y Wilbert (1974: 7-8, 78, 99-103).

68  Véase Constenla (1996: 26-27; 1993: 25, 50-53, 137-152); y Margery (1994: 25 y 75-108).
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todo, son parte del curso normal de la historia. Lejos de estar reservados a la
tradicion oral, aparecen, y con bastante frecuencia, en los suenos, en los dibujos
de los ninos y en las conversaciones informales de los adultos. Las destrucciones
y recreaciones periodicas del cosmos hacen parte del ritmo fundamental del
devenir. Este hecho tiene importantes consecuencias.

A la historia le es adjudicado un sentido, una direccion predeterminada que orienta,
o al menos trata de orientar, el curso de los acontecimientos. El devenir esta
sometido a un modelo trascendente que, en su nivel mas general, se corresponde
con el ciclo total del universo y, en un nivel mds inclusivo, con el orden de
sucesion de los eventos que se desarrollan en cada una de las diferentes Tierras.
En el primer caso se constata un trayecto lineal: un universo compuesto por seis
grandes regiones gradual e inevitablemente se transforma en uno de solamente
dos. El segundo, por su parte, es ciclico: haciendo salvedad de la quinta y dltima,
en cada Tierra se verifican una serie de acontecimientos que se reproducen y
repiten en el tiempo. En las dos situaciones los sucesos no son un despliegue de
arbitrariedades. Antes bien, acusan una estructura coherente y, sobre todo, llevan
a un fin preciso. El universo cambia de estructura a través del tiempo por medio
de ciclos destructivos y regenerativos que comparten patrones similares.
Dentro de esta logica, el acontecimiento adquiere una particular naturaleza.®
Los grandes eventos historicos dificilmente pueden considerarse arbitrarios. Su
realidad, el hecho de que se concreticen en el tiempo, no depende del valor
que tienen en si mismos sino, al contrario, de su participacion en el modelo
trascendente que dirige el curso del devenir. Este hecho es mas acusado si se
tiene en cuenta que la historia se desarrolla de forma semejante cada vez que una
Tierra desciende y destruye a la que precede. A grandes rasgos, los sucesos se
repiten. Su caracter contingente se diluye en las fuerzas que ordenan el curso del
tiempo, percibiéndose como réplicas mas o menos fieles de un original. Una y
otra vez, Yaau ha mandado fuego, agua y viento sobre el mundo; una y otra vez la
naturaleza ha vuelto a renacer de las cenizas y el lodo; una y otra vez los hombres
han manchado de sangre la espalda de Yunari Kraari. Los sucesos de importancia
no carecen de determinacion y, en esa misma medida, todos son predecibles.

Aunque los seres humanos pueden descubrir este modelo, modificarlo
radicalmente sobrepasa sus capacidades. Muy poco puede hacerse para impedir
las grandes catdstrofes universales. El ciclo cosmico, al igual que el climatico,
sigue un curso cuya orientacion es independiente de la voluntad humana.
Ante semejante situacion, hombres y mujeres se afanan por calcular la época
en que viven y prever los sucesos que tendran que enfrentar. Las narraciones

69  Sobre la conceptualizacion cultural del acontecimiento es relevante Eliade (1994); y Sahlins
(1997: 9-19, 105-128).
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miticas de tiempos pretéritos se proyectan en el futuro convirtiéndose en
conocimientos sobre el porvenir. De la misma manera en que la aparicion de
ciertas constelaciones en el horizonte sirve para determinar el punto en el que
se encuentra el ciclo agrario, algunos fendmenos naturales y sociales anuncian
la proximidad o lejania de un periodo de destruccion.

La poblacion actual se considera un pueblo de fin de ciclo. Numerosos suefios
experimentados por hombres y mujeres de avanzada edad anuncian los eventos
venideros: muerte, lluvias torrenciales, inundaciones, perdida de cosechas,
hambre, vientos huracanados, eternos eclipses, temblores de tierra e inmensos
incendios. La violencia politica de la region, la desaparicion del bosque, los
extensos veranos y el paulatino abandono del modo de vida tradicional por
parte de los jévenes, son para los ette signos que delatan la condicién terminal
de su mundo. Saben que pronto Yaau no tolerard esta cadtica situacion y
desencadenard un nuevo proceso destructivo.”

En cualquier caso, esta modalidad de la experiencia histérica no debe ser tomada
en un sentido demasiado rigido. Tampoco debe suponerse que el fatalismo sea la
actitud predominante que la acompafa. La concepcion ette permite hasta cierta
medida, y restringe hasta cierta otra, la intervencion humana en el curso del
devenir. Mas que un desenvolvimiento mecanico de los acontecimientos en el
tiempo, lo que se constata es una realizacion discontinua de eventos previamente
fijados. La historia tiene un sentido y un fin precisos, pero la velocidad de los
procesos por los que se concretiza puede ser objeto de manipulacion. Si bien la
destruccion del mundo es inminente, este acontecimiento puede ser acelerado o
retardado a través de diferentes medios. La precaria condicion que soportan los
ette por el hecho de hallarse en una trayectoria conclusiva del ciclo cosmico, no
los conduce a asumir una postura pesimista ante la vida.

Varios conjuntos de practicas y representaciones dejan entrever las posibilidades
que tienen los seres humanos de prever el futuro e intervenir en el curso de la
historia. Docenas de mitos relatan como, en ciertas ocasiones, algunos héroes
pudieron retrasar el descenso de la Tierra de Arriba, congelando a los ette
kooronda en el firmamento o convirtiéndolos en constelaciones. La historia del
origen del Cinturon de Orion toca, precisamente, este tema. Para los indigenas,
esta agrupacion de estrellas representa a tres seres de la Tierra de Arriba que
trataron de descender a la region intermedia con el fin de precipitar la destruccion

70 Aunque en este sentido la actitud de los ette podria ser calificada como “milenarista”,
hasta la fecha no se tienen informes sobre movimientos mesidnicos. Una introduccion a
estos dos conceptos puede encontrarse en Wallace (1966: 158-166). También es relevante
Pereira de Queiroz (1978).
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del mundo. Muchos ette se refieren a su lider como Soowenda Kuura y lo asocian
con el cuerpo central de la constelacion.”

... Hace tiempos tres hombres querian bajar

El mds malo de ellos era Soowenda Kuura

El queria que el mundo se acabara

Queria traer el verano y el fuego

Yaau sabia que esto iba pasar y llamoé a su gente

El le dijo a un cazador que tomara arco y flecha y les apuntara
“No vayas a disparar hasta que yo te diga”

“Aguanta, templa el nervio!”, le decia Yaau al hombre

Y el hombre dispar6

La flecha se fue directo a la costilla de Soowenda

Por eso esos tres hombres malos no pudieron seguir bajando
La prueba esta en el cielo

Cuando empieza el verano Soowenda se asoma por oriente
Hay esta esperando para venir

Cuando baje todo se va acabar...

(Carlos Sanchez Purusu Takiassu Yaau, Narakajmanta, septiembre de 2003)7

La aparicion del Cinturon de Orion en el firmamento coincide con el comienzo de la
estacion seca. Los personajes que aparecen en el cielo anuncian el inicio del verano.
Al Cintur6on de Orion es facil asociarlo con la sed y el calor y, en un nivel mas general,
con el inicio de un nuevo ciclo destructivo. En el mito este ultimo acontecimiento se
trunca abruptamente por obra de un ser humano que sigui6 los consejos de Yaau.
Como puede observarse, la labor del héroe tiene un efecto directo dentro del desarrollo
de los acontecimientos. Si bien, su alcance no consiguio franquear los limites que
impone el modelo trascendente que rige el curso del devenir y, por eso, su victoria se
redujo a aplazar el periodo destructivo, si contiene un coeficiente de irreversibilidad.
La posibilidad de que la Tierra del Medio desapareciera en un determinado momento
pudo ser retardada gracias a la intervencion humana.

La accion arquetipica del mitico arquero es imitada en la vida diaria por los
ancianos y los especialistas religiosos del grupo. Cada vez que los niveles de
violencia aumentan, las lluvias se retardan o el verano se torna demasiado intenso,
esto es, cada vez que aparecen signos de descomposicion en el mundo, los ette

71  Hay que anotar que algunos ette agrupan bajo el nombre de Sowenda los tres cuerpos que
conforman el Cinturén de Orion. Tal y como ocurre en otros grupos de América las concepciones
sobre este tema son complejas y el presente estudio solo las trata muy superficialmente. Sobre
el papel de las constelaciones en América indigena puede consultarse Lévi-Strauss (1996:
214-244). También son relevantes los ensayos compilados en Arias y Reichel (1987).

72 Ver, Nifio (2007b, Anexo A, Mito 10, Version A. También consultese Version B).
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despliegan una vasta gama de recursos orientados a recordarle a Yaau que ellos,
sus hijos, ain son muy jévenes para desaparecer.

La dindmica de las acciones cambia en funcion del sintoma que se presente.
Un temblor de tierra demanda la celebracion de una reunién en una vivienda
construida siguiendo los pardmetros tradicionales. Los hombres de mayor
edad abrazan con sus manos cada uno de los postes que sostienen el techo y
oran para que los pilares del universo se mantengan firmes, impidiendo que
el firmamento se desplome. El ambiente ritual en el cual la labor se desarrolla
permite identificar las vigas de madera de la casa con las inmensas columnas
cosmicas. Ante una prolongada sequia, de otro lado, los esfuerzos de los ette se
centran en la organizacion de fiestas en las que se les ofrezca a las deidades una
cantidad considerable de bebidas fermentadas. La aceptacion del liquido por parte
de ellas se veri reflejada en el mundo de los hombres en forma de tormentas y
precipitaciones. Si, por fin, se trata de estallidos de violencia, la atencion recaera
en la recitacion de extensas plegarias y ensalmos. Este ejercicio tiene por objetivo
disuadir a los jovenes de entrar a formar parte del ciclo de agresiones vy, asi,
impedir que el suelo se manche de sangre derramada por indigenas.

En todos estos casos, el objetivo no radica en cambiar la historia sino, mas bien,
en retrasar su desarrollo. Los indigenas son conscientes de que el fin de la Tierra
del Medio es un evento inevitable pero que, por ser predecible, es susceptible de
prorrogarse. Los ette tienen la enorme responsabilidad de retrasar, hasta donde
sea posible, la destruccion del mundo. Cuando sus labores cesen, esto es, cuando
el ultimo de los ette haya desaparecido u olvidado su tradicion, entonces no habra
nadie que prevea la gran catdstrofe y, consecuentemente, nadie que impida que
los pilares cosmicos cedan y la quinta Tierra se desplome.”

La accion humana, en suma, es eficaz pero tiene un rango de accion limitado
sobre el curso del devenir. La idea de un futuro indeterminado, de un porvenir
que los hombres pueden moldear a su antojo, es ajena al pensamiento ette. El
indigena no pretende dominar radicalmente el acontecer historico sino, mas
bien, prever su curso, adaptarse a ¢l y, de llegar a ser necesario, entorpecerlo
y obstaculizarlo. La concepcion ette de la historia, de esta suerte, pareciera ser
mucho mas flexible que aquella con la que tradicionalmente se ha caracterizando
el pensamiento de otros pueblos en donde el devenir esta sometido a ciclos
periddicos de destruccion y al hombre no le pertenece su destino.”

73 Una concepcion similar se encuentra entre los u’wa. Cada clan u'wa es visto como uno de
los postes miticos que sostiene el universo. Véase Osborn (1995: 61).

74  Para Soustelle, por ejemplo, el hombre mesoamericano “estd dominado por el sistema
de los destinos, no le pertenece ni su vida terrestre ni su supervivencia en el mas alla,
y su existencia sobre la tierra estd sobredeterminada en todas sus fases” (1992: 123).
Analogamente, para Todorov en la sociedad mesoamericana “el mundo se plantea de
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Ahora bien, esta modalidad de la experiencia historica, un poco estrecha respecto
a la potencialidad de la accion humana si se le observa desde la perspectiva de
Occidente, puede resultar mas comprensible si se sitda en el debido contexto.
Las concepciones ette sobre el porvenir no se encuentran desligadas de las
condiciones sociales y materiales que el grupo ha tenido que soportar durante
los tltimos tres siglos. En muchos sentidos, a los ette les ha sido escamoteado su
futuro. Fueron despojados de sus tierras mediante métodos violentos y opresivos.
Simultdneamente, se vieron forzados a acomodarse a las reglas de juego de una
sociedad extrafa, reteniendo tan solo una parte del control sobre los medios
necesarios para su propia reproduccion material. Dificilmente, entonces, pueden
considerar que el futuro sea un campo que los hombres determinan a su antojo.
Tal y como lo ha sostenido Pierre Bourdieu en otro contexto, para que un pueblo
aspire a dominar el futuro por lo menos tiene que tener un minimo control sobre
su presente (Bourdieu 1963: 55-72, 70-71). Es esta posibilidad, precisamente, la
que continua y sistematicamente le ha sido negada a los ette.

Resumiendo, entre los ette, como entre cualquier otro grupo humano, la forma
en la que se organiza el cosmos y se ordena la sucesion de los acontecimientos
estd culturalmente pautada. Ambas ordenaciones, a su vez, condicionan las
modalidades de conciencia y de accion que pueden adoptar los miembros del
grupo. Mientras que ciertas practicas e ideas adquieren valor y significado, otras
se excluyen o son observadas con sospecha.

El tipo de experiencia espacio-temporal que los ette comparten presenta
diferencias y similitudes significativas con los que han sido reportados en otras
sociedades del norte de Colombia, Mesoamérica, la Baja Centroamérica y el
noroeste amazonico. Para los indigenas la totalidad de lo existente se distribuye
en estratos cuya cantidad disminuye por efecto de un nimero finito y limitado
de ciclos de destruccion y regeneracion. La concepcion ette pareciera ser una
amalgama de las orientaciones que se inclinan a asignarle al tiempo un sentido
puramente circular y aquellas otras que hacen que los acontecimientos se
desenvuelvan con una relativa libertad entre dos finitos atemporales. En ese
sentido, su pensamiento parece haber conjugado armoniosamente reflexiones
sobre hechos irreversibles como la muerte y la descomposicion, por un lado, vy,
por el otro, fenémenos iterables como el ciclo climitico y el agricultor. Por lo
demds, son justamente estas reflexiones sobre procesos terrenales las que hacen
que el modelo del devenir sea l6gico, real e, incluso, tangible.

entrada como algo sobredeterminado” en donde “el individuo no construye su porvenir”
(1998: 72, 75). Por fin, Peterson ha sostenido que los antiguos mesoamericanos “estaban
libres de la nocion de progresion” pues consideraban que “los acontecimientos se sucedian
y volvian a suceder perpetuamente” en una suerte de “fatalismo divino” (Peterson 1959:
213). Queda por examinar en qué medida la concepcion ette de la historia puede aclarar
el papel de la accion humana en otras sociedades.
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El hecho de que la historia tenga un sentido preciso, un principio y un fin
determinados y una logica particular no anula, empero, la importancia de la
accion humana. Aunque el futuro no se concibe como un campo abierto de
posibilidades, el ritmo en el que se desenvuelven los acontecimientos si se
considera un proceso susceptible de manipulacion. La destruccion del mundo
es irremediable pero que éste sea un evento préoximo o lejano es una cuestion
que, en buena parte, estd en poder de los humanos. La actitud de los ette frente
la historia es, entonces, de activa intervencion. Ancianos, lideres y especialistas
religiosos presentan una marcada preocupacion por garantizar la continuidad
de su pueblo y de la vida.

Como se expondrd en los capitulos siguientes (Nino 2007b), gran parte de los
métodos interpretativos y adivinatorios que los ette practican estin fundamentados
sobre la base de este modo cultural de experiencia espaciotemporal. Puesto que
el tiempo retorna periddicamente, los eventos historicos se tornan predecibles.
Circunstancias pasadas empiezan a aparecer como prefiguraciones del futuro.
Ningln suceso es totalmente nuevo, ninguna transformacién es completamente
inesperada. En un mundo semejante, las practicas manticas no s6lo son validas y
significativas sino, ademas, enteramente necesarias. Conocer el mundo equivale
a interpretar sus signos, a encontrarle a cada acontecimiento el lugar que ocupa
dentro del gran proceso universal que marca el ritmo del devenir.
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Los wayuu: pastoreando el siglo XXI*

HERNAN DarRiO CORREA

n agosto de 1992, Rosario Epiey, lider de la comunidad wayudu de Manaure

y quien acababa de ser designada por la Presidencia de la Republica como

consejera para Asuntos Indigenas, present6 al Consejo Nacional de Politica
Indigenista un documento en el cual caracterizo el problema indigena nacional a
partir de tres aspectos centrales:

* La critica situacion presente de las comunidades en todo el pais, comprometidas
agudamente por los intensos cambios que estin imponiendo las reformas
economicas y politicas neoliberales en sus territorios ancestrales y en sus
modos de vida.

e La dispersion institucional, la falta de racionalidad y la continuidad del
etnocentrismo en la politica indigenista del Estado, a pesar del nuevo marco
constitucional y su declaratoria del pais como multiétnico y pluricultural.

* Y los retos que en ambos sentidos plantea el actual empeno nacional de
reordenamiento territorial con el fin de dar curso a lo definido por la nueva
Constitucion.

Todos estos aspectos, seguin el texto de Epieyu, se anudan en un problema central
para los pueblos amerindios. Ese es el tema del proyecto dentro del cual se elabora
este ensayo referido a los wayuu: la articulacion de dichos pueblos con la sociedad
nacional, y el papel de esta relacion en sus perspectivas de reproduccion étnica
autonomica, o al menos controlada por sus propios esquemas de regulacion social.

En el mismo sentido, este trabajo se dirige a discutir el problema del contexto
regional del pueblo waytu, y el papel que tienen y pueden tener en su
reproduccion étnica los principales factores de reproduccion capitalista actual.
Su alcance expositivo procura una introduccién que dibuje las lineas mas
generales del problema.

1 Original tomado de: Herndn Dario Correa. 1993. “Los wayuu: pastoreando el siglo XXI”.
En: Francois Correa (ed.), Encrucijadas de Colombia Amerindia. Bogota: ICAN.
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Cabe advertir que por articulacion social entendemos de modo general las formas
de interrelacion entre los esquemas reproductivos sociales propios de la sociedad
nacional, y los particulares de los pueblos amerindios, en el funcionamiento regional
en el que cada uno de estos esta inscrito. Tales formas cumplen un papel especifico
en la reproduccion o en la descomposicion étnica del pueblo indigena en cuestion.

De acuerdo con la interpretacion general, a las relaciones de contacto y de
establecimiento de formas de sujecion y explotacion de dichos pueblos debia
suceder necesariamente su asimilacion y desaparicion definitiva, expresada esta
ultima supuestamente en su mejor forma, esto es, en el mestizaje de nuestra vida
urbana y regional. Sin embargo, la lucha de los pueblos indigenas; su persistencia
y reafirmacion étnica en medio de verdaderos procesos de cambio cultural
exigidos por las sucesivas fases de desarrollo capitalista en el pais; la cualificacion
de sus perspectivas politicas y de desarrollo particular, asi como la cada vez
mas evidente crisis de nuestra planeacion nacional, han puesto al orden del dia
una revision de aquella tendencia. Todo ello ha obligado a proponer problemas
como el de las articulaciones de dichos pueblos con la sociedad nacional, o el
del reconocimiento de los retos que proponen estas formas interculturales para el
diseno de nuestro desarrollo regional y nacional.

Por region entendemos la construccion histérico-social concreta que define un
ambito territorial determinado para una poblacion dada, cuyas caracteristicas
estan delineadas por varios 6rdenes de relaciones:

* Naturales, en tanto comprometen ecosistemas especificos;

e Socioeconomicas, referidas a las formas productivas, reproductivas y de consumo
de los grupos humanos, en las cuales la division social del trabajo es esencial,
por las especializaciones que esos grupos se dan dentro de dicho territorio segiin
el papel que les asigna la acumulacion capitalista, muchas veces a partir de sus
propios rasgos culturales de reproduccion familiar o, en el caso que nos ocupa,
de su reproduccion como grupo social diferenciado. Igualmente, dichas formas
aluden al lugar que la misma region ocupa en un contexto de organizacion social
mas amplio —una nacioén, una zona econémica o el mercado mundial—. Estos
factores sociales siempre son histéricos, estin dados de acuerdo con unos procesos
antecedentes y en determinadas perspectivas histérico-politicas reales o posibles,
derivadas de los antagonismos propios de la sociedad moderna.

 Factores de orden politico. Los elementos de poder, de control y regulacion del
orden social capitalista? en una sociedad determinada, para lo cual los grupos
dominantes definen también unos dmbitos territoriales determinados donde
puedan ejercer su poder en funcién de la acumulacién y la subordinacion de

2 Osise quiere, del orden industrial y urbano moderno, basado en el trabajo asalariado.
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los otros grupos. Aqui es problema del Estado nacional o los Estados cuyos
territorios involucran la regiéon de que se trate.

e Culturales, o étnicos, que aluden en el primer caso a los modos de vida cotidiana
de los grupos sociales que conforman la poblacion habitante de esos espacios,
y en el segundo, a complejos factores histéricos y de organizacion social®, que
dan lugar a un sistema étnico determinado, intrinseco en un grupo étnico,
que como tal compromete una tradicion historica, unos modos de vida y un
sistema de identidad —cultura, economia, politica, la mayor parte de las veces
confundidas en esquemas particulares de regulacion y reproduccion social—,
y una espacialidad determinada como ambito de expresion de esa tradicion,
de esos modos de vida e identidad, y de sus conflictos con la sociedad mayor,
la cual puede llegar a coincidir con la region como tal.

En el primer caso, se trataria de un territorio o region étnica; y en el segundo, de
una region con relaciones interétnicas capaz de albergar en su seno a un territorio
étnico en el sentido enunciado antes, pero con una dindmica macroregional
comprometida en la reproduccion de dichos espacio y grupo étnicos.

Como quizas haya podido apreciarse, no se plantea aqui una representacion dualista
para el problema étnico en términos de su naturaleza social e historica, sino mas
bien, una propuesta sobre la naturaleza del régimen capitalista de acumulacion y de
reproduccion social, comprometido historicamente en nuestros paises en dar forma
especifica a antagonismos socioculturales que han estado y estin en la base de sus
constituciones como Estados y de la reproduccion social de su poblacion.

Si bien es cierto que apenas comienza la discusion sobre muchos de los
sentidos implicitos en el proyecto, “Los indigenas en el contexto regional y
nacional”, también es sabido que el problema étnico de nuestros conflictos
nacionales e internacionales es antiguo. El reto verdadero seria saber darle una
auténtica forma intercultural, y reconocer como punto de partida que el debate
se levanta no solo entre los especialistas sino a partir de los mismos actores
sociales; que compete al pais entero, y que se desenvuelve en medio de las
secuelas hegemonicas de un absurdo proyecto etnocentrista de unificacion y
homogeneizacion nacional.

Como se sabe, aunque no siempre se reconoce, la perspectiva del debate ha salido ya
del tema de “la supervivencia indigena”, y ha pasado al de su reafirmacion y el disefio
de su futuro, como lo recordd en 1992 Leonor Zalabata Torres, de la etnia arhuaca:

3 Estructurales de la formacion social o “sociedad mayor”, y de cohesion especifica del
grupo étnico en cuestion.
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Hay fuerzas milenarias que nos hacen permanecer con variantes, como a
veces cambian el clima, la atmosfera, el canto de los animales, las hojas de
los arboles, la resistencia de las rocas, el calor del sol, la iluminaciéon de la
luna, la oscuridad de la noche. Asi los indios estaremos presentes porque
seguiremos resistiendo al mundo que nos desconoce, pero fortalecidos
por el mundo que nos recoge e integra a su espiritu de vivir diferente...

Tomarnos ejemplarmente la orientacion de la naturaleza que nos indica
el camino de la vida, de gloria, de plenitud, conviviendo, compartiendo,
conociendo la expresion de las aves, de los arboles, de las nubes, del
susurro de las aguas, del trueno, del calor del sol, del arco iris, los signos
que el alfabeto no domina, que los indios creemos con el corazén y el
espiritu abierto en lo inmenso de la profundidad, para construir el futuro.
El futuro de la vida del indio en la humanidad, asi como permanecen el
sol, la luna, las estrellas, el dia o la noche.

Somos, los indios mds que hombres, una decision frente al mundo...

Antecedentes historicos y descripcion general de la region

La Guajira como zona de refugio, region capitalista
y posible espacio de diversidad étnica

Fueron multiples los factores que se conjugaron a lo largo de los tltimos 500 anos
para dar lugar a la actual composicion poblacional y a la estructura de la region
guajira, dentro de la cual los waytu constituyen aproximadamente la mitad de la
poblacion y se mantienen en muchos aspectos como eje sociocultural regional.
Esta condicion tiene su origen en la influencia y el protagonismo directo en
muchos aspectos de la vida de la region, o a través de la sociedad criolla guajira,
fuertemente influenciada por pautas de control social y por usos cotidianos wayuu.
Esto es cierto especialmente en sus actividades comerciales de mucho peso en la
region, pese a que no siempre son reconocidas como legales por las sociedades
nacionales que las determinan.

Si aceptamos que a partir de la definitiva centralizacion politica de Colombia y
Venezuela, y por lo menos desde la década de los anos veinte se configuré en estos
dos paises un esquema de predominio de la acumulacion capitalista, la pregunta
tiene que ver con la no descomposicion de dicho pueblo y con las determinaciones
particulares de su reproduccion en el contexto de dicho modo de produccion.

Es preciso reconocer la particular conformacion espacial de la region y el papel

que jugd la relativa integridad de su territorio ancestral en la supervivencia de
dicho pueblo, en relacién con lo que en otro trabajo hemos llamado la “zona de
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refugio waytu”, la cual esta conformada por la peninsula de La Guajira y su entorno
geografico a partir del siglo XVII y hasta nuestros dias. También vale destacar el
modelo extractivo de actividades socioeconomicas que ha predominado en la
region en los siglos sucesivos, en alianza con un comercio de contrabando de
importacion y exportacion importante para las economias nacionales, en el cual
los waytiu han cumplido papeles decisivos desde el punto de vista territorial.

Por lo mismo, se expondran algunos aspectos generales sobre la region, la sociedad
wayuu y los antecedentes historicos de ambas, para analizar a continuacion sus
interrelaciones y las perspectivas del pueblo wayuu en el contexto regional.

La configuracion de la region guajira
y los waynu. Aspectos generales

La peninsula de La Guajira, que se extiende del suroccidente al noreste, esta
ubicada en el extremo norte de Suramérica, enmarcada por las estribaciones del
norte de la Sierra Nevada de Santa Marta, las llanuras del rio Rancheria, los montes
de Oca, la cuenca del rio Limon, y el golfo de Venezuela. Sus costas estin banadas
por el océano Atlantico. En su conjunto constituye “la region biogeografica de La
Guajira”, parte de la region natural de la Costa Atlantica, cuyo ecosistema es Gnico
y excepcional por su fragilidad y la dindmica singular de sus componentes (no
hay un ecosistema similar en todo el pais).

Junto con su entorno geografico, y a partir del complejo mosaico de
ecosistemas particulares que la integran, la Guajira ha sido estructurada por
diferentes procesos historicos como una region socioeconémica, al mismo
tiempo internacional y multiétnica.

La vida cotidiana de sus habitantes depende de actividades y compromete espacios
de wvarios paises: Colombia, Venezuela, Aruba y Curazao, e incluso otros mas
distantes como Estados Unidos o el Japon, de donde proceden las mercancias del
comercio que pasa por Portete y se concentra y distribuye en Maicao, o hacia donde
van algunos de sus recursos naturales locales como el carbon, el gas o la pesca.

En un sentido politico-administrativo, La Guajira como realidad regional
también es internacional, pues esta dividida por la frontera artificial existente
entre Colombia y Venezuela, esto es la linea imaginaria que desciende desde
Castilletes hasta los montes de Oca.

Politicamente, la regién estd definida como un departamento con sus respectivos
municipios: Riohacha (100.000 habitantes), Maicao (60.000), Barrancas, Fonseca,
Manaure, San Juan del Cesar, Uribia, Urumita, Villanueva y El Molino (12.000
habitantes en promedio), con zonas especiales tales como los resguardos indigenas
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de la Media y Alta Guajira," y los pequenos y dispersos de San Francisco, El Zaino,
Trupio Gacho, Provincial, Loma Mato y Rio de Janeiro, en la Baja Guajira; los parques
nacionales naturales de La Macuira y de la Sierra Nevada de Santa Marta (cuya parte
norte queda dentro del departamento); el santuario de flora y fauna “Los Flamencos”
(Dibulla y Camarones); o las reservas industriales, militares y turisticas del IFI e
Intercol-Carbocol, la Armada Nacional y la Corporacion Nacional de Turismo, entre
otras. De acuerdo con la nueva Constitucion de 1991, la organizacion y clasificacion
espacial pronto deberan complementarse con las de territorio indigena (un concepto
mucho mas amplio que el de resguardo) y provincias.

En el ambito venezolano, su jurisdiccion se define por los distritos Pdez, Mara y
Maracaibo del estado del Zulia, vertebrados por sus capitales, las poblaciones de
Sinamaica y El Toro, de 20.000 habitantes cada una aproximadamente, y la ciudad
de Maracaibo, con un millén de habitantes, el primero en la Alta y Media Guajira,
y los restantes en la Baja.
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3y 4 Comunidades mas afectadas por influencia urbana.

Mapa 1. Resguardo de la Alta y Media Guajira territorio ancestral y distribucion
de comunidades por influencia urbana.

4 Con una extension de casi un millon de hectareas.
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En la region predominan actividades socioeconémicas extractivas como la pesca
artesanal o industrial, en la costa occidental, la gran mineria de carbén, gas y sal, en
la Baja y Media Guajira, respectivamente, y la mediana y pequena mineria de talco
y yeso, en la Media. También se desarrollan actividades agricolas y ganaderas en
la Baja Guajira: la colonizacion en la zona de Carraipia o en las estribaciones de
la Sierra Nevada, Baja Guajira: el comercio en los puertos de la Alta y de Maicao
en la Media; el turismo en Riohacha y la costa venezolana de la Media Guajira; el
pastoreo en la Media y la Alta; o la vida urbana, con servicios y comercio en los
centros situados especialmente en la Baja y la Media Guajira.

Es importante anotar que en el entorno inmediato de la region, la Sierra Nevada
de Santa Marta, el Valle de Upar, el lago de Maracaibo y el estado del Zulia
tienen lugar intensas actividades agroindustriales, ganaderas y mineras, las cuales,
junto con los centros urbanos de Riohacha —administracion politica y servicios—,
Maicao —centro comercial—, Manaure —centro salinero—, Maracaibo —centro
industrial, comercial y de servicios—, y ultimamente Barrancas —centro minero
del carbon—, determinan alli la vida econémica, segin se vera.

Asi, esta se ha configurado espacialmente como un sistema macroregional con
nicleos en torno de Riohacha, Maicao y Maracaibo; una cadena de pequenas
poblaciones en la Baja Guajira, donde concentran a la mayoria de la poblacion de
ese sector, especialmente en las cuencas de los rios Rancheria, Carraipia y Limon,
seguin una logica de poblamiento que disput6 y finalmente expropioé a los wayuiu
de estos ecosistemas privilegiados frente a los precarios pero amplios espacios de la
Media y Alta Guajira. En éstas, los wayuu lograron consolidar un espacio étnico de
relativa homogeneidad y un espacio ancestral con caracteristicas de habitat étnico,
a todo lo largo y ancho de la Media y Alta Guajira, y en algunos sectores de la Baja.

Hay que recordar que la peninsula se divide en tres sectores naturales. La Baja,
la Media y la Alta Guajira se diferencian a partir de una gran falla tectonica: la
Alta se ubica hacia el nororiente, y esta constituida especialmente por los cerros y
serranias del norte de la peninsula, y la Media estd en el suroccidente, conformada
por las sabanas cortadas por la actual carretera Riohacha-Maicao. La Baja Guajira,
por su parte, la forman las llanuras de los rios Rancheria (o “de la Hacha”), y
Limoén, que desembocan, el primero en la costa occidental de la peninsula, y
el segundo en el golfo de Venezuela, y son los Gnicos permanentes en toda la
peninsula. Los demds son “arroyos esporadicos con crecidas violentas y transporte
aluvial abundante” (GAC 1977). Son notable excepcion los rios que descienden
de la Sierra Nevada hacia el mar, por su vertiente occidental, en las estribaciones
ya mencionadas dentro del departamento. Tales rios han dado lugar a centros
turisticos y de pesca en Dibulla y Camarones.

Con un clima actual que varia desde arido hasta seco segin sea la localidad,
debido a su posicion geografica (11°-12° latitud norte), a sus escasas lluvias y a
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los incesantes vientos alisios que la recorren; lo mismo que con gran deficiencia
hidrica (bajas precipitaciones anuales y alta tasa de evapotranspiracion), La Guajira
estd conformada superficialmente por las coberturas edlicas de la llanura central
y del litoral; por acumulaciones aluviales o aluviotorrenciales, y por formaciones
litorales (playas, playones, barras saladas, deltas y manglares), en las cuales
impera una cobertura vegetal de bosques secos, matorrales o vegetacion xerdfila,
especialmente cacticeas, en la Alta; estepas herbaceas y montes espinosos
semiaridos densos o esparcidos (cardonales), en la Media; y bosques de galeria
reemplazados cada vez mds por pastos y cultivos, o por centros urbanos y la
explotacion minera de El Cerrejon, en la Baja (Pérez 1990). Sin embargo, se sabe
que en su conjunto, y especialmente en la Media Guajira, la regiéon ha sufrido
cambios ecologicos, especialmente las sabanas que permitieron la generalizacion
del pastoreo entre los wayuu durante los siglos XVII y XVIII. Hoy predomina en
ellas el bosque semiseco tropical o las estepas herbaceas antedichas, en las cuales
pastan ovinos y caprinos, base de la vida wayuu.

Grosso modo, estas subregiones naturales han sido base de la distribucion étnica
de la poblacion, cifrada, en el caso del departamento de La Guajira en 255.000
personas por el Censo de 19857 de las cuales aproximadamente el 48% son
criollos 0 mestizos “guajiros”, y el 52% restante, indigenas: wayuu, el 48%; kogui
el 3%, y arsarios, 1%.

Los guajiros estin concentrados en la tercera parte del territorio, especialmente
en la Baja Guajira, como se vio la mds apta para usos agricolas y ganaderos, y los
wayuu habitan de modo disperso especialmente en la Alta y Media Guajira, donde
conforman el 95% de la poblacion, o en la ciudad de Maracaibo (aproximadamente
150.000 y 40.000 respectivamente, como puede confrontarse mds adelante), y atn
cuentan con algunos nucleos afincados en la Baja, algunos reconocidos como
pequenios resguardos, ya mencionados.®

Los waydu podrian alcanzar las 190.000 personas, si a quienes habitan
polirresidencialmente en toda la peninsula,” se suman 40.000 que habitan semi-
sedentariamente en Maracaibo. Todos alternan de manera estacional su asentamiento
familiar a lo largo de la peninsula, y en algunos de los centros urbanos citados.

La distribucion actual de la poblacion wayudu en la peninsula, segin esta tendencia
y el poblamiento tradicional, es mds o menos la siguiente en cifras redondas, de
acuerdo con el reciente censo de agosto de 1992:

5 Segun el DANE, en 1992 esa poblacion debia llegar a los 300.000 habitantes.

6 Los kogui y los arsarios, de menor poblacién, habitan en la Sierra Nevada de Santa Marta,
parte de la cual estd incluida en el departamento de La Guajira.

7 130.000 fueron censados recientemente en Colombia, pero personalmente estimamos en
20.000 mas los habitantes de la Alta Guajira Venezolana.
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En la Alta Guajira, 55.000 wayuu, en el municipio de Uribia; en la Media, 45.000, en
los municipios de Manaure y Maicao; y en la Baja, por fuera del actual resguardo,
16.000, en los municipios de Riohacha, Fonseca y Barrancas.

“El 85.2% de la poblacion wayuu esta localizada en el area rural de los municipios,
en rancherias pequenas que van desde una vivienda hasta rancherias con mas de
cien viviendas, como Musichi con 143, Portete con 114, Urraichi con 101 y Porop
con 1007, segun el censo ya citado.

En cuanto a la composicion demografica, las cifras son reveladoras de la juventud
de la poblacion wayuu, pues sobre un total de 127.000, el 62% (77.000) son
menores de 20 afios, y solo el 10% (18.000) es mayor de 44. Del total antedicho,
66.000 son mujeres y 61.000 hombres, con tendencias similares en cuanto a la
mencionada composicion por edad.

La distribucion poblacional regional, y la consolidacion del cordéon urbano
citado en el entorno de la peninsula han recreado de modo particular hasta hoy
una funcionalidad de conjunto de todo el espacio regional para la reproduccion
étnica wayuu, no sin fuerte impacto sobre sus formas tradicionales, como se
demostrard; todo con base en el relativo mantenimiento de un territorio bajo
control comarcal wayudu, relativamente integrado, constituido por el actual
Resguardo de la Media y Alta Guajira, la franja venezolana del oriente de la
peninsula, y las zonas de sabana del bajo Rancheria, ain ocupadas de modo
predominante por comunidades wayuu.

Todo el territorio regional, peninsular y marino es ancestral, incluidas las zonas
aledanas a las sierras nevada de Santa Marta y de Perija, donde atin habitan grupos
de wayuu cada vez mas deculturados y subordinados al orden agropecuario y
a las industrias extractivas del drea, especialmente la mina de tajo abierto de El
Cerrejon. Primera en su género en el mundo y con capacidad de produccion
anual de 15 millones de toneladas, la region es rica en referencias arqueologicas
de primigenios asentamientos.

Todavia los wayuu designan la variedad regional y ecosistémica antedicha de la
peninsula con los siguientes puntos cardinales de su territorio: Winpumuin, o
region de todas las aguas, correspondiente a las serranias de la Alta Guajira, de
donde miticamente provienen todos los clanes; Jala’ala, o region de las piedras;
Wopumuin, o “todos los caminos”, hacia el suroeste, desde la Media Guajira;
Palaamuin, o regién del mar, hacia el occidente de la peninsula; Anoulimuin,
o “hacia la planicie”, al este; Jasale’'omuin o region de las dunas, en el sudeste
de la peninsula; y Uuchi’muin, hacia el sur. El prefijo Uchi se relaciona con las
montafas (Perrin 1980). Asimismo, han proyectado su cosmovision y su toponimia
sobre el mar, en donde se reproduce la territorialidad continental, y en el mundo
submarino que repite el orden social de los pastores (Guerra 1991).
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Como ha quedado enunciado, la region se configuré a lo largo de los siglos
XVI, XVII, XVIII, XIX y comienzos del XX como una especie de zona de refugio
para los wayuiu, pese —paraddjicamente— al contacto permanente de este
pueblo con los diferentes frentes colonizadores o comerciantes occidentales en
el Caribe y las Antillas, o en tierra firme. La diversidad ecoldgica de la peninsula,
y la diversidad de actividades socioecondmicas wayuu, asi como la alternancia
en el contacto de estos con los distintos sectores nacionales y sociales en dichos
frentes, dieron pie a la conservacion de la autonomia y la propia reproduccion
étnica wayuu hasta mediados del siglo XX, cuando la comunidad comenzé a
depender del trabajo asalariado para su subsistencia.

Un cumulo de factores naturales y sociales se combiné hasta englobar el territorio
en una peculiar division regional del trabajo, de acuerdo con la cual los wayuiu
mantienen hasta hoy un relativo control territorial y de algunos aspectos de su
economia tradicional —pesca, pastoreo, artesanias, comercio— en la Media y
Alta Guajira. Sin embargo, fueron subordinados socioeconémicamente por los
centros urbanos y los sectores econémicos citados, a partir especialmente del
establecimiento de la explotacion petrolera del lago de Maracaibo desde la década
de los afios treinta, de la expansion de las salinas de Manaure a mediados de la de
los anos sesenta y de la apertura de la mina de carbéon y de su puerto en la Alta
Guajira a mediados de los recientes anos ochenta.

Dicho control ha sido base para el reconocimiento de las dos terceras partes
de su territorio ancestral como resguardo de la Alta y Media Guajira, el cual
serd eje en el proceso de redefinicion territorial de La Guajira al cumplirse
la nueva Constitucion de 1991, no sin antes resolver la colision entre las
numerosas reservas industriales, turisticas, urbanas y militares que lo afectan
en aproximadamente 200.000 hectdreas; de la vocacién ancestral wayuiu o
la eventual funcionalidad étnica del uso moderno de esos mismos espacios;
del estatuto legal del territorio wayuu ain no definido como tal en sus zonas
aledanas y parte venezolana de la peninsula, y del sentido étnico de las
articulaciones urbanas, comerciales e industriales actuales que desarrollan
muchas de sus actividades en los espacios vecinos.

Los waynu. Resistencia, cambios culturales y reproduccion étnica

Antes se dijo que los wayuu estin subordinados en forma compleja al orden
asalariado de las ciudades aledanas a su territorio, el cual conserva unos espacios
de reproduccion cultural tradicional que dependen de la importacion de recursos
monetarios generados por sus integrantes afincados o venidos estacionalmente
hasta las ciudades o los sectores agroindustriales aledanos.
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Interesa ahora precisar lo que consideramos son los ejes de la reproduccion étnica
wayuu, en su diferenciacion como pueblo de la realidad sociocultural regional en
que la comunidad esta inscrita.

De modo general, los wayudu siguen combinando varios elementos propios en
su reproduccion étnica: la economia de pastoreo y en menor medida de pesca,
y formas diversas del comercio, y los sistemas de reciprocidad tradicionales; el
parentesco y los aspectos centrales de su organizacion social, aspectos de su
cosmovision tradicional, algunas instituciones como el velorio y formas especificas
del control y regulacion social tradicionales, o al menos diferenciadas de aquellas
que predominan en la region y el pais, con derechos consuetudinario y positivo;
aspectos de su sistema tradicional de salud, el idioma, patrones de residencia y
polirresidencialidad, y actividades no tradicionales como el trabajo asalariado.

En su conjunto, todos esos elementos configuran lo que podriamos denominar
como “matriz cultural” wayuiu, desde la cual sus grupos estan afrontando, a veces
de modo dificil, los procesos aculturadores impulsados desde las sociedades
nacionales y regionales (Pineda 1990), o estin asumiendo cambios culturales a
partir de las opciones relativas que dichos procesos les ofrecen.

Un elemento a veces enriquecedor de sus posibilidades de autonomia en estos
procesos es precisamente la diferenciacion social que han vivido en las dltimas
décadas. Los recursos, y los mismos desarrollos intelectuales de algunos de los
miembros urbanizados de la sociedad wayuu, al correlacionarse con los sectores
tradicionales como eje del orden wayuu se constituyen en factor de recuperacion
cultural o de reafirmacion étnica.

No sobra quizd recordar la diferencia abismal entre el concepto de
polirresidencialidad y el de nomadismo o seminomadismo que se les ha aplicado
a los wayuu, a veces de modo interesado y en funcion del despojo de tierras.
Los wayuu son polirresidenciales, y no ‘némadas’ y esto supone una adscripcion
territorial local rigurosa, y el uso complejo de un espacio territorial mds amplio.
Una buena parte de los wayuu tiende en las ciudades a la sedentarizacion, como
en el caso citado de Maracaibo, pero es preciso anotar de una vez que los nticleos
alli residentes no pierden el contacto con sus troncos familiares en el territorio
ancestral, y mas bien les trasladan recursos contribuyendo de manera explicita al
mantenimiento de actividades tradicionales como el pastoreo.

En toda la region de La Guajira se hablan dos idiomas: el espanol y el wayuunaiki
(Arawac). El mencionado censo precisa que, de un total de 105.000 censados en
esta drea, 101.000 hablan wayuunaiki, 34.000 son bilingties, y solo 4000 hablan
castellano como tnico idioma. El 70% de la poblacion wayuu esta catalogado por
el DANE como poblacion con necesidades basicas insatisfechas, especialmente
en las inmediaciones de los centros urbanos; pero en general, a pesar de la
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carencia casi absoluta de agua en toda la peninsula —y del debilitamiento de la
autosuficiencia de la economia tradicional wayiu— puede aun decirse que las
dietas alimenticias, las condiciones de salud y de calidad de vida de los wayuu del
territorio ancestral, en zonas rurales de la Media y Alta Guajira, son relativamente
buenas o, en todo caso, mejores que en los centros urbanos o en sus alrededores
donde se llega hasta niveles de indigencia. Un factor negativo, en todo caso, es la
carencia casi total de agua en la mayor parte de dichas zonas.

Pueblo de pastores y de pescadores, el waylu ain combina estas actividades con
la caza-recoleccion y la horticultura, heredadas de sus antecesores prehispanicos.
Junto con ellas, el comercio y los tejidos son eje de las actividades domésticas;
la ceramica ha entrado paulatinamente en desuso; la explotacion de la sal y de
algunos otros recursos naturales como el yeso y el talco, y el trabajo asalariado,
completan el panorama de actividad econdmica.

Los pescadores, o “playeros”, quienes en realidad combinaron siempre esta
actividad con la recoleccion costera, fueron siempre mirados por los pastores como
de una categoria social inferior, y de hecho construyeron su propia cosmovision
actual a partir de la pastoril (Guerra 1991).

Es ya una tradicion etnografica reconocer los treinta o mas clanes o sibs® waytu y
sus vinculos totémicos, y distribuirlos por la peninsula otorgando una integracion
social amplia a series de parientes uterinos, a los cuales la historia waydu misma
ha venido adscribiendo a determinados territorios, y enlazando matrimonialmente
de manera compleja.

Es ilustrativo el cuadro sobre poblacion por castas o clanes, elaborado por quienes
divulgaron los resultados del reciente censo wayuu (DANE 1992).Sin embargo,

actualmente todos los de un mismo eiruku (o de la misma carne
o matri-sib) no se reconocen forzosamente como apushi, es decir,
como parientes matrilineales en el sentido estricto de la palabra. La
diversidad de los animales totémicos segun las zonas geograficas
traduce el fenémeno: los Uliana se dividen en Uliana asociados al
jaguar (Uliana-kalaira), al gato (Uliana-muusa) o al conejo (Uliana-
atdapana). Todos se consideran como parientes lejanos, pero ninguna
actividad les une. Incluso pueden ser enemigos (Perrin 1984-1985).

En efecto, la complejidad “de las redes genealdgicas y maritales mejor que los linajes
corporativos” constituyen un instrumento mas apropiado para “hacerse una idea de
los grupos sociales y de la accion social entre los guajiros” (Perrin 1984-1985).

8  Castas, en el lenguaje local.
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Las unidades que funcionan en el seno de la sociedad waydu hoy en dia
son mucho mais pequefias. Mas alld de la familia nuclear matrilocal en
la que el hombre, si es poligamo, puede periédicamente estar ausente,
la unidad mids pequefia es un conjunto de tales familias. Estas viven
a menudo en reglones bastante cercanas y estdn unidas por lazos de
parentesco matrilineal a un ancestro comin muerto o vivo situado a una
distancia de dos o tres generaciones con respecto a un adulto joven.
Ademis de los criterios de parentesco —necesarios pero no suficientes—
el matrilinaje se define como una relaciéon a una figura dominante: el
alaula. Este término, traducido a veces por ‘cacique’, es fuertemente
polisémico. Designa primero al tio materno, pero quiere decir también
‘viejo’, y por extension, ‘jefe’ (Perrin 1984-1985).

Los wayuu conforman vecindarios y a partir de ellos una patria wayuu (o sistema
de vecindarios) como punto de referencia espacial para las unidades familiares,
que denominaremos “comarcas” en este trabajo.

Poblacién de la etnia waydu en hogares particulares segin castas o clanes*

Casta o clan Total
Epieyu 26.478
Uriana 21.804
Ipuana 20.689
Pushaina 18.804
Epinayu 10.280
Jusayu 6737
Arpushana 5326
Jarariyu 4283
Wouriyu 3368
Uraruyu 20657
Sapuana 2251
Jinnu 1593
Sijona 1489
Pausayu 549
No sabe 224
Ucharayu 191
(Otros: Uriyu, Warepushana, Waririyu,
Urewana, Warpushana, Woiworiyu, 546
Pipishana, Toctouyu)
Total 127.269

* Ortografia del original.
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Dichos vecindarios, donde residen familias extensas de hasta 300 miembros, son un
sistema de rancherias que albergan unidades familiares de parientes uterinos, las cuales
conforman un grupo de residencia definido por un cementerio, una red estrecha de
cooperacion en torno al pastoreo, la pesca y la horticultura, y el derecho de acceso
a una fuente de agua local, derivado de la precedencia en su uso. Adicionalmente,
la territorialidad se define por la adyacencia a un recurso natural determinado, por
ejemplo, una ciénaga, una salina o un yacimiento de talco o de yeso.

Estos sistemas de parentesco y patrones de residencia vertebran el sistema de
conformacion de las relaciones sociales wayuu, las cuales carecen de centralidad
politica y estructuran localmente sus formas de representatividad. Existe una
correlacion ecologica entre la distribucion de estos vecindarios y el mosaico de
ecosistemas guajiros, y ella permite sectorizar la peninsula desde el punto de vista
de los asentamientos wayuu.

Los wayuu complementan su patron residencial con por 1o menos una rancheria
alterna para usar durante el verano, en la cual reside generalmente un nucleo
de la misma linea de parientes uterinos. Este sistema poliresidencial define, por
su parte, un esquema migratorio familiar de por lo menos dos traslados al ano,
generalmente desde la Alta y Media Guajira, hacia la Baja o las inmediaciones de
los centros urbanos, y el retorno con la estacion de las lluvias.

De otra parte, es importante recordar que “las redes matrimoniales y genealdgicas
constituyen las categorias mds adecuadas para hacerse una idea de los grupos
guajiros: grupos residenciales, grupos de trabajo y grupos de disputa” (Goulet 1985).

Ademas del grupo residencial, los wayuu se organizan desde el mismo parentesco
y a partir de su estructura politica basica (vinculo con alaula), segin otros dos
ordenes de relaciones: de trabajo y de disputa, de acuerdo con atribuciones
diferenciadas de obligaciones y derechos a las diversas clases de parientes.

Se trata de la concurrencia familiar, de distinto orden, para cooperar en el trabajo
o para responder por obligaciones contraidas por alguno de sus miembros ante
ofensas o danos infringidos a otro grupo; o para proceder al cobro por los
recibidos. En casos extremos, esas alianzas son para librar la guerra o reivindicarse
ante el dano recibido y no reconocido.

Finalmente, una fuerte jerarquizacion social y sistemas de prestigio consolidan la
organizacion social wayuu, a partir de la actividad socioeconémica principal, que
como ya se ha dicho es el pastoreo.

La crianza de bovinos, caprinos y ovinos es el principal recurso

econdmico wayuu. La horticultura, la caza y la pesca son hoy en dia
residuales, mientras que el contrabando y los empleos asalariados
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y aleatorios que tienen tendencia a desarrollarse siguen siendo
secundarios. La ganaderia, introducida poco después de la conquista
espanola, se extendio progresivamente a todo el territorio guajiro. A
fines del siglo pasado estaba mads o menos generalizada excepto segin
parece en la reglon de la sierra kusina, donde se desarrollo después. El
ganado es destinado al consumo y al mercado, pero es a un tiempo un
bien de prestigio que es bueno acumular. Anteriormente los caballos
y las mulas eran, junto con los bovinos, los animales mas apreciados.
Ahora los primeros han desaparecido practicamente. Los waydu mas
ricos compran en la actualidad camiones y camionetas. La propiedad es
de todo el linaje pero también individual. Hombres y mujeres poseen
cada uno sus animales. Se comienza a darles animales en propiedad a
los niflos desde muy corta edad. Los rebanos generalmente se reparten
en varias regiones del territorio, donde son cuidados por miembros
del matrilinaje o afines. Es una precaucion que limita los robos por
venganza y también los efectos de la sequia. Los animales de un rebafio
son marcados con hierro con una sefial que representa el linaje, pero
esto no impide que ademds cada uno de sus miembros reconozca los
suyos y pueda disponer de ellos en la vida cotidiana: por ejemplo, para
vender algin animal en alguno de los cuatro o cinco mercados que se
encuentran en los pueblos fronterizos de la zona indigena. Se dice que
ciertas familias nucleares poseen varios miles de cabezas de ganado,
lo que representa una hazafa en esa region semidesértica. Para un
individuo de la sociedad tradicional, el tamafio de sus rebafios es, junto
con la posesion de ciertas joyas, la mds grande sefial de prestigio. Pero
uno no puede hacerse rico si no pertenece a un linaje ya rico y grande.
Pues es la pertenencia al linaje lo que primero determina la posicion
social. Es solo en segundo lugar que el éxito individual distingue entre
si a los miembros de un mismo linaje (Goulet 1985).

Todos estos sistemas de relacion social estan sustentados por profundas creencias
y sistemas de valores, en los cuales las correlaciones entre la vida y la muerte, sus
concepciones y sus ritos cumplen un papel fundamental.

Juyakai (el que llueve), fecunda a Mma (la tierra), y recrea la vida del wayuu;
Juyd es masculino, movil y errante por la peninsula, poligamo, pues fecunda
aqui y alld a la tierra; es como los hombres wayiu. Mma es unica, fija y adscrita
a un lugar, la rancheria, corno la mujer wayudu. Ambos, figuras prototipicas
de un esquema de relacién que simboliza y condensa la complejidad del
parentesco y la organizacion social waydu, cuyo soporte central, a nuestro
modo de ver, estd en la profunda correspondencia entre las armonias natural
y cultural, entendida, segin expresion ancestral, “a la manera wayuu”. En ese
orden intervienen seres naturales y sobrenaturales, humanos y sobrehumanos,
en una rigurosa red de reciprocidades.
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Los wayuu combinan residencias y actividades tradicionales segun las estaciones y
la diversidad ecoldgica de la peninsula, siempre bajo un concepto que se deriva del
sentido de bienestar, en el cual los suenos son guias esenciales para la existencia.

El aspecto central a relievar es precisamente el tejido de variados elementos
naturales y culturales; la permanente combinacion de actividades socioeconémicas,
reciprocidades derivadas de los sistemas de parentesco, cosmovision y diversidades
ecoldgicas que hacen propicias con sus esquemas migratorios. Seres sobrenaturales
como Pulowi, manifestacion diversa de Mma, actdan y “hacen sus cobros” a los
wayuu que usan los recursos naturales.

Todos esos aspectos explican los rasgos fundamentales en el sistema reproductivo
social wayuu: el cardcter disperso del poblamiento wayiu en un medio natural
semiarido; la forma localizada corno han sabido resolver el abastecimiento de
aguay la reproduccion de los grupos familiares (poliresidencialidad y poligamia);
el papel diferenciado de hombres y mujeres en la organizacion, el trabajo y
el control sociales; la jerarquizacion social; el ordenado uso comunal de las
sabanas de pastoreo y de los mismos recursos naturales, y la versatilidad en la
conformacion-disolucion de sus grupos de cooperacion y de disputa.

Un autor resumi6é ese complejo sentido de la organizacion-reproduccion wayuiu
con la metafora del tejido, los wayuu tejen todo: sus cercas y sus mochilas, sus
techos y sus reciprocidades, sus alianzas y sus chinchorros, sus suefnos, sus actos,
y las acciones de la naturaleza (Rivera y Villegas 1985).

La resistencia

Pero, ;como han logrado configurar esa matriz de reproduccion étnica? Para ello
han concurrido diversos factores de adaptacion —transfiguracion y reafirmaciones
étnicas—, y de recreacion contradictoria de contextos socioeconémicos nacionales
y regionales de subordinacion originados en las predominantes actividades
extractivas que una y otra vez han asolado a la peninsula.

Ya se dijo que la adaptabilidad a las diferentes exigencias externas que forzaron
una y otra vez a los wayuu a vivir cambios culturales se ha convertido en factor
de la organizacion social wayuu y de su reproduccion étnica, aunque en la actual
coyuntura histérica esta tradicion cultural esté seriamente bajo prueba.

A esa versatilidad han contribuido distintos procesos historicos que se remontan
hasta las primeras migraciones de aborigenes amazonicos hacia las Antillas, las
cuales supusieron intenso contacto y adaptaciones entre grupos con sistemas
economicos diferentes.
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Otro proceso de cambios intensos fue el suscitado por la llegada de los
europeos, quienes desde sus primeras entradas a su territorio los forzaron
a migrar y adaptarse de nuevo, como en el caso paradigmaitico, por lo
relativamente estudiado, de los guanebucanes, agricultores que habitaban en
la parte suroccidental de la peninsula, en las estribaciones de la Sierra Nevada;
al parecer, ellos huyeron en dos direcciones: unos hacia la Media y Alta Guajira,
y los otros hacia la sierra misma, contribuyendo a nuevas formaciones étnicas
en procesos auin no estudiados del todo, dentro de los cuales estd el de los
mismos wayuu (Reichel-Dolmatoff 1951).

Posteriormente, serfan las influencias hispanicas y algunos contactos con africanos
pescadores de perlas en las primeras granjerias, y luego con los palenques
establecidos en las estribaciones de la Sierra Nevada, las que acabarian de perfilar
el relativamente variado mapa cultural de los wayuu.

En su conjunto, los waytu no fueron sometidos colonialmente, y mantuvieron a
lo largo de los siglos pasados una relativa autonomia politica y social, para la cual
el contacto mismo con Occidente fue un contradictorio factor positivo.

En efecto, diversos factores histéricos se conjugaron para erigir su territorio en la
especie de zona de refugio ya mencionada, que ellos supieron aprovechar hasta
hoy. El primero de ellos, el cardcter de frontera de la peninsula, entre Castilla de
Oro y la Nueva Andalucia, o entre la gobernacion de Santa Marta y la capitania de
Venezuela, y finalmente entre Colombia y Venezuela, las islas de Aruba, Curazao
y Bonaire, las rutas de comercio de las Antillas, y los mismos wayuu.

Muy pronto se abrié el continente a nuevos descubrimientos y fundaciones, y la
peninsula quedo atras, como espacio de contacto fronterizo entre las jurisdicciones
hispanicas, los aborigenes no sometidos y los navegantes de las nacionalidades
europeas que se disputaban el “nuevo mundo”.

Cada uno fue alternandose en el contacto con los aborigenes y les fue
ofreciendo sus propios recursos o experiencias politicas y culturales, los
cuales enriquecieron la resistencia de estos, también alternante entre el
intercambio pacifico y la lucha violenta (“levantamientos”), como correspondia
a su naturaleza diversa de grupos dispersos de horticultores, cazadores y
recolectores, o agricultores y nacientes pastores.

En segundo lugar, el modelo extractivo de perlas, palo brasil, dividivi, cueros, sal,
carbon, gas y petréleo, entre otros, que se impuso en la zona desde el temprano
siglo XVI hasta nuestros dias, y el comercio de contrabando, también predominante
hasta hoy, definieron el tipo de ocupacién espacial de la region, y una particular
convivencia interétnica definida por el conflicto y la mutua dependencia, con
relaciones de externalidad con los wayuu en cuanto a las formas predominantes
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de explotacion, con intercambios desiguales antes que sujecion de su mano de
obra. Dicha convivencia atin rige en La Guajira bajo nuevas y complejas formas
de mestizaje y de explotacion-subordinacion al pueblo wayuu.

La geopolitica del Caribe y de las Antillas durante la conquista, la colonia y
gran parte del periodo republicano de Colombia y Venezuela, hizo que la
peninsula de La Guajira fuese un punto de referencia obligado para los poderes
nacionales, como los monopolios comerciales, los controles militares, las rutas
de navegacion de las armadas hispanicas o de piratas y comerciantes ingleses,
franceses y holandeses, para los contendientes en las guerras de independencia
contra Espafia, o auin para las facciones politicas de las guerras civiles,
especialmente en Colombia, que hallaron un escenario para el contrabando
de armas y sucesivas batallas, y vias de escape o de retorno al pais. También
fue espacio de importancia politica intermitente, y en ello los wayuu fueron
factor determinante para los intereses de los grupos opuestos, los cuales los
tuvieron muchas veces como aliados, tal como sucede hoy en la mayoria de las
actividades econdmicas y politicas de la region.

Pero durante el ultimo tercio del siglo XIX, la zona de refugio tradicional
terminé de estrecharse por el avance de las fincas ganaderas de Valledupar y
Sinamaica y el desdoblamiento agricola y ganadero de Riohacha hacia el sur.
Los comerciantes también se asentaron en algunos puntos habilitados como
puertos en la Alta Guajira, donde iniciaron un proceso de mestizaje con el grupo
wayuu de la zona, y un control familiar compartido del territorio para explotar
el comercio de contrabando que auin perdura.

Los capuchinos ingresaron a la Alta Guajira aprovechando la invitacién de algunos
de estos comerciantes, e intensas sequias y forzadas migraciones wayuu que
obligaron a la comunidad aborigen a dejar algunos de sus hijos como primera
generacion de internos en los “orfelinatos” de los monjes.

Entre los mismos wayuu y los cocina hubo intensas fricciones en lucha por zonas
de la peninsula estratégicas para la supervivencia de sus gentes en cuestion de
agua y pastos, especialmente en el sur de La Guajira y en la regiéon de Carraipia
para los primeros, y en cuestion de zonas de caza cada vez mas estrechas para
los segundos. Los wayuu habian venido incrementando sus rebanos, por las
demandas centroamericanas y caribenas por la construccion del canal de Panama
y la guerra hispano-cubana, pero ello maduré un sobrepastoreo nefasto para el
ecosistema de la Media Guajira.

Fueron guerras de varios lustros en las cuales se estructuraron cacicazgos reconocidos
regional o nacionalmente en la época, fortalecidos por alianzas con los gobiernos
centrales de las republicas vecinas, o con facciones de las guerras civiles de fines de
siglo. Como consecuencia de la instauracion de la explotacion petrolera en el lago de
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Maracaibo, en la década de los anos veinte, y del despoblamiento de las haciendas
de esa region, se generalizo la trata de los indios derrotados o expropiados de sus
territorios hacia esas haciendas (Vasquez y Correa 1985; Rivera 1987).

Todos esos factores incrementaron los sistemas de competencia y adaptacion
de los grupos victoriosos, e intensificaron la asimilacion o la dependencia
de tecnologias fordneas. También produjeron un desbalance definitivo en la
economia tradicional wayuu, cuyos rebanos empezaron a dejar de ser vacunos
para transformarse en rebanos de ovinos y caprinos, con paradéjicos efectos
“democratizadores” de la sociedad que afectaban al mismo tiempo y de modo
definitivo su autosuficiencia (Rivera 1987). Finalmente, los wayuu se vieron
obligados a incorporar en su esquema migratorio tradicional las migraciones
laborales hacia los centros urbanos aledanos.

Se inici6 asi la division espacial entre una amplia zona de territorio mantenida
como ancestral, en la Media y Alta Guajira, y los centros urbanos del entorno, cada
vez mas consolidados.

El desarrollo de los ejércitos nacionales en Colombia y Venezuela, paises
fronterizos, y los mecanismos de centralizacion politica nacional, esto es, los
partidos politicos, harian que los wayuu sofisticaran sus alianzas parciales con los
Estados respectivos, y desdoblaran sus con troles y poder militar hacia el dominio
de las comarcas familiares, sin tener que realizar otra vez los levantamientos
generales que tanta fama les dieron a lo largo de los siglos. Pero el tejido de las
articulaciones sociales que ahora nos interesan ya estaba trazado.

Los espacios de articulacion social guajira

Para reconocer los actuales espacios de articulacion social guajira, en la perspectiva
anunciada en este ensayo, habria que retomar los aspectos centrales de la
estructura regional actual, los ejes de reproduccion social y los frentes historicos
de poblamiento de la region. Ellos son lo que pudiéramos denominar los actuales
frentes de relacion del pueblo wayuu con la sociedad nacional.

Atrds se dijo que por diversos factores el capitalismo criollo no necesité o no
pudo descomponer del todo las formas reproductivas tradicionales wayuu. Si
bien en sus diferentes etapas de reestructuracion a lo largo del siglo, ese sistema
ha impuesto a los wayuu dolorosos procesos de cambio cultural y deculturacion,
estos han asumido muchos de tales cambios en una dialéctica contradictoria
de pérdida y de reafirmacion cultural. Asi, muchas entidades tradicionales
wayuu, aparentemente abandonadas en una etapa, fueron en muchas ocasiones
recuperadas en la siguiente, como podra comprobarse con algunos de los
ejemplos que se expondran mds adelante.
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En tal sentido, el proceso de mestizaje cultural, tan anunciado como
irreversible en términos de la pérdida étnica, muchas veces ha acontecido
en esta region en favor de dicha identidad. Ello no quiere decir que no sea
cada vez mayor la amenaza moderna a la supervivencia del pueblo wayuu,
y mayores las exigencias a la sociedad nacional para apuntalar, desde sus
propios replanteamientos, los factores de aquella.

La estructura urbana guajira es diversificada en cuanto a su funcionalidad regional:
si bien en términos microrregionales la mayoria de los centros urbanos actuales
se localizo a partir de “oportunidades econdmicas especificas”, en un sentido
macrorregional 1os nuevos contextos capitalistas han producido, por lo menos en la
parte colombiana de la region, y parafraseando a Helmsing (1990), una “red multi-
organizacional en la cual las ciudades pierden autonomia por las centralizaciones
empresarial y estatal, y quedan reducidas a ser meros nudos dentro de ella”.

No tendria sentido abundar en ejemplos aqui, pero pueden ser ilustrativos los
casos de Riohacha, practicamente reducida a un papel de mediador politico-
administrativo con el Estado, y como tal se constituye en articulador del poder
politico regional; Maicao, cuyos ingresos y dindmica socioeconémica dependen
del comercio internacional, o contrabando, especialmente de electrodomésticos,
cigarrillos y licores; Barrancas, surgida al ritmo y con la perspectiva de enclave
dictada por la explotaciéon minera del carbon del Cerrejon: o Manaure, dependiente
del intercambio desigual de sal con Alcalis de Colombia —situada en Cartagena—,
o exportadora de gas natural del subsuelo marino.

Una buena excepcion la constituye Maracaibo, que ha definido un centro para
la region en cuanto a mercados y servicios, pero que en realidad depende de
la explotacion petrolifera del lago. Esta ciudad, como se dijo, se consolido a
partir de la descomposicion de su entorno rural, y afecté indirectamente pero de
forma intensa el equilibrio intraétnico wayudu durante los primeros anos de su
despegue moderno (1920-1950); pero, volcada sobre las explotaciones petroliferas
del lago y del golfo de Venezuela, ha coexistido con el trasfondo étnico social
de la peninsula, e incluso ha ofrecido, aunque de la peor manera posible, con
discriminacion y pauperizacion, espacios como el de la economia informal para
los asentamientos wayuu ya mencionados afincados en su entorno suburbano.

En su caso, las ciudades de la region guajira se han desenvuelto dentro de una
relativa fragmentacion interna con conexiones extrarregionales, como bien lo
muestran los casos citados, o el de la pesca industrial en las costas y mares de la
peninsula, con su centro en Barranquilla.

Si superponemos este panorama a los frentes histéricos de relacion regional con

los wayuiu, encontramos el sentido de ciertas diferenciaciones socioculturales,
asumidas por estos de modos variados, desde la tradicional distincion de los dos
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dialectos del wayuunaiki (“abajero” y “arribero” por la Baja y Alta Guajira), hasta
diferenciaciones sociales mas complejas como las ya senaladas por la tendencia
de vecindad o residencia urbana o rural, escolaridad, recuperacion de espacios
aptos para la ganaderia o agricultura en el sur, o acceso a actividades semi-
industriales, como en el caso de la sal.

La mayor parte de estos frentes agroindustriales y de haciendas ganaderas del norte
del Cesar y del Zulia compromete fuerza de trabajo waytiu de modo estacional o
no requiere mano de obra calificada en un mercado de fuerza de trabajo abierto
y ciclico. Por ello los wayuu encajan en él sin romper del todo su esquema
reproductivo tradicional.

El sector informal de Maracaibo y los centros turisticos del oriente de la
peninsula en la parte venezolana, en cambio son quizd los dos frentes de
relacion que mids descomposicion imponen entre los wayuu, por las ventajas
diferenciales que ofrecieron hasta hace un lustro con el cambio de moneda y
el mayor desarrollo en servicios urbanos, y la adicional influencia de modos de
vida urbanos, o pautas de consumo, intensificadas por las vias de penetracion
hasta la Alta Guajira abiertas dos décadas antes que la colombiana. La mina
de El Cerrejon, que en todo caso no llega hasta Wuimpumuin —Macuira—,
indujo un esquema migratorio desde la Alta Guajira, de intensas sequias, hasta
dicha ciudad desde mediados de este siglo. Hay que decir, ademas, que este
sector oriental de la Alta Guajira no ha tenido tan intensa relaciéon con el
comercio de contrabando como el occidental, y recordar que alli se afinco
desde comienzos de siglo la misién capuchina con relativo éxito deculturador.
Ello incide especialmente en la relativa aculturaciéon del pueblo wayuu de la
Alta Guajira, evidentemente mas afectado aqui que el de algunos sectores de
la Media, aunque las serranias de Jala’ala, Cocinas y Macuira se alzan como
refugio tradicional de algunas comunidades.

Manaure, cuyas explotaciones industriales de sal han impactado a la comunidad, pero
se han constituido en fuente de ingresos y autonomia wayuu por la recuperacion
que esta comunidad ha hecho del recurso en los Gltimos quince afios.’

Finalmente, El Cerrejon, que ha funcionado mas como enclave en cuanto a la
explotacion y operacion de la mina, con fuerza de trabajo calificada traida de las
ciudades de la costa y del interior, pero ha abierto vias de comunicacion con la
Alta Guajira en la parte occidental, y ha dado espacio a una lenta progresion de
la actividad turistica en el Cabo de la Vela.

9  La “produccion paralela de sal nacional”, un —25% del total producido por el Estado en
la mina de la Concesion de Salina—. Confrontese este caso mds adelante.

197



Los wayuu: pastoreando el siglo XXI

El Mapa 1 podra dar una idea de la relativa sectorizacion resultante dentro del pueblo
wayuu, segun las dinamicas diferenciales impuestas por estos frentes. Este ha sido
elaborado con base en la sectorizacion propuesta por el estudio de la Gobernacion de
La Guajira sobre el Resguardo de la Alta y Media Guajira (Gobernacion de la Guajira
1985), aunque con modificaciones nuestras para reafirmar la perspectiva expositiva.
El Mapa 2 sobre los frentes mismos de relacion, es decir los sectores econémicos y
urbanos, podran abreviar estas notas (Gobernacion 1990, Gomez 1985).

1 Maracaibo A A’ Mina y Puerto

2 Riohacha del Cerrejon

3 Sinamaica Portete (entrada comercio contrab.)
5 Uribia Puerto Estrella (Idem.)

6 Manure Maicao (Puerto libre)

7

8 Fonseca Sector informal - Servicios Mercado

9 SanJuan del C.
10 Villanueva

11 Taroa

13 Puerto Estrella
14 Nazareth

Fincas agricolas y ganaderas
Salinas de Manuare
Agricultura

B
C
D
Barrancas E  Centros turisticos
F
G
H
|
) Agroindustrias

Mapa 2. Frentes de relacion y articulacion

Pero, ¢cudl es la real dindmica reproductiva wayuu en estos contextos? Todos
estos sectores plantean una gran variedad de articulaciones socioecondmicas
del pueblo wayuu con las sociedades nacionales de Colombia y Venezuela, en
el contexto de unas formas de organizacion social que siguen subordinando
la asimilacion de los excedentes o de los bienes mercantiles producidos por
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los agentes vinculados a ellas, a las dindmicas de reciprocidad y redistribucion
tradicionales. Esto es posible, a su vez, por el mantenimiento del espacio del
resguardo de la Alta y Media Guajira y las zonas aledanas citadas como territorio
relativamente integrado para las actividades wayuu, incluidos el pastoreo, el
comercio, las migraciones y la poliresidencialidad.

La fuerza de elementos culturales como el prestigio, centrado por ejemplo en
los rebanos abundantes o en la poligamia, los esquemas de reciprocidad familiar
—velorios, donde se reparte la herencia, alianzas matrimoniales, sistemas de
solidaridad en el conflicto, para no citar sino algunos—, o los sistemas de control
y regulacion social a partir de adscripciones territoriales familiares, signan los
sistemas de apropiacion-distribucion de los recursos. También neutralizan los
efectos deculturadores del trabajo asalariado, que en la mayor parte de los casos
es ejercido por el hombre, pues se preserva el papel tradicional de la mujer, y
casi siempre se da, como se dijo, en una perspectiva estacional o intermitente, a
veces con aportes significativos al waytiu como ha ocurrido en las actividades del
contrabando tradicional, a partir de las bonanzas “marimbera” o de la cocaina, o
del montaje de instalaciones mineras.

Otro aspecto importante de este reequilibrio waytu estd dado por la colonizacion
wayuu de antiguos territorios ancestrales, mediante la compra de fincas en el sur,
con recursos monetarios adquiridos en la actividad salinera o de comercio, o por el
ascenso social de segunda y tercera generacion de miembros wayuiu urbanizados
cuyos nucleos familiares permanecen en su territorio ancestral. Los waytdu de
ciudad trasladan parte de sus excedentes hacia sus nuicleos familiares tradicionales,
generalmente para inversiones en rebafnos, en fuentes de agua y en vehiculos
automotores que se constituyen a su vez en medios de produccion, y fortalecen
sus espacios, incluyendo la recuperacion de la polirresidencialidad. Esta va ligada
también a formas tradicionales de prestigio, y casi siempre centrada en por lo menos
dos bases: en la Alta o Media Guajira, y en la Baja, donde se “veranea”.

Una cierta contrapartida wayuu de estas articulaciones —que en algunos casos define
esquemas de relativa sedentarizacion en el entorno de las ciudades aledanas al
actual territorio ancestral, el resguardo de la Alta y Media Guajira y zonas vecinas—,
son las actividades comerciales tradicionales que generalmente se desenvuelven
en el nivel de economia de subsistencia, es decir, en el campo de las artesanias de
tejidos y algunos otros productos, cueros y carne de caprinos, y sus complementos
modernos, centrados en la pesca y la produccion de sal, en la costa occidental, los
cuales alcanzan en ciertos casos una generacion de excedentes con interesantes
dinamicas de reinversion en la economia tradicional, como se vera luego.

Por otra parte, a esta dinimica concurren espacios de articulacion, particulares pero

decisivos, mas alla de la realidad socio-econdmica ya expuesta. Ellos se correlacionan
con los anteriores y con las perspectivas virtuales o reales de reafirmacion étnica wayuu:
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Espacios politicos, para el funcionamiento del régimen electoral nacional, regional
y local, basado en el esquema clientelista y apoyado en algunas de las funciones
que ha venido asumiendo el Estado en la region, asi sea con deficiencias en
algunos servicios basicos como la provision de agua y la atencion de salud, o en
algunos de los frentes socioeconémicos oficiales hasta hoy, como la explotacion
industrial de salinas, o ilegales como el contrabando y el intercambio de proteccion
o de carencia de control por votos, por ejemplo.

El esquema tradicional de las autoridades locales y comarcales wayuu, analizado
atrds, ha sido reproducido contradictoriamente por esta dindmica clientelista,
induciendo en algunos casos cambios en el sistema tipico de poder del alaula,
hacia descentramientos de la estructura de poder familiar en manos de agentes
interculturalizados; pero en todo caso la eficacia del ejercicio del poder de
estos mismos, si bien se deriva de sus relaciones con los centros burocraticos
partidistas o de la administracion departamental o nacional, depende de sus
nexos familiares y de una ascendencia en los grupos wayutu subordinada a la
legitimacion que proporcionan los jefes tradicionales.

En muchos casos el sistema clientelista electoral ha venido funcionando con base
en la instrumentacion partidista de una zonificacion calcada de las comarcas
tradicionales waytu como asiento de las jurisdicciones reales electorales, las
cuales estan por encima de sus definiciones formales municipales o veredales.

Lo interesante de esto es el sistema de reciprocidades que en todo caso se
instrumentaliza, asi sea con un efecto de expropiaciéon politica y econémica de
los waytu en el ejercicio de su posible autonomia frente a la sociedad nacional:
el cambio de votos por servicios, como compromiso no individual sino del grupo
wayuu, ha llegado a rebasar los esquemas verticales de control partidista, y a
producir diferenciaciones politicas hasta ahora timidamente étnicas —al menos en
sus formas expresas, como pensamiento articulado y de conjunto de “los waytu”—,
como sucede en Manaure, en sectores de la Alta Guajira o en los alrededores de
Riohacha, en procesos actuales que habria que estudiar detenidamente.

En este campo, finalmente, son importantes los accesos que algunos lideres waytiu
tienen ahora, en tal condicién, a algunos concejos municipales, lo mismo que sus
nexos con algunas instancias nacionales indigenistas, como el Consejo Nacional de
Politica Indigenista, o del movimiento indigena nacional, pues mantienen relaciones
con la ONIC o la Alianza Social Indigena, y con otros sectores de dicho movimiento.

Otro aspecto central de los espacios politicos estd en lo que algunos autores
denominan “pluralidad juridica” designando asi la vigencia de diferentes normas
sociales y esquemas de control cotidiano en la peninsula, lo que en nuestro
caso se refiere especialmente a la vida local y comarcal, y en otra dimension al
conjunto territorial, por lo menos de la Media y la Alta Guajira.
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Son interesantes, ante todo, los mutuos apoyos de dichas “juridicidades” en
funcién de contradictorios objetivos étnicos, los cuales dan continuidad al largo
proceso historico de conflictos y mutua dependencia interétnica en la region:
interés del comercio ilegal moderno y del contrabando tradicional; reafirmaciones
del control local wayuu potenciadas por los anteriores, por los politicos en trance
de captura de votos, o por el “realismo politico” cotidiano de autoridades militares
y de policia, y aun judiciales; ejercicio de la “soberania” wayudu sobre la comarca
familiar en conflictos intraétnicos, etcétera.

Dichos controles se ejercen sobre la base de algunos sistemas politicos que algin
autor ha denominado “principios de la justicia wayuu”: la responsabilidad objetiva
o inexistencia de diferenciacion entre dolor y culpa en la accion cuestionada;
correlacion entre victima y agresor, pues siempre los hay, asi sean uno u otro
sobrenaturales o sobrehumanos; compensacion necesaria, para restablecer
el equilibrio preexistente al hecho, y dar cumplimiento al riguroso sistema de
reciprocidades wayuiu (Perrin 1984-1985).

Seria extenso detenerse en este espacio de articulacion social, que como pocos
se mueve entre la negacion y la reafirmacion cultural y politica wayuau. La
casuistica seria inevitable: es importante de todos modos resaltar la base local y
comarcal, de toda su dialéctica.

De otra parte, son importantes las dimensiones de la articulacion social wayiu
centradas en el sistema educativo, sobre el cual se pueden destacar aqui el relativo
acceso durante dos o tres generaciones a la escolaridad publica o misional y la
intensa resistencia que se materializa en deserciones por otros factores de prestigio
y ascenso social, tales como las actividades comerciales. Esta actitud corre pareja con
la utilizacion de la calificacion escolar en esas actividades y para informacion del
grupo familiar, el cual esta dotado de radio, televisor y en no escasas oportunidades
lee prensa y discierne en muchos casos sus perspectivas teniendo en cuenta esas
informaciones sobre la realidad regional, nacional e internacional.

Igualmente, la dinamica de la salud, en cuya atencion regional, predominantemente
etnocentrista, empieza a desarrollarse la experiencia intercultural que por mas de
un lustro se ejerce en el hospital de la Alta Guajira.'

Porudltimo, esimportante considerar como factory espacio de articulacion al conflicto
interétnico mismo, el cual, en esta época de intensos reajustes y recomposicion
capitalista, exacerba la puesta en juego de los elementos interculturales de las

10 En Manaure se acaba de inaugurar el segundo hospital interculturalizado, con atencion al
paciente sin separarlo de sus familiares, los cuales son instalados en seccion waytu de la
planta hospitalaria. También se ha intentado un programa de recuperacion de medicina
tradicional waytu en la zona.
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relaciones sociales en la region y obliga a cerrar filas a los waydu entre si. Muchas
veces esta situacion se presenta con base en nuevos liderazgos politico-étnicos,
ligados siempre a legitimaciones familiares tradicionales, o en ocasiones a partir
de alianzas especificas interfamiliares, sustentadas en una larga tradicion historica
de oposicion al alijuna, (el blanco) “entrometido en nuestra tierra”, o en los
fuertes esquemas de reciprocidad, como pudo apreciarse en la reciente toma del
parque central de Riohacha, en solidaridad con las comunidades del sur afectadas
por la expansion de la mina del Cerrejon, o en la lucha actual que libran las
comunidades de la zona de Manaure alrededor de la explotacion de las salinas
localizadas alli, como podra confrontarse mas adelante.

Todos estos frentes de relacion interétnica, o de la sociedad nacional con los
wayuu, que “funciona en la regiéon como otra etnia” (Diaz-Polanco 1987) concretan
contradictorios procesos: hambre, pobreza, deculturacion y desmejoramiento de
la calidad de vida tradicional, pérdida de control social y sobre la naturaleza,
descomposicion vy, en sintesis, “desarmonia” wayudu, especialmente en el entorno
inmediato de los centros urbanos; pero también reafirmaciones étnicas facilitadas
por mayores diferenciaciones sociales en algunos casos, con base en los siguientes
aspectos, algunos de los cuales ya han sido enunciados:

e Relativo mantenimiento o recuperacion de funcionalidad de conjunto del
territorio ancestral en la reproduccion de los grupos, mediante ciclos migratorios
anuales o cuando menos el mantenimiento de la poliresidencialidad familiar,
asentada en varios ecosistemas en la Alta, la Media y la Baja Guajira.

A esto se ha llegado de nuevo, en muchos casos, con la importacion de recursos
monetarios y su reinversion intraétnica por razones de prestigio y el sistema de
reciprocidades de trabajo, politicas o de control social.

* Mantenimiento del eje de la economia tradicional, el pastoreo, y con base en €l
de la calidad de vida wayuu, es decir su alimentacion basica, techo, seguridad
social proporcionada por el Apushi, espacio social y natural e identidad.

e Control local y comarcal por parte de la familia extensa wayuu, tanto en sus
relaciones intra como extraétnicas. Hay que decir que por la via del tejido
social waydu'!, se instrumentaliza de hecho una identidad étnica de conjunto,
especialmente en los roces con los agentes nacionales y nacionales, y el ejercicio de
los controles de la vida cotidiana. Ligado con esto, y a partir de la intensa dinamica
de la mayor parte de las articulaciones sociales con la region y el pais, es incipiente
el desarrollo de un explicito pensamiento étnico de conjunto. Es ilustrativa en este
sentido, la recuperacion del patronimico “wayudu” en el contexto nacional, por

11 Véase lo dicho atrds, especialmente lo referente a los “grupos” waytdu de parentesco,
trabajo y conflicto.
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encima del colonial apelativo “guajiro”, producto de una lucha permanente, librada
dltimamente por grupos de universitarios y lideres wayuu.

* Mantenimiento local de los esquemas de control social, basado en rigurosas
reciprocidades, y en los principios de “la justicia” wayuu, e imbricacion de ellos
a conveniencia €tnica, con sistemas policivos nacionales y regionales en un
contexto dominado por el poder local.

* Factores culturales como la vigencia de su idioma, enorme arma defensiva y de
control social, y la recuperacion y mantenimiento de algunos elementos de la
cultura tradicional y momentos sociales waytu como la poligamia, el velorio y
la vigencia de los suenos en la cotidianidad.

A manera de ilustracion, dos comentarios sobre la lucha de las salinas:

El conflicto social como espacio de articulacion, y muchos de los puntos expuestos
en esta direccion, han entrado al juego en el proceso reivindicativo en torno de las
salinas de Manaure, sometidas a modernizacion y reconversion industrial por el
Estado en los ultimos tres anos. En este marco, el viejo esquema de relacion con
las comunidades wayuu de la zona, recreado contradictoriamente por politicos,
autoridades locales y nacionales, y funcionarios empresariales durante los altimos
70 anos, se convirtio en factor de fuerza y de cualificacion de una resistencia
frente al Estado que ya en el afo 1923 dio pie a una interesante cronica de Luis
Tejada sobre “Los indomitos guajiros”.

En un sentido econdémico, las salinas de Manaure son el frente extractivo
del actual complejo estatal de productos quimicos industriales (IFI, Alcalis de
Colombia), y su tarea bdsica ha sido hasta el momento proporcionar a este
complejo, localizado en Cartagena, sal, su materia prima basica. Dichas salinas
producen el 70% de la sal que se consume en Colombia, 700.000 toneladas
anuales, para uso industrial y doméstico.

El Estado colombiano asumié la explotacion desde hace aproximadamente
60 anos, y en los udltimos 25 le ha venido dando forma industrial a través de
la Concesion de Salinas, IFI, la cual ha funcionado en la zona con caracter
de enclave, y ocupado de hecho territorios ancestrales waytu, parte hoy del
resguardo, en su sistema de ciénagas, costas y territorio peninsular. También
ha transformado ecosistemas esenciales para la reproduccion étnica, y la
reproduccion biolégica de especies marinas y fluviales, algunas en peligro de
extincion, como el flamingo, llamado fokoko, por los wayuu.

Desde los anos veinte los concesionarios de sal en Manaure articularon sectores de
los wayuu mediante formas precapitalistas de subordinacion y explotacion, como
los servicios personales y la asociacion de grupos familiares al trabajo a través de
intermediarios mestizos casados con mujeres wayuu eminentes, quienes apelaron

203



Los wayuu: pastoreando el siglo XXI

a formas de cooperacion waydu para instaurar trueques desiguales de sal por
alimentos o servicios como la salud. También incorporaron fuerza de trabajo en
algunas actividades industriales no calificadas, pero en los Gltimos veinte anos las
exigencias de la modernizacion intentaron excluir a los wayuu, lo cual llevo a estos
a sostenidas y desiguales luchas de resistencia, que han impuesto a pesar de los
esfuerzos en contra del Estado, la participacion directa de aproximadamente 3000
wayuu e indirecta de unos 15.000 mas en la explotacion industrial o estacional
de la sal. Este “logro” ha reproducido altas tasas de explotacion de un trabajo
asalariado a destajo, de bajisima remuneracion, tres veces inferior al minimo legal,
y pésimas condiciones de trabajo. Han hecho necesario, ademads, el sostenimiento
de una produccion comunitaria auténoma paralela y aledana, en disputa territorial
y laboral permanente con el enclave a lo largo de un area de aproximadamente
4000 hectéreas, que ha alcanzado las 160.000 toneladas anuales.

Asi, por lo menos tres sectores wayuu diferenciados se asocian hoy a la sal:
los aproximadamente 8000 wayuu del darea de las ciénagas, aledanas a la
industria moderna, quienes asumieron una relativa especializacion salinera
con producciones familiares distribuidas segin los patrones de residencia
tradicionales, a partir de la inicial expropiacion que hizo el Estado de sus
territorios costeros para expandir la salina, a partir de 1970; los 4000 wayudu
urbanizados o mestizos, quienes colonizaron un drea de playa adyacente al
entable industrial y hoy producen sal de modo semindustrial, con inversiones y
calculo econémico de importantes dimensiones, por lo menos 80.000 toneladas
anuales. En este sector también se ubican los 150 wayuu salariados y sus familias
que trabajan en la actual Concesion de Salinas, algunos en segunda generacion
obrera, esto es, de padres jubilados. Finalmente, los casi 3000 wayuiu procedentes
de la sabanas de la Media y Alta Guajira, quienes se asocian estacionalmente dos
veces al afo al frente de la explotaciéon manual que la industria moderna estatal
se vio forzada a mantener por la resistencia wayuu, con luchas masivas en la
zona, desde la coyuntura de modernizacion y expansion de 1970.

Los primeros conservan en su territorio ancestral las costumbres cotidianas wayuiu
y se han servido de los recursos salineros para reproducir algunas de sus formas
de prestigio y de relacion social, como la poligamia, o la recuperacion de unidades
residenciales en el sur. Es bueno reiterar que la poligamia, para ampliar el ejemplo,
supone disponibilidad de recursos para sustentar las alianzas y responsabilidades
implicitas y subsiguientes al matrimonio.

Los segundos, en cambio, ya asentados por dos generaciones en Manaure, han
escolarizado a sus hijos, algunos ya bachilleres y universitarios, y han asumido
algunas formas de vida urbana, incluida la residencia en el casco urbano,
alternada con periodos en residencia de base, en la sabana wayutu, donde
algunos persisten en la pesca, sin perder en muchas ocasiones los nexos con
sus nucleos familiares tradicionales.
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Los terceros, en general apenas vinculados a la citada explotacion manual, luchan
entre la tradicion y la descomposicion en sus comarcas ancestrales.

Esa complejidad social se puso en juego en el proceso de lucha y negociacion
que se abriod en los ultimos tres anos, a partir delos intentos de reforma industrial
del Estado, y en todo este periodo el conflicto ha obligado a combinar formas
politicas wayuu y regionales guajiras tradicionales, como las alianzas intraétnicas
y las disputas electorales locales, y de nuevo tipo, originadas en liderazgos
reivindicativos, salariales y étnicos y conexiones con el movimiento indigena
nacional. En el proceso se han reactualizado estructuras de poder familiar venidas
a menos durante las Gltimas décadas, o formas de regulacion social waytiu como
la determinacion intra e interétnica de la representacion ante el Estado y del
universo social del conflicto salinero (aproximadamente 20.000 wayuu de los

130.000 censados en Colombia), a partir de “la manera waydu”.!?

Como se sabe, se firmé un acuerdo entre los wayiu de Manaure y el Estado
que supone la participacion de esta comunidad con el 25% de las acciones
de la industria moderna salinera, el pago anual de una suma considerable por
parte del Estado para mejoramiento permanente de la calidad de vida wayuu, el
mantenimiento del frente manual de explotacion salinera, y otros aspectos que
dan nueva forma de articulacion de los wayuu con una actividad minera nacional
de considerable magnitud y significacion para el desarrollo regional. Ello nos
pone frente al tema final de este trabajo.

Recomposicion capitalista y desarrollo en la Guajira:
nuevas articulaciones, perspectivas socioculturales

Otra vez los wayuiu estin en una encrucijada historica, pero ahora el cruce de
caminos también es nuestro, o al menos esta vez si empezamos a darnos cuenta
de que aquella es mutua.

Eso es asi, no solo porque los 500 afnos del arribo de los espanoles al continente nos
hanllegado en pleno auge de las reivindicaciones ecologicas y de la diversidad cultural
y étnica de nuestros paises americanos, sino porque los retos del neoliberalismo y la
supuesta derrota de las alternativas al capitalismo son para todos.

En la peninsula de La Guajira las reformas neoliberales se estin empezando a
sentir con mas fuerza que en otras regiones: el contrabando tradicional va a sufrir
un golpe mortal al tiempo que las actividades extractivas exportadoras del carbon,

12 Por ejemplo, los alaula de la zona negociaron directamente con el Estado, acompanados
por los lideres étnicos de gran prestigio como Rosario Epieyu, actual consejera presidencial
para asuntos Indigenas, entre otros.
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el gas natural y el petréleo van a relanzarse en este fin de siglo. Hay proyectos
explicitos de reduccion y colonizacion del territorio wayuu, esta vez para centros
turisticos, puertos y urbanizacion.

Los actuales proyectos de desarrollo regional que conocemos, tales como el
impulsado actualmente por la gobernacion, “Bases para construccion para la Nueva
Guajira”, pretenden la fragmentacion funcionalista de la region, acufando como
deber ser un tipo de desarrollo que en términos nacionales se ha mostrado como
absurdo en la zona por las dificultades que crea el ecosistema guajiro, o la duplicidad
de inversiones nacionales,”® o finalmente, pero lo mas importante, por condenar a
los wayuu a la descomposicion y a la integracion, previa su pauperizacion definitiva.

La pregunta se dirige entonces a los hilos de continuidad de los waytu, los cuales
entendemos estin atados como nunca a la combinacion del mantenimiento
del territorio ancestral como espacio para ciertas actividades y formas de vida
tradicionales, y su articulacion con el entorno urbano y las actividades mineras,
agricolas, ganaderas y comerciales vigentes en su region; asi como en la
reproduccion de los grupos wayuu sin la descomposicion de sus reciprocidades
basadas en parentesco y en patrones de residencia tales como la dispersion, la
localizacion y la poliresidencialidad.

El dilema se centra entonces en la disyuncion de lo que se promueve ahora
como “desarrollo regional”, y el mantenimiento de los factores de la armonia o
bienestar wayuu: en la continuidad de la correlacion entre Juyad y Mma, o en
su destierro, que los llevaria en su viaje final hacia Jepira (Perrin 1977),"* ahora
también amenazada por proyectos turisticos.

Se trata, en sintesis, de integracion, o de una nueva etapa de cambios culturales,
cuya posibilidad real no solo tendran que ofrecerla los wayuu, siempre dispuestos
pero asediados, sino también aquellos que no compartimos el tedioso horizonte de
vida de la sociedad de consumo. Y en La Guajira, como en otros pocos sitios, esos
cambios culturales comprometen, como siempre, la preservacion del ecosistema y
de las correlaciones culturales wayuiu que €l ha tenido. Para ello seran decisivos,
también en esta ocasion, saberes y tecnologias alijuna (occidentales).

El debate, cada vez mas explicito, se centra entonces entre formas de la modernidad
y su manera de articularse y de articular “la manera wayuau”.

Los actuales proyectos de desarrollo regional parten de lo que se denomina
“ordenamientos territoriales”, los cuales no son mds que la desvertebracion de la

13 Como sucede con la carretera circunvalar de La Guajira, que en su parte oriental irfa paralela
a la carretera venezolana hacia la Alta, con solo el arcifinio fronterizo de por medio.
14 O cabo de la Vela, o el “camino de los indios muertos”.
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integridad territorial ancestral, en aras de su especializacion comarcal, la construccion
de carreteras e infraestructuras urbanas, la nucleacion de los waytu en aldeas (sic),
su proletarizacion, y el desarrollo de industrias turisticas y extractivas en medio de
un desierto antrépico (Gobernacion de La Guajira 1990; Gomez 1984).

Desde el punto de vista de la perspectiva de la reproduccion étnica wayuu,
se trataria, en cambio, de mantener las bases de esa integridad espacial, no
especializada, y transformar consolidando las relaciones ya tradicionales con
los centros urbanos y los frentes socioeconémicos de la region en el territorio
ancestral de su entorno, optimizando su funcionalidad étnica. Y entrar por
la ruta que ha anunciado la comunidad waydu de Manaure: la apropiacion
comunitaria de las modernas industrias extractivas, para reinvertir excedentes en
la propia reproduccion tradicional de sus grupos. Su diferenciacion social, antes
que impedirlo, puede contribuir a ello.

Se trata, de otra parte, de influir desde la l6gica de poblamiento disperso
wayuu, en la de planeacion urbana de la region. Los poblados que estan
dentro del territorio ancestral son todos de menos de 10.000 habitantes. Las
ciudades mas cercanas carecen casi por completo de agua. Todos pueden
mejorar sus precarias infraestructuras actuales de servicios, armonizdndose
con los patrones de residencia wayuu, y por ende respetando las exigencias
del ecosistema. Alli tendran mucho qué decir tecnologias apropiadas en el
aprovechamiento del viento y el sol como fuentes energéticas alternativas,
para resolver aquellos problemas urbanos y la continuidad de propuestas
como las que esta haciendo el actual régimen politico nacional colombiano
para la participacién “comunitaria”, la autogestiéon municipal y la territorialidad
indigena, las cuales tendran asi formas concretas de encuentro y de conciliacion
entre lo tradicional y lo moderno; y las perspectivas de la sociedad de consumo,
de homogenizacion cultural e individualizacion, podrian verse revertidas desde
la consolidacion de las matrices culturales waytiu. Como se ve, la perspectiva
habra de ser intercultural, garantizando a unos y otros el propio futuro. Ese
es el reto. Ellos y nosotros, los que no estamos de acuerdo con la l6gica
dominante del capital, tenemos la palabra.
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La reciprocidad como modelo cultural
de la reproduccion del medio y la sociedad taiwano'

Frangors CORREA

Presentacion

| “principio de reciprocidad” como fundamento de las relaciones sociales

entre grupos indigenas ha sido considerablemente estudiado. Claude Lévi-

Strauss establecié que “los intercambios matrimoniales y los intercambios
econOmicos forman, en la mente del indigena, parte integrante de un sistema
fundamental de reciprocidad” (Lévi-Strauss 1981: 70); Godelier senalaba que en
cuanto las relaciones de parentesco “funcionan como relaciones de produccion,
relaciones politicas, esquema ideologico [...], constituyen, como lo demuestra
Claude Lévi-Strauss, la ‘armadura sociolodgica’ del pensamiento ‘salvaje’; uno de
los esquemas que organizan las representaciones miticas de la relacion cultura-
naturaleza, hombre-animales-plantas” (Godelier 1974: 55); y Sahlins (1974: 186)
afirm6 que siendo la “reciprocidad toda una clase de intercambios, un continuo
de formas [...], la conexion entre flujo material y relaciones sociales es reciproca”,
pero una transaccion especifica sugiere una relacion social particular, lo cual
fundamenta diferentes formas de reciprocidad.

En este articulo introducimos la percepcion sobre la apropiacion del medio
ambiente y sus presupuestos de organizacion social registrada en un mito de los
taiwano, grupo étnico de la region del Vaupés colombiano, al centro del area
cultural del noroeste de la Amazonia. Para ello apoyamos su lectura con una
resena de los principios basicos que sustentan sus relaciones de produccion, de
parentesco y de alianza, de intima ligazon entre si, y estas ultimas verdaderas
bases para leer en el mito taiwano algunos de sus elementos fundamentales.

La mitologia aparece como referente conceptual de las relaciones de apropiacion
del medio ambiente; asi, nuestro interés se centra en observar de qué manera

1 Original tomado de: Francois Correa. 1993. “La reciprocidad como modelo cultural de la
reproduccion del medio y la sociedad taiwano”. En: Francois Correa (ed.), La selva bumanizada:
ecologia alternativa en el tropico htimedo colombiano, pp 87-107. Bogota: ICAN.
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ella, referente ideal, formula un modelo socio cultural de manejo de dicho medio,
en cuya base se encuentra la alianza basada en el “principio de reciprocidad”,
fundamento de la reproduccion de la sociedad.

Los taiwano son uno de los grupos étnicos hablantes de una lengua tukano del
conjunto de la citada region del Vaupés, y su poblacion no sobrepasa los 200
individuos, asentados en los rios Pira-Parand y Cananari, afluentes del Apaporis,
en grandes casas multifamiliares conocidas localmente como malocas, bajo un
patron lineal disperso. Su economia depende del sistema de uso del bosque
para la horticultura por “tumba y quema”, el cual se complementa con la pesca,
la caza y la recoleccion de productos silvestres. Su organizacion social se basa
en los principios de filiacion patrilineal, residencia patri-virilocal, y el sistema
de alianza matrimonial simétrica, y su terminologia de parentesco es del tipo
basico dravidico; la herencia territorial, asi como la herencia ritual de ciertas
funciones que especializan sus linajes y clanes, se llevan a cabo via los miembros
masculinos. Es una sociedad de rangos, con una cosmovision centrada en un
complejo conocimiento mitico, ceremonial y ritual en torno de la anaconda,
padre ancestral de la cual la gente se reconoce descendiente.

El drea de los rios Pira-Parand y Cananari es considerada por los indigenas de
la region como la mas auténtica entre la tradicion tukano; sin embargo, la labor
de extraccion de productos nativos como el caucho, la coca y recientemente
el oro, asi como la intervencion de misioneros catdlicos y protestantes del
Instituto Lingtiistico de Verano —ILV—, han sido los agentes del fundamental
contacto con la sociedad nacional que ha afectado progresivamente las
condiciones socioculturales regionales.

La apropiacion del medio ambiente

Los taiwano han desarrollado un sofisticado sistema de utilizacion de su
entorno, producto de su prolongada permanencia en las areas selvaticas desde
antes de la conquista y de su impresionante acopio de informacion sobre el
delicado medio ecolégico.

El indigena rotura derribando la floresta y dejandola secar al sol, para luego quemarla
y devolver asi al suelo los nutrientes necesarios para sus cultigenos, a través de las
cenizas y las plantas descompuestas por la lluvia y el clima; de este modo reproduce
uno de los elementos claves de la circulacion de biomasa amazonica, que permite
a las plantas el aprovechamiento de sus propios desechos, cuyos nutrientes son
reabsorbidos por las plantas vivas una vez caen y se pudren en el piso selvatico.

De otra parte, el pequeno tamano de las huertas —dos hectareas en promedio— y
la especial proteccion que les brinda el bosque circundante, limitan la devastadora
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accion de los vientos; en el bosque natural las plantas han desarrollado largas
raices que se extienden por el suelo, y sus copas se sostienen mutuamente.
Las huertas poseen leves desniveles que evitan la concentracion de agua y la
subsiguiente putrefaccion de los cultivos, y son irrigadas por un acarreo freatico,
que a su vez evita el agudo proceso erosivo.

Aunque la yuca amarga es el cultivo fundamental, el indigena siembra por el
sistema de policultivo multiestrata; asi, la disgregacion de una misma planta en
la huerta limita la competencia por nutrientes y el contagio de enfermedades que
afectan solo a ciertas plantas; la estratificacion de sus cultivos hace que las mas
altas detengan el golpe del agua lluvia sobre las mas delicadas, y contrarresta el
efecto lixiviazante ocasionado por los altos niveles pluviométricos amazonicos.
El indigena emula, pues, el sistema de produccion del bosque natural.

Pero, adicionalmente, las huertas no son permanentes; después de una o a
lo sumo dos resiembras, cuando la disminucion del peso promedio de la
yuca empieza a evidenciar el empobrecimiento de los nutrientes del suelo,
el indigena las abandona a las plantas colonizadoras que progresivamente
restituyen las condiciones originales de la selva; solo volverad a usar esas tierras
un tiempo después —entre 10 y 40 afios segin la calidad de los suelos—,
una vez reconstituidas sus condiciones basicas. Aunque en una misma huerta
existiran diversos tipos de yuca con diferentes ciclos vegetativos, y a pesar de
que las siembras y resiembras sostienen una produccion escalonada, parece
ser que el maximo de produccion de una huerta no sobrepasa los tres anos.
Por ello el indigena deberd roturar anualmente nuevas huertas, en manchas
alejadas unas de otras, de manera que en un momento dado poseerd una
huerta de yuca madura, otra en crecimiento y una tercera a punto de ser
abandonada y de la cual solo persistiran algunos frutales.

Cuando las areas cercanas a su sitio de habitacion han sido usufructuadas, el
indigena se desplaza hacia otras zonas préximas, cuenta con nuevos suelos para
sus huertas, y permite el descanso de los primeros; por este camino no solo dispone
de la produccion escalonada de una misma huerta, sino que la alterna con otras,
y en conjunto articula amplias zonas en uso y en barbecho, con un sistema de
uso del medio cuyo reciclaje mantiene no solo una produccion alimentaria sino
la reproduccion sostenida del medio mismo, y previene el deterioro ocasionado
por el cultivo permanente en areas totalmente descapotadas.

Al mismo tiempo, el indigena dispone de zonas cercanas para la caza y
recoleccion de frutos silvestres, y frecuenta los rios para la pesca; y acompasa
la migracion local impuesta por los cultivos, con momentos de descanso de los
nichos que le proporcionan tales recursos.
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Su desplazamiento de habitacion no es pues azaroso: el medio y sus formas de
manejo le imponen la necesidad de poseer grandes extensiones de terrenos,
pues no todos son propicios, lo cual se convierte en el fundamento de sus
delimitaciones territoriales.

La produccion basica bajo este sistema cobija una familia nuclear: la mujer se
encarga de la siembra y del cuidado y la cogida de los cultivos; el hombre de las
derribas, de la pesca y la caza; y ambos de la recoleccion de productos silvestres;
todas ellas actividades basicas de las cuales derivan su subsistencia. Muy
frecuentemente una familia nuclear comparte con otras su sitio de asentamiento,
y con ellas realiza intercambios reciprocos de la mano de obra indispensable
para el desarrollo de ciertas tareas como las derribas del bosque, cacerias
colectivas o construccion de habitaciones, o de excedentes de produccion que
sobrepasan el consumo de cada familia nuclear, los cuales son distribuidos entre
parientes. Este intercambio se extiende a diferentes comunidades cuando ciertos
productos no pueden ser elaborados en el area a causa de la dificil consecucion
de materias primas, y no tanto por la especializacion artesanal.

El sistema econdmico bdsico es pues de autosubsistencia en cuanto a la
tierra y al agua, objeto y medio de trabajo originalmente territorializados de
acuerdo con su posesion, son transformadas en productivas por la inversion de
energia humana segun division del trabajo por edad y sexo a través de tareas
cooperativas, complementarias e individuales. Los instrumentos de produccion
son particulares pero estan al alcance relativo de cualquiera de sus miembros,
al igual que los conocimientos técnicos de los procesos productivos necesarios
para satisfacer las necesidades alimenticias exigidas por la reproduccion social,
asi como para la repeticion de los ciclos de produccion.

Las actividades de subsistencia —horticultura, pesca, caza y recoleccion—
son complementarias y se apoyan en la elaboracion de medios indirectos y
de instrumentos de produccion; y su evidente desarrollo histérico permite
presuponer que este sistema no es arcaico. Investigaciones arqueoldgicas en
el area del Caquetd han demostrado el desarrollo entre los grupos indigenas
asentados en dicha 4drea, de un sistema mas estable gracias al progresivo
abono de los suelos, lo cual habria limitado la migracion local (Andrade 1986;
Cavelier de Forero et al. 1990). Pero, por otra parte, la conquista y el contacto
con la sociedad occidental intervinieron no solo a través de la introduccion
de nuevos instrumentos de produccién y nuevas relaciones sociales, sino
también en los propios sistemas de auto-subsistencia, en los cuales, aunque el
indigena contintia siendo duefio de los fundamentales medios de produccion,
se articulan la produccién tradicional para el autoconsumo, que proporciona
la subsistencia basica, y la vinculacion a la esfera del mercado capitalista, del
cual depende la consecucién de los instrumentos de produccion necesarios
para sostener el primero.
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La alianza matrimonial

El pilote fundamental del sistema econémico bdsico descansa sobre la
complementariedad de la division sexual del trabajo. La unidad de produccion es la
familia nuclear, basada en la unién del hombre y la mujer: el matrimonio es alianza
social y econdmica, fundamento de la reproduccion bioldgica y material de la sociedad,
y esta regido por reglas que expresan el ideal de tales relaciones de modo negativo,
como las que prohiben el matrimonio con ciertos parientes, y de modo positivo,
como aquellas que senalan la categoria de los posibles conyuges. El matrimonio seria
incestuoso entre parientes de filiacion comun, es decir, entre aquellos que por ser
descendientes de un mismo ancestro se consideran consanguineos bajo un principio
de filiacion establecida por linea de los hombres, segin el cual los hijos pertenecen
automdticamente al grupo del padre. Por otra parte, el vocabulario de parentesco
permite distribuir los consanguineos en cinco generaciones, de “abuelo” a “nieto”;
el matrimonio tampoco puede realizarse entre parientes de generaciones diferentes.

En cambio es posible casarse con parientes aliados, es decir, con integrantes
de grupos de filiacion distinta, en los cuales los taiwano consuetudinariamente
han encontrado a sus esposas y han cedido, en reciprocidad, a sus hermanas
en matrimonio. Esta relacion es preferible entre “cufiados” cercanos que
genealogicamente sean hijos del hermano de la madre y de la hermana del
padre al mismo tiempo. En caso de dificultad, se reemplaza el matrimonio
entre dichos primos por aquellos que aunque estén genealdgicamente mas
alejados pueden, sin embargo, ser clasificados como “cunados”. También es
posible diferir el matrimonio en dos generaciones, de manera que se devuelve
el intercambio de la mujer en una generacién siguiente.

Una breve explicacion nos permitird precisar mejor este sistema de alianza
matrimonial simétrica. Segun la regla de filiacion patrilineal los hijos de todo
taiwano serdn automaticamente de su grupo, no importa la filiacion de su madre;
pero a pesar de ello esta ultima filiacion es importante para el matrimonio de los
hijos, pues si un hombre taiwano, respetando la reciprocidad en el intercambio
de mujeres, cede su hermana como cényuge al hermano de su esposa barasana,
sus propios hijos podran casarse con los del hermano de la madre, quien, siendo
barasana, procreard automdticamente miembros de ese grupo vy, entonces,
posibles conyuges de los hijos taiwano. Como puede observarse, la relacion de
alianza se establece entre grupos de filiaciéon y no entre personas; razéon de mas
por la cual la reproduccion de este sistema es considerada ventajosa, pues de no
mantenerse tendria que ser recreado con otras gentes y reproducir el complejo
procedimiento y los intercambios econémicos, ceremoniales y rituales inherentes
a dicho intercambio social por medio del cual se enlazan grupos aliados.

Ese es el ideal, y como tal debe buscar férmulas supletorias, a causa de diferentes
razones, entre las cuales esta el constrenimiento demografico. Las reglas negativas,
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que dependen del principio bédsico de filiacion, son mas persistentes y en caso
de quebrantarse son consideradas producto de la “embriaguez” o la “locura”;
mas elasticas son las reglas positivas, pues aunque se intenta respetarlas, se
habrian establecido nuevas alianzas con otros grupos diferentes a los “cufiados”
tradicionales, como los tatuyo y kabiyari, en cuyo caso son inmediatamente
reclasificados en el sistema como un tipo de “cufiados” de hecho.

Finalmente, interesa destacar otro elemento dinamico del sistema ideal, necesario
para la comprension del texto mitico. cuando las esposas potenciales de los taiwano,
las parientes clasificadas como “cufiadas”, faltan a la férmula canénica y no se casan
con estos sino con miembros de otros grupos diferentes, sus hijos son reconocidos
bajo el término de “hijos-de-madre”, lo cual da origen a una unidad social que
también es prohibida para el matrimonio de los taiwano. El apelativo expresa el
origen de la relacion de parentesco, cuya indisposicion entre los respectivos parientes
es declarada cuando a dicho personaje se le refiere con una denominacion que
podria traducirse como “enemigo” (jeytt), puesto que usurpa el lugar que deberia
ocupar un taiwano; por ello mismo, sus hijos no podrian ser conyuges elegibles.

Lo anterior condensa principios fundamentales del andlisis sobre el sistema de
apropiacion del medio ambiente y reglas sociales de los taiwano; y por supuesto es
resultado de los alcances etnoldgicos de nuestro conocimiento, y de su confrontacion
con la informacién sobre otros grupos étnicos®. Para adentrarnos en la percepcion
que tienen los taiwano sobre su modelo de apropiacion del medio ambiente,
introduciremos el relato mitico de Yeba y Yawira que describe el origen de la chagra.

Relato de lo que hizo Yeba (Fragmento)

M.4.A: Yeba rapta a Yawira

1. Alla en Buje Godone, Yeba consiguié mujer.

2. Al frente de Laguna Mani (Mani Htara) hay un arbol de frutos de ucuqui
(Jojine: Powutteria Hcrttqui). Esas mujeres, Yawira y su hermana menor, siempre iban
a comer de su fruta.

3. Mariposa azul (Emzt: Morphocypris), abuelo de Yeba, también gustaba comer
de la fruta de ese arbol. Cuando esas mujeres estaban comiendo fruta, mariposa
azul llego; ellas le advirtieron: “No vaya a contar de nosotras a Yeba”.

4. Mariposa azul lamia las cdscaras de la fruta que ellas botaban; ellas se
preguntaron: “;Por qué este come de esa cascara?” (Waswuri: Brosimun titile).

2 Algunos de nuestros trabajos son: Correa 1982, 1983a, 1983b, 1984 y 1987.
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Yawira hizo un alacran; lo dejé dentro de las cdscaras de ucuqui para que picara
a mariposa azul.

5. Mariposa azul vino a lamer las cascaras de ucuqui, el alacrian lo pico, lo hirio;
él penso: “sPor qué estas mujeres me hicieron dano?... {Voy a contar de ellas a
Yeba para que las lleve!”. Mariposa azul fue a contarle a Yeba, le dijo: “Ahi hay
unas mujeres, si quiere casarse vaya y traigalas”.

6. Yeba llego a hurtadillas hasta el arbol de ucuqui. Ellas conocian el olor de
Yeba y lo supieron: “jAqui huele a Yeba! jAqui huele a Yeba!” dijeron y corriendo
se tiraron al agua, se transformaron en culebras y huyeron.

7. Yeba hizo trampas de yerba (Wisorika), de bejuco (Bubumisi), de ese bejuco
que tiene espinas como anzuelos (Bue); las puso en la ribera para que al tratar de
huir esas mujeres, no pudieran escapar hacia el agua.

8. Ellas volvieron. Yeba se transformé en ucuqui y se colgd del arbol; lo mismo
hizo mariposa azul. Las mujeres esperaban que las frutas cayeran para comerlas.
Los ucuquis empezaron a crecer: Mariposa azul estaba atn biche, estaba morado;
Yeba ya estaba amarillito. Yawira dijo a su hermana: “Yo voy a comer ese amarillito,
el otro es para usted”.

9. Apenas Yawira dijo esto, Yeba cayo al suelo; como un pidjaro sond
punuuuuuunu... Ellas corrieron a buscarlo pero no lo encontraban; olian a Yeba
y se decian con temor: “Aqui huele a Yeba, aqui huele a Yeba”; entonces él brincé
y agarré a Yawira, la mayor, pero ella escapé al rio.

10. Esa trampa de yerba traté de agarrarla, pero no pudo; ya ella se acercaba al
agua pero esa trampa de bejuco traté de agarrarla, tampoco pudo; ya ella estaba
cayendo al rio pero ese bejuco de espinas como anzuelos la atrap6 por el cabello.
Ellos la alcanzaron, la agarraron y la llevaron a la maloca de Yeba.

M.4.B: El alimento de Yawira

1. Yawira estaba tejiendo bandas; Yeba tejia canasto. La ardillita negra ojo de guara
(Cajebrta: Scirtrnts), abuelo de Yeba, siempre traia fruta de siringa (Biti: Hevea spp.),
encima de la puerta €l la dejaba. La fruta se revento, los pedazos cayeron en el regazo
de Yawira; ella los tomé y probo, y exclamo: “;Yeba, donde estd esta fruta? Es muy
buena, jes propia comida!”. “No sé¢ —respondié Yeba—, mi abuelo es el que sabe”;
“Donde estard ese arbol, yo quiero comer de esa fruta”, decia ella.

2. “Seguro ella quiere comer de esa fruta, vaya y traigale”, dijo Yeba a su abuelo.
“Yo también voy, alld mismo voy a comer”, dijo Yawira. Ella no se quedo.

3. El drbol estaba cerca del rio. Ojo de Guara subi6 al darbol y tiraba las frutas al
suelo para que Yawira las recogiera. Ella las recogia, las rajaba y comia; iba llenando
su balay; decia el abuelo de Yeba mientras lo llenaba: “Baje mucha fruta” y agrego:
“Yo no puedo comer asi, voy a traer casabe de donde mi papa; mientras yo voy usted
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corte otra rama y vaya bajando frutas, baje hartas frutas, yo no voy a demorar, hoy
mismo voy a volver”.

4. Yawira cargé su balay con frutas, entrd al rio y se sumergio; se fue a la maloca
de su padre.

5. La ardillita quedo triste: “Ella no hace caso, se perdioé /ahogd/ la esposa del
Capitan; ahora, ;como voy a avisarle?”, pensaba lamentandose. No quiso sacar mas
fruta del arbol como ella le habia mandado; se fue a buscarla a la casa de ella, se
sumergio y llegd a Esutena Wagte.

6. Encima de la puerta de esa maloca llego la ardillita negra, tenia fiebre. Yawira
pidio a su padre que soplara el casabe; llevé un balay lleno de casabe, mojé un
poco con kifiapira. Apenas Yawira sali6, encontro a la ardillita negra que cayo del
techo de la maloca; €l se murio, pero Yawira le reprendio: “jYo dije que no iba a
demorar tanto, no le dije que viniera a esta maloca!”.

7. Volvieron a la maloca de Yeba. Apenas Yeba probo del alimento se murio;
Yawira le dio de lo que habia soplado su padre, y revivi6. Yawira dijo a Yeba:
“Hay mucha fruta de siringa, mi padre pide que usted le lleve”.

M.4.C: Yawira entrega el tabaco a Yeba

1. Anaconda-pez (Wai Jino), padre de Yawira, envié con ésta el tabaco, lo soplo
antes que Yeba lo probara; advirti6 que Yeba no debia comerlo, pues con su
forma de cigarro parecia un pescado ahumado. Advirtio que las heces de Yeba
deberian quedar cerca a los rincones de la maloca (Yoso Juguare) a lado y lado,
mas grande en la mitad (Jaino Gudareko), al otro lado y al otro lado deberia
defecar. “El no debe dormir”, dijo.

2. Apenas Yeba vio el cigarro aseguré que era caloche ahumado (Rike:
Giminotidae). Yawira lo cociné y se lo entregd, Yeba lo comid; le dio dolor de
estdmago, se emborrachod de ese tabaco, queria vomitar.

3. Yawira mando a Yeba a defecar alrededor de la maloca; Yeba defeco en el patio,
alrededor de la maloca. Ahi mismo, de las heces de Yeba naci6 el tabaco, todas las
clases de tabaco. Empez6 a crecer el tabaco, iba creciendo por la madrugada...

4. Vino la Mariposa tabano de tabaco (M#zno Nunuro), ella vino a rezar el
tabaco, cambi6 su corazon y entrego el corazon del tabaco, la salud del tabaco,
el pensamiento del tabaco.

5. Yawira advirtio a Yeba: “jUsted no debe dormir!”, pero se durmi6. Nacieron
entonces las larvas del tabaco (Ia Muno); amanecia solo la rama sin hojas. Ya
amanecio y el tabaco estaba echando sus flores. Yeba recogio las hojas que
quedaron y las cocind.
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M.4.D: Yeba colecta carne y frutos para la Anaconda-pez

1. Mientras Yeba cocinaba el tabaco pensaba: “Mi suegro mandoé razon de que
queria comer de esa fruta”; mando a los micos colimochos (Rutita: Cacajao
Melanocephalus) a recoger frutas silvestres (Je Rika); ellos eran sus trabajadores;
mando a todos los companeros de su casa a que colectaran los frutos, esa gente
era como animales.

2. Ellos salieron hacia diferentes puntos a recoger las frutas silvestres. Detrds
de ellos se fue Wai Buku, el payé de ellos, era como animal, se fue detrds para
matarlos. El estaba “brujiando” y decfa: “Retinan harta pepa”; se paraba detrds de
ellos y los flechaba con la cerbatana, se paraba detras de otro y lo mataba, mataba
hartos y luego los ahumaba. Lo mismo sucedi6 al otro dia, lo mismo al otro dia.
Hasta que ya hubo bastante carne ahumada, él “soplaba” para que aumentara;
también habia bastantes balayes llenos de fruta.

3. Otra gente que habia eran los buhos (Bt Strigidae), ellos eran los payés. En ese
lugar de la Cachivera de Cascara (Gaseka), ellos “soplaban” sus caminos; “soplaban”
también el tabaco de rastrojo de Yeba; soplaban con la vara de Yanabe (Getd Waso)
que estaba en el rastrojo. Con el tabaco de Yeba soplaban ellos...

4. Ese tabaco habia que arreglarlo, habia que “soplarlo”/ cuando un hombre pila
el tabaco debe “soplar” sus colinos también, asi no da borrachera, no sera fuerte
/. Anaconda Meni (Meni Jino) “sopld ese tabaco, ahi estuvo sentado todo el dia;
asi quitaba su fuerte sabor y ya no daba borrachera. Los bihos estaban pintados
con carayurd (Neunania: Arrbabidea chica). Apenas el payé termind de “soplar”
el tabaco, se lo “sopld” a ellos, los espanto: yayayayyyyyy... se lamentaban; asi fue
como se metieron ellos al monte /Ahora también cantan junto a la maloca, les
gusta el canto de colino de tabaco. Este tabaco es de Hanera, también es tabaco
de los cantores (Keti Masa); seguramente ellos tienen hoy ese tabaco, fue Meni
Jino quien se los entrego... /

M.4.E: Yeba entrega los presentes a Anaconda-pez

1. Yeba fue a la maloca de Anaconda-pez a avisar que habria baile; con su
mujer fue hasta la maloca; ella le dijo a Yeba: “Envuelva la carne ahumada en
un paquete, llévelo delante de usted, apenas lleguemos a la maloca de mi padre
usted le entrega el paquete”.

2. Llegaron hasta la puerta de la maloca. Su puerta estaba tapada con la puerta de
btho (Bt Jogua); apenas llegaron la mujer golped fuerte, la puerta se abri6. La
gente que estaba adentro pensd que seguramente era caceria que venia.

3. Yawira advirtio a Yeba que saludara diciendo: “e Umanika/;Mi suegro!” a la
Anaconda-pez, “Ya Baa/mi tio” al que estaba al frente de aquel. Asi lo hizo, pero
Anaconda-pez se tapé con su Rijorakw, dio vueltas en torno a Yeba, arrebaté un
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poco de carne y comid, hablé algo y de nuevo dio vueltas; por otro lado arrebat6
otro poco de carne a Yeba, se engordaba, luego la Anaconda subi6 al cuerpo de
Yeba, se deslizé de nuevo, estaba contento de recibir al yerno.

4. La Anaconda-pez fue hasta su pieza, se quito alli ese vestido de fiesta y regresd
donde estaba Yeba, le recibi6 diciendo: “Ya Buji/Mi yerno, Usted me vino a visitar”.
Yawira no habia entregado el presente que ella traja. Yeba respondio: “Si, yo le
vine a visitar, usted mando6 razén de que queria comer esa fruta”. “Si, yo mandé
esa razon”, le contesto; charlaron un rato...

5. En su pieza estaba muchilero de pico negro (Umurise Nigur Cacique), el hijo de
Anaconda-pez que también estaba contento; vino hasta donde estaba su cuniado
y lo picoted; Yeba le dijo: “Seguro usted me tiene rabia”; muchilero de pico negro
lo empujo y lo tumb6 al suelo. Yeba dijo a la Anaconda-pez: “Mi cufiado me tiene
rabia. Usted haga chicha y dentro de unos dias yo regreso.”

M.4.F: Yeba va al baile en la maloca de Anaconda-pez

1. Alos pocos dias Yeba y su gente fueron a bailar a la maloca de Anaconda-pez;
también iba la ardillita negra, €l era viejo; llevaban plumaje para el baile y faldillas
(Waso Boti) hechas de Wasoroa por la gente, como Yeba las habia mandado. La
mujer dijo a Yeba: “Usted va a bailar el ‘Baile de Vestido’ (Sutdi Basa), asi va a
bailar usted”.

2. Quisieron bailar apenas llegaron a la maloca, en el patio querfan bailar pero no
habia suficiente fruta de siringa (Biti: Hevea spp); alla en el patio regaron de esa fruta
y comieron. Después entraron a la maloca llevando caceria y frutas; ahi en el centro
la regaron; tomaron yagé (Kaji: Banisteriopsis spp), ya estaban borrachos.

3. Alld en el patio de la maloca se veian bonitos con sus caras pintadas de
carayuri, aqui en la barbilla se habian pintado, jtenian buen carayuri! El pajarito
azul (Rasuara) pidid un poco para pintarse, también el corocoro negro (Hri Coto:
Phimosus infuscatus), pidieron a las aves que llegaron con Yeba / ese carayurii es
de los kabiyari, ellas les respondian de mala gana: “No hay, abuelo, no sé donde
habra”; el corocoro dijo: “No me importa, asi mismo sin pintura me voy a quedar”.
Otros corocoros estaban escuchando lo que aquel decia: “Nosotros si somos feos,
como somos negros vamos a echar carayuri en nuestro cuerpo”, se decian los
COroCcoros que Por Negros parecen mMugrosos.

4. La Tarira vieja (Roe Butkit: Hoplias malabaricus) estaba bailando aparte. Yawira
pensé que era tabaco ahumado, lo matoé y lo cocind. “;Qué esta comiendo hija?”
preguntd Anaconda-pez; “A nosotros estd comiendo”, respondieron las tariras que
estaban bailando en el camino. Yawira mat6, cocind y sirvié para que su padre
comiera.

5. Anaconda-pez mandé a los hijos de la hormiga manivara (Mekayia: himencptero)
a que le buscaran frutas silvestres (Je Rika) y lombrices (Wasia paparua); llenaron un
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balay y Anaconda-pez se lo entregd a corocoro para que comiera: “Usted no se va a
perder”, dijo; apenas ellos comieron quedaron borrachos de yagé.

6. Yeba también quedé muy borracho, sali6 de la maloca. Yawira fue a buscarlo,
lo encontré en el puerto; ella se enojoé con su padre y le dijo: “Usted mandé traer
a mi marido porque queria comer frutas silvestres, pero usted no lo respeta, no ve
que no tengo mas!”. Con su pensamiento ella le quité la borrachera, como colino
de yagé ella les saco, asi hacia ella; es el colino de yagé de los cantores (Keti Masa
Kaji) que quedd desde entonces para el baile de yagé.

7. Anaconda-pez vino a darle coca (Kaji: Erithroxilum coca) a Yeba, lo saludo
diciendo: “¥aBfi/Mi yerno, sestd usted?”, él respondio: “# Umariikt/mi suegro,
aqui estoy, borracho de yagé estoy... Joo00000000” y se convirtidé en ese pajaro
de pico largo (Joco). Yeba se cambié de banco; con la borrachera de yagé su
cuerpo estaba marcado como con dibujos blancos; pero volvié a bailar hasta la
madrugada, hasta que amaneci6 ¢él cantd. El pajaro “llamada” (Jisana) también
aguanto el yagé.

8. Habia amanecido y seguian bailando; los otros companeros de Yeba estaban
borrachos de yagé todavia. Yawira dijo a su marido: “Usted va a bailar diciendo:
Yo Umanika, Wajg Ya/Mi suegro, ya me voy’, para terminar el baile usted va a
cantar asi”. El bail6 como ella le dijo, dejando el palo de siringa él se despedia.
Mientras Yeba bailaba, Yawira se estaba alistando, se abrazé al cuerpo de Yeba y
salieron de la casa, regresaban ya.

9. las aves (Minia) comparnieras de Yeba, se quedaron en la maloca de Anaconda-
pez, después que amanecioé ain estaban borrachos y no podian salir por si mismos;
en su borrachera confundieron el baile, bailaban el Baile de Palo (Yatknt Basa),
también el Baile de Desano (Wiroa Basa), pero en la mitad del baile salieron volando,
cortaron la cumbrera y formaron la Boca de Tocandira (Jeta Risao); regresaron a su
casa lamentandose, pero todo fue por su propia culpa.

M.4.G: Yawira deja su forma de Anaconda

1. Yawira propuso a Yeba que salieran a barbasquiar (Ejo Misi:Lonchocarpus spp)
un canito. Alld en la cabecera ella se quito su vestido de anaconda /gtiio/, de él
nacieron los giiios rojos.

2. El vientre de Yawira estaba infestado de punos (Musiua: Serrasalmus), Yeba no
podia hacerle el amor. Ella dijo: “Un momento, vamos a barbasquiar”. Barbasquiaron
el vientre de Yawira y mataron todo ese pescado. Yawira se quitd ese vestido
de Anaconda de tierra /gtio/ (Maka Jino) que ahora es como de color blanco;
otro vestido de anaconda /gtio/ ella se quito, fue desde entonces Wajeka; cuando
estaban en la chagra el Ultimo vestido ella se quito, fue Wese Kodea. Se volvié una
mujer muy bonita.
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M.4.H: El alimento de Yeba

1. Después que dejo sus vestidos de Anaconda /gliio/, Yawira se volvio gente,
entonces Yeba le dijo: “sPor qué no hace manicuera? Vaya a ese rastrojo y traiga
mandioca grande”.

2. Ella se fue a la chagra de Yeba, era puro monte bravo. Todo lo que veia Yawira
era esa fruta dulce llamada 7bisa’ ca, en lugar de mandioca. Como ella se negara
a comerla, Yeba le dijo: “Vaya a ese rastrojo que yo tumbé y traiga un racimo de
platanos”; pero, en lugar de platano (Ojo: Musa paradisiaca sapientum), Yeba
comia ese platanillo de Yeba (Yeba Ojo: Heliconia spp ?); en vez de guamas (Mene:
Inga spp) €l comia Ote Mene... Esas frutas silvestres eran las que Yawira veia en la
chagra de Yeba.

M.4.I: Yawira siembra la Chagra

1. Yawira dijo a Yeba: “Vaya tumbe ese monte bravo, haga una chagra grande”.
El tumb6 y después quemo; de esa chagra ella iba a obtener la comida. Dijo a
Yeba: ““Rece’ bien para obtener buena comida, ‘rece’ todo para que no vengan
enfermedades, todas las plantas de mandioca usted tendra que ‘rezar’, toda la
chagra tendra usted que ‘rezar’”. Ella le iba diciendo lo que debia hacer, como
debia “rezar” la chagra. El respondi6: “Yo voy a ‘rezar’, pero quien sabe... no sé
‘rezar’ bien”

2. Yawira estaba sembrando la chagra. Ahi estaban esas mujeres con ella
sembrando la chagra; esas mujeres Agua de Orin (Gone Oco) y Yerba Negra
(Tanio) no trabajaban con juicio/es por eso que hoy hay bastante en la chagra/.
Yawira le decia al Yaiumo (Waktto: Cecropia spp): “Vaya usted por la orilla de la
chagra...”. Asi a todos mandaba, asi ella sembraba la chagra.

3. Yeba estaba solo en la maloca, “rezaba” con breo. Esas mujeres se burlaban
b
de Yeba mientras sembraba, decian riendo: “4Coémo sera el pene de Yeba? Dicen
, é
que tiene el pene como el de un perro, contra su barriga tiene el pene...”. Ellas
molestaban mucho.

4. Yeba tenia ganas de mirar a esas mujeres que no conocia; “rezando” alld en
su pieza decfa: “,Cémo serdn esas mujeres?”. Finalmente se pard, e hizo una
hendidura en la pared de la maloca. Apenas él mir6 a esas mujeres se cayeron y
se quedaron calladas/quedaron desde entonces en la chagra/.

5. Yawira ya no pudo sembrar mds; la Mala Yerba habia inundado la chagra. Si
Yeba no las hubiera mirado, si las hubiera soplado con humo de breo (Werea),
ellas se hubieran vuelto a su casa; pero €l las mir6 desde entonces ese Yarumo y
sus companeras Tajiniio y Tanio... quedaron en la chagra.
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6. Yawira estaba enojada con Yeba: “iLe adverti que no mirara esas mujeres!... serd
que Usted es payé” le dijo con sarcasmo; “rece’ toda esa mandioca y cambiele el
corazon”, agregd. Yeba estaba triste; rez6 otra vez en la mitad de la casa. Rezaba
con su pensamiento la planta de Yurupari (Jerika Bujeritktt), frutas de mandioca
¢l rezaba... y cambi6 el corazén de mandioca. Asi hizo €l. Hizo crecer todas las
semillas de mandioca.

M.4.J: La guacamaya azul

1. Yawira estaba mirando una guacamaya (Maja: Ara Arauna), le parecia un
perro. Ella dijo a Yeba: “Alla en la maloca de mi padre debe estar la guacamaya
que él tiene; cuando esas guacamayas vengan, recibalas bien”.

2. Las guacamayas venian gritando: “Queremos comer a Yeba”, volaban hacia
él. Yawira estaba haciendo una olla, tenia sus manos untadas de arcilla. Cuando
pasaron las guacamayas ella cogio la Gltima con sus manos sucias; la guacamaya
quedo de color azul. Yawira dijo a Yeba: “Limpiela bien, ya que usted mismo me
mando a cogerla, después dele comida, crie esa guacamaya”.

M.4.K: Maiz y Sagu

1. Habia maiz silvestre. Yawira dijo a Yeba: “Vaya y tumbe ese maiz, traiga la
semilla y después la siembra”. Ese maiz (Ojo Rika: Zea mayz) era gente también.
Yeba no hizo caso / es por eso que el maiz quedd para los blancos/.

2. Habia también sagu (Naria: Marantha ruiziana ?). Yawira queria hacer chicha
con el maiz y el sagu. Ella lo preparé. Yeba bebi6 la chicha, estaba tomando solo...
se emborraché. Yawira le dio fuetazos por estar ebrio...

M.4.L: El Unari

1. Habia también bastante umari (Uamzt: Poraquieba sericea, Tul), eran la gente de
Umari. Yawira les dijo que queria umari, les envi6 a traerlo; cuando ellas llegaron
al cafio Cuya (Coaya) en donde estaba el umari, en la Loma de Umari (Uamz
Buro), se encontraron con que eran personas, eran pura gente. Se devolvieron a
la casa sin nada.

2. Llegaron sin el umari y molestaron a Yawira. Ahi en la maloca estaba la guara
(Buo: Dasyprocta spp) y al que estaba ahi sentado le dio patadas; ese se cayo y
se convirtié en un canasto de umari; al caerse se regé un poco. Yawira recibi6 el
umari, lo recogi6 todo, seco y verde, levant6 el canasto y se fue...
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El relato mitico continda afianzando elementos conceptuales del modelo de la
alianza. Equivocas relaciones de Yawira con el gallinazo daran origen a la relacion
de “hijos-de-madre” entre estos y la gente de Yeba; una vez Yawira es muerta, Yeba
se casa con la hija de Loro, instaurando las relaciones de “aliados de hecho” con esa
gente. Fl relato termina con la encarnacion de Yeba en Venus, la Estrella Matutina.

Yeba y Yawira: referente conceptual de la alianza

Este fragmento mitico, transcrito con elementales correcciones gramaticales, ha sido
seleccionado entre otros por cuanto de manera expedita relata aquel momento
en que los hombres pasaron de una “vida silvestre” a la “cultura” horticola.
Haciendo una breve resena del relato, a continuacion contextualizaré algunos de
sus enunciados en la cultura de los taiwano, resaltando ciertos elementos que nos
permiten concentrarnos en nuestro tema de interés: la relacion sociedad-naturaleza.

Yeba habita en la selva; es el tiempo en que los animales son gente. Sus abuelos
son la mariposa azul y la ardilla ojo de guara, y sus chamanes el biho y la
mariposa tibano-de-tabaco; aves son sus esposas; el ave jisana y otros pajaritos,
sus companeros; los micos colimochos sus trabajadores. Como esa gente de su
maloca, Yeba se alimenta de productos del bosque; su chagra no es de cultigenos
sino de frutos de monte. Es ante todo un cazador.

Yawira habita el fondo del rio, en la maloca de su padre Meni, la Anaconda-pez.
Sus parientes son los peces; su hermano el Muchilero pico-negro; y el pajarito
azul y el Corocoro negro son compafneros de este; las hormigas manivaras son
trabajadores. En la maloca de Meni los alimentos son de productos cultivados, hay
casabe, pero también tabaco, coca, yagé, carayuru.

El mito enfatiza las caracteristicas de las labores econémico-sexuales: Yeba es
cazador, Yawira horticultora; mientras los companeros y trabajadores del primero
son animales silvestres, los animales que viven con la segunda son aquellos que
pueden ser domesticados, a excepcion de los trabajadores. Los parientes de aquel
son animales de la selva; los de ésta son los peces. Aves de monte son esposas de
Yeba, no hay orden en sus relaciones; Yawira no caza (come) con sus parientes.
Como Yeba y sus parientes, Yawira y los suyos conocen frutas silvestres de
recoleccion. Fue por el ucuqui que Mariposa Azul conocié a Yawira y su hermana;
Yeba se transforma en el fruto para “cazar” a Yawira y raptarla a su maloca. Segin
los taiwano anteriormente el rapto era un acto ritualizado que formaba parte de
la ceremonia matrimonial.

En la maloca Yeba y Yawira se dedican a tareas domésticas, la cesteria y el tejido

de las bandas masculinas que se usan en la pantorrilla. La bisqueda del fruto de
la siringa, alimento de la ardillita Ojo-de-guara, permite a Yawira regresar a su
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maloca del fondo del rio en busca de alimentos de productos cultivados; pero
Yeba y sus parientes solo pueden comerlos luego de chamanizados por su suegro.

En el consumo de productos cultivados chamanizados, el tabaco desempefia un
papel fundamental. Anaconda Meni envi6 el tabaco a Yeba, pero la forma de pez
del cigarro lo confunde y se lo come. Es asi como Yeba lo transforma dejandolo
alrededor de la maloca, como hoy se siembran hileras protegidas por la sombra
de sus alerones; entonces los mismos colinos y el tabaco ya preparado en rapé
o en hoja deben ser chamanizados. El tabaco, la coca, el yagé y el barbasco,
cultigenos masculinos por excelencia, se siembran en cierto orden; aqui el mito
recuerda la distribucion del tabaco en la chagra.

En reciprocidad por el cultivo del tabaco enviado por Anaconda Meni, Yeba
colecta frutos de siringa y carne ahumada, intercambio que es parte del ritual.
El chamanismo encarnado por el Viejo Pez, el Viejo Buho y Anaconda Meni, es
intermediario. Al tiempo que Yeba colecta carne ahumada, comienza a distinguirse
de lo silvestre; los micos seran caceria y las aves habitaran en la selva.

Yeba va a la maloca de la Anaconda-pez; Yawira le identifica a sus parientes. Al
entregar a su suegro una muestra de los presentes que le seran ofrecidos, cambian
las tensas relaciones entre aliados resultado del rapto de Yawira; Meni abandona su
piel de anaconda, pero el Muchilero pico-negro, hermano de Yawira, ain agrede a
Yeba. Dias después se realiza el ritual; la gente de Yeba viste su parafernalia luce sus
tocados de plumeria y pinta su cuerpo; pero embriagados por el yagé confundieron el
hade y fueron desde entonces animales. Los anfitriones pidieron pintura a la gente de
Yeba, pero solo algunos pudieron hermosearse; otros, como la Tarira y el Corocoro,
encarnarian definitivamente como animales. Anaconda-pez ofreci6é yagé y coca a su
yerno; aunque momentineamente Yeba se tornd ave, soporto el yagé y continué el
ritual. Al amanecer, por indicacion de Yawira, Yeba bail6 la danza de despedida.

Yawira, gente de rio, indico a Yeba que barbasquiara su sexo infestado de piranas;
entonces Yawira, fue mujer, abandoné su piel de anaconda y pudo establecer
relaciones sexuales con Yeba.

Ya siendo gente, Yawira conoce la chagra de productos del monte que tenia
Yeba. Le pide que tumbe y queme una chagra, que la chamanice (rezar) para
sembrarla. Yawira trajo los cultigenos, pero también venian las yerbas que crecen
sin sembrarse y compiten con los cultigenos por el alimento del suelo. Cultigenos
y yerbas eran mujeres; Yeba quiso conocerlas y, al pararse, ellas se volvieron yerba
y quedaron en la huerta; pero también quedaron la yuca y sus companeros.

Yawira pidi6 sembrar el verdadero maiz pero Yeba no supo y quedé para los blancos;

en cambio si hubo sagt del que se prepara chicha. Yawira pidi6 que le trajeran umari
pero Yeba lo veia en su forma de gente; la guara lo transformé en umari.
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De la maloca de Meni también vino la guacamaya cuyo color Yawira pinto de la
arcilla para hacer la ceramica.

La reciprocidad como fundamento de la alianza

El relato opone la vida silvestre de la gente de Yeba con la de la gente de
Yawira. Yeba habita en la selva, caza con animales del monte, sus relaciones
matrimoniales no poseen orden, se alimenta de frutos silvestres y desconoce
el ejercicio del ritual. En cambio, Yawira habita en el rio, proscribe la relacion
matrimonial entre sus parientes, conoce alimentos de productos cultivados y
su gente sabe ejecutar rituales. Yeba es, pues, el dominio de la selva, encarna
la gente del monte. Yawira, el dominio de lo cultivado, es gente del rio. El
principio de filiacion, la patrilinealidad, es expedito.

La relacion entre Yeba y Yawira conduce a que el primero consiga la mujer y, una
vez establecidas las relaciones sociales entre sus respectivos parientes, a través
de la mujer el hombre accedera al conocimiento de la chagra. La virilocalidad es
notada cuando Yeba lleva a Yawira a su casa. Para ello, Yeba “entrampa” a Yawira;
a su turno, ella “entrampa” al abuelo de Yeba para traer los alimentos. Pero,
ambas cosas suceden en la ribera del rio; en la primavera intervienen la mariposa
(silvestre) y el ucuqui (doméstico), en la segunda la ardilla (domesticada) y la
siringa (silvestre). La relacion entre Yeba y Yawira parte de un domino intermedio;
no es el de la gente de monte pero tampoco el de la gente de rio.

La estabilizacion de sus relaciones sociales toma curso cuando la gente se distingue
de los animales y abandona su manifestacion zoomorfa, y los que en adelante
seran animales toman su forma caracteristica. El poder chamanico del tabaco que
envia el suegro inicia la clausura del “zoomorfismo” de Yeba, culminando en el
ritual cuando también sus parientes (aves) cobran su forma definitiva. Asi mismo,
serd con el intercambio de productos y el ejercicio ritual, que los aliados de Yeba
asumen su corporeidad humana. La sociedad deslinda campos con la naturaleza.

El ritual simboliza y personifica el orden humano. Es el espacio en el que el
intercambio ceremonial (chamanismo, cantos, bailes, ingesta de tabaco, de chicha, de
yagé, de coca, el uso de la parafernalia), es la expresion que cristaliza y reactualiza las
consuetudinarias relaciones de reciprocidad econdémica, social, ideolégica y politica.

El chamanismo conjura todas las acciones de la vida social. Pero también las
relaciones con la naturaleza. La consecucion y el consumo de recursos deben
ser negociados con los Duefos de las plantas y los animales; la comunicacion
de los hombres con estos es un procedimiento que incluye el traspaso hasta
ciertos alimentos, objetos o personas, de la energia del chaman a través de
su aliento (soplar). Aunque el dominio del chamanismo comporta ciertas
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caracteristicas competitivas, esta al alcance de Yeba y su gente, y de Meni y la
suya; ambos se enfrentan en pie de igualdad, salvo el caso de los conocimientos
chamanicos de cada uno, los cuales versarian sobre aspectos diferentes; el
paso de un elemento de la gente de monte a la gente de rio o viceversa, debe
ser precedido por procedimientos chamanicos que conjuran un intercambio y
lo convierten en benéfico para ambas partes.

La reciprocidad entre la gente de Yeba y la gente de Meni se inicia con el intercambio
de productos de sus respectivos dominios: Yeba entrega frutos silvestres y caceria,
Meni envia los cultivos y productos rituales. Las relaciones sexuales de Yawira y
Yeba cristalizan la relacion social y el lazo de intercambio entre parientes aliados.

Entonces, los cultigenos fueron traidos por la mujer desde la maloca de su padre:
también las plantas eran gentes antes de quedar como son hoy en la chagra. Por
torpeza del hombre la yerba mala se quedo en la huerta y el maiz en manos de
los blancos. El mito esclarece la reciprocidad entre los sexos como pilote de la
produccion y reproduccion, bioldgica y material de la sociedad.

La reciprocidad complementaria entre los sexos expresa la articulacion de
dominios sexuales, ecoldgicos, econdémicos, sociales y ceremoniales, que son
fundamento de la reproduccion social y material de la sociedad. La estabilidad
de la unidad de produccion y reproduccion social compromete sus parientes en
el intercambio de mujeres, de bienes y de productos rituales. La alianza es una
relacion de reciprocidad entre grupos.

En oposicion a Yeba, Yawira encarna la gente, posee los atributos de la sociedad
y su cultura: la vivienda en maloca, la horticultura, las relaciones exogamicas, el
ejercicio del ritual. La recoleccién es intermediaria entre el hombre y la mujer,
dominio compartido por los sexos. Pero, el mito sefiala como lo que identifica
la gente de hoy, la cultura, no fue meramente entregada: debi6é ser obtenida
por el hombre via relaciones de intercambio con otros, a través de la forma
de rapto (reciprocidad negativa), del intercambio de productos de la selva por
productos cultivados (reciprocidad balanceada), o del intercambio chamanico
(reciprocidad generalizada), parafraseando la tipologia de Sahlins.

Ahora bien, no solo la reciprocidad adquiere contextos especificos; se
transforma. Ello se expresa en la transfiguraciéon de la alianza matrimonial
de Yeba y Yawira. Esta ultima, sera seducida por otro (Zarigiieya, simbolo
de fertilidad desbordada), creando una nueva relacién de parentesco entre la
Gente de monte y la Gente de Gallinazo, que viene a reemplazarle, reconocida
como de ‘hijos-de-madre’, que prohibe el matrimonio entre estos. Una vez
Yawira asume la corporeidad anterior de Yeba, pues este la convierte en animal,
esta oclusion de la alianza serd en cambio abierta al matrimonio de Yeba con
una mujer de la Gente de Loro, quienes son reconocidos en adelante como
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‘aliados de hecho’.? Yeba no solo tendra sus aliados consuetudinarios, nuevos
aliados, la Gente de loro, y aquellos otros con quienes aparte de sus propios
parientes, también le son prohibidos en matrimonio, la Gente del Gallinazo.

La alianza parte de y pretende reproducir la reciprocidad complementaria entre
dos unidades sociales, pero puede ser alterada debido a la intervencion de otro,
de manera que, a ultranza de su propia dindmica, ella misma da origen a nuevas
relaciones. Tal es el caso de la relacion de ‘hijos-de-madre’ que la ocluye, y la
de ‘aliados de hecho’ que la expande, recreindola. Partiendo de una oposicion
complementaria, que en si misma presupone relaciones dinamicas, el modelo de
reciprocidad incluye resoluciones alternativas.

Asi pues, la caracterizacion de elementos opuestos pero complementarios permite
fundar una relacion de intercambio cuya reciprocidad es, a su turno, la base de la
reproduccion de dicha relacion. Ello puede ser expresado a diferentes niveles de
un mismo modelo: la articulacion del hombre y la mujer, como fundamento de la
reproduccion biologica del territorio; de lo silvestre y cultivado, fundamento de la
reproduccion economica; de la gente de Monte y de la gente de Rio, fundamento
de la reproduccion social. Apelando a una figura metonimica, reciprocidad del
dominio de la Selva y del dominio del Rio; en todo caso, la reciprocidad se
concibe como fundamento de la reproduccion de la sociedad; es, en breve, el
modelo socio-cultural de la alianza.

A diferencia de aquella perspectiva occidental que insiste en considerar que el
medio ambiente determina y constrine al hombre, exagerado para la selva tropical
hiimeda, el modelo cognitivo de este relato taiwano es claro en precisar que la
cultura es presupuesto para la apropiacion de la naturaleza. Para acceder al dominio
de esta es necesario distinguir la sociedad, la cultura, consecuentemente la naturaleza
misma. Dicho de otra manera, la estabilizacion de la sociedad es presupuesto para
el dominio en las relaciones de reciprocidad social, expresion, a su turno, de la
articulacion y complementariedad del control los dominios ambientales. El modelo
socio-cultural para la apropiacion de la naturaleza es, pues, la alianza.

3 Frecuentemente se ha asimilado a Yeba con el jaguar, dominio de la selva. Si se asume
que es la encarnacién de los taiwano y que la Gente del Rio serfan los barasana, aliados
tradicionales de los anteriores; y se reconoce que la Gente de Loro es identificada en el
mito como el grupo étnico Tatuyo que porta el nombre ritual de “Gente de la Anaconda
Celeste”, en términos de la alianza realizable podria construirse un modelo similar al
que C. Hugh-Jones observa entre los barasana, cuyos extremos incluyen la relacién entre
la tierra, el rio y el cielo (1979: 37). Sin embargo, este modelo no parece satisfacer las
proposiciones del mito analizado, pues habria que explicar la correlacion entre el narrador
y la filiacion de Yeba, ya que segun su origen étnico, este seria alternativamente taiwano,
Barasana, Tatuyo, etc. El relato es comun a los grupos del Vaupés.
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Asi, la mitologia de los taiwano formula el principio de reciprocidad como
fundamento de las relaciones sociales, cuya dindmica es testificada por elementos
conceptuales del mito. Este modelo cultural sefiala como la relacion hombre-
naturaleza, la apropiacion del medio ambiente, no solo se basa en relaciones
econOmicas y en un profundo conocimiento del medio ambiente, sino también
que ello esta articulado al intercambio social, ceremonial y ritual de la sociedad,
cuyo fundamento descansa en un principio de reciprocidad.
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El indigenismo en Colombia, génesis y evolucion'

ANTONIO GARCIA

Indigenismo y ciencias sociales

unque el indigenismo —como orientacion cientifica y social— encuentra

antecedentes a todo lo largo de nuestra historia, su conformacion es

irregular y retardada. Las explicaciones de que en un pais con grandes
islotes indigenas y con una poblacion campesina, culturalmente indianizada, se
haya elaborado tan precariamente el indigenismo, son de orden social, econémico
y politico: el débil desarrollo de las ciencias sociales por el predominio de
orientaciones escolasticas y la subsistencia de una mentalidad pre-racionalista; el
caracter casuista de la politica social y su fijacion de acuerdo con el poder coactivo
de los grupos sociales; la deformacion clasista de los instrumentos de gobierno; la
despreocupacion por los grupos humanos marginados de la economia monetaria
y sin peso economico; el mantenimiento del régimen misional modelado en
la Colonia como ‘sistema de incorporacion’; la existencia: de una concepcion
simplista y vulgar de las culturas y la minima expansion social del Estado. En esta
arquitectura, no podia caber el investigador de problemas sociales, y menos de los
referentes a grupos sobre los que ha existido un pensamiento colonial. Porque el
proceso de las ciencias —maxime de las ciencias que tienen una relacion directa
y vital con la naturaleza de las sociedades— no puede desprenderse o separarse
del tipo de organizacion social, de los intereses y necesidades, de las modalidades
del mercado de servicios o del caracter del Estado. Esta fuerza modeladora de
los hechos se ha impuesto a la propia filosofia del liberalismo, despojandolo de
su orientacion racionalista e impidiéndole desempefnar una tarea reformadora,
pasando de la etapa escolastica a la cientifica. A la inversa del liberalismo europeo
—que habia empleado cerca de cuatro siglos en el aprendizaje del raciocinio— el
latino-americano se deja influenciar por los residuos filosoficos coloniales. Asi no
solo carecemos de fuerzas estimulantes de las ciencias sociales —y de la premisa
fundamental de ellas que es el conocimiento del raciocinio y de su aplicacién a las
ciencias de la naturaleza— sino que toda la orientacion de la “cultura” es abstracta

1 Original tomado de: Antonio Garcia. 1945. El indigenismo en Colombia. Génesis y
evolucion. Boletin de arqueologia. 1(1): 52-71.
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y pseudo-humanista (con una orientacion unilateral y formalmente grecolatina).
De nuestras universidades y escuelas solamente podian salir mentalidades de
tedlogos, gramdticos y artesanos, sin que pudiese continuarse la excepcional
tradicion racionalista iniciada con Caldas, el maestro Mutis, Moreno y Escandon, y
el propio Arzobispo-Virrey Caballero y Gongora.

En el siglo XIX entregado el pais a la direccion de sus propias fuerzas no alcanza a
tramarse el medio —material o ideol6gico— para que tomen cuerpo las ciencias, ni
las fisicas y naturales, ni menos las especializadas en el conocimiento de la sociedad.
El proceso de las ciencias se reduce a valerosas incursiones individuales, pero sin
continuidad, sistema, ni proyeccion. Se elabora solo un subsuelo de la ciencia, un
investigador de espaldas al otro. Y esta minoria cientifica tiene que formarse —y
empleamos el término en una acepcion no muy estricta— en el mundo europeo,
llegando a €l por las pocas vias disponibles para un latino-americano del siglo XIX.
Es el mismo camino que tienen que recorrer Ezequiel Uricoechea, Liborio Zerda, José
Rufino Cuervo, Salvador Camacho Roldan, José M. Samper, Rafael Nunez, Mendoza
Pérez, Carlos Cuervo Marquez, teniendo que crear incompleta y penosamente lo
que ya habia sido creado por varios siglos de ciencia europea.

Como no puede fisicamente existir el investigador social (y los hacendistas y
economistas politicos no logran emprender obras organicas, sino que se diluyen en
el comentario periodistico o la literatura protocolaria de los informes de Estado) se
opera el mas extraordinario fenémeno: la transformacion improvisada del naturalista
o matematico en sociologo. sNo debemos los mas importantes documentos sociales
a Caldas, Codazzi, Joaquin Acosta, Uricoechea, Pedro Fermin de Vargas, Liborio
Zerda, Vicente Restrepo? Y, ;,no comenzo esta duplicidad con el propio Humboldt,
el iniciador de la geografia social moderna? Desde luego, este fenomeno se
explica por la obligada compenetracion de los cientificos con los distintos grupos
sociales, por la posesion de herramientas de conocimiento metédico (aplicando al
medio social la técnica de investigacion empleada en el medio natural) y por las
inquietudes sociales que genera la convivencia con su pais. ;.Como podia Caldas
analizar los quinales de Loja sin conocer sus problemas humanos? ;Como podian
los hombres del siglo XIX, que hicieron vida nacional a través de las guerras civiles
—escuela esencialmente némade y vital— (Ildimense Tomas Cipriano de Mosquera
o Manuel Murillo Toro, Anibal Galindo o Miguel Samper, Tomas Cuenca o Salvador
Camacho Roldan, Rafael Nunez o Vergara y Velasco, Rafael Uribe o Felipe Pérez)
evadirse de los problemas de los hombres? La angustia con que se vive la historia y
la multiplicidad y dispersion de funciones, impide la realizacion de grandes tareas
cientificas; de alli el caracter mutilado, de cosas a medio hacer, casi meditadas y casi
improvisadas, que tienen todas las obras.?

2 Este cardcter se demuestra con el hecho de que las obras sociales o politicas (exceptuando
el periodo de divulgacion filosofica utilitaria) son compilaciones de ensayos heterogéneos,
casuistas, encerrados en su propia finalidad periodistica. Libros como el Ensayo sobre las
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Se explica, pues, con la mds exacta amplitud, la reducida extension de nuestro
movimiento indigenista, como que es la misma de las ciencias sociales, de la
filosofia, de la técnica y como que el Estado no tiene estructura racional ni piensa
nacionalmente para determinar su politica, ni se han superado —actitud propia
de un pais en formacion— los prejuicios y rebatos de los gobernantes coloniales.

Proceso colonial del indigenismo

El indigenismo orgdnico —al igual que las concepciones socialistas— tienen
un comun antecedente colonial: la filosofia humanista, que acepta una postura
constructiva frente a los problemas sociales del indio. El humanismo es una
verdadera filosofia social, que no solo respeta la constitucion de los pueblos
indigenas, sino que se empefa en construir un orden politico que asegure su
desenvolvimiento y respete sus vinculos de solidaridad. Asi lo hallamos en Vasco
de Quiroga —el Obispo de Michoacan, discipulo de Tomas Moro— cuando
emprende la organizacion de una “republica natural”, o en los discipulos de la
escuela contractualista del Padre Mariana —que al sentar el concepto del pacto
implicito entre el gobernante y el gobernado, ataca de raiz el principio del Estado
absolutista y da a la voluntad de la sociedad un cardcter de fuente del derecho— o
en los discipulos del Padre Vitoria, de Vives o de los eclécticos y heterodoxos tan
justamente representados en José Celestino Mutis. La escuela humanista se enfrenta
a la escolastica, filosofia oficial de la Iglesia y que se limita a hacer planteamientos
morales, no solo en el terreno de la teoria sino de la politica social: Vasco de
Quiroga, Sahagun, Las Casas, tienen una categoria de verdaderos reformadores
sociales y Caballero y Gongora —para citar la mas eminente figura eclesidstica
de la Nueva Granada— planea la substitucion de la ensefianza teolégica por una
experimentalista y funcional. Estas son las verdaderas fuentes de las normas de
proteccion indigena, punto de partida del derecho social latino-americano.

Las corrientes humanistas afloran irregularmente en las épocas de crecimiento de la
influencia liberal del Estado espanol, si bien no pueden compaginarse —en materia de
gobierno de pueblos indigenas— con las concepciones del escolasticismo absolutista.

El Virrey don Pedro Mendinueta, de la Nueva Granada, se pronuncia en su
Relacion de Mando contra el bajo nivel y el estatismo de los salarios, sin relacion
ni con los rendimientos del trabajo en las haciendas ni con el encarecimiento de
la vida, para llegar a la mas trascendente conclusion: “Esta es una injusticia que

revoluciones politicas de las Repiiblicas colombianas, de José M. Samper (1861), tienen
una naturaleza excepcional. Algunas obras de apariencia filosofica y unitaria —como los
Ensayos de critica social de Rafael Nunez— solo deben considerarse como colecciones
de glosas superficiales sobre hechos de valor universal, escritas al margen de las grandes
corrientes del pensamiento politico.
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no puede durar mucho tiempo, y sin introducirme a calcular probabilidades, me
parece que llegara el dia en que los jornaleros impongan la ley a los duenos de
haciendas, Y estos se vean precisados a hacer participes de sus ganancias a los
brazos que ayudan a adquirirlas” (Posada 1910: 477). Sobre estos planteamientos
doctrinarios monta el Virrey una nueva politica de empleo de la mano de obra
indigena: establecimiento de ‘hospicios’ estatales (en su sentido de empresa
econOmica) orientados hacia la produccion textil, trasplantes de poblacion, pago
de remuneraciones equitativas.

Es también un Obispo de Michoacan, como don Vasco de Quiroga (San Miguel,
citado en Humboldt 1942: 126-132) el que en 1799 dirige una memoria al Rey en
la que propone una nueva politica econémica y social —supresion del tributo
personal, capacidad de ocupar todos los empleos civiles, distribucion de los bienes
concejiles y una porcion de las tierras realengas y elaboracion de una ley agraria
que deje romper libremente las tierras incultas de los grandes propietarios— como
medio de transformacion y defensa de los pueblos indigenas, por considerar que
sin la eliminacion de las trabas econdmicas son “imposibles los adelantamientos
morales”. El Obispo indigenista —afirmandose doctrinariamente en Montesquieu
y Bernardino de Saint Pierre, y llegando audazmente a los propios lindes del
materialismo historico— escribe sobre la poblacion de la Nueva Espana:

Se compone de tres clases de hombres, a saber: de blancos o espanoles,
de indios y de castas. Yo considero que los espafioles componen la
décima parte de la masa total. Casi todas las propiedades y riquezas
del reino estin en sus manos. Los indios y las “castas” cultivan la
tierra, sirven a la gente acomodada, y solo viven del trabajo de sus
brazos. De ello resulta entre los indios y los blancos esta oposicion
de intereses, este odio reciproco, que tan ficilmente nace entre los
que lo poseen todo y los que nada tienen, entre los duefios y los
esclavos. Asi es que vemos de una parte los efectos de la envidia y de
la discordia, la astucia, el robo, la inclinacién a dafar a los ricos en
sus intereses; y de la otra la arrogancia, la dureza y el deseo de buscar
en todas ocasiones de la debilidad del indio. No ignoro que estos
males nacen en todas partes de la grande desigualdad de condiciones.
Pero en América son todavia mas espantosos porque no hay estado
intermedio; es uno rico o miserable, noble o infame de derecho y
hecho (San Miguel, citado en Humboldt 1942).

Estas son las fuentes americanas —no solo de una concepcion nueva y racional
del problema indigena— sino del humanismo socialista.
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Pero las corrientes humanistas no solo son minoritarias sino que, al acentuarse la
rigidez de la politica imperial espafiola, tienen que diluirse como manifestaciones
de heterodoxia, al empuje de la filosofia cesarista que convierte oficialmente a la
Iglesia en una rueda del engranaje estatal espanol y que entiende burocraticamente
las obligaciones morales. La escolastica deshumaniza los problemas, los hace
verbalistas y abstractos cambidndose de acuerdo con las necesidades de la politica
absolutista. El vasallo instruido, del misionero capuchino Joaquin de Finestrad es
el mejor documento para demostrar las concepciones inquisitoriales y represivas
de la filosofia catolica, deformada por el régimen de patronato, frente a la sociedad
indigena. Este criterio imperial deforma en grado tan extremo las instituciones
religiosas, que organismos de evangelizacion y elemental proselitismos —como
la mision— van a parar en nudos de un sistema, primero de conquista militar,
luego de represion policiaca; este es el tipo de mision que existe por el siglo
XVIII, cuando frailes como los capuchinos de Guayanas, contribuyen con tropas y
caballos para el sometimiento militar de los indios (Gil Fortoul 1930: 60).

Proceso republicano del indigenismo

Los primeros problemas que se plantea nuestra Republica —que usa el régimen
democratico para respetar “el derecho adquirido” y dejar intacto el orden colonial,
segin lo denuncia Manuel Maria Madiedo (1858)— son problemas de rentas
publicas y comercio internacional. Los hacendistas como José M. del Castillo y
Rada, Francisco Soto o Florentino Gonzalez, estan absortos en las necesidades de
un Estado que se crece, por lo menos burocraticamente, y de una organizacion
rentistica que se descoyunta. Las preocupaciones econémicas casi se circunscriben
a determinar una politica de proteccion o librecambio en el comercio exterior.
Y en cuanto a la organizacion del Estado, como la filosofia constitucional no
corresponde a una técnica administrativa, los dirigentes publicos se limitan a
barnizar las antiguas herramientas coloniales de trabajo, para el recaudo de
las rentas, para la administracion de justicia, para los repartos ministeriales. La
poblacion es el fin de las normas politicas, pero nadie estudia sus problemas
directamente, aunque existen varios documentos sobre la estructura de la poblacion
y la politica demogrifica, como la Historia de la revolucion en la Repiiblica de
Colombia, de José Manuel Restrepo; el ensayo sobre “Las revoluciones politicas
colombianas”, de José M. Samper® y una geografia social, de Francisco Antonio

3 En Ensayo sobre las revoluciones politicas y la condicion social de las Repiiblicas colombianas
(hispano-americanas); con un apéndice sobre la orografia y la poblacion de la Confederacion
Granadina, de José M. de Samper (1861), se juzga el resguardo como una institucion
regresiva por creer que “restablece en su esencia la organizacion primitiva de las tribus
indigenas, anterior a la conquista” y que todo régimen de proindiviso va contra el principio
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Zea. Los planteamientos indigenistas de Restrepo, Zea y Samper, inciden sobre el
estado cultural de los pueblos indigenas, su sometimiento servil a la Iglesia y su
economia rudimentaria y natural.

Con los movimientos politicos de la mitad del siglo XIX, la ampliacion de la
economia mercantil y la inmigracion de las ideas socialistas de la Segunda
Revolucion Francesa (la mas importante desde el punto de vista latino-americano),
surge una generacion de tedricos sociales: José M. Samper, José Eusebio Caro,
Miguel Samper, Salvador Camacho Roldan, Manuel Murillo Toro, Anibal Galindo,
Rafael Nunez, Felipe Pérez, Manuel Ancizar, Vergara y Velasco. Aparecen en
diversas épocas y con distintas orientaciones, pero directa o colateralmente
abocan el problema indigena al estudiar la poblacién en su naturaleza o en su
reparto geografico. El predominio de un pensamiento individualista en materia
agraria, y la influencia politica de la aristocracia territorial, impidieron realizar
un estudio extenso y sistemdtico de las comunidades indigenas como formas
preferentes de organizacion social. No obstante, los economistas Camacho Roldan
y Samper juzgan criticamente la desamortizacion de bienes de manos muertas, por
el aspecto de division de los resguardos.

Al lado de los grupos politicos, hacen estudios sociales —arqueologicos, etnogra-
ficos y propiamente indigenistas— los cientificos que en la Republica continuaron
la tradicion de Caldas: el naturalista Ezequiel Uricoechea, el mineralogista Vicente
Restrepo, el médico Liborio Zerda. Sus estudios se orientan hacia la reconstruccion
de las sociedades indigenas desaparecidas, como “Gltimo monumento al indio, a sus
talentos y a su saber”, segin la expresion de Uricoechea (1854: 5). Esta orientacion
arqueoldgica o etnografica puede tener una triple explicacion: la creencia de
que carecian de importancia las organizaciones indigenas (en comunidades o
tribus), los prejuicios sobre la ‘ciencia pura’ o el temor de analizar situaciones que
arrastrasen a la reforma social.

Manuel Ancizar (1850-1851), Secretario de la Comision Corografica de Codazzi,
condensa en Peregrinacion de Alpha sus observaciones sobre el reparto de la
poblacion indigena, su situacion social, su mentalidad y costumbres, con una
doble direccion: la de realizar un balance de la obra indigenista de la Colonizacion
espafnola y la de sentar una concepcion igualitaria (en cuanto al reparto de la
riqueza) del orden democritico. Ancizar (como los economistas, gedgrafos e

de la civilizacion”, que no ha sido, en el fondo, otra cosa que un esfuerzo constante de
individualizacién y de armonizacion de las fuerzas individuales”, aunque el tnico elemento
negativo que determina en el resguardo es el tributo (al Estado y a la Iglesia) (Samper 1861:
59). No sorprende este juicio adverso a la comunidad agraria, si se toma en cuenta que solo
se la aprecié negativamente como proindiviso y se la equiparé al mayorazgo: sorprende la
concepcion vulgar y simplista de socialismo, cuando ya los grandes filosofos de la economia
liberal —como John Stuart Mill— habian acometido su estudio cientifico.
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historiadores de la época —Restrepo, José 1. de Marquez o Felipe Pérez— no tenia
aun perspectiva historica para enjuiciar la Colonia, en la que solo ve la tarea de
conquista y aplastamiento de pueblos.? Su severo concepto de la obra indigenista
del régimen colonial (basado en andlisis de los cronistas y en investigaciones
directas) se resume en una de sus conclusiones: “la conquista no produjo en
esta raza desventurada otros resultados que la humillacion y el embrutecimiento,
matando hasta la raiz todos los gérmenes generosos del espiritu, junto con la
personalidad moral de los conquistados y sus descendientes” (Ancizar 1850-1851:
19). Como medio de liberacion del indio y de transformacion de la economia
publica, Ancizar preconizaba la politica individualista del reparto de tierras (Ancizar
1850-1851: 484), afirmado en el concepto politico (de que participaron Murillo
Toro en sus planteamientos agrarios y Rafael Nufez en su explicacion tedrica
de la desamortizacion de bienes de manos muertas) de que solo la “igualdad de
fortunas” podia ser “asiento de la verdadera democracia”.

Los movimientos sociologicos que tanta importancia revisten a fines del siglo XIX,
hallan repercusion en algunos valores individuales: Diego Mendoza Pérez, Miguel
Triana, Carlos cuervo Marquez, Luis Lopez de Mesa, Juan C. Hernandez; Armando
Solano. El comptiano Diego Mendoza describe la evolucion del régimen de propiedad
territorial en Colombia (1897: 322-403), analizando la naturaleza de la comunidad
indigena y sentando —como corolario de una concepcion fetichista de la propiedad
privada— la necesidad de su extincion; Miguel Triana, en su examen literario de
la civilizacion chibcha (1922: XII) hace la defensa de los resguardos como modos
de vida indigena, superando asi los puntos de vista inactuales de Joaquin Acosta,
Uricoechea, Restrepo y Zerda; Carlos Cuervo Marquez (1920: 143-197) combina los
estudios arqueologicos y etnograficos con los indigenistas, al buscar una politica de
defensa social de los indios contemporianeos; Lopez de Meza —en De c6mo se ha
Jformado la nacion colombiana (1934) y Disertaciones Sociologicas (1939)— ensaya
una interpretacion de las culturas pre-coloniales y de su intrusion e influencia en
la cultura colonial, o —al examinar los problemas sanitarios y biol6gicos de la
poblacion colombiana en colaboracion cientifica con Jiménez Lopez (Lopez de Mesa
1920)— traza un cuadro de la patologia indigena, que luego ha de ser ampliado
y estructurado por César Uribe Piedrahita; Juan C. Hernindez —basandose en
los conceptos sobre las antiguas culturas— inicia un “indigenismo mistico”, que
preconiza la superioridad de los pueblos indigenas sobre sus conquistadores y que
intenta armar el sentido de nacién sobre el espiritu de raza, representando una
reaccion negativa contra la reaccion catélica e hispanizante del fin de siglo. Armando
Solano realiza el mas afortunado andlisis de psicologia colectiva en La melancolia

4 “Las plumas del siglo XIX —escribe Silvio Zavala (Revista de Historia de América, Instituto
Panamericano de Geografia e Historia, México, abril 1941, No. 11)— en la mayoria de los
casos, solo trazaron una caricatura de ese pensamiento (el de Espana en las Indias) para
avivar la lucha por la Independencia o algunas contiendas civiles posteriores. La huella se
conserva fresca ain en determinados ambientes hispanoamericanos y extranjeros”.
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de la raza indigena, rectificando los conceptos simplistas sobre la inferioridad racial
del indio, sirviendo de inmediato antecedente al movimiento indigenista moderno
y de medio conductor de las antiguas e interrumpidas tradiciones humanistas.’
En Armando Solano —en quien el humanismo se transforma en una mentalidad
socialista, aunque sin llegar al materialismo histérico ni hacer abandono de las
mejores fuentes del racionalismo filoséfico— termina brillantemente el indigenismo
literario y formalista y comienza la era del indigenismo organico, el que adopta
simultineamente una posicion en la ciencia y en la politica.

Proceso del indigenismo organico

Pueden definirse como principales fuentes de la moderna tendencia indigenista:

a. Las exploraciones arqueoldgicas y etnogrificas de los maestros naturalistas del
siglo XIX, continuadas en la época actual por Gregorio Herndndez de Alba,
Pérez de Barradas, K. Th. Preuss, Paul Rivet, Carlos Lheman, Luis Duque Gémez
y los investigadores del Instituto Etnologico Nacional y el Servicio Nacional
Arqueologico;

b. los estudios de sociologia descriptiva o de psicologia social de la escuela que
integran Mendoza Pérez, Triana, Lopez de Meza, Cuervo Marquez, Armando
Solano, Juan C. Hernandez;°

¢. los estudios demograficos y étnicos de nuestra escuela de gedgrafos sociales:
Felipe Pérez, Uribe Angel, Vergara y Velasco;

d. los andlisis juridicos de la legislacion de indigenas —especialmente en lo que se
refiere al conflicto entre propiedad privada y propiedad colectiva— de Anibal
Galindo, Adriano Munoz, Ricardo Bonilla Gutiérrez, Luis Carlos Zambrano,
Honorio Pérez Salazar;’

5  “Conozco libros pseudo-cientificos, escritos por ilustres mestizos nuestros, asi como
exposiciones y estudios, en los cuales el indio aparece impiamente caricatureado,
pérfidamente deformado y exhibido como una lacra de la nacionalidad, como elemento
de retardo y retroceso” (Solano 1929: 104).

6  Estos estudios de psicologia colectiva —complementados por las observaciones de Lopez
de Meza, Jiménez Lopez, etc.— han buscado una explicacion a la cualidad melancélica
del indio, a su actitud estoica y a su fatalismo. “La actitud del indio ante la muerte es
consecuencia légica del gesto desencantado y temeroso que mantiene frente a la vida”
(Solano 1929, 28). El concepto de la melancolia como una cualidad de raza ha llegado
a adquirir una tal extension que inclusive lo han tomado —en sus construcciones
doctrinarias— los mas agudos tratadistas militares: en sus “Elementos de Estrategia”, con
anotaciones concernientes al medio colombiano, el Teniente Coronel Julio Londofo
escribe que “tanto los de las costas como los de los valles y las sierras estin dominados
por una cualidad comun: la melancolia de la raza indigena” (1939, 130).

7 Pérez Salazar define el criterio del Departamento de Tierras del Ministerio de la Economia
Nacional, en su Emancipacion Juridica del Indigena, Tierras y Agua No. 63 y 04;
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e. los estudios patologicos de Lopez de Meza y Uribe Piedrahita;

f. las obras literarias en las que se denuncia el establecimiento de una esclavitud
virtual sobre las tribus de la Amazonia, por las empresas caucheras (como La
Vordgine de José Eustacio Rivera y Tod de César Uribe Piedrahita) o en las que
se divulga una nueva concepcion de los valores culturales indigenas, como
Ameérica, Tierra Firme de German Arciniegas;

g. las experiencias de la Oficina de Asuntos Indigenas del Departamento del Cauca,
dirigida por Gerardo Cabrera Moreno, que no solo investiga sistematicamente las
condiciones sociales de las comunidades sino que, por primera vez en la nueva
historia republicana, orienta su politica hacia la consolidacion y equipamiento
del resguardo, como institucion fundamental de la vida indigena.

El nuevo movimiento indigenista colombiano tiene sus primeras manifestaciones
en los Departamentos del Cauca y Narino, las zonas de mayor concentracion de
poblacion indigena en comunidades y haciendas. En Narino, Sergio Elias Ortiz
estudia las comunidades indigenas de Jamondino y Males (1935) siguiendo las
orientaciones generales del indigenista mexicano Moisés Saenz, en relacion a
método de trabajo y apartindose en cuanto a los medios politicos de defensa de los
pueblos indigenas. Respecto a la politica indigenista, Ortiz recoge las proposiciones
individualistas de division de resguardos que prohija la aristocracia terrateniente
de Popayan (notablemente representada por Guillermo Valencia, Manuel Caicedo
Arroyo, Adriano Munoz, quienes desde 1924 han presentado proyectos de ley que
anulen el sentido proteccionista de la comunidad de la Ley 89 de 1890.

Es en el Cauca donde el indigenismo llega como una concepcion cientifica y
eminentemente social. Desde 1933 Antonio Garcia, como profesor de la Universidad
del Cauca, inicia estudios directos entre los resguardos del norte del Cauca con
un grupo de alumnos universitarios, delineindose una politica de proteccion
indigena, frente al cerco de la Iglesia, los Concejos Municipales y los latifundios.?
Esta tarea de investigacion continda en 19306, realizindose bajo la misma direccion
los estudios de las condiciones de vida y de trabajo de las comunidades paeces y
guambianas (con alumnos de la Escuela Normal Superior);” en 1937 se extiende
a la zona occidental del Departamento de Caldas, determindndose el caracter de
las comunidades o grupos diseminados de Guadtica, Quinchia, Riosucio, Mistrato y

pronunciandose por la division sistematica de las comunidades, “por cuanto los resguardos
han sido (para el indio) a la vez sepulcros de su historia, de su espiritu y de sus artes (1944,
31) y por cuanto el sentido de la propiedad privada ha de lograr —por sus propias virtudes
intrinsecas— la transformacién de la vida indigena.

8  Este estado de sitio de los pueblos indigenas se describe en los relatos de Antonio
Garcia (1932).

9  Como resultado de esta investigacion se escriben algunas monografias, entre otras la de
Aguirre (1937) y Garcia (1937).
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Pueblo Rico (Garcia 1939);'° en 1938 viaja al Ecuador una comision universitaria
presidida por Garcia, lograndose estudiar los problemas de la comunidad y las
instituciones coloniales de trabajo indigena, y ponerse en contacto con las densas
concepciones de los indigenistas ecuatorianos.

Esta inquietud indigenista —que lleva a la articulacion del problema indigena al
problema agrario nacional— se condensa en tres tipos die organismos: el Centro
de Estudios Marxistas, que profundiza en el conocimiento del resguardo y planea
los instrumentos defensivos; la Liga Indigena, que sirve de medio de comunicacion
con los pueblos indigenas. y se modela como una herramienta sindical y la Oficina
de Asuntos Indigenas que, si bien fugazmente, inspira en estas concepciones
constructivas una politica de gobierno. Como teédricos de este movimiento se
distinguen Luis Carlos Zambrano, José Ignacio Bustamante y Cabrera Moreno.

Dentro de €l y por su influencia, se escriben dos obras literarias, la una que es la
historia de la participacion indigena en las guerras civiles Yajimbo, de José Ignacio
Bustamante la otra la biografia dramatica del indio desplazado a las tierras baldias,
José Tombé de Diego Castrillon Arboleda.

Una de las principales fuerzas modeladoras de este “indigenismo organico” ha
sido la influencia exterior: en la forma cientifica de los grandes maestros de
México, Ecuador y Pert: Moisés Siaenz, Manuel Gamio, Chavez Orozco, Pio
Jaramillo Alvarado, Benjamin Carrién, José Carlos Maridtegui Uriel Garcia y
Castro Pozo o en la forma literaria de los novelistas de la América indigena:
Ciro Alegria, Jorge Icaza, José M. Arguedas, César Vallejo o Mediz Bolio. Los
estudios de Sdenz sobre los pueblos indigenas de Ecuador y Perd fueron a
nuestros indigenistas un método de trabajo, una forma de investigacién y de
planteamiento de una politica. El analisis magistral que del proceso indigena en
el Ecuador hace Jaramillo Alvarado sirve de punto de partida a Moisés Saenz y las
nuevas generaciones ecuatorianas'' en el conocimiento del problema indigena,
como problema eminentemente social, y suministra el sistema para una nueva
interpretacion. Los ensayos de Maridtegui no solo sirven para revelar criticamente
la estructura y acondicionamiento de la sociedad peruana, en funcion de los
pueblos indigenas, sino que constituyen la primera aplicacion afortunada de
la técnica marxista en el conocimiento de los problemas de la economia, la
poblacion y la cultura y la franca superacion del indigenismo romantico.!? Las
investigaciones sistemdticas de Castro Pozo encaminadas a definir una trama
politica de formas de solucion, son las que mas orientadamente nos encaminan
hacia el indigenismo organico y nos dan el criterio para equipar las viejas

10 Antonio Garcia recoge estas experiencias buscando un planteamiento orgdnico de la
cuestion indigena.

11  Victor Gabriel Garcés, Monsalve Pozo.

12 José Carlos Maridtegui, 7 Ensayos de interpretacion de la realidad peruana.
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instituciones como la comunidad indigena con elementos de la técnica moderna
(especialmente los derivados de la organizacion cooperativa): es en castro Pozo
que el indigenismo adquiere una doble categoria de ciencia y politica socialistas,
sin escindirlo de los aportes doctrinarios de Maridtegui y Uriel Garcia."

Este proceso de formacion de una ideologia indigenista remata en los estudios u
orientaciones del maestro Manuel Gamio, actual Director del Instituto Indigenista
Interamericano (Gamio 1922; 1939), quien eleva el problema del indio a un
problema universal de cultura y suministra el criterio para el conocimiento organico
de los pueblo, desechando las posiciones formalistas, aisladas o unilaterales.

-3-

Ya en Pasado y presente del indio empleé la literatura indigenista como un
documento social. No obstante que la obra literaria es una apreciacion un tanto
subjetiva del problema indigena, y en veces tocada de ciertas deformaciones épicas,
lo cierto es que tiene un valor documental innegable y que posee un mas amplio
radio de influencia que la pura y descamada obra cientifica. Es tan importante
la contribucion de la literatura indigenista en el estudio y divulgacion de los
problemas indigenas, que sin ella carecerian de vitalidad, elementos de juicio y
medios de orientacion las ciencias sociales y el movimiento indigenista estaria
reducido a su mis simple expresion. Bien puede afirmarse —sin emplear lenguaje
figurado— que la literatura ha sido la mas importante forma de conocimiento
cientifico del indio contemporaneo.

Ni las ciencias sociales, ni las psicologicas, ni las diversas ramas del arte
han podido acumular tantas experiencias sobre la vida humana frente
a una naturaleza sin conquistar, tan denso andlisis y tan vasta sintesis,
como La Vordgine, Donia Bdrbara, Huasipungo, El mundo es ancho y
ajeno. En los cuatro casos el novelista es un constructor lirico de grandes
poemas, que interviene apasionadamente en la vida de sus hombres y
de sus paisajes y no como un simple espectador proustiano o como un
narrador que ha proyectado enteramente sus reacciones emocionales
en las cosas que crea. El paisaje, la comunidad, el hombre, no llegan a
esta novela como fenémenos escogidos al azar dentro de un catdlogo
de muestras, sino como fuerzas vivas, sin nada de hechizo o artificial,
refractarias a toda transformacion del entendimiento que se imponen
como son y se dan ya del todo hechas (Garcia 1941: 26).

13 Desde el punto de vista de la orientacion indigenista, véanse Castro (1936; 1924).
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Esta posicion literaria —la expresada en la moderna novela indigenista— supone
conjuntamente una revision de los puntos de vista tradicionales, una dilatacion
de la capacidad analitica y una revolucion en el concepto social. Ni Rivera,
ni Alegria, ni Gallegos, ni Icaza, pueden coincidir con la posicion colonialista
de la literatura tradicional: en esto consiste la naturaleza revolucionaria de su
obra. Debe recordarse que tanto los paises de mayor mestizaje como los de
mas numerosa poblacion indigena; han mantenido una posicion servil frente a
los ideales importados por la conquista espafiola. La literatura y el arte —con
muy escasas excepciones— han estado rigidamente adheridos a sus modelos
europeos, con un objetivo de “desindianizacion”. De alli que mientras Ecuador,
Peri o México han servido de escenario al tremendo drama del indio, Juan
Montalvo escribe los Capitulos que se le olvidaron a Cervantes o Juan de Dios
Peza naufraga literalmente en su poesia caballeresca.

En la nueva actitud de la literatura ante el indio, el escritor busca los hechos sociales
con un acervo realismo y pone sin reservas su sensibilidad y su inteligencia en
el planteamiento de los problemas, demostrando que la literatura al vitalizarse y
ser humana crea inevitablemente ‘obras tendenciosas’, intencionadas y al servicio
de algo. Y no se requiere criterio agudo para darse cuenta de que dentro de
esa literatura agria y escueta, directa y simple, o amplia y arquitectonica, esta
apareciendo el verdadero y propio camino de América.

La literatura ha sido nuestra preferente escuela de conocimiento socioldgico del
indio; en Icaza, Cuesta, de la Cuadra, Pareja, Gil Gilbert, Salvador, Fernandez,
conocimos el problema del huasipungo, de la hacienda y el concertaje; en Alegria
hemos estudiado la vida idealizada de las comunidades serranas sometidas
ancestralmente a cerco feudal y el éxodo de los indios al romperse el marco de su
ayllu; en Vallejo hemos conocido el descoyuntamiento de los pueblos indigenas
y su sofocamiento en el trabajo forzado de las minas; en José Maria Arguedas
nos hemos adentrado en el alma colectiva de los pueblos y hemos analizado
concienzudamente el fenomeno de la tierra gastada y reseca, luchando por la
conquista del agua; en Traven —el europeo que en la rebelién de los colgados
adopta una posicion humanista similar a la de José Eustacio Rivera— llegamos
a los mas implacables fenémenos de aplastamiento de los pueblos chamulas,
en los boques de Chiapas; en Rivera hemos conocido las modalidades mas
sanguinarias del tratamiento colonial a las tribus indigenas y la existencia de un
régimen virtualmente esclavista, en las caucherias de la Amazonia. En literatura
se han expresado también nuestras concepciones y conocimientos del problema
indigena: César Uribe Piedrahita ha revelado en 7od sus investigaciones en las
tribus del Caquetd y el Putumayo; Gregorio Herndndez de Alba ha utilizado
sus grandes experiencias etnologicas en cuentos de la Conquista; José Ignacio
Bustamante ha construido su novela Yajimbo —el caudillo de las guerras civiles
y de los levantamientos sociales de Lame y Acue— sobre su conocimiento de los
indios caucanos; Castrillon ha elaborado su novela con las indagaciones hechas
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en la colonizacion indigena de Moscopan. La forma literaria lejos de haber sido
un recurso para evadir el andlisis, se ha convertido en el modo de hacer mas
universal y humana la observacion cientifica.

— 4

La nueva etapa —en la que no solo se adquiere un criterio organico sino una
vision continental y unas posibilidades comparativas— arranca del Primer
Congreso Indigenista Interamericano y de la organizacion del Instituto Indigenista
de Colombia, como institucion privada y sujeta a dos inseparables objetivos:
la investigacion cientifica y la beligerancia social. El criterio indigenista que ha
inspirado el Instituto se ha alejado simultineamente de las tendencias académicas
de la ‘ciencia pura’ —desde luego que las ciencias sociales no pueden adoptar
una actitud neutra frente a los problemas de pueblos en desmoronamiento o
dispersion— vy del pan-indigenismo, que reduce tedricamente los problemas de
la nacion a cuestiones indigenas. Nuestras concepciones nos han impuesto una
doble direccion, base de una politica racional indigenista:

1. la de INTEGRACION del problema indigena a los problemas de la sociedad
colombiana, especialmente los de caracter agrario;

2. la de fijacion del problema indigena como un problema de SUPERACION
SOCIAL y de INCORPORACION POLITICA, términos en que se expresan y funden
las diversas cuestiones econémicas, demograficas, administrativas, culturales en
una palabra. El problema de la superaciéon social es el que tiene que ver con la
estructura de las clases, el de la incorporacion politica con la estructura de la
nacién y sus modos de vida.

La obra social del Instituto —que ha consistido en crear en el pais una conciencia
del problema y en servir de organismo intermediario y oficioso entre los grupos
indigenas y las instituciones de Gobierno, como un mecanismo de defensa— no
puede ser sometida a esta clase de balances, cuando faltan un largo camino por
recorrer y perspectiva histérica para sentar juicios. Pero de su obra cientifica
—que cada dia va adquiriendo mis serias proporciones— puede y debe hacerse
un riguroso balance, como que ha enriquecido al pais sin pasarle cuenta de cobro.

No creo que exista en la nacion ningtin otro organismo que, tan privado de recursos
y de ambiente, pueda ofrecer una mas calificada y extensa literatura cientifica.

Gregorio Hernandez de Alba, impulsor de las investigaciones arqueolégicas en
nuestro siglo y verdadero maestro de las nuevas generaciones, ha realizado
estudios entre las comunidades indigenas de Tierradentro (Cauca) y las tribus
guajiras (1934, 1935, 1936, 1937, 1944 y 1942); Gabriel Giraldo Jaramillo se ha
distinguido como uno de los mas eruditos investigadores de historia colombiana,
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particularmente en lo que se refiere a culturas indigenas (Giraldo 1942 y
1944); Edith Jiménez (1942, 1943 y 1944) y Blanca Ochoa (1943), no solo han
contribuido notablemente al estudio social de las comunidades de Tocancipa
(Cundinamarca) y Cauca, sino que han orientado el estudio comparativo de
la politica indigenista de los paises americanos y efectuado exploraciones en
las areas indigenas del Ecuador, Perd y Bolivia; Luis Duque Gomez (1944)
—actual Director del Servicio Arqueoldgico Nacional— ha hecho investigaciones
amplias en las comunidades indigenas del Cauca y del occidente de Caldas,
que son modelo de método y sentido indigenista; Gerardo Cabrera Moreno
—ex-jefe de la Oficina de Asuntos Indigenas del Cauca y Delegado de Colombia
al Congreso Indigenista— ha adelantado la mas sistematica tarea de conocimiento
social de las comunidades guambianas y paeces y elaborado densos andlisis de
la legislacion sobre resguardos (1937, 1940 y 1944); Milciades chaves (1944)
ha estudiado concienzudamente los problemas indigenas de Narifio y Tolima
(Ortega); Alicia y Gerardo Reichel (1944) iban realizado prolijas investigaciones
entre las tribus indigenas en mayor aislamiento de la vida nacional y en proceso
de absoluta extincion, como las motilones y las chimillas; Hernan Iglesias Benoit
(1944) —abogado del Departamento de Aguas del Ministerio de la Economia—
ha hecho analisis exhaustivos de la legislacion colombiana de tierras y
aguas y de las experiencias agrarias realizadas por el Gobierno; Guillermo
Herniandez Rodriguez, como culminacion de sus estudios sociologicos, ha
escrito la mas cientifica interpretacion de la organizacion social chibcha y de
las transformaciones operadas por la conquista espafiola;* Eliécer Silva Celis
(1944) participa en el analisis colectivo de la condicion social de los indigenas
de Tocancipd; Juan Friede (1943 y 1944) realiza investigaciones directas en el
area indigena del macizo andino, elaborando dos monografias historicas que
el Instituto ha considerado fundamentales en el conocimiento del problema
indigena: la biografia de las comunidades indigenas del Alto Magdalena y la
historia de los resguardos del macizo andino, obra de alta rectitud critica y densa
documentacion; Antonio Garcia (1944a y 1944b) —codirector del Instituto—
estudia grupos indigenas del Cauca, Narifio, Caldas, Tolima y Cundinamarca
(Tocancipd) y divulga los planteamientos hechos en el T Congreso Indigenista
Interamericano; César Uribe Piedrahita (1942) construye un cuadro maestro de
la patologia indigena, que presenté como Delegado de Colombia al Congreso
Indigenista (Patzcuaro); Diego Castrillon Arboleda sintetiza en un informe sus
observaciones sobre algunas comunidades indigenas del Cauca.

Solo por obra de esta contribucion podrd hacerse un redescubrimiento de la historia
de Colombia, estudiandola —ya no como una escueta sucesion de formas politicas,
de clases gobernantes o de caudillos— sino como una historia social. Sin esta
determinacion cientifica del proceso del pueblo indigena nuestra historia es una

14 “La organizacion social chibcha” (inédita).
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cronica politica que confunde al pais con unas clases: las que afloran a la superficie
de nuestra sociedad y nuestro Estado. Estoy seguro de que en esta tarea del Instituto
Indigenista se estd elaborando una nueva concepcion de la historia nacional.
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Introduccion a la materia!

IGNACIO TORRES GIRALDO

a cuestion indigena en Colombia ha sido tratada, desde luego en
forma todavia superficial, bajo los siguientes puntos de vista:

PRIMERO.- Como cuestion arqueoldgica. Es decir, como estudio de los monumentos
y obras de arte de los primitivos pobladores del territorio ahora comprendido bajo
la dominacion del Estado colombiano. Mds ain: como investigacion de nuestra
prehistoria. Como esfuerzo del andlisis general tendiente a determinar las formas
y las condiciones de la vida indigena anteriores a la conquista espanola y por
consiguiente a determinar también el tipo de las civilizaciones primigenias y el
grado de su desarrollo, el nivel de su conciencia.

Nadie con razén podria restarles trascendencia a los estudios arqueoldgicos
realizados con seriedad cientifica en el suelo que hollaron sin decoro los espanoles,
asi como nadie con razon podria disminuir la importancia de realizar profundas
investigaciones paleogrificas tendientes a leer los signos, los simbolos y los
jeroglificos que constituyeron, como en las remotas civilizaciones de Oceania, de
la Asiria, de la Caldea y en el Egipto anterior a los faraones, la escritura primaria
de los pueblos que habitaron este continente.

Estudios de tal naturaleza son indispensables para establecer la verdad; para
edificar en las generaciones de nuestra época un concepto histérico realista
sobre lo que fueran las naciones y pueblos establecidos y acrecentados en el
hemisferio occidental; para definir a la luz de las ciencias etnoldgicas modernas el
origen seguramente asiitico del aborigen americano, y por sobre todo para fijar
de manera inconmovible el principio bdsico de que los europeos que asaltaron
la poblacion continental, hallaron no solamente tribus selvaticas sino también
elevadas estructuras de civilizaciones autoctonas.

1 Original tomado de: Ignacio Torres Giraldo. 1975 [1947?]. “Introduccion a la materia”. En:
La cuestion indigena en Colombia, pp. 3-13. Bogotd: Fundacion Rosca de Investigacion
y Accion Social.
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Para muchas personas —incluso cultas— que tienen de las civilizaciones ahora
decadentes de origen greco-romano una vision dogmadtica, que niegan sin
analisis el proceso historico de las naciones que han llegado antes y después de
las concepciones helénicas y latinas a expresar el nivel de su conciencia en tipos
propios de civilizaciones, que ignoran por principio la evolucion de las propias
concepciones al través de las grandes transformaciones de las sociedades, que
tienen, en fin, una posicion de orgullo desmesurado en su cultura de raices
blancas llamada occidental, jtoda la poblacion indigena que habitaba este
hemisferio se hallaba en estado salvaje!

Salvaje porque no conocia el rifle de chispa y cazoleta, ni la coraza de acero,
ni el caballo, ni el perro amaestrado, jpara cazar como liebres a los indigenas
indefensos! Pero a cambio de tal desconocimiento que seria semejante apenas al
que nosotros tuviéramos ahora sobre las bombas voladoras o las mismas antiguas
caravanas de camellos que cruzan los desiertos africanos, la poblacion aborigen
que los Europeos destrozaron en este continente tenia ciudades hasta de trescientas
mil almas, servicios publicos organizados, leyes avanzadas, monumentos de su
cultura y expresiones de su arte, jque no tenian en sus muchos aspectos igual los
orgullosos invasores en sus propios paises!

Establecer esta verdad es necesario, no solamente para reconstruir el mérito que
tuvieron civilizaciones tan adelantadas en su tiempo como la Azteca, la Maya, la Inca,
la Quimbaya, la Katia y la Chibcha, sino también para revitalizar la vida de las extensas
zonas de poblacion indigena que sufren en la actualidad el complejo de inferioridad
que la conquista y la colonizacion le crearon. Porque aqui no se trata Unicamente de
invocar un pasado precolombino, de remover las cenizas de los sepulcros indigenas,
de extasiarnos ante las concepciones panteistas de los adoradores del sol, ante la
simetria de sus dibujos y el total equilibrio de sus creaciones plasticas. Se trata asi
mismo del destino histérico, de la vision humana de grandes masas indigenas que
yacen casi ignoradas en el territorio del Estado colombiano.

Sin embargo, los etnélogos colombianos —llamados cominmente indigenistas—, que
se dedican a estudios arqueolégicos y paleograficos: los que se maravillan ante los
doscientos monumentos de la civilizacion agustiniana, ante las raices ya localizadas
del Templo del Sol de los incas, ante las obras de arte de los quimbayas y ante las
huellas de la cultura paeces en Tierradentro, lo hacen principalmente con el criterio
de los coleccionistas de antigiiedades, de los empresarios de museos que piensan en
la industria del turismo mucho mas que en el destino de los indigenas que vegetan
todavia en un Estado indiferente con ellos, un Estado que no aprecia su vitalidad
potencial como fuerza de progreso sino como sombra del pasado que se extingue.

SEGUNDO.- La cuestion indigena en Colombia ha sido tratada desde el punto de vista

antropologico, mezclada desde luego con juicios ligeros de morfologia y también
de paleologia, es decir, como una cuestion de razas. Y no precisamente con el
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criterio historico objetivo de que los nicleos humanos constituidos en comunidades
nacionales, crecen y se determinan bajo una fisonomia o tipo que las caracteriza,
o decrecen y también se determinan en el proceso de su descendimiento por una
fisonomia o tipo que las deprime, conforme sea el medio de su existencia, y no bajo
los viejos e infundados prejuicios de las substancias cualitativamente diferentes que
dicen componer el ser humano, segin su tipo o su color.

Una tesis realmente cientifica en materia de antropologia no es y no podra ser
ninguna teoria arcaica tendiente a establecer diferencias de castas o linajes entre los
seres humanos. Tales teorias ya demasiado conocidas estan basadas en efectos de
causas obscurecidas por intereses de dominio, y son en muchos aspectos construidas
por el orgullo de la fuerza triunfante. Un andlisis riguroso de los procesos historicos
de la humanidad demuestra objetivamente que alli en donde un pueblo se arraiga
bajo normas de trabajo en sociedad, que alli en donde ademas disponga de factores
naturales que le sean propicios, se forma una nacion fuerte no solo por su vitalidad
econdmica, por su organizacion social y juridica, sino también por la fortaleza fisica
y la capacidad mental de los individuos que la componen.

Los medios materiales de la vida son el fundamento de la especie, y si estos
medios son favorables a la formacion y desarrollo de la fisonomia conformada en
una comunidad nacional, el proceso de las generaciones elabora necesariamente
un tipo propio, inconfundible, al tiempo que las fuerzas espirituales elaboran
también una cultura propia y en ella sus costumbres. Si los medios favorables a
la vida de la especie estan equilibrados en la comunidad nacional, el producto de
la comunidad, es decir, sus individuos, llevardn un signo de afinidad o semejanza
como que salen de un mismo crisol, en el cual se han nivelado las materias
consubstanciales de la composicion humana.

Los tipos mas definidos de la especie, tomados empiricamente como modelos
de razas, son productos fundidos y pulimentados por medios geogrificos y
climatéricos, por condiciones peculiares de existencia y costumbres propias, al
través de los milenios. Que fueran en épocas remotas las civilizaciones oceanicas
de nivel mas elevado; que luego fueran la Asiria, la Caldea, la Fenicia, la Egipcia y
finalmente la mediterrinea o Europea, no significa que aquellos tipos o especies
de individuos estuvieran compuestos de substancias, armazones y sentidos
cualitativamente superiores, y menos que la epidermis cetrina, negra o blanca
envuelva elementos intrinsecamente diferentes.

Si las naciones y pueblos indigenas de nuestra Republica se deprimen; si se les
mira como lagos que se consumen en la atmésfera, como fuerzas que languidecen
en el complejo que las rodea, no es porque sean razas inferiores en su origen y
naturaleza, sino porque sufren un proceso de dominio que les comprime y les
extingue. El indigena no es una especie inferior porque sea indigena. Ocupa un
nivel inferior material y cultural en el territorio del Estado colombiano, como
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resultado l6gico de la conquista espafola, de la dominaciéon colonial y de la
politica de paralisis y extincion que propicia la Republica.

Los antropologos que estudian la cuestion indigena en Colombia desde el punto
de vista racial, lo hacen sobre el cimulo de concepciones espanolistas tan falsas
como las que suponen a la propia Espana una unidad primigenia de razas y de
nacion, siendo realmente una fusion de siete o mas pueblos mezclados, como
lo es también un Estado de diferentes naciones y pueblos. Pero los empiricos
tratadistas de las viejas escuelas inspiradas en los intereses de dominio, en la
vanidad desmesurada del espiritu mediterraneo, tienen afin unicamente en
afirmar que los indigenas constituyen una raza inferior condenada por esa causa
a desaparecer, cediendo bajo los imperativos del progreso de la humanidad el
campo a sus conquistadores, con lo cual tratan de justificar al propio tiempo
el derecho de dominio y extincion ejercido por la corona espanola, y casi en
términos iguales heredado por la Republica.

TERCERO.- La cuestion indigena en Colombia ha sido tratada desde el punto
de vista campesino, o sea suponiendo al indigena asimilado ya a la condicion
econdmica y social del campesino. Desde luego, no corresponde a la realidad este
planteamiento, porque si es verdad que se realiza un proceso de asimilacion y que
actualmente se pueden determinar etapas de dicho proceso, lo es también —y en
primer término— que la posicion frente a la cuestion indigena es de principio,
de doctrina, de orientacion fundamental, de vision realista sobre los caminos del
progreso Colombiano.

Que una parte de la poblacion indigena que mora en el territorio del Estado
colombiano ha sido ya despojada de sus tierras, destrozada su comunidad, abolidas
sus leyes, borrada su autoridad, eclipsados sus dialectos y finalmente sometida al
catequista y al senor feudal que la reducen a la servidumbre, al terrazgue, al concierto
de los modernos encomenderos y al peonazgo de los grandes terratenientes. Que
lo dicho sea la verdad, no es en realidad sino una parte de la verdad, porque la
mayoria de la poblacion exactamente indigena, esta todavia en sus agrupaciones
étnicas, en sus comarcas indeterminadas, en sus parcialidades, en general en las
reservas territoriales que la propia corona espanola le asignare.

Pero, ses, acaso, que los indigenas sometidos a la condicion de siervos han dejado
de ser completamente indigenas? Esto es lo que suponen los indigenistas que
ensayan sociologia por camino tan accidentado. Pero tampoco este planteamiento
corresponde a toda la verdad. Otra cosa fuera si el indigena se asimilara a un
campesinado evolucionado en sentido capitalista, a un campesino libertado del
dominio semifeudal y semicolonial, a un campesinado que marchara al compas
del progreso general de la época, a un campesinado que fuera productor en gran
escala de articulos alimenticios y materias primas, y al mismo tiempo consumidor
en gran escala de mercancias manufacturadas en una industria moderna. En tales
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condiciones el indigena seria absorbido por fuerzas superiores que lo podrian
fundir y transformar en una naturaleza nueva y mejor. Pero sacar al indigena de
su tierra libre para enclavarlo en un terron de tierra ajena, para hundirlo en las
tinieblas del trabajo servil de los latifundistas, en los conciertos de los catequistas
y en los peonazgos de los terratenientes, no significa superar la vida primitiva,
mejorar la existencia desoladora del nativo sobreviviente y mucho menos abrirle
una perspectiva para su futuro.

El indigena que ocupa en la actualidad un nivel objetivo semejante al del campesino
mestizo mulato, blanco o negro mds pobre y por consiguiente mas oprimido,
sobre todo en sectores que le permiten mantener contacto y cultivar determinadas
tradiciones, conserva todavia elementos de su origen nacional que pueden ser
incorporados —en condiciones especiales— a la lucha comun por la reivindicacion
de sus tierras y también por los derechos de autodeterminacion de los antiguos
pueblos. El indigena disperso entre la bruma del campesino mas desamparado y el
peonazgo mas esclavizado, no puede borrar de su mente el pasado de su libertad.

Reducir la cuestion indigena a la condicion campesina, cuando apenas una parte
de la poblacion aborigen estd sometida a ese bajo nivel, y cuando la fuerza de
sometimiento no ha borrado completamente —ni podrd borrar jamas dentro del
orden precapitalista del campo— los elementos nacionales que viven y se transmiten
a través de las generaciones, en una posicion superficial de los indigenistas
colombianos que tratan este problema observando unicamente los efectos de
causas que no quieren o no pueden analizar con un criterio histérico moderno.
Una posicion que significa evadir lo esencial que consiste en su base nacional,
o ignorarla completamente, lo que de todos modos implica el ocultamiento de
una realidad que lleva envuelto el destino de los pueblos aborigenes que moran
en territorio del Estado colombiano sin ser connacionales nuestros. Posicion que
significa también el afan de justificar una politica negativa por lo retardataria que
la republica hereddé de la colonia, y en virtud de la cual no ve en la poblacion
indigena una fuerza de progreso estancada, sino la raza que se gast6 en la selva y
que ahora vencida se diluye en la sangre del campesinado esclavizado.

CUARTO.- La cuestion indigena en Colombia ha sido tratada desde el punto de
vista sentimental. Como anoranza de los pueblos que vivieron una infancia de ave
en la selva. O como raza gastada en un primitivismo sin horizonte, molida en la
rutina de piedra de un mundo que se moria sobre sus propios pies. En el campo
sentimental ha dado la cuestion indigena temas para muchas leyendas vernaculas,
para versos de variada entonacién y para ensayos de tragedias épicas como la del
inmortal Vargas Tejada al dltimo cacique de Sugamuxi.

Nuestros cronistas, historiadores, poetas y ensayistas —y claro que no me refiero

a los apuntadores de la conquista del tipo de Castellanos, ni a historiadores
catequistas como Fray Simén— no han abocado la cuestion indigena como tema

253



Introduccién a la materia

de alguna actualidad, como problema que deba resolver nuestra época: como
algo que envuelve y que oculta vastas energias humanas susceptibles de poner
en movimiento progresista. Han tratado la cuestion como algo que viene de la
noche del pasado, como algo que fue enterrado completamente en los albores
del siglo XVI y que podemos recordar ahora solamente moviendo las cenizas de
los sepulcros indigenas.

Inteligencias indiscutibles como Ferniandez Piedrahita, Manuel del Socorro
Rodriguez, el poeta martir ya citado Luis Vargas Tejada, Miguel Triana, Cuervo
Marquez, Maximiliano Grillo, Armando Solano y otros también eminentes, han
cantado a los indigenas, se han hecho intérpretes del gran dolor que para ellos
significo la conquista, han estigmatizado la barbarie morisca de los espafioles que
hollaron sus tierras, y a veces con la entonacion digna de los motivos han erigido
en epopeyas los rasgos mas salientes de la vida aborigen. Han idealizado las
tradiciones de la existencia primitiva, han regado incienso al recuerdo de Bochica,
al sacrificio del ultimo pontifice del templo del Sol de los Incas, al cacique Calarca,
sin embargo, nadie ha planteado en forma realista la cuestion vital de la poblacion
indigena que yace en el territorio del Estado colombiano, es decir, la cuestion de
reivindicar sus derechos, de trazar el destino de su vida en condiciones humanas,
en direccion progresista.

Cantar con solemnidad a las civilizaciones precolombinas como se canta a la
Atlantida legendaria; exaltar a sus héroes y a sus martires con acentos homéricos
es, naturalmente, meritorio. Pero abocar el problema en su realidad y situarlo en
la categoria de las cosas que constituyen tareas para resolver en nuestra época
es, ademds de meritorio, una obligacién impuesta por las leyes del progreso en
nuestro Estado y en nuestro continente.

El objeto del presente libro consiste en sacar la cuestion indigena del terreno
contemplativo, de la fronda literaria puramente especulativa, del intelectualismo
abstracto y de la simple anoranza sentimental. Sacar la cuestion al campo del
estudio, del analisis metodolégico de acuerdo con los procesos historicos de los
pueblos, para darle plano de actualidad, categoria de cosa real y sobre todo
importancia de problema ligado con el progreso colombiano.

Puede ser que aparezca desafinado este libro en los medios académicos, en los
laboratorios etnologicos y naturalmente en la pléyade de cantores indigenistas
que prefieren, el arrullo de hoja y de rio que tienen las leyendas aborigenes al
crudo andlisis de la realidad historica.

Sin embargo, este libro se propone ser util antes que agradable, til siquiera

sea como punto inicial en la discusion de un problema que reclama solucion
adecuada en nuestra época.
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¢Integracion o autonomia?
Una mirada de indigenismo en Colombia
en los ultimos 40 anos’

HERNAN HENAO

Introduccién

ablar de indigenismo en Colombia no es cosa nueva; pero hacerlo

mirando la literatura producida por investigadores, misioneros, ide6logos

del establecimiento, criticos del mismo, funcionarios de Estado y otros
miembros de la, por unos llamada, ‘sociedad mayor’ y, por otros, ‘sociedad
nacional’, resulta importante para ver la coherencia de posiciones el decurso que
ha tenido la concepcion del ‘problema indigena’ y de lo que en términos generales
llamo ‘indigenismo’: su concepcion tedrica y la practica que le acompana.

Es imposible retomar toda la literatura producida sobre el asunto desde los afios
cuarenta dentro de los limites de una ponencia; por ello voy a tomar una serie de
textos que pueden dar medida de la concepcion del problema entre nosotros. Voy
a mirar escritos de especialistas colombianos que adoptan posiciones de diverso
grado de convergencia y discrepancia. Voy a remitirme también a algunos trabajos
de investigadores sociales extranjeros que han visto el problema en su contexto
(México, p.e.) o que lo han visualizado en contacto con la sociedad colombiana.

A mi manera de ver el indigenismo en América Latina es el producto regional
de lo que teorizd y practico en Inglaterra y Estados Unidos —principalmente—
con el nombre de ‘aculturacion’ o ‘cambio cultural’ (Redfield, Herskovits,
Linton y Malinowski). El indigenismo hace referencia al problema del contacto
y el cambio, en la perspectiva de los grupos ‘aborigenes americanos’. Se
corresponde con lo que fue el enfrentamiento de los paises colonialistas
europeos y norteamericanos con los ‘aborigenes africanos, asidticos,
australianos y norteamericanos’.

1 Original tomado de: Herndn Henao. 1983. ;Integracion o autonomia? Una mirada al indigenismo
en Colombia en los tltimos 40 anos. Boletin de Antropologia 5 (17-18-19): 555-585.
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Anotemos, de paso, que frente al problema indigena no se produce una reflexion de
las mismas caracteristicas de la que se hace frente al problema negro. En el dltimo
caso no se hace referencia a ‘aborigenes americanos’ las connotaciones cientificas y
politicas que la problematica negra introduce en América, son diferentes, si se ve en
la perspectiva historica de la conformacion de las naciones americanas.

A cinco siglos de la conquista enfrentamos una realidad multirracional y multicultural
(en América Latina), que lleva a la configuracion formaciones nacionales con
influjos indigena, africano y europeo desiguales. Resulta interesante ver como la
sustentacion de la nacionalidad cuenta siempre con el indio como el sello de la
latinidad o de la americanidad. No sucede igual con el negro. Frente al indigena
se puede hablar de nacionalidad, en donde se contienen todos los elementos
necesarios para conformarla como un todo; frente al negro no. Frente al indigena
se puede hablar de ‘formacion social’, no frente al negro. Quizds ideoldgicamente
se reconozca el mestizaje con el indigena, pero no con el negro. Veo en estos
asuntos un trabajo por hacer.

Los anos cuarenta

Entremos en materia con textos significativos de la literatura indigenista de
entonces. Detengamos la mirada en los conceptos. Las palabras y el significado
del discurso. El tratamiento sistemdtico del asunto, con una valiosa apreciacion
histérica y politica, parece poner punto final a todo el pensamiento anterior,
‘pre-indigenista’, carente de un conocimiento cientifico o concreto de la materia.

Antonio Garcia (1945: 52) acusa de darse un tratamiento “simplista y vulgar” a la
cuestion indigena por la carencia de una ciencia social desarrollada, la presencia
misional, la indiferencia gubernamental y la insignificancia de “grupos marginados
de la economia monetaria”, en el transcurso de la historia colombiana. Hace una
corta historia del ‘indigenismo’ desde la colonia; para por el periodo republicano,
encontrando al final del siglo XIX tendencias indigenistas que comienzan a adquirir
valor socioldgico. En la gama de visiones que confluyen entonces, menciona a
Diego Mendoza, quien al defender la propiedad privada plantea la necesidad de la
extincion del indigena; a Miguel Triana quien defiende los resguardos indigenas y
aboga por una defensa social de los indios contemporaneos; a Juan C. Hernandez
que vira hacia el “indigenismo mistico” que —dice Garcia— “preconiza la
superioridad de los pueblos indigenas sobre sus conquistadores” e “intenta armar
el sentido de nacion sobre el espiritu de raza”; Armando Solano quien rectifica
con analisis de “psicologia colectiva” las tesis sobre la inferioridad racial del indio.

Con Solano, apunta Garcia, “termina brillantemente el indigenismo literario

y formalista y comienza la era del indigenismo organico, el que adopta
simultdneamente una posicion en la ciencia y en la politica” (1945: 61).
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El moderno indigenismo es el orgdnico, impulsado por un amplio grupo
de arquedlogos y etndlogos (los que conforman la primera generacion de
la antropologia colombiana), de socidlogos, gedgrafos, juristas, literatos,
aundandose la Oficina de Asuntos Indigenas del Cauca, dirigida por Gerardo
Cabrera Moreno. El mismo Garcia impulsa un “indigenismo cientifico y social”
en el Cauca desde 1933. Esta nueva vision se alimenta de grandes maestros de
América Latina, como Gamio, Maridtegui, Moisés Sdenz, y en grandes literatos
como Alegria, Icaza y Vallejo.

Las tendencias ‘indigenistas orgdnicas’ confluyen en la creacion del conocido
Instituto Indigenista Interamericano, y de su correspondiente colombiano, donde
las concepciones imponen “una politica racional indigenista” en dos direcciones:

1. La de Integracion del problema indigena a los problemas de la sociedad
colombiana, especialmente los de caracter agrario.

2. La de fijacion del problema indigena como un problema de Superacion Social
y de Incorporacion Politica.

Estos términos resumen lo econémico, demografico, politico y cultural contenido
en el asunto. Al hablar de ‘superacion social’ se hace referencia a la estructura de
clases; y al hablar de ‘incorporacion politica’ se entiende la estructura y los ‘modos
de vida’ de la nacién (Garcia 1945: 68)%

Duque Goémez (1945: 185) hace su diagndstico sobre la problematica indigena,
quejandose del desconocimiento general que existe en el pais por el problema.
Indica como

[...] no existe una politica que tienda a velar por el patrimonio
material de los nativos, tan segregado y amenazado diariamente
por la debilidad de la legislacion misma que los ampara. No se
ha hecho el menor esfuerzo por parte de las entidades oficiales
para fortalecer su economia, levantar su estindar de vida y
elevar su nivel cultural. En fin, nada se ha hecho para incorporar
racionalmente a la vida civilizada a estos nacionales y aprovechar
los elementos tradicionales de su cultura como base para un nuevo
aspecto autéctono de la vida nacional (1945: 185-186).

Duque describe ademads, con lujo de dramatismo, la situaciéon indigena del
occidente colombiano.

2 Los subrayados en adelante serdn todos mios, H. H. D.
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Blanca Ochoa (1979) recuerda algunos aspectos importantes del indigenismo
latinoamericano de las décadas del 40 y el 50. Al referirse a Colombia, dice:

La influencia del Congreso de Patzcuaro, las conclusiones alli
aprobadas y el fervor indigenista que se extendia entonces por
América, son acogidos en Colombia por un grupo dirigido por
Antonio Garcia y Herndndez de Alba y se crea el Instituto Indigenista
de Colombia, instituciéon privada sin intereses burocraticos ni
politicos, integrada por gentes de diversas ideologias preocupadas
por el conocimiento, estudio y solucion de los problemas de la
poblacién indigena, interesadas en apelar ante instituciones oficiales
con el fin de contener los abusos contra la poblacion aborigen y
buscar la incorporacion metodica y bumana de dicha poblacion a
la vida nacional, y aprovechando en cada comunidad los aspectos y
organizaciones nativos de valor positivo en beneficio de las mismas
comunidades y del pais en general, tratando de estimular entre ellas
su arraigo a la tierra, su conciencia de grupo, el espiritu comunitario
de cooperacién y ayuda mutua y sus propias experiencias en su
organizacion social y econémica (1979: 4).

Muchos de los integrantes del instituto realizan estudios en las propias
comunidades indigenas con el fin de enfocar de manera objetiva e integral
los problemas de los diferentes grupos. Entre los indigenistas de entonces,
Ochoa menciona de manera especial a Sergio Elias Ortiz, quien se coloca
en posicion antagdnica a sus contemporaneos, pues “‘Desafortunadamente se
afianza en las posiciones individualistas del gamonalismo territorial dominante
en los departamentos del Cauca y Narifio y se pronuncia por la division de los
resguardos”, en tanto que el IIC se crea y mantiene “con criterio de lucha y
defensa”, alidndose con Quintin Lame, con los indigenas del Valle del Sibundoy,
etc. (Ochoa 1979: 5).

Ya desde aqui se anuncian posiciones indigenistas divergentes, que no logran un
significativo refinamiento tedrico, porque la reflexion de entonces —con muy pocas
excepciones— sobre la formacion social colombiana es atin general y simplista.

Ochoa anota también como el proyecto del I.I.C. muere con los acontecimientos
politicos que vive el pais a finales de la década del 40, que obligan a la dispersion
de los miembros del instituto. Ademas, “la investigacion, la ayuda y las relaciones
con las comunidades campesinas e indigenas se hicieron imposibles desde todo
punto de vista” (1979: 5).

En efecto nuevos vientos recorrieron el pais. Una cita de Laureano Gomez (en:

Castillo 1970: 4-5), explica por qué no es pertinente preocuparse por la defensa del
indigena: “El mestizo primario no constituye un elemento utilizable para la unidad
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politica y econdmica de América: conserva demasiado los defectos indigenas.
Es falso, servil, abandonado, y repugna todo esfuerzo y trabajo”. Esto, unido al
pensamiento filosofico y sociolégico del profesor Luis Lopez de Mesa, indica un
derrotero a seguir frente a la problematica indigena para el periodo que se avecina
(década de los 50). En “De como se ha formado la Nacion Colombiana” dice:
“Sobre estas materias de la civilizacion de los aborigenes americanos, la historia
y la sociologia tienen una palabra que anadir: y es que solo el cruzamiento con
las razas superiores saca al indigena de su postracion cultural y fisiologica” (en:
Castillo 1970: 4-5).

Los indigenistas de entonces, criticos a su manera, eran incomodos para una clara
y contundente filosofia oficial.

En este periodo del indigenismo, la vision integracionista con algunos matices,
mas o menos radical, senalaba diversos grados de apreciacion del valor de lo
indigena. Se permanecia preso de la concepcion dualista y evolucionista del
“primitivo, barbaro o salvaje” versus el “civilizado”.

La década de los 50 no produce un pensamiento indigenista importante y renovador
frente al de los 40. La dispersion de los grupos de investigacion corre paralela con
un periodo en el cual las guerras campesinas e indigenas contra el Estado de hecho;
(apoyando o combatiendo desde flancos politicos diferentes) dejan poco tiempo
para la planificacion de los contactos entre la “sociedad nacional” y los indigenas.

De todas maneras sobreviven pensadores cuya presencia en la historia
colombiana de los dltimos 40 afios resulta admirable, por las posturas que han
asumido frente a diversos problemas de la realidad nacional. Ellos son como la
permanencia de un ideal a pesar de la violencia de los acontecimientos. Ellos
piensan la cuestion indigena en términos de la integracién, pero anadiendo
elementos que le dan un valor particular, porque ademas del diagnéstico del
problema hacen propuestas de solucién que van a aparecer incorporadas en
programas gubernamentales mis adelante.

La voz de Juan Friede descolla entre las de aquellos pensadores. En su pensamiento
sobrevive la contradiccion del hombre de ciencia y el humanista que se conmueve
ante el drama del indigena. Analizando el problema se pregunta: ;cémo incorporar
al indio a la sociedad, sin destruirlo? El mismo se responde:

Una naciéon puede formarse con varios idiomas, varias religiones,
diversidad de costumbres, teniendo unidad social, econdmica
y politica, donde todas las partes integrantes, minorias raciales,
idiomadticas, territorios afectados por una y otra peculiaridad geografica
o social, encuentren adecuados medios de proteccion y de ayuda de
un gobierno central (1957: 311).
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Este deber ser, planteado con la claridad meridiana de un investigador, lo lleva a
concluir que los indios colombianos

Tienen derecho a la libre disposicion de su mano de obra [..] al
participar en el adelanto general material que actualmente se observa
en el pais, es decir, carreteras, escuelas, servicios de asistencia y salud
publica, seguros sociales, etc. [...] Tienen derecho a enviarles maestros
con conocimiento del idioma indigena; a educacion de acuerdo con sus
verdaderas necesidades de vida, a estaciones experimentales de cultivos
apropiados a sus sitios de habitacion; a puestos sanitarios moviles [...], a
amplios resguardos territoriales de caza y pesca para las tribus selvaticas;
a catequizacion en lenguas aborigenes [?], a creacion de un despacho
oficial para los asuntos indigenas [...], a revision de textos de Historia de
América [...], a eliminar mitos sobre salvajismo, canibalismo, mentalidad
inferior, pereza natural del indio, etc. (1957: 316).

Anos después, Friede vuelve sobre el problema, y en referencia al convenio
de misiones aboga por una “pacifica convivencia entre grupos ‘desarrollado’ y
subdesarrollado’ dentro de una nacion” (1974: 6-7). Encuentra ademds que los
traumas de la violencia, con su consecuente desplazamiento de poblacion rural a
las ciudades, trajeron inseguridad social también para los indigenas.

A pesar de toda su honestidad intelectual, cientifica y politica, Friede cae también en
planteamientos integracionistas. Sin quererlo, segmenta la vida indigena para rescatar
lo positivo de ella e integrar lo positivo de otra; pero con nociones como “catequizar”
y “pacifica convivencia” deja ver un sesgo ideologico que subvalora al indigena.

Los anos sesenta

El problema indigena ocupa un espacio en la historia politica del pais, mas o menos
grande segun las contradicciones sociales del momento. Pero de todas maneras es
tema de discursos de lideres de gobierno y de paginas periodisticas dominicales,
en especial en las épocas conmemorativas del “descubrimiento de America”. Con
el paso de los afios y el proceso de configuracion de la nacionalidad, el problema
indigena va a ir ocupando mas espacio en la literatura politica del pais.

Nueva fuerza adquiere el problema desde la década del sesenta. Luego de
cambios muy significativos en la vida del pais, lo indigena entra a ocupar sitio
de importancia. Entre esos cambios sobresalen los de caracter politico, con la
constitucion y ejercicio del gobierno del Frente Nacional; los econdmicos, con
transformaciones significativas en la produccion agraria, la tenencia de la tierra
y el desarrollo urbano industrial; y en lo cultural y cientifico, se hacen presentes
nuevas alternativas ideologicas y politicas; surgidas a raiz de los movimientos
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politicos en el mundo y en América (los de tendencia socialista en particular).
Nacen también escuelas de estudios sociales, y comienzan a aparecer nuevos
planteamientos cientifico-sociales, que ofrecen una vision estructural y critica de
la formacion socio-econémica del pais.

Se da también un cambio en la vision politica de la nacion, bajo la ilusiéon bien
de las clases y los partidos en el poder, bien de las agrupaciones opositoras,
en términos de clases y de organizaciones politicas. Pero son los sectores de la
burguesia los que elaboran una posicion mas coherente respecto al decurso del
pais, con planes generales de desarrollo que tocan diversos aspectos de la vida
nacional, dentro de los cuales se introducen capitulos —que se tornan leyes y
decretos— referidos a la cuestion indigena.

Puede pensarse que se inicia una nueva etapa del indigenismo en Colombia,
en donde se van a marcar mas claramente las diferencias de vision y posicion
respecto al problema indigena.

En la década del 60 se expiden una serie de leyes (“Legislacion Nacional sobre
Indigenas” de DIGIDEC: 1970) que entran a definir la relacion del indigena con
la tierra, y la politica que el Estado encuentra para esta porcion de la poblacion
colombiana. Adquiere peso una explicacion tedrica de lo indigena, retomada de
los planteamientos de Gonzalo Aguirre Beltran. Al hacer una “Diagnosis de la
situacion actual del problema indigena en Colombia” (DIGIDEC 1971: 3) se indica
como desde 1966 se acordd un diagndstico para “proyectar posibles programas
de cambio socio-cultural”: en Colombia existen (segin el diagndstico) “regiones
de refugio” que son “enclaves colonialistas donde conviven grupos culturales con
asociaciones de plantas y animales (que por lo general han desaparecido de las
regiones mas adelantadas del pais) y donde no ha llegado el influjo industrial, ni
la vida moderna, y poseen recursos inexplotados”. En esas regiones de refugio
“coexisten dos sociedades: los indios y los llamados ‘blancos’ o negros 0 mestizos,
participando de dos sistemas culturales diferentes. Los indigenas practican usos
y costumbres predominantemente prehispanicas, modificadas en distinto grado
por el proceso de contacto con los blancos, negros o mestizos y por la tonica
moderna”. Al existir regiones de refugio, se da entonces la presencia de un
“colonialismo regional” que lleva a un “nuevo tipo de conquista de la tierra de los
indios” con la consiguiente “segregacion social, dependencia econémica, control
politico, tratamiento desigual, mantenimiento de la distancia social y “ambigua
accion evangelizadora”, ejercida desde afuera por grupos “técnicamente mas
desarrollados” por cuanto son de la “época actual”. En este diagndstico se hacen
apreciaciones que dan la medida de lo que van a ser los programas.

Las costumbres politicas y religiosas, aunadas al tipo de vivienda, generan hacinamiento

y promiscuidad, que en no pocos casos originan enfermedades transmisibles y
epidemias: la medicina tradicional que solo es “un alivio a la ansiedad provocada
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por las malas circunstancias del medio”, sirve de control social para evitar las graves
desigualdades economicas de una comunidad orientada hacia la igualdad, dentro
de una economia de subsistencia” (DIGIDEC 1971: 6). Ademas, el indigena se esta
“aculturando desde hace mucho tiempo”, al punto de que “las veredas indigenas”
pasan a ser “colonias dependientes de la pequena ciudad metrépoli”.

Concluyen los expertos que “la region vive un sistema preindustrial que agrava su
subdesarrollo y la desintegra ain mas de las regiones econdmicas modernas del
pais que van siempre adelante, cada vez mejor atendidas”. Por este camino, “/a
integracion regional de las dos estructuras opuestas, debe ser el principal objetivo
de la accion indigenista de Colombia”. Sin embargo se previene:

Se debe implementar una accién intensa para poner en marcha
programas de cambio social que hagan posible la integracion, desarrollo
y organizaciéon de los grupos indigenas, todo ello dentro de claros
lineamientos de respeto a su autodeterminacion cultural, social y
economica”. Y para afirmar esta Gltima idea, se ratifica que “siempre
habra que pensar en el indio como la persona que representa los mds
auténticos valores de la nacionalidad (DIGIDEC 1971: 8).

He aqui la contradiccion: ‘integrar’ pero ‘espetar’ la autonomia total, porque el
indigena es el simbolo de la nacionalidad.

La ideologia o la teorfa de las ‘regiones de refugio’ tiene un claro exponente
en Jaime Valencia y Valencia, quien para principios de los anos 70 dirige la
Division de Asuntos Indigenas de DIGIDEC. A la vez que defiende la integracion
de las zonas o regiones de refugio (en donde ademas del indigena estd el
mestizo pauperizado), considera una “verdadera tragedia que desaparezcan las
fuentes originales de donde podria extraerse tal material” (se refiere a valores,
tradiciones, costumbres, creencias magico-religiosas). Considera que se “estd
dando al traste” con “una serie de maravillosos valores culturales, cuyo magnifico
ejemplo lo encontramos en el poder de creacion y realizacion de las culturas
precolombinas o en las modernas artesanias” (1972: 1230). Con este autor, la
reduccion de los valores indigenas es evidente.

Valencia y Valencia defiende “la autonomia y autodeterminacion cultural de los grupos
indigenas” (1972: 1230), resaltando la importancia de que asi sea con las poblaciones
selvicolas en particular, para las cuales ve que el Estado debe proveer “la proteccion
de su habitat natural, medio ambiente y recursos naturales” anadiendo medidas
preventivas de salud y medidas mas racionales, cientificas y lentas de asimilacion que
lleven a crear “una sociedad mas justa, humana y libre de las formas de alienacion
que la sociedad moderna nos esta imponiendo dia a dia”. Importa subrayar el énfasis
que hace en autonomia y autodeterminacion cultural, y en defender la autenticidad
(respecto a parametros no anunciados) de solo algunos grupos indigenas.
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A la nueva teorizacion la acompafna una propuesta de gobierno. De ello da
cuenta el documento “La politica indigenista” que memordabamos atras (DIGIDEC
1971). El capitulo IV lo dedica a plantear “Programas en desarrollo” que llaman
a constituir “centros de capacitacion para formacion de multiplicadores de
cambio social”, construir “casas indigenas”, avanzar obras de infraestructura,
dar cursos a funcionarios que tienen que ver con los asuntos indigenas, y a
lideres indigenas, y crear comisiones investigadoras de estos asuntos (DIGIDEC
1971, 24). En general, se combina el estudio con la ejecucion de programas
que promueven el cambio, pero insistiendo en el “respeto y comprension de
la persona humana del indigena” lo cual es en su decir “el mejor comienzo de
la incorporacion de los indigenas a la vida moderna”. El programa discrimina
claramente entre las comunidades de la zona andina, que se encuentran en
franco proceso de aculturacion espontineo o inducido, y las comunidades
selvicolas némades o seminémades de llanos y selvas colombianos que “no
representan al igual que los grupos andinos un freno para el proceso de
desarrollo de determinadas zonas”. Finalmente, el documento informa de la
creacion de un Consejo Nacional de Politica Indigenista, reconfigurado afos
después, y que teniendo una funcién asesora en lo cientifico técnico, no
cumple ninglin papel importante, exceptuando su concepto negativo sobre el
Instituto Linglistico de Verano, que tampoco condujo a cambios de la posicion
del gobierno respecto a estas misiones.

El documento de DIGIDEC presenta en su capitulo VI puntos para implementar
“una nueva definicion de la politica indigenista”, encuadrada en el marco
teorico de las Regiones de Refugio y de la Antropologia Social Aplicada.
Hay carencia de recursos econémicos y humanos para actuar sobre las
comunidades, las leyes indigenistas son anacronicas, no existen promotores
de cambio social, los funcionarios indigenistas carecen de preparacion técnica
y estan vinculados mds por motivos politicos (clientelistas digo yo, HHD)
hay descoordinacion en las acciones nacionales, regionales y locales, la tierra
—problema central del indigena— es problema no resuelto, la aculturacion la
ejercen instituciones “menos preparadas” (srespecto a qué?, pregunto, HHD),
no hay claridad en los limites a la explotacién de la cual es victima el indigena
en sistemas de produccion precapitalistas, la participacion indigena en los
programas de DIGIDEC es auln timida cuando no nula.

En el capitulo VI se propone la disolucion de una serie de resguardos, principiando
por el Cauca (DIGIDEC 1971: 45) para “modernizar y alcanzar relaciones mas
justas en cuestiones relativas a la tierra, el comercio y el trabajo”.

Para comienzos de la década del 70 encontramos pues una coherencia
tedrica en los técnicos de gobierno encargados de la politica con el indigena.
La alternativa tedrica se concretiza en politicas, o en lo que ellos mismos
denominan “Antropologia Social Aplicada”.
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No es advenediza la propuesta. Se sustenta en la “pedagogia” impartida por
antropologos, indigenistas y expertos en ciencias sociales (Daza 1973: 213).
Se logra luego de confrontar otras alternativas indigenistas, como la de la
“Autonomia cultural” que se ve erronea por colocar al indigena “en una
campana de cristal que desconoce la existencia de verdaderas interrelaciones
tacitas o concretas de los grupos que pretende insularizar”. Se rechaza también
la alternativa de la “integracion cultural” donde se parte de la negacion del otro
y se induce el cambio violenta o “pacificamente” segin el grado de resistencia
que se ponga al cambio o la “incorporacion” a la “sociedad mayoritaria”. Se
valora la alternativa del “Pluralismo cultural” que daria existencia a la “reunion
de varias culturas en interrelacion armoénica y equilibrada sin que ninguna
ejerza actos de conquista o discriminacion sobre otras”, pero se reconoce la
imposibilidad de practicarla desde el gobierno (Daza 1973: 314-315). Este mismo
autor plantea que la politica oficial colombiana se mueve dentro de “decisiones
ambivalentes y contradictorias para tratar la cuestion indigena” (1973: 219), pero
reconoce mas adelante que con mayor o menor rigor, desde el surgimiento de
la oficina de Asuntos Indigenas dentro de DIGIDEC y Mingobierno, el objetivo
es la integracion, aunque “disminuida en su rigor por una aplicacion cientifica
segun las concretas condiciones de la personalidad del grupo a que se destina”
(1973: 221). La integracion suavizada, matizada, tampoco es posible desarrollarla
a plenitud desde que haya otras entidades que tienen que ver con la cuestion
indigena, a las que se debe controlar (1973: 222). Infortunadamente deja en la
ambigtiedad el nombre de esas instituciones y su accion.

Para la década del 70 el pensamiento oficial se solidifica, con posiciones
que entran a ser influidas por el trabajo de ‘especialistas’ en la problematica
indigena. Y en verdad algunos de los programas se ejecutan, con un resultado
desigual, no suficientemente evaluado al menos por el conocimiento que
tenemos en el presente de la evaluaciéon que hayan hecho los funcionarios
de estas oficinas, respecto a su trabajo. Aunque algo se puede desprender de
las propuestas surgidas al final de la década, que reafirman el pensamiento
oficial integracionista y aislacionista del indigena, para dejarlo integramente a
disposicion del gobierno.?

De un lado tenemos el pensamiento de los funcionarios de gobierno, de quienes
ejecutan la politica, de quienes de alguna manera deben ‘pensar por el gobierno’
la cuestion, para concluir en leyes, decretos, programas y demas. De otro lado hay
una gama de idedlogos que plantean el problema segin sus concepciones y sus
practicas. Hay posiciones romanticas y moralistas como la de quien habla de que
“solo como un producto del inhumanismo colombiano se puede concebir la idea

3 Véase Micronoticias Antropologicas No. 58 y sucesivos, de la Sociedad Antropolégica de
Colombia, 1979 y 1980.
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de que en nuestros lejanos valles se mueven trabajosamente unos sub-hombres,
marginados por una civilizacion que se tilda de cristiana y cifra su mejor orgullo
en ser respetuosa de la ley, en este pais de los derechos” (Salinas 1973: 14), y
que proponen “respetar al menos su infeliz subsistencia y sus creencias” como
cuestion de “Etica Nacional” (Salinas 1973: 42).

Hay posiciones claras y contundentes como las que plantea el padre Francisco
Arango (1972), quien ante la evidencia de la escasa poblacion indigena colombiana,
a diferencia de México, Pert, Ecuador y Bolivia, en donde “hay grupos grandes,
compactos y homogéneos”, ve que el camino para “nuestra patria y nuestros
indigenas, es el cambio cultural dirigido, suave, lento y no traumatizante,
con respeto por la persona, por el patrimonio cultural y por sus tierras y sus
bienes” (Arango 1972: 7). De no hacerlo asi, la colonizacion y la presencia de
la sociedad nacional, a través de los medios de comunicacion, de turistas y
comerciantes, de agentes de gobierno, investigadores y misioneros —advierte
el padre Arango— arrasara con todo. Hay que salvar “siquiera en parte” los
valores culturales indigenas. El problema esta en saber si realmente se salva
algo cuando se induce el cambio aunque sea con guante de terciopelo.

En linea similar Jaime Sanin Echeverri se avergiienza “de que tengamos a ‘nuestros
pocos aborigenes en condiciones inhumanas’, y solo sean los misioneros [no solo
catolicos, aclara] quienes se preocupan por nuestras tribus sobrevivientes”. Sanin
les da derechos a los indigenas, entre otros el derecho de “la buena nueva del
cristianismo, del mensaje evangélico, del desarrollo que lleva el misionero”. Pero
ante esas “buenas nuevas”, enfatiza el autor: “ni el gobierno ni los predicadores
tienen derecho a llevar el mensaje religioso, y con ¢€l, lo que de la civilizacion
da “paz seguridad, familia monogdmica, alfabeto, imprenta y proteccion de leyes
escritas y avanzadas” (Sanin 1974: 25-32).

Torres (1973: 9-10) reclama otro tanto. Se lamenta por el indio frente a una sociedad
tumorada que cada vez mas “pierde de vista la persona humana, y en cambio se
encierra egoistamente en un individualismo materialista donde solo cuenta como
fin supremo el lucro desmedido y la explotacion”. Para este autor el indigena
nunca ha salido de la postracion de siempre: antes fueron los encomenderos, hoy
los colonos avaros; antes los mitayos, hoy los esclavos en haciendas y siringales;
antes las cédulas, hoy las leyes y decretos; antes los servicios personales, hoy la
mano de obra barata. No hay, en definitiva, salida alguna. La derrota proviene de
una sociedad ‘mala’. El cristianismo se acongoja.

En este grupo de idedlogos, se expresan posiciones que van desde asumir e
incitar a inducir el cambio matizado, hasta quienes aceptan el cambio total, como
asuncion dramadtica de que ya “no hay nada que hacer”.
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El refinamiento del pensamiento indigenista por parte de quienes entienden
su tarea historica como evangelizadores del aborigen tiene un representante
en Marco A. Zambrano (1972). Este hace una fina reflexion sobre antropologia
y evangelizacion, y dice:

Si se admite que el proceso de aculturacion se esta efectuando en mayor
o menor grado en los grupos que se han puesto en contacto con la
cultura occidental, y que es inevitable que los pocos que todavia la
ignoran permanezcan en ese estado durante mucho tiempo, hay que
admitir, en fuerza de la misma doctrina antropologica que las religiones
nativas no servdan adecuadas para una nueva situacion social. ;Qué
inconveniente habria entonces para que se les ofreciera como una
alternativa el cristianismo? (Zambrano 1972: 1160).

Como resultado de su exhaustivo andlisis (al que remito), Zambrano propone:
“El misionero, sin renunciar a sus creencias religiosas, puede servirse de las
doctrinas antropoldgicas como de instrumentos valiosisimos e imprescindibles
para comprender la dimension social del hombre. Asi su trabajo seguramente sera
mds efectivo y encontrard menos resistencias” (1972: 1166). Llama a la alianza de
antrop6logos y misioneros para ganar en riquezas y contenidos, apoyandose en
figuras importantes de nuestra antropologia como Recasens y Reichel-Dolmatoff,
a quienes cita. Llega incluso a plantear la simbiosis del misionero en el antropologo
para que como una unidad sea el “vocero” del ignorado y despreciado mundo
americano (1972: 1167). Se me ocurre que este mensaje ha llegado a muchas
generaciones de antropdlogos e indigenistas, hasta hoy. Realmente se transpira
misionerismo en jévenes de tendencias ideoldgicas incluso bien divergentes.

Una alternativa tedrica y politica

Voces divergentes del integracionismo que sustenta los planteamientos anteriores,
aparecen respaldadas por una comprension diferente del problema. Analisis
sistematicos de realidades indigenas concretas permitirin proponer otras alternativas,
que no se libran, pese a todo, de posiciones y valoraciones etnocentristas.

Reichel-Dolmatoff (1972) analiza el contacto entre el misionero y el indigena para
encontrarse con que el primero es en fin de cuentas un agente de la civilizacion
occidental, que no reconoce riqueza cultural en “otras culturas”, negando con
ello ese “sentido del otro”, esa “generosidad interior y fundamental” que “son
la base del cristianismo”. Anade el eminente antropologo al enfrentarse con la
teoria y la prictica de la integracion:

Para mi, ‘integracion’ como he visto que la lleven a cabo, es la negacion
del otro. Integracion es la expresion de la posicion aprioristica de nuestra
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cultura que niega a las demads; que niega que el indigena, el ‘primitivo’,
el ‘salvaje’ pueda tener valores que deben respetarse y conservarse.
‘Integrar’ al indio es darle un vestido viejo, ponerle a cargar bultos,
ponerle de sirviente, relegarlo al nivel mas bajo de nuestra sociedad,
privarlo de toda dignidad humana (1972: 1148).

Por el contrario, Reichel llama a la “modernizacién” del indio dandole
servicios sanitarios, semillas y herramientas; ayudandole a cultivar y conservar
sus tierras, a educar a sus hijos, a participar en lo “bueno” y “positivo” que
“nuestra civilizacion pueda ofrecerles”. Al tiempo, invita al respeto de las
culturas indigenas, al respeto de los “valores positivos que ellos han creado.
Este respeto no se logra sino con el conocimiento, estudio y comprension
profunda del modo de vida indigena” (1972: 1148).

En Reichel se observa una definicion y una critica al concepto de integracion y a lo que
con €l se impone como politica de accion sobre los grupos indigenas. No obstante,
introduce el concepto de modernizacion, para referirse a una accion a emprender,
tomando de la civilizacion occidental lo “bueno y positivo” de las civilizaciones
indigenas. Al paso, se ve que el uso del concepto de civilizacion adquiere otra
connotacion, dandole igual valor al bagaje cultural de cada agrupacion humana.

Frente a la alternativa de los agentes politicos ideoldgicos del Estado, la postura
de los cientificos sociales como técnicos comienza a abrirse en otra perspectiva
que es conveniente descifrar en sus mismas expresiones, porque se capta una
mayor concrecion en las propuestas.

Expresiones como la de Monsefior Cayes, Inspector General de Educacion del
Amazonas, genera respuestas inmediatas en investigadores que no solo asumen
el diagnostico sino la propuesta de aplicacion de politicas. Dice Cayes en 1975:

Podemos exigirle al indio lo mismo que al blanco?” [...] No puede
dudarse que somos injustos al exigir al indio las mismas reacciones y el
mismo rendimiento que a los blancos. El ambiente que rodea al indio
no es favorable al levantamiento del espiritu, ni a las reacciones del
hombre con preparacion y rodeado de circunstancias que avivan su alma
constantemente (citado por Mejia 1975: 315).

Como contrapartida, el investigador encuentra que “los criterios” con los cuales
“se dan al indigena las herramientas conceptuales para que pueda ‘adaptarse
al mundo civilizado’ imposibilitan e invalidan ese propdsito” (Mejia 1975: 315).
La alternativa, en lo pertinente a educacion, seria “el establecimiento de centros
educativos laicos, dirigidos por antropclogos conscientes de la problemdtica, o
en su defecto, por individuos que tengan un conocimiento bdsico del valor de
la cultura indigena y una actitud respetuosa y positiva hacia sus miembros”
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(Mejia 1975: 318). El asunto aqui reside en quitar del medio al misionero
agente de una ideologia diferente. Pero no se analiza en profundidad lo que
puede suceder con el antropdlogo o con el ‘experto’ laico. ;Superardn acaso
estos la influencia que traen de su propia sociedad?

La busqueda de una alternativa, técnicamente planteada, tiene representantes
muy importantes dentro de la accion antropologica desarrollada en la década
del 70. De insoslayable importancia es el pensamiento de Alvaro Soto Holguin,
ex-director del Instituto Colombiano de Antropologia, e impulsor de las
estaciones antropoldgicas (experimento aun no suficientemente evaluado),
para conocimiento de la opiniéon publica en general y de los especialistas
en particular. Soto defiende una politica indigenista ilustrada en la Ley 31 de
1967 que ratifica el Convenio de Ginebra, o de la OIT, 1957. La politica se
elabora a partir de la identificacion de lo indigena en su concrecion o también
en su “tipo de relacion con el mundo del blanco”. Caracteriza los indigenas
como “grupos sin relacion (con el blanco)”, grupos “en transicion” y grupos
en “franco proceso de campesinizacion” (1975: 24-25). De alli se desprende
la adopcion de una politica indigenista adecuada a esas particularidades, que
enfatiza en derecho a tierras, salubridad, higiene y atencion médica, educacion
adaptada, derecho al empleo segin condicion del indigena, proteccion a los
grupos sin relacion, derecho a la propiedad segin condiciones del grupo, etc.
Insiste en un total respeto por la autonomia cultural permitiendo que sea el
desarrollo interno de los grupos lo que determine su “evolucion cultural y su
participacion en la cultura nacional” (1975: 25-28).

Es obvio que en Soto se da mayor claridad del problema y un concepto técnico que
se desarrolla en 11 puntos. Las estaciones antropologicas, en este caso, intentan
ser la ‘puesta en marcha’ de las tesis de 1975 (Paz 1978). Los frutos de unir la
ciencia con la aplicacion de programas no son del todo positivos; menos cuando
se tiene que adecuar la propuesta a las condiciones que impone el aparato de
Estado desde cualquiera de sus instituciones.

Finalmente, los técnicos proponen alternativas evolucionistas (o integracionistas)
aunque matizadas con nuevas nociones, como son la obijetividad, respeto,
desarrollo interno, etc.

Para afinar el concepto del especialista sirven tesis como la de Ortiz (1958), quien
analiza las relaciones entre el derecho aplicado a las comunidades indigenas
sin un conocimiento real (socioldgico) de las mismas, con las ciencias sociales.
Anota la experta: es necesario poner en evidencia “las paradojas que entrafia la
aplicacion de ‘leyes generales’ cuando no existe un estudio previo de la realidad
social que enfocan” y es ademas necesario poner en evidencia “el efecto nefasto
del trasplante de un marco juridico a un medio social diferente de aquel que lo
ha engendrado”, teniendo en cuenta el “cardcter arbitrario de las leyes generales”.
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Este reconocimiento, lamentablemente se deja de lado cuando la autora asume
posicion respecto a lo que debe hacerse con los resguardos:

Se trata de integrarlos, de asimilarlos, haciéndoles participar en la vida
nacional, y sobre todo, de elevar su nivel de vida [...] La modernizacion
[...] v la mecanizacion [agricola] [...] son cambios imperativos en el siglo
XX, pero es necesario proceder sin herir, inttilmente, y sobre todo
tratando de proteger los elementos tradicionales de cullura que son un
aporte positivo para el pais (Ortiz 1958: 85-96).

Para el antropdlogo latinoamericano la situacion del indigena lo enfrenta con su
propia sociedad, para actuar en pro o en contra de una realidad que no siendo
la suya propia, si lo tiene como actor principal. Para el antropdlogo europeo el
desconcierto frente al problema indigena lo hace asumir posturas encontradas,
indiferentes unas, pasionales otras.

No de otra manera puede entenderse la proclama autocritica de personalidades
como Robert Jaulin que sostiene que al convivir con los Motilones “me di cuenta
de la gran calidad de su vida, de su organizacion social, de sus relaciones con el
medio ambiente, con los blancos y entre ellos mismos”, 1o que lo lleva a concluir
que “somos nosotros los que debemos aprender de ellos y no lo contrario”. Jaulin
no solo hace la critica general al etnélogo (antropdlogo) sino también al politico.
Aqui entramos a un terreno dificil, en donde no solo nos vamos a enfrentar con lo
que pudiera llamarse la ideologia burguesa del indigenismo, expresada en politicos,
misioneros, técnicos o cientificos sociales, sino aquella que se autoproclama
proletaria, revolucionaria o simplemente de izquierda. Es necesario hacer un ajuste
de cuentas con unas y otras corrientes ideo-politicas del indigenismo.

Jaulin anota:

Cuando se ve como el capitalismo destruye esas comunidades, pues
no le importa sino el mito del ddlar, y cuando vemos cémo en Asia en
nombre del comunismo se han aniquilado millones de personas para
imponer el modelo ruso o chino, toca volver a afirmar que la etnologia
es una lucha por el respeto de los valores de las comunidades indigenas.
En el Occidente, la izquierda y la derecha aunque luchan en oposicion,
se refieren al mismo modelo (1980: 2).

El autor le sefiala otro rumbo a la etnologia:
Tenemos que escuchar a las comunidades indigenas y aprender de
ellas. Tenemos también que hacer la etnologia del Occidente mismo

y entender como funciona nuestro propio sistema. Puede existir un
Estado que sea un sistema de comunicacion entre las comunidades y no
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basado en un mito homogenizador. El papel del antropologo no es ver
a estas comunidades como ‘exdticas’ o ‘raras’; se trata de ver maneras
concretas y vilidas, que diferentes grupos humanos han encontrado,
como soluciones a su necesidad de funcionar en grupo (1980: 2).

Recordamos aqui las palabras de Guillermo Bonfil Batalla en el Primer Congreso de
Antropologia en Colombia, en su conferencia sobre “La Antropologia en el marco
de la dependencia” (1980)." La Antropologia debe mirar sobre las sociedades de las
cuales han salido los antropdlogos y mirar ademads las sociedades metropolitanas,
los paises colonizadores, las clases dominantes. Y ademas, debe girar sus ojos
hasta ver la accion y la idea de quienes agencian desde el punto de vista del
yo (identificado con las clases explotadas, dominadas, oprimidas en general,
asumiendo de hecho el puesto de subvertor del orden establecido, o de critico
radical del mismo) una nueva mirada sobre el otro, el indigena.

Al mismo asunto apunta Eva Hoykaas, de manera cruda, cuando dice:

En cuanto a la politizacién del problema indigena, sea en movimientos
contra el gobierno o contra la iglesia, es una iniciativa que hay que
escudrinar lo mas cuidadosamente. La mayoria de los indigenas no se
han metido en politica blanca y es posible que por esto también estos
grupos han sobrevivido (1973: 2006).

Hoykaas ve que la integracion es inevitable, por lo cual opina que deben usarse
leyes “constructivas” para solucionar los problemas del indigena. Reclama ademas
la “investigacion pura”, para no caer en “planes tontos” como ha pasado con
muchos funcionarios. Para antropdlogos e indigenistas, la autora encuentra que
“su contribucion es sacar los datos obijetivos y presentarlos” ayudando en una
perspectiva a largo plazo y no cayendo en el error de “ganar la gratitud de la
gente” al jugar el “papel de redentor” (1973: 202-203).

El reconocimiento del problema indigena por parte del antropdlogo sigue siendo
objeto de divergencias en lo politico sin mucha sustentacion de las mismas en lo
tedrico. En general, se mueve entre los polos establecidos a partir del concepto
de Integracion: si a la Integracion. No a la Integracion, o en otros términos:
Integracion o Autonomia. El reconocimiento cientifico, técnico o simplemente
‘objetivo’ que hace del asunto, le hace dificil reconocer (las mas de las veces)
la crudeza que se encierra en el problema cuando se le mira en la perspectiva
general del desarrollo de la formacion social dentro de la cual se encuentran
inscritas las poblaciones indigenas.

4 Las memorias del congreso fueron publicadas en Boletin de Antropologia de la Universidad
de Antioquia. 5 (17-18-19). Dos Tomos [Nota de los editores].
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Angel Palerm previene sobre diversos aspectos que a su juicio hay que reconocer
sin falta, para entender cual puede ser el destino de las comunidades indigenas
(Palerm 1971: 527-543). En primera instancia, plantea como un hecho reciente, a
la luz de los movimientos negro y chicano en Estados Unidos, y en la eventualidad
de los movimientos indigenas que surjan en América Latina, que “el proceso
histérico de integracion en América no llegard a sus ultimas consecuencias”. Hay
otras soluciones, entre las cuales ve viable la del “pluralismo cultural” (1971:
537) aunque con el consiguiente reconocimiento de que asi “la comunidad
indigena debe ser vista como un freno a la modernizacion y, en consecuencia,
como un obstdculo a la integracion” (1971: 540). Ante el avance arrollador de la
industrializacion, ante la presencia de mayor tecnologia en el campo y la ciudad,
Palerm encuentra que el indio envuelto en un proceso de desarrollo capitalista y
crecimiento demografico se va haciendo cada vez menos necesario como fuerza
de trabajo en el campo vy la ciudad, se va haciendo cada vez menos significativo
como portador de una cultura diferente; pero sigue siendo valioso en cuanto
portador de “aquellas cosas de las que todavia no ha sido despojado” (1971: 541).

El escritor mexicano ve ademas el problema politico del indio ast:

El indio de los Andes, que no entendié los llamamientos anti-
imperialistas, ni pudo interesarse por la complicada ideologia marxista
del guerrillerismo, puede entender e interesarse por algo que renueva
en ellos el recuerdo de su dltima gran rebelion, la de Tupac Amaru, del
siglo XVIII (1971: 541).

Ve la posibilidad de surgimiento de un nuevo indigenismo, tal vez mesidnico diria
yo, de articularse bajo los presupuestos de los héroes indigenas del pasado (como
Quintin Lame entre nosotros); o bajo formas insospechadas: un “indigenismo de
los indios” a la manera del movimiento negro o del chicano en los Estados Unidos.
Todo esto, dentro de lo que el autor denomina “un regreso al tribalismo”, como
reafirmacion de “los valores tradicionales de los grupos étnicos”, como “rebelion
contra la deshumanizacién del hombre” (Palerm 1971: 542).

La alternativa radical

Me interesa ahora abrir el debate entre los antropologos y los indigenistas que
de alguna manera estin trabajando el problema indigena, y se ven obligados a
asumir posturas desde la investigacion cientifica y la accion politica, sin una clara
delimitacion de los linderos entre la una y la otra.

Victor Daniel Bonilla (1970: 5) conmovido por el “maltrato que se da a los

indios” en el caso de Planas, donde se hace manifiesta una acciéon militar y
gubernamental tendiente a “integrar” al indigena al conjunto nacional, sefala que
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“el integracionismo” estd mandado a recoger “en los paises cultos” (1) desde el
siglo pasado; porque como politica fracasa, al crear “un sub-proletariado rural con
degradacion cultural, espiritual y biologica”.

En 1973, Bonilla vuelve a reconocer la presencia del “integracionismo” en
la teoria y la politica del Estado colombiano y opta por reclamar que frente
al problema indigena sean los puntos de vista del indigena los que se tengan
en cuenta. Para entonces, el movimiento indigena colombiano ha alcanzado
alguna presencia nacional, especialmente con el caso de la creacion y avance del
Consejo Regional Indigena del Cauca —CRIC— (1973: 77-90). Tras el concepto
“integracion” ve “penetracion ideoldgica y politica”, en donde lo ideoldgico
es ahora llevar “la mentalidad de la propiedad privada del capitalismo” al
indigena; y lo politico es la intencion de “mantener el centralismo despotico”
que permita el control territorial, militar y juridico sobre las poblaciones
indigenas. Ademas, al Estado interesa ubicar al indigena como “marginado”
para poder pasar a “integrarlo”, llevindole servicios, hospitales, trabajo. El
problema asi visto, es, en ultima instancia, “la estructura misma del Estado, el
sistema que opera entre nosotros” (Bonilla 1973: 90).

Bonilla es un investigador vivamente interesado en ver la problematica indigena
desde un angulo que yo calificaria de Autonomista. Al analizar los resultados de
las dos declaraciones de Barbados (1971-1977), se ratifica en la postura de que

Una de las mayores contribuciones que podemos hacer al movimiento
indigena en América continua siendo la de avanzar aquella idea. Hacerla
aceptar por doquier, como punto de partida para una solidaridad amplia
con su causa. Tarea que implica [...] romper el profundo bloqueo que
la ideologia dominante ha producido en la poblacion, para que acepte
el indigena dentro del mundo de hoy. Tarea que implica una accion
también masiva: la de clarificar a la poblacion latinoamericana cudl es
la naturaleza de la negacion del indio y sus implicaciones (1978: 134).

Dentro de esta perspectiva tedrica y politica, Bonilla da “carta de ciudadania” a
una organizacion indigena, el CRIC, y anota como al crearse el CRIC se constituye

Un Consejo Regional [...] acorde a la realidad caucana. Una realidad
que es el producto de mas de tres siglos de historia compartida por los
indigenas y sus explotadores, asi como por los explotados no-indigenas
del Cauca [...] un consejo indigena (subraya), porque la experiencia
acumulada en los fracasos sufridos en los intentos de los tltimos decenios
por organizarse segin formulas ajenas, les habia senalado la necesidad
de ese tipo de organizacion, propiamente indigena, que no se concreto
en términos étnicos, sino que se plante6 como union de pueblos: paeces,
guambianos y otras comunidades (Bonilla 1978: 155).
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La organizacion que se crea se separa de las tradicionales en politica, y es a su
vez politica, pero esa politica estd en construccion para los indigenas y para el
CRIC mismo, “razon por la cual, aunque el contenido politico del movimiento esta
inscrito en sus luchas, se prosigue la busqueda” (Bonilla 1978: 155).

En 1980 Bonilla vuelve los ojos al CRIC y encuentra que la organizacion ha
desnaturalizado aquello que le daba razon de existencia afos atrds. A su manera
de ver, después del V Congreso del CRIC, se produce un cambio politico violento
en su direccion, que le resulta inaceptable. Se considera una “plataforma politica”
(CRIC 1978) y se genera una contradiccion al interior de la organizacion que tiene
connotaciones étnicas, sociales y politicas (separacion entre guambianos y paeces,
exclusion de intelectuales, separacion entre bases y dirigentes, acallamiento de las
voces politicas divergentes, etc., es lo que Bonilla sefnala).

Lo que se presenta en el fondo de todo esto, para el autor, es la incidencia de
posiciones politicas e ideologicas que desnaturalizan al movimiento indigena,
para circunscribirlo en otro mds general, de corte revolucionario proletario,
socializante, en donde se desconoce el “cardcter nacional” que debe fundamentar
la lucha del indigena. Para Bonilla, es “idealista” la concepcion que “pretende
politizar con base en intereses ajenos” (1980: 59). Hay finalmente un texto que
define el deber ser de la lucha indigena ast:

Para los indigenas que saben hace mucho tiempo que viven es
luchando, el problema politico consiste en saber como dirigir esas
luchas de las comunidades; en como tratar las contradicciones que
aparecen dentro de las mismas comunidades, entre las fuerzas que
las quieren integrar al pais colombiano y las fuerzas que no quieren
dejarse acabar; en cOmo unir terrajeros, comuneros y jornaleros; en
cOmo unir paeces, guambianos y coconucos para que la lucha indigena
triunfe. Y también [...] cudles son sus amigos y sus enemigos dentro de
la sociedad colombiana o internacional (1980: 61.-62).

Esta concepcion del problema indigena se vuelve a ver en otros investigadores.
Vasco defiende tedricamente la existencia de “minoria nacional” como
“nacionalidad oprimida, sojuzgada, explotada” para quien la lucha por la tierra,
la lengua, sus propias formas de organizacion, la cultura, no es problema gremial
sino un problema nacional, es decir politico, en la misma perspectiva de las luchas
de liberacion nacional y de la lucha de clases (1978: 20). El indigena no puede
asimilarse a una clase social, ni a un gremio, por la propia peculiaridad cultural
que los diferencia (1978, 16); por ello ve valida la “consigna de autonomia y
autodeterminacion” (1978: 23).

La misma concepcion se repite en otros actores y autores interesados en la
problematica indigena. En un momento dado, nuestro punto de vista también se
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sumo a esta perspectiva tedrica de ver el problema. Se entendia la comunidad
indigena “como una minoria nacional inmersa dentro de una nacion y sometida
a un determinado tipo de Estado, pero conservando su identidad comunitaria en
lo relativo al territorio, el idioma, la vida econémica y la cultura”. Se defendia su
“derecho inalienable” a la,

Autonomia regional, entendida como derecho a ejercer la vida indigena
dentro de las pautas que pertenecen a la propia comunidad en todos
los 6rdenes dentro de un territorio delimitado, y con, el reconocimiento
de una’ “igualdad de derechos” para que desarrollen sus propios
programas economicos politicos y culturales (Henao 1974: 1-2).

Son posiciones autonomistas, las ultimas enunciadas. También Sinchez aporta
elementos para sustentar una vision autonomista del problema indigena (1974). Dice:

La Sociedad indigena se mueve con base en contradicciones, su
cultura posee paradojas dificiles de resolverse en si mismas. Ahora,
cuando hablamos de homogeneidad de las sociedades indigenas, nos
remitimos al consenso comuin de pertenecer a una misma etnia, a una
misma cultura, pero no negamos en ningin momento las diferencias
y los problemas internos esas sociedades. No planteamos solucion por
encima de ellas, solo afirmamos que la cultura, como reivindicacion
especifica, como, necesidad sentida, solo es posible de resolverse en
el terreno de /o politico, en la escena de lucha. Todos albergamos
la preocupacion por la continuidad y permanencia de los grupos
indigenas, estas son posibilidades histéricas, son una conquista a la
autodeterminacion y a la liberacion, conquista en la que participa
todo el pueblo [...] (Sinchez 1974: 6).

Es lo cultural en Sanchez lo que se rubrica para diferenciar al indigena del
resto de sectores de clase de la sociedad colombiana, pero ademads esta la
accion politica, la lucha étnica.

Jimeno y Triana aportan nuevos elementos al caracterizar las comunidades
indigenas a partir de las politicas indigenistas del Estado asi: “sociedades
indigenas lejanas del centro econdémico-cultural”, “grupos en resguardos”,
e “indigenas con mayor inmersion en las relaciones econémicas y politicas
dominantes” (Jimeno y Triana 1978: 3-4). Es pertinente remitir al lector a la
caracterizacion de Soto Holguin para ver las semejanzas y diferencias entre unos
y otros. Sobre cada una de ellas se desarrollan programas de “incorporacion”
a la estructura socioecondémica del pais: desde asumir el control directo de
los indigenas “mds distantes” hasta negar la indianidad a los que se hallan
“enclavados en areas incorporadas [...] a las relaciones econdmicas y politicas
dominantes” (Jimeno y Triana 1978: 3). Explican cémo “la especificidad
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unificadora de la politica estatal elaborada a partir de los afios 60 estd en la
politica de asimilacion-integracion de las sociedades indigenas [...] recubierta
de un lenguaje oficial novedoso: el respeto por lo indigena, la necesidad de
integrarlo lentamente sin violencia aparente” (Jimeno y Triana 1978: 7). La ven
como “una nueva manera, adecuada al dominio del capitalismo en el campo,
de lograr el ideal nunca alcanzado de dominacion: absorcion, completa de
estos molestos quistes de otras formas sociales y de produccion que se resisten
tenazmente a desaparecer” (Jimeno y Triana 1978: 7).

¢Qué alternativa encuentran estos investigadores? También se vinculan al grupo
de quienes reclaman la autonomia indigena, considerando que las sociedades
indigenas no han sido “masas inertes en la expansion del poder estatal” y que
desaffan y se enfrentan a la politica de “homogenizacion cultural” de muy variadas
formas, sometiéndose eventualmente a la extincion étnica, fisica o cultural, o
recogiendo formas politicas centenarias (Jimeno y Triana 1978: 9).

Otro analista del problema (Izquierdo 1979) encuentra que el proceso que
vive el indigena se mueve frente al de su polo opuesto, el blanco, con la
subyugacion “ideologica y cultural de los nativos” y con el crecimiento del
polo blanco que va eliminando a los indigenas, aun cuando se presenta un
“proceso de asimilacion” no homogéneo, dada la cercania o lejania que tengan
las comunidades con las zonas en donde se presenta la economia de mercado.
La penetracion progresiva del sistema capitalista, trae consigo la reaccion
campesina e indigena, generdndose nuevas formas de “apropiacion de los
medios de produccién indigena, de control cultural y politico”. En Izquierdo, la
esperanza indigena reside “en organizaciones como el CRIC, que siguiendo la
tradicion libertaria de campesinos e indigenas lucha por sus derechos” (1979:
13). Ya en este caso la accion politica se pone al mando.

La actitud, la visiéon del nuevo investigador, se mueve en una perspectiva
francamente opuesta (al menos en su presentacion formal) a la de la integracion
del indigena. Otra expresion en similar sentido es la de Campos (1979) quien
anota, luego de presentar todos los factores de cambio (el despojo de tierra,
el comercio, la penetracion de instituciones nacionales e internacionales, los
medios masivos de comunicacion, las mafias de narcotraficantes) como ellos
“colocan a las culturas indigenas en situacion de crisis, porque afectan su
equilibrio natural y social y apuntan al debilitamiento y desintegracion de su
identidad cultural, como una de las formas de sojuzgamiento, de sometimiento
para una posterior aniquilacion” (1979: 50). La destruccion asi promovida “niega
el derecho que tienen todos los pueblos y culturas del mundo a conservarse y
a desarrollarse. Se niega en ultima instancia, el derecho a la existencia de las
minorias indigenas” (1979: 50).
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A manera de conclusion

/Qué tenemos frente a nosotros, después de hacer un recorrido —ain no
exhaustivo— del tratamiento de la cuestion indigena por parte de funcionarios,
investigadores sociales, antropologos, politicos, misioneros, etc.?

Nos encontramos frente a una literatura que se ubica en dos polos: la Integracionista
y la Autonomista. El movimiento autonomista tiene muy pocos representantes en
la historia del indigenismo, hasta llegar a la década de los 70, en donde muy
diversos movimientos econdmicos, sociales, politicos y culturales conmocionan la
historia colombiana en general y la relativa al “problema indigena” en particular.

El problema indigena se torna importante en los afios 70, no solo desde el punto
de vista del Estado y las agencias que implementan sus politicas de clase, sino
también desde el punto de vista de los indigenistas y de los indigenas mismos.
Los movimientos indigenas que surgen en la década son indudablemente
significativos de una reanimacion, de una revitalizacion de comunidades
centenariamente silenciadas (que no silenciosas) y que para los historiadores
oficiales llenaron pocas paginas en la literatura del pasado.

La correlacion de poderes entre integracionistas y autonomistas desfavorece
a los segundos. Su proclama se torna voz en el viento o insurgencia contra la
seguridad del Estado.

Pero hay una preocupacion adicional no resuelta ain: ;Acaso no hay diferencia
tedrica y politica en el indigenismo “autonomista” cuando la propuesta sale del
“polo blanco” o cuando sale del “polo indigena”?

Los idedlogos de la autonomia indigena, bien sea parcial (se subraya lo cultural
y reune una gama de posiciones politicas), bien sea total (planteamiento del
problema con base en la teoria de la “minoria nacional” o la “nacionalidad” o la
“minoria étnica”), ubican su posicion dentro del reconocimiento de la totalidad, de
la formacion social “nacional” con sus articulaciones internacionales (lldimeselas
imperialismo, cristianismo, civilizacion occidental).

Se tornan asi en “la conciencia para si” del problema indigena y de los indigenas
mismos. Solo en ellos es posible captar la correccion o incorreccion de un
movimiento o de una tesis. Son la conciencia externa que debe penetrar en el
mundo indigena sumido en la alienacién, para liberarlo de esa carga que se monta
en las espaldas del indio y absorbe su cerebro.

Lo que sigue de alli es obvio. La cuestion indigena se enmarca en un contexto

general y la lucha “liberadora” del indigena debe articularse a la lucha general para
que pueda llegar a algtiin lado: a la creacion de una nueva sociedad de todos y para
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fodos. Aqui hay una propuesta estratégica que supone de un lado la conservacion
(autonomia), para del otro lado alimentar la integracion a una utdpica formacion
social (utopica en cuanto no es una realidad, no es una concrecion).

La autonomia, la autodeterminacion propuesta, es también una entelequia de
“polo blanco”, del indigenista autonomista que concibe la formula aquende los
limites de la fantasia.

El indigenista estd utilizando el codigo lingtiistico que le aportd la sociedad en
que nace y ante la cual se rebela (o lo intenta); su conciencia “étnica” no es
muy clara como miembro de la sociedad nacional, en donde tal nocién se ha
diluido o adquiere caracteristicas totalmente diferentes (porque no podemos
asimilar a etnias los “complejos culturales” de que hablan antropélogos como
Gutiérrez Pineda y pensadores como Estanislao Zuleta. No puede —“étnicamente
hablando”— comunicarse en la “lengua de la tierra” como lo haria el indigena.

Este, a su vez, se encuentra sumido en un universo socio-politico y cultural
que lo liga a dos tradiciones: la centenaria, aborigen y la nueva, resultante de
la conquista y la colonizacion. En sus expresiones se observa ese dualismo, no
resuelto en la medida en que todavia los polos de la contradiccion estin en
lucha. El testimonio de Julio Tunubala, por ejemplo, en entrevista concedida a
la revista Aleph (1975: 20-29) es sintomatico de todos los efectos que produce
la influencia externa en el contexto de una organizacion indigena. Alli esta
presente un enfrentamiento entre lideres indigenas, una toma de posicion
frente a los antropdlogos y los indigenistas; una concepcion politica de lo
reaccionario y lo revolucionario, de la direccion y de la democracia, del trabajo,
etc. En general, hay una postura que descalifica una organizacion y también
una propuesta de lucha.

El periddico de Unidad Indigena, de otro lado en mas de una ocasion plantea
propuesta que resultan encontradas y que evidencian el cambio progresivo en
la manera de enfocar la lucha, la organizacion, la unidad, por parte de quienes
respaldan y sustentan este importante periédico. No es solo la ‘construccion
de una politica’ en la marcha.

Las ultimas comunicaciones de los guambianos, organizados ahora con
perspectivas opuestas a las del CRIC, dan cuenta de otra dimensién de la lucha, la
organizacion y la unidad. Muy superficialmente podria pensarse que la propuesta
de unificacion de los pueblos indigenas, derivada de diversos congresos y
encuentros de indigenas e indigenistas a comienzos de la década del 70, esta
fracasando en razon de las diferencias étnicas.

Aunque tal vez esa mirada superficial la corrige una mirada profunda sobre
los resultados ideoldgicos de los contactos interétnicos que se han producido
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de grupos indigenas con otros indigenas, con negros, “blancos”, misioneros,
investigadores, funcionarios, etc.

Me importa subrayar el contacto del indigenista con el indigena y la concepcion
que lo acompana. Esta forma particular de contacto merece un tratamiento especial
por la incidencia que ha tenido en los Gltimos afios.

Yavi, publicacion periddica de apoyo a luchas indigenas (1979) caracteriza diversas
tendencias de indigenismo que introducen nuevos elementos para entender el
problema. Ademas del integracionismo, que ubican como tendencia de las clases
dominantes del Estado solamente, esta el “Reformismo” que propone “la proletarizacion
del indigena y la penetracion del capitalismo” con lo cual se fortaleceria el proletariado
y por este camino la “instauracion de nuevas relaciones sociales” de produccion
—entiendo—, y por consiguiente de una nueva sociedad (Yavi 1979: 2).

Tendencia variante —para Yavi— de la anterior, es la “Catastrofica” que ve
inevitable el aniquilamiento de los pueblos indigenas; y que en ultima instancia
se identifica con quienes viendo al indigena como rezago feudal o primitivo
estin sometidos a las leyes del desarrollo social sin ninguna posibilidad de
“resistencia y reafirmacion” (Yavi 1979: 2).

Una tercera tendencia es la “indigenista” que “pretende mantener a las comunidades
aisladas de los procesos sociales, econdomicos y culturales y politicos que de todas
maneras las penetran y modifican”; se ve ésta como posicion racista a la inversa,
menospreciadora del indigena y ttil a las clases dominantes.

Finalmente, plantea Yavi su alternativa:

Mientras que algunas comunidades ofrecen poca resistencia y son
absorbidas riapidamente, otras, por el contrario, presentan formas de
resistencia activa y pasiva que en algunos casos posibilitan no solo una
supervivencia, sino incluso un desarrollo y una relativa influencia sobre
el conjunto de la cultura nacional (Yavi 1979: 3).

Dentro de tal perspectiva defiende Yavi el reconocimiento de los indigenas
como “sociedades diferentes” con derecho a “organizarse a su manera, a ejercer
su propio poder politico y dirigir su propio desarrollo”, en fin de cuentas, a
reivindicar para ellos “su autonomia politica y cultural” (Yavi 1979: 4).

Hasta aqui, el proyecto resulta claro para todo el mundo; llevando el
planteamiento hasta alli, la posicion que Yavi llama “indigenista” le seria
cercana; pero la diferencia se presenta cuando sostiene y sustenta “la perspectiva
socialista de las luchas populares” dentro de las cuales estaria la indigena,
con lo cual reafirma “el cardcter revolucionario de las luchas indigenas y la
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necesidad de darle campo abierto a sus reivindicaciones dentro del programa
politico de la revolucion colombiana” (Yavi 1979: 5).

En este punto el problema del indigenista vuelve a presentarse, dado que hay un
marco general de referencia de lo indigena que torna en ultimas integracionista
esta propuesta. Integracion a una alternativa estratégica, a una utopia, con la
cual seria bien interesante ver como se identifica en profundidad el indigena
mismo. Este capitulo del problema estd por investigarse: ;COmo construye su
andamiaje socialista el indigena?

No niego la posibilidad de que lo haga. Me pregunto si, de qué manera se
articularian en un discurso las historias que confluyen en el indigena, aceptando
de entrada su muy desigual ubicacion dentro del continuum “polo blanco” y “polo
indigena”. Se comparte la nocion general de que el indigena es culturalmente
semejante y diferente al resto de la “sociedad mayor”.

¢:Donde quedan, respecto al problema indigena, el antropélogo y la
antropologia? Las posturas personales no son relevantes para la antropologia
que intenta consolidarse como una disciplina cientifica. Es relevante para el
antropologo, histéricamente condicionado, participante de primera linea en el
debate en cuestion. Como indigenista, el antropdlogo es ya “alguien que opta
por comprender una problemadtica social particular”, la observa, la enuncia, la
analiza. Trabaja el problema general y le proyecta una mirada mds o menos
influida por presupuestos tedricos, ideoldgicos y politicos. La accion directa con
o contra las comunidades indigenas es ya la escogencia de una opinion militante
frente a otras. Pero, incluso, el antropdlogo podria quedarse observando y
analizando la problematica indigena desde un dngulo diferente y distante de
la “lucha cotidiana y gris”, sumido quizas en la tarea de buscar los mecanismos
inconsistentes que hacen que grupos humanos se den a la dura brega de luchar
por sus derechos, oponerse a un estado de cosas, organizarse y pensar. ;Acaso
en la comprension de los contenidos subyacentes de los discursos no se da
también una experimentacion cientifica y politica sobre lo ideolégico?

Medellin, septiembre 1980
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Problemas y necesidades
de la investigacion etnolégica en Colombia'

Aricia DussAN DE REICHEL
En memoria de Paul Rivet

n los ultimos anos los antropdlogos del mundo entero se han visto

enfrentados a un problema cada vez mas apremiante: la rdpida desaparicion

de los grupos llamados ‘primitivos’ y la urgente necesidad de estudiar
estas sociedades antes de que sea demasiado tarde. Este problema, con todas
sus repercusiones, fue el tema de varios simposios especiales organizados
con ocasion de pasados congresos internacionales de antropologos, lo cual se
inici6 en el IV Congreso de Ciencias Antropologicas y Etnoldgicas celebrado en
Viena, en 1952. Aunque desde entonces se han publicado numerosos trabajos
relacionados con este tema, su impacto sobre el pensamiento antropolégico en
Colombia ha sido nulo y los planteamientos teéricos y practicos discutidos en
los citados simposios, o resultantes desde entonces, han pasado en este pais
poco menos que desapercibidos. El presente trabajo tiene por objeto plantear
esta cuestion en la escena local y discutir algunos aspectos sobresalientes, a la
luz de los conocimientos etnologicos actuales, sobre las tribus indigenas que aun
sobreviven en territorio colombiano.

1. El ocaso de las culturas aborigenes

Como en ningun otro periodo de la historia humana las ultimas décadas han
visto la difusion, cada dia mas acelerada, de las ideas politico-econémicas del
Occidente. El asombroso desarrollo de los medios de comunicacion y transporte
ha alcanzado los rincones mas reconditos del mundo y ha comenzado a llevar
los frutos de nuestra era tecnolégica a todos los puntos del globo. Los transportes
aéreos y la fotografia han sido un factor decisivo para la cartografia moderna; el

1 Publicado originalmente en: Alicia Dussian de Reichel. 1965. Problemas y necesidades
de la investigacion etnolégica en Colombia. Antropologia 3. Bogota: Ediciones de la
Universidad de los Andes.
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tractor, el camion, el jeep han penetrado por tierra a las zonas mds remotas, y la
lancha de motor ha posibilitado la exploracion de los rios y lagos. A zonas antes
accesibles solo después de semanas o meses de penoso viaje se llega hoy en
avion, si no en helicoptero, o se viaja por tierra en automotor. En pocos anos se
han modificado los mapas de los continentes y de los paises que los constituyen;
han desaparecido las manchas verdes o blancas que antes llevaban los misteriosos
letreros: “territorio inexplorado”.

El know-how, el saber tecnologico y cientifico del Occidente, se estd extendiendo,
pues, a todas las regiones de la tierra y muy escasas son actualmente las zonas donde
aun no haya llegado, en una forma u otra, la influencia del mundo moderno. Las
revoluciones, las guerras y las conquistas de nuestra época también han acelerado
este proceso, orientadas por consideraciones politicas econémicas o sociales,
buscando nuevas fuentes de materias primas, nuevos mercados, nuevos recursos
humanos. Pero no solo estas metas utilitarias han llevado a esta expansion tan
rapida y completa; también ha sido el esfuerzo organizado de muchos gobiernos
e instituciones internacionales para llevar los beneficios, logrados en las ultimas
décadas, a todos los pueblos que aun vivian al margen del progreso. El médico,
el misionero, el ingeniero agronomo, el viviendista y tantos otros mas, han unido
sus fuerzas y han tratado de llevar un mensaje de salud y bienestar a aquellos
grupos humanos que habian permanecido fuera de 6rbita de las ideas y adelantos
materiales del Occidente. En realidad, nunca en la historia se habia visto una tal
movilizaciéon y expansion de conocimientos y procedimientos practicos como
en estos ultimos anos. Ni tampoco este proceso ha sido unilateral; los mismos
pueblos aislados, “subdesarrollados” o “primitivos” han comenzado a mirar mas
alla de sus fronteras, mas alla de sus valles o desiertos o mares, y han tratado de
establecer contacto con el siglo XX.

La consecuencia de este proceso, tan notorio en nuestra época, ha sido la rapida
desaparicion o la extincion progresiva de los pueblos llamados ‘primitivos’, de los
grupos tribales autéctonos, que en todos los continentes formaban atn enclaves mas
o menos numerosos. En Asia, Africa, Australia y América, las culturas aborigenes estin
actualmente en via de desaparicion o por lo menos en via de una transformacion
profunda. Las sociedades némadas se vuelven agricolas y sedentarias; otras se
incorporan al campesinado y hasta al proletariado urbano de sus paises. Bajo la
influencia de colonizadores, misioneros, grandes empresas industriales o tropas de
ocupacion, los aborigenes se van alejando ripidamente de sus antiguas formas
culturales y se convierten en sociedades de transicion, adoptando nuevos modos de
vida o, por lo menos, las galas externas de la civilizaciéon dominante.

Algunos grupos que ocupan regiones inhospitalarias han podido tal vez mantener
cierta independencia cultural, pero atin en zonas tales como el Artico, el Africa
central, los desiertos australianos, los valles tibetanos, las islas del Pacifico o las
selvas amazoénicas, el impacto de nuestra era moderna ha sido trascendental.
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Los arqueologos, los historiadores, los filologos y los etndlogos saben que este
fenomeno de la desaparicion o transformacion de culturas es tan antiguo como
la misma humanidad. Siempre ha habido culturas ‘en via de desaparicion’, pero
en épocas pasadas su aislamiento geografico fue un factor retardante y pudieron
continuar su modo de vida durante periodos mds prolongados. Pero hoy dia ya
no existe este aislamiento; durante la vida de la generacion actual el panorama
mundial ha cambiado totalmente. Las ideas y las herramientas del Occidente estan
conquistando al mundo en una expansion irresistible y sea cual fuese el resultado
de su impacto sobre los diversos grupos humanos, hay que reconocer que se trata
de un proceso natural y 16gico.

Para el antropologo dedicado al estudio de estos pueblos primitivos esta situacion
es apremiante. Delante de sus ojos desaparecen culturas, razas e idiomas; se
transforman instituciones, se pierden tradiciones milenarias y mucho de ello
sin ser aprovechado ain para la ciencia, o conocido solo muy deficientemente.
A diferencia del historiador que puede estudiar y revaluar sus documentos
periddicamente y sin temor a que se pierdan, el etnélogo ve como sus “fuentes
originales”, es decir, las culturas autoctonas, desaparecen y se diluyen delante de
sus 0jos. Lo que no se estudia y describe en un momento dado, desaparece para
siempre. Y nadie como el arquedlogo conoce esta frustracion, cuando le toca
reconstruir una cultura con base en los pocos restos ceramicos o liticos que de
ella han quedado. Qué no daria por saber: qué idioma hablaban los indigenas
cuyas vasijas estd clasificando, qué tradiciones tenian, cudl fue la forma de
estructura social, cudles sus bases religiosas. Pero el mismo proceso que cubrio
aquellas culturas prehistoricas del olvido se estd operando en la actualidad al
desvanecerse las culturas aborigenes.

Lo apremiante de esta situacion fue reconocido por los antropdlogos, hace ya
muchos anos. Hace casi un siglo Adolf Bastian llamé la atencion del mundo
cientifico sobre el problema de las tribus y razas en via de desaparicion y fue
el iniciador e inspirador de vastos proyectos de investigacion etnolégica; desde
entonces, periddicamente, se han oido las voces de antropdlogos clamando por
ser atendidos, clamando para que se reconozca la urgencia de su llamada.

En nuestros tiempos el vocero mas elocuente ha sido y es el doctor Robert Heine-
Geldern, director del Instituto de Etnologia de Viena, una de las grandes figuras de
la antropologia moderna. Heine-Geldern no ha ahorrado esfuerzos para tratar de
despertar la conciencia de gobiernos, de instituciones cientificas e individualmente,
de colegas, para que planifiquen programas integrados de investigacion, con el fin
de salvar el testimonio de las culturas aborigenes amenazadas con ser extinguidas.
Gracias a la iniciativa de Heine-Geldern, el primer simposio sobre tareas urgentes
de la investigacion etnologica y linglistica, un “S.0.S. de la Etnologia”, tuvo lugar
en Viena, con ocasion del IV Congreso Internacional de Ciencias Antropolégicas
y Etnoldgicas, en 1952. En el V Congreso, en Filadelfia, en 1956, se continué este
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planteamiento y se constituyé un comité internacional, que de ahi en adelante se
ocuparia de los diversos aspectos del proyecto; en efecto, con la ayuda oportuna
de la UNESCO, Heine-Geldern pudo iniciar la publicacion de una revista perioddica,
dedicada exclusivamente a recopilar y sistematizar los aspectos mas urgentes que
debian investigarse en cada pais. En 1957 el International Social Science Bulletin,
publicado también por la UNESCO, dedicé un nimero especial (Vol. IX, NQ 3) a
las culturas aborigenes en via de desaparicion, que contenia ocho contribuciones
de destacados especialistas, quienes analizaron la situacion en Polinesia, la India,
Australia, el Brasil y otras zonas del mundo. El mismo Correo de la UNESCO
(Vol. X1V, NQ 11), publicé en 1961 otro articulo apremiante bajo el titulo “;La
Antropologia en peligro de muerte?”, cuyo autor es el profesor Claude Lévi-Strauss,
uno de los mas destacados antropdlogos de nuestros tiempos.

La lectura de los trabajos arriba mencionados muestra claramente lo que Heine-
Geldern llama tan acertadamente “la tragedia de la Antropologia”, pues en todas
partes se observa el mismo fendmeno, se opera el mismo proceso: las culturas
aborigenes se extinguen y con ellas desaparecen los legados de miles de afios
de experiencia humana.

Esta adaptacion, esta continua lucha por la sobrevivencia y por el dominio del
mundo exterior, ha resultado, aun en la tribu mas primitiva, en un inmenso
acopio de experiencias espirituales y materiales que mal podriamos despreciar. El
selvatico amazonico, el esquimal, el nomada del desierto todos ellos han creado
y han contribuido, en una forma otra, a una causa comun: la vida en comunidad,
en esta tierra. ;Como podriamos despreciar esta contribucion del genio humano?
¢Y no es acaso verdad, también, que en aquellas pequenas sociedades llamadas
“primitivas” la gente disfruta de una vida mds integrada, mds armoénica, mas
satisfactoria para sus miembros? ;Por qué no admitir entonces, que el antropdlogo
siente a veces aquella nostalgie du neolithique, de la que habla Alfred Métraux,
al recordar las tribus del Brasil entre las cuales habia trabajado y a las que vio
desaparecer bajo el avance de la colonizacién? Citemos una frase de este gran
antropologo y amigo de la América indigena:

Una de las grandes penas de mi vida de hombre ha sido el asistir a
la agonia de tantas pequenas sociedades, despreciadas porque parecen
despreciables a la medida de nuestras técnicas, pero que en realidad
guardan un profundo valor y cuya desaparicion representa ciertamente
una gran pérdida (Métraux 1964).

¢Por qué no admitir también la tristeza que sentimos durante las sesiones del
V Congreso Indigenista Interamericano, reunido en Quito, en octubre de 1964,
cuando se hizo el tragico balance de la situacion actual de las tribus amazonicas?
Se nos tachard de romanticos; ;pero no es acaso verdad que estamos asistiendo
a la ultima fase de la conquista de América, la conquista de las areas selvaticas
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y que, en buena parte, esta conquista actual utiliza las mismas armas de aquella
hecatombe de hace cuatro siglos y medio? Sabemos que se trata de un proceso
irreversible; seria irreal pensar de otro modo. Pero creemos que, como antropologos,
podemos contribuir haciendo este proceso menos destructor, menos traumatico,
para las sociedades indigenas. También creemos que nuestras investigaciones
sobre estas sociedades pueden contribuir a salvar valores que no son exclusivos
a estos grupos, sino que pertenecen a toda la humanidad y a todas las ramas del
conocimiento que se han preocupado del género humano. Muy acertadamente
dice Lévi-Strauss al hablar de estos grupos primitivos:

Cuando se quiere considerar al hombre en su totalidad no puede dejarse
de lado el hecho de que, durante el 99 por ciento de su existencia en el
mundo, y en la mayor parte de la tierra habitada, la humanidad no ha
conocido otros géneros de vida, otras creencias y otras instituciones que
las que incumbe a los antropdlogos estudiar (Lévi-Strauss 1961).

Es posible que algunas de estas pequenas culturas tribales en via de desaparicion,
tal vez no tengan mucho que ofrecernos; que sus tradicionales modos de vida
caigan en categorias que ya se conocen O que sus soluciones a los grandes
problemas de la existencia humana no formen una contribucién nueva. Pero si
es seguro que muchas de las culturas, que ain permanecen desconocidas o solo
deficientemente estudiadas, contienen la clave para solucionar grandes problemas
tedricos. El estudio de la lengua de una pequena tribu, la investigacion de sus
caracteristicas somaticas, o el andlisis de sus instituciones sociales o religiosas,
puede subitamente cambiar por completo toda la interpretacion previa de la
historia étnica o lingtiistica de una regioén inmensa.

Anticipando la critica, que en algunos circulos podria hacerse al poner en duda el
interés cientifico de estudiar en detalle tantos pequenos grupos llamados ‘salvajes’
(muchos de los cuales carecen de toda importancia politica o econdmica para las
naciones en cuyos territorios sobreviven) y rechazando la sugestion de investigar
solo algunos casos ‘tipicos’, Heine-Geldern dice:

Nosotros estamos interesados en la realidad y no en ‘tipos’ teGricamente
construidos y faltos de toda vida. Sabemos que aun la cultura mas
primitiva es el resultado de procesos extremadamente complicados que
reflejan desarrollos locales, influencias ambientales y, ante todo, contactos
con otras culturas. Sabemos que las generalizaciones, siempre y cuando
puedan hacerse, deben estar basadas en el conocimiento empirico de una
escala tan amplia y completa como fuese posible (Heine-Geldern 1957).

Y mas adelante contesta a los criticos haciendo estas preguntas: “;No es verdad

que estamos aun interesados en todo lo humano? ;Qué queremos comprender el
milagro de la cultura humana en toda su diversidad y complejidad? ;No es verdad
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que estamos interesados en saber todo lo posible sobre su historia y sobre las
fuerzas que rigen su desarrollo?” (Heine-Geldern 1957).

Como era de esperar, el llamamiento de Heine-Geldern, encauzado a salvar para
la ciencia el acervo cultural de las sociedades tribales en via de desaparicion, fue
objeto de criticas duras. En efecto, el doctor Florestan Ferniandez, profesor de
sociologia de la Universidad de Sao Paulo, tild6 la iniciativa de Heine-Geldern
de “algo melodramatica” y “egoista” (en: Baldus 1962), sosteniendo que era mas
urgente ocuparse activamente del bienestar de los grupos tribales en cuestion.
Heine-Geldern formul6 su réplica en estas palabras:

No debemos olvidarnos nunca que la nuestra [la etnologial es una ciencia
en su propio derecho, no menos que la historia, la filologia, la arqueologia
o cualquier otra rama de las humanidades; que nuestra tarea primordial es
la investigacion por si misma; que nuestra ulterior meta, aunque distante,
deberia ser lograr un conocimiento total de la cultura humana, de su historia
y de las fuerzas que gobiernan su desarrollo (Heine-Geldern 1956).

No hay duda de que ambos puntos de vista deben ser tenidos en cuenta; en
realidad, estos no estin en oposicion, sino que representan aspectos esencialmente
complementarios de un mismo anhelo: el de avanzar nuestros conocimientos v,
desde luego, el de utilizarlos. Pero se trata, primeramente, de distinguir entre las
funciones que cada disciplina atribuye a sus especialistas, de distinguir entre la
investigacion antropologica basica y la antropolégica aplicada.

Nadie pone en duda el gran valor de la antropologia aplicada y el papel fundamental
que esta debe desempenar en cualquier programa de accion, pero también es
mas que evidente que solo se puede planificar el desarrollo futuro de un grupo
humano después de disponer de un gran acopio de informaciones basicas que
solo el antropologo de campo, en este caso el etndlogo, puede suministrar. Un
plan de accion en términos de modificaciones de la economia, la estructura social,
el nivel de salud, etc., esta condenado al fracaso, si no se fundamenta en un
conocimiento previo y detallado de las instituciones y pautas de la cultura en
cuestion, de sus tradiciones y de su sistema de valores. Demasiadas veces el
planificador desconoce o menosprecia el hecho de que cada cultura, por primitiva
que sea, constituye un todo integrado que funciona como un complejo engranaje,
en el cual cada una de sus partes componentes se interrelaciona con las demas.
Un cambio introducido en un aspecto de la cultura, sea la alimentacion, la salud,
la vivienda, las pautas de trabajo, la educacion, la religion, etc., necesariamente
repercute en todos los demds aspectos y con frecuencia se producen entonces
consecuencias indeseadas y aun francamente disociadoras, que el planificador
no habia previsto, por falta de conocimientos antropoldgicos. Los individuos
y entidades dedicados a fomentar el desarrollo de las comunidades indigenas
necesitan de la labor previa del etnélogo de campo, pues los conocimientos
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intimos de las culturas primitivas de este forman la base indispensable para poder
orientar los planes de desarrollo. Los organismos internacionales, como la OEA,
habiéndose dado cuenta de esta realidad, se ocupan entonces de problemas de
desarrollo de comunidades indigenas, pero dando al antropdlogo, tal como en
México, Venezuela y Colombia, la responsabilidad de dirigir dichos proyectos que
son, por su caracter, interprofesionales.

Es pues necesario distinguir claramente entre las funciones del etnélogo y las del
antropologo de accion. Seguramente, ningin etndlogo que haya convivido con
una tribu y que haya sido testigo de toda la tragedia de la desintegracion de su
cultura, puede escapar del vehemente deseo de protegerlos y ayudarlos. Pero el
etnologo debe conocer sus propios limites; debe saber que la mejor ayuda que
puede prestar al indigena consiste en estudiar, describir y analizar con objetividad
su cultura, dando asi a la antropologia aplicada una base concreta sobre la que se
fundamenten y orienten los planes de desarrollo.

Se trata de actividades en diferentes campos y a cargo de diferentes especialistas
que, por lo demas, generalmente estan afiliados a instituciones distintas. Acerca
de esta diferenciacion, el destacado antropologo inglés E. E. Evans-Pritchard
ha dicho lo siguiente:

Puede tenerse por loable que un antropologo investigue problemas
practicos. Posiblemente lo sea, pero si lo hace, entonces debe darse
cuenta de que ya no estd actuando en el campo antropoldgico sino
en el campo no-cientifico, de la administracion. Y estoy seguro de una
cosa: que nadie puede dedicarse del todo a ambos intereses; yo dudo
si alguien pueda investigar problemas fundamentales y practicos a un
mismo tiempo (Evans-Pritchard 1962).

Tal vez sea esta una posicion extrema y serd posible en algunos casos especificos
combinar las dos actividades. Lo cierto es que en muchas ocasiones faltan las
informaciones mas elementales sobre aquellas sociedades tribales y que es al
etnologo a quien le toca entonces dar el primer paso, para poder guiar luego a
sus colegas que trabajan en el terreno de la antropologia aplicada.

En Colombia, las dos actividades, la investigacion etnologica y la de planear el
desarrollo de las comunidades indigenas, estan a cargo de instituciones diferentes:
la primera corresponde ante todo al Instituto Colombiano de Antropologia,
dependencia del Ministerio de Educacion Nacional y la segunda a la Division de
Asuntos Indigenas, perteneciente al Ministerio de Gobierno. Los estatutos de estas
dos instituciones son muy claros al respecto y al hacer al indigena colombiano
el objeto de sus intereses, las actividades de ambas tienen como base comin
el deseo de conocer el mundo y problemas del indio. Pero surge entonces la
pregunta: ;qué es lo que sabemos del indio colombiano?
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2. La situacion actual de las tribus indigenas de Colombia

Segin recientes datos de la Division de Asuntos Indigenas, institucion que
actualmente dispone de las informaciones mas exactas al respecto, la poblacion
indigena de Colombia se eleva a unos 300.000 individuos. Este nimero es
considerablemente mas alto de lo que se calcul6é hace algunos afos (Reichel-
Dolmatoff 1959), cuando se estimé en unos 160.000 los habitantes indigenas en
territorio colombiano. Esta divergencia se debe probablemente en buena parte,
al hecho de que en el calculo se incluy6 exclusivamente a los grupos tribales que
aun hablan sus idiomas propios mientras que la Division de Asuntos Indigenas
en sus censos abarcé también a aquellos grupos que ya se encuentran en una
fase avanzada de aculturacion y que comienzan a formar parte del campesinado,
habiendo perdido en gran parte su antigua estructura tribal. De todas maneras,
la poblacion indigena de Colombia es, en comparacion con paises como Brasil
o Venezuela, bastante elevada.

Mientras que en los paises andinos como Ecuador, Pert y Bolivia, la mayoria
del elemento indigena ocupa las cordilleras y valles interandinos, en Colombia
la zona andina propiamente dicha estd mas bien poblada por el elemento
mestizo de habla espafola y los indios tribales viven en las tierras bajas y algo
marginales. Geograficamente viven muy dispersos, en toda la extension de la
Republica, pero se observa que ocupan principalmente las zonas fronterizas.

Trazando su distribucion general de norte a sur, se pueden agrupar estos indigenas
en seis grandes zonas:

—_

La peninsula Guajira;

La Sierra Nevada de Santa Marta, la sierra de Perijd y la sierra
nevada del Cocuy;

El occidente Andino y la costa Pacifica;

El sur Andino;

Las selvas del Amazonas;

Los llanos del Orinoco.

o

A

A continuacion se resumirdn algunos datos bdsicos para caracterizar estas seis
zonas y al final de este articulo se afnadird ademas una corta lista de referencias
bibliograficas en la cual se citan los trabajos que, pueden considerarse, como las
fuentes mas importantes para el conocimiento de las tribus en cuestion.

Seguido al nombre tribal mas comun, hemos puesto entre paréntesis los sindbnimos
bajo los cuales se conocen algunos de estos grupos.
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I. La peninsula Guajira

La Guajira, zona arida y desértica en el extremo nororiental de la Republica, esta
poblada por los indios guajiro, quienes alcanzan un numero de unos 50.000
individuos y forman la tribu mas numerosa de Colombia. Lingtisticamente, los
guajiro pertenecen a la familia Arawak; culturalmente representan esencialmente
una variante desértica de las culturas de tipo selva tropical. Muchos guajiro viven
todavia sobre un nivel cultural primitivo, conservando la casi totalidad de sus
tradiciones, pero otros se encuentran en una fase mas o menos avanzada de
aculturacion, y se observan marcados contrastes al respecto. La influencia de
la aculturacion es mas fuerte en la Baja Guajira donde la tribu colinda con los
criollos del bajo rio Rancheria, y en las zonas donde se encuentran las misiones,
las salinas y las guarniciones; pero en muchas partes del interior de la peninsula y
en sus costas, los indios conservan aun gran parte de su cultura autéctona.

II. La Sierra Nevada de Santa Marta,
la sierra de Perija y la sierra nevada del Cocuy

En esta zona, situada entre el bajo rio Magdalena y las estribaciones septentrionales
de la Cordillera Oriental, viven varias tribus muy diferentes. En la Sierra Nevada de
Santa Marta existen tres tribus, que en la literatura se designan generalmente como
“Aruaco”, pero cuyos nombres tribales propios son Kogi (Cdgaba, Kéggaba, Pebo),
los Tka (ljca, Bintucua) y los Sdaha (Sankd), Guamaca, (Malayos, Marocaseros).
Los Kogi habitan principalmente en las faldas septentrionales, en los rios Ancho,
San Miguel, Palomino y Don Diego, pero también ocupan algunas regiones de las
vertientes orientales en el alto rio Guatapuri y en el rio Donachui. Los Ika viven
ante todo en la parte sur de la Sierra Nevada, alrededor de las poblaciones de San
Sebastian de Rdbago y Pueblo Bello, pero penetran por algunos rios de las faldas
occidentales y orientales. Los Siha viven al oriente, en la parte alta de los rios César
y Badillo; cada una de estas tribus cuenta con unos 2000 individuos que hablan
diferentes dialectos de la familia chibcha. Culturalmente, los indios de la Sierra
Nevada de Santa Marta pertenecen a la tradicion sub-andina, pero se encuentran
entre ellos también algunos rasgos circun-caribes y selva-tropicales. Los Kogi son
el grupo menos aculturado pero, en cambio, entre los Tka y los Saha, algunos se
han aculturado en muchos aspectos, aunque en ningin caso los indigenas han sido
absorbidos por la poblacion criolla rural. La mision capuchina, establecida desde
hace mas de dos siglos en la Sierra Nevada de Santa Marta, representa desde luego
un factor importante en el proceso de aculturacion de estas tribus.

Al sur de la Sierra Nevada de Santa Marta, en las tierras bajas selvaticas del rio
Ariguani, viven unos 500 indios Chimila, dispersos en pequefios grupos que se
extienden desde las estribaciones de la Sierra hasta las orillas del rio Magdalena.
Hablan un dialecto chibcha y su cultura es del tipo selva-tropical. Los Chimila se
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han aculturado rapidamente en los dltimos anos, aunque tal cual grupo aislado
conserva todavia parte de su cultura tradicional.

En la Sierra de Perijd, serrania fronteriza con Venezuela, estin ubicados algunos
centenares de indios Yuko (“Motilones”, Chaké; también designados segun sus
subgrupos: Manaure, Susa, Tukushmo, Iroka, Sokorpa, Sokomba, Curumani);
hablan un dialecto Caribe y son culturalmente selva-tropicales, con algunos
elementos circun-caribes y andinos. Esta tribu, que abarca unos 500 indios
en territorio colombiano, se extiende a Venezuela, donde, bajo el nombre
genérico de Yupa o Chaké, ocupa una zona extensa en la vertiente oriental
de la misma serrania. Al este de los Yuko, en la hoya del rio Catatumbo, viven
los Bari (“Motilones”, Cunaguasaya, Dobocubi), en nimero de varios miles;
es posible que dentro de este conjunto se trate en realidad de varias tribus
algo diferentes; los Bari hablan también un dialecto chibcha y pertenecen
culturalmente al area selva-tropical.

En la intendencia de Arauca viven los indios Tunebo, otra tribu de habla chibcha.
Estos indios ocupan la vertiente Oriental de la Sierra Nevada del Cocuy, las
cabeceras de los rios Cebaria, Cobugén, Royatd y Bojaba, asi como los cursos
medios de los rios Margua y Sinsiga.

III. El occidente Andino y la costa Pacifica

El principal grupo indigena de esta zona estd constituido por los indios del
Chocé. Se divide este grupo en dos tribus: los Noanamd (Waunamd, Cholos,
Choco) que ocupan la region del bajo rio San Juan y los rios Taparral, Docordo,
Bicordd, asi como varios rios que desembocan en el Océano Pacifico entre el
San Juan y Cabo Corrientes; y los Emberd (Emperd, Cholo, True Choco, Baudo),
que ocupan una gran extension de tierra en las hoyas de los rios Atrato, Baudo,
San Juan y en los rios que desembocan en el Pacifico entre Cabo Corrientes y
Panama. Algunos grupos viven en la hoya del rio Cauca, ya en los departamentos
de Antioquia, Caldas y Valle, y otros dos grupos de Embera, ocupan las cabeceras
de los rios Sinu y San Jorge. Algunos grupos pequenos de ambas tribus se
encuentran también al sur de Buenaventura, sobre todo en la region del rio
Saija. Los llamados indios Chamiy Catio, de Antioquia, parecen ser subgrupos
de los Embera. Los Nonama y Embera hablan dialectos de la Familia Caribe y su
cultura corresponde al tipo selva-tropical. Los Chami, Catio, asi como algunos
grupos Embera de Antioquia y Caldas estan bastante aculturados, lo mismo que
algunos grupos Noanama de las orillas del rio San Juan.

En ambas riberas del Golfo de Uraba viven unos 500 indios Cuna. La tribu

esta dividida en un grupo oriental que ocupa una pequena region de la hoya
del rio Caiman Nuevo, y un grupo occidental que tiene su centro en Arquia, a
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poca distancia de la frontera panamena; hablan un dialecto chibcha y aunque
su cultura tiene muchos rasgos del drea selva-tropical, se observan, al lado de
componentes circun-caribes y sub-andinos, algunos rasgos propios locales; estan
menos aculturados que los Cuna del archipié¢lago de San Blas, en Panama.

IV, El sur Andino

En las faldas montafiosas del llamado Macizo colombiano, sobre todo en el
departamento del Cauca, existen en la actualidad varios nudcleos importantes
donde la concentracion numérica de grupos indigenas es bastante alta. En la region
denominada Tierradentro situada entre las cabeceras de los rios Magdalena y Cauca,
y también en las vertientes al este y noreste de Popayan, viven aproximadamente
50.000 indios, que se dividen en varios grupos y hablan numerosos dialectos.
La tribu mds numerosa de unos 20.000 indios, es la de los Pdez, quienes viven
en Tierradentro, en dos grandes agrupaciones a lo largo del rio Pdez y de sus
afluentes. La primera estd constituida por las parcialidades de Aradjo, Avirama,
Belalcazar, Cuetando, Chinas, Itaibe, Huila, Lame, Mosoco, Ricaurte, San José,
Suin, Talaga, Toes, Togoima y Vitonco; y la segunda situada algo mas al sur, por
las de Calderas, San Andrés, Santa Rosa y Yaquiva. Muchos grupos Pdez se ubican
también en la vertiente occidental de la cordillera al norte de Silvia, y algunos han
penetrado a las cabeceras del rio Saldana, ya en el departamento del Tolima. Al
oeste de los Pdez propiamente dichos vive el subgrupo Paniquitd, también de nos
20.000 indios, repartidos en las parcialidades de Pitayo, Miraflores, Quichaya, La
Pena, Totor6, Caldond, Jambald, Tacueyd, Cajibio y Morales.

Unos 5000 indios Guambiano, con sus subgrupos los Ambalo, Quizsgé y otros,
habitan principalmente en ambas riberas del rio Piendamo, entre Silvia y el Paramo
de Las Delicias, asi como en las riberas del rio Manchay, en las parcialidades de
Camojo, Chiman, Guambia y Malvasid. Unos 3000 descendientes de los indios
Guanaka viven al occidente de Inza, en las parcialidades de Guanacas, Trumina, La
Laguna, Topa y San Miguel; pero solo muy pocos hablan su dialecto autéctono. Algo
mas de 1000 indios Totoré se hallan radicados en el municipio del mismo nombre y
cerca estan unos 500 indios Polindara, estos Gltimos sobre las orillas del rio Palacé.
Los indios Kokonuko viven en el pueblo del mismo nombre y los Puracé ocupan
parte de las vertientes del volcan asi llamado y se extienden a las faldas que caen
hacia el rio Vinagre. Todos estos indios estin bastante aculturados y muchos viven
como campesinos en estrecho contacto con los colonizadores y las misiones. Los
diversos dialectos hablados por ellos parecen relacionarse con la familia chibcha.

En el extremo suroeste del departamento de Narifio, entre los rios Guiza y
Mayasquer, que se dirigen hacia el océano Pacifico, existen algunos centenares de
indios Kwaiker (Coayquer), que es otra tribu de habla chibcha.
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V. Las selvas del Amazonas

Esta zona es la mds compleja de todas, tanto por el gran nimero de tribus que
se encuentran dispersas en ella, como también por la escasez de informaciones
exactas acerca de la localizacion y caracteristicas de los diversos grupos étnicos. Las
tribus pueden agruparse esencialmente, seguin las principales familias lingtisticas,
en Tukano, Arawak y Caribe, asi como algunos grupos mds 0 menos NUMErosos
que hablan idiomas independientes o ain no clasificados.

Las tribus de la familia Tukano se dividen en un grupo oriental localizado principalmente
en la comisaria del Vaupés, y un grupo occidental, situado en los altos rios Caquetd y
Putumayo. A continuacion se da una corta lista de estas tribus, con la advertencia de
que su localizacion exacta no es bien conocida en muchos casos.

Los Tukano orientales estin constituidos por las siguientes tribus: los Tukano
(Ddxsea) propiamente dichos que viven sobre el rio Vaupés, entre el primer
salto de Ipanoré y el bajo Vaupés, asi como en los rios Tiquié, Papuri y
Curicuriari; los Arapdso (Kored) sobre el rio Vaupés, entre Yauaraté e Ipanoré,
y cuyos subgrupos los Neenoa, Yohorod y Uia-Tapuyo pertenecen a este mismo
conjunto tribal; los Karapand (Méxda) sobre el rio Vaupés, entre el salto de
Yurupari y el rio Paca, un afluente del rio Papuri, y también en los altos rios
Tiquié y Pira-parand; los Uanana (Kotitia) que ocupan algunas regiones en la
desembocadura del rio Querari y del Carurd. Subgrupos de los Uanana, son
probablemente los Pira-Tapuyo (Uaikena) sobre el medio rio Vaupés abajo
de Yauaraté, y los Uaiana (Yuriti-Tapuyo) del Paca-parana y Dyi-igarapé. Los
Desdana (Wind), entre los rios Vaupéz y Papuri; los Kubeo (Kobéua, Pamiwa) en
el rio Vaupés entre el salto de Guaracapuri y el rio Carurt; en los rios Cuduyari,
Pirabaton, Querari. Los Bubdgana en los rios Pira-parand y Dyi-Igarapé; los
Pamoa (Tati-Tapuyo) en Paca-Igarapé y en el rio Manapiala, un afluente del
Vaupés. Los Tuyuka y Bard, en el alto rio Tiquié y en Cabari-Igarapé. Los
Makiina estan en el bajo rio Pira-parana y los Yabahdna, que se relacionan
bastante con ellos, se localizan en el rio Inabu, un afluente septentrional del rio
Negro. Los Yupua (Japud) viven sobre el rio Téta, un brazo del rio Apaporis,
y sus subgrupos Tanimiika y Detudna en el bajo rio Apaporis, en la region
de Yaigojé; los Kueretsi estan en el rio Caritaya, un afluente de Miriti-parana,
asi como en la ribera derecha del rio Caqueta, frente a la desembocadura del
Apaporis. Los Barasdna ocupan parte del alto rio Pira-parana.

Los Tukano occidentales se componen de las tribus Siona (Ceona), en el alto rio
Putumayo y los Maka-gudxe, Eno, Tama y Koregudxe, principalmente entre los

rios Caquetd y Orteguaza.

Las tribus de la familia arawak ocupan ante todo el tridngulo formado por los
rios Negro, Vaupés e Inirida y son las siguientes: los Baniva (Baniba) en el
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rio Guainia y el bajo rio Isana; Los Baré, también en el rio Guainia; los Siust
(Oalipero dakeni) en el bajo rio Cayari, el medio rio Ariari y el rio Isana; los
Ipéka (Kumata minani), en el rio Isana, arriba de los Siusi, y en el rio Yauaraté-
parand; los Katapolitani en el rio Umaca-Igarapé, afluente izquierdo del Isana;
los Kdua del medio rio Ariari vy en sus afluentes; los Hubiiteni del bajo rio
Ariari y algunos grupos Tariana sobre el rio Vaupés cerca de Yauareté y sobre
el rio Apaporis, cerca del raudal de la estrella. Los Kuripdko (Kdrro) en los
rios Isana y alto Guainia y en la Serrania de La Lindosa, y los Kabiari en el rio
Canianari, afluente del alto Apaporis, arriba del raudal de Jirijirimo. Hacia el sur
y suroeste también habitan algunas tribus Arawak: los Yukiina y Matapi, en el
rio Miriti-parand; los Tiktina (Tucuna), en el llamado Trapecio amazonico; y los
Ressigaro, en la region de El Encanto, en el curso medio del rio Putumayo.

La familia caribe estd representada por los Hiandkoto-Umduna y los Karixona,
cuyos subgrupos los Tsahatsaha-Mahotoyana, Kaikuchana, Riomay otros ocupan
parte de la hoya del rio Yari, extendiéndose ocasionalmente hacia el suroeste
hasta los rios Cagudn y Orteguaza; y hacia el noreste, hasta los rios Apaporis y
Vaupés. Los Karixona viven ante todo en la region de Nare, en el alto rio Vaupés,
entre el lago El Dorado y Miraflores.

La familia Huitoto cuenta con gran nimero de subtribus tales como los Bora-
Mirdanya, Imibitd, Nonuya, Okdina y Muindne, que estin muy dispersos en
las hoyas de los rios Caquetd y Putumayo, pero que se extienden a veces
hasta el rio Yari y aun hasta el Apaporis. Los Anddéke, un grupo independiente,
sobreviven en la quebrada Aduche, abajo de Araracuara y también en la
region de la Pedrera. Los Kofdn, también independientes, se ubican en el
alto rio Putumayo, entre puerto Asis y Cuembi, en Adriote, en San Antonio
de Guamués y principalmente en el rio San Miguel y en el Cafo El Hacha, un
afluente oriental del alto Putumayo. Los Sibundoy, que forman el grupo Kamsd
(Koche) habitan en las fuentes del rio Putumayo, en Sibundoy y San Francisco.
La Familia Kechua esta representada en esta misma regién por varios grupos
de indios Ingdno que viven en el alto rio Caquetd, en las regiones de Mocoa,
Yunguillo, Condagua y Limon, en el alto rio Putumayo, en Santiago, Valle de
Sibundoy, y también en pequeno nimero, en el rio Guamués.

Con el nombre genérico de Makii, término derogativo usado por los Tukano
occidentales y los Arawak vecinos, se designa un conjunto de pequenas tribus
muy dispersas que se localizan en las selvas entre el rio Negro y el Caqueta.
Mas especificamente viven en la ribera derecha del bajo rio Negro y de los rios
Yurubaxi, Téira, Marié y Curicuriari; en ambas riberas del rio Tiquié y en las
selvas del alto Vaupés, en la region de los rios Papuri y Querari. Los Makud hablan
probablemente varios idiomas muy diferentes y no forman unidad lingtistica.
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V1. Los llanos del Orinoco

Esta zona delimitada en el norte por los rios Arauca y Meta; en el este por el rio
Orinoco, en el sur por el rio Guaviare y el oeste por la vertiente de la Cordillera
Oriental. La tribu principal de esta inmensa region la forman los Guahibo que,
en nimero de unos 10.000, viven en las llanuras, entre los rios Meta y Vichada,
con algunos grupos que penetran al norte del Meta. Aunque la mayoria de los
indios riberefios son horticultores sedentarios, sub-tribus tales como los Sikudni'y
Kuiva, parecen ser de cazadores y recolectores nomadas, que vagan en pequenas
bandas en las regiones inter-fluviales, especialmente de los rios Tomo y Tuparro.
Los Chirikéa, otro subgrupo Guahibo, parecen ser algo mas sedentario y estan
al norte del rio Meta, en la zona fronteriza con Venezuela. Los Amoriia, también
una sub-tribu Guahibo, viven en la region del bajo rio Tomo. Lingiiisticamente los
Guahibo forman una familia independiente.

Sobre los rios Cinaruco y Capanaparo, en la region limitrofe colombo-venezolana,
se dice que existen algunos grupos de indios Yaruro, otra tribu lingtiisticamente
independiente. Aproximadamente frente a la poblacion de Orocué, situada en
el curso medio del rio Meta, estan localizados varios centenares de indios Sdliva
(Sdliba, Salivi), otro grupo independiente. Hacia el norte de ellos viven algunos
grupos de la tribu Achagua, de habla arawak. Otra tribu Arawak, los Piapoko,
se ubican al sur del rio Vichada, sobre el rio Uva, un afluente septentrional del
rio Guaviare. En el alto rio Guaviare, en los alrededores de la poblacion de San
José, existen grupos dispersos de indios Guayabero, cuyo idioma se relaciona
con el de los Guahibo. Algunos grupos de estos indios viven en el cano La
Fuga, afluente del cafio Grande, en las cabeceras del rio Inirida. En la region
de la Serrania de la Macarena hay grupos muy pequenos de indios Tinigua,
relacionados aparentemente con los Saliva. En el bajo rio Guaviare y hacia el bajo
rio Inirida, estan los Puindve, de filiacion linglistica incierta.

Fuera de las tribus enumeradas para las seis grandes zonas de poblacion indigena,
existen algunos pequenos grupos dispersos en varias partes del pais. En la selva
pluvial del medio rio Magdalena, en la hoya de los rios Op6n y Carare (Territorio
Vasquez), sobreviven algunos indios de la tribu Carare, de filiacion lingtistica
Caribe y estrechamente relacionados con los Yuko de la Sierra de Perija. En la
orilla oriental del bajo rio Sint, en la region localizada entre San Andrés, Tuchin
y Sabaneta, existe una comunidad indigena que, aunque ya muy aculturada,
conserva muchos rasgos culturales y somaticos, asi como restos de un idioma
no clasificado. En el departamento del Tolima, entre el rio Saldana y la Cordillera
de Calarma, viven también algunas comunidades indigenas que, no obstante su
marcada aculturacion, muestran atin muchos rasgos autoctonos.

Ademads de las tribus mencionadas en esta somera enumeracién por grandes
areas del pais, existen indudablemente muchas mas, de las cuales apenas se
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tiene noticia; sobre todo en la Amazonia y el Vaupés hay aun grandes zonas
muy poco conocidas, donde seguramente viven tribus mds o menos numerosas
de cuya localizacion y clasificacion todavia no se sabe nada. Tales zonas son, por
ejemplo, las vertientes de la Cordillera Oriental entre Florencia y el Sumapaz;
gran parte de las hoyas de los rios Caguan, Yari y Apaporis; algunas regiones
inter-fluviales entre los rios Inirida, Guainia y Vaupés; la region entre los rios
Tomo y Tuparro en los Llanos Orientales, etc. Todos los que hayan volado sobre
las selvas de la Amazonia y del Vaupés saben que de vez en cuando se ven en
medio de la manigua claros aislados y casas dispersas, sin que nadie pueda dar
razon de qué grupo étnico se trata.

No solamente en la Amazonia y la Orinoquia quedan todavia por descubrir muchas
tribus y dialectos indigenas; pero también en las regiones interandinas y en las
cordilleras del interior del pais hay regiones donde con toda probabilidad, han
sobrevivido pequenas tribus desconocidas. Al norte de Ocana, departamento del Norte
de Santander, en las cabeceras de algunos rios que descienden hacia el Magdalena,
se dice que viven indigenas no relacionados con los llamados ‘Motilones. En la
Serrania de San Lucas, departamento de Bolivar, los campesinos hablan de ‘indios
cimarrones’ que aparecen de vez en cuando pescando en los 1ios, y que se retiran
subitamente a las montafias. Otro grupo indigena desconocido parece vivir sobre el
rio Sanquinini, una de las cabeceras del rio Sipi, departamento del Choco, al oeste
de Roldanillo. Y en las tupidas montafias situadas entre el rio Cauca, las cabeceras
del rio Ledn y las de los rios Sint y San Jorge, se dice también que habitan algunos
indios muy primitivos que no pertenecen a los grupos Embera, ni a los Catio vecinos.

Esta enumeracion estd, pues, lejos de ser completa. Solo quiere ofrecer un rapido
vistazo sobre la distribucion de las principales tribus indigenas que actualmente
sobreviven en territorio colombiano.

3. El estado actual de los estudios etnol6gicos en Colombia

La bibliografia existente sobre las tribus que actualmente sobreviven en Colombia
abarca muchos centenares de titulos y, a primera vista, da la impresion de
que se dispone de una documentacion amplia y adecuada sobre los diversos
aspectos antropologicos que ofrecen estos grupos; pero el nimero de referencias
no corresponde a la calidad de su contenido (O’Leary 1963). Con demasiada
frecuencia se trata de trabajos muy superficiales, de reminiscencias de misioneros,
de observaciones del viajero casual, etc. Otras veces, por cierto, se encuentran
publicaciones etnologicas aparentemente de gran valor, pero desafortunadamente
basadas en estadas cortas entre los indigenas y, por tal motivo, no suficientemente
profundas. Es en verdad desconcertante la desproporcion entre la cantidad de
articulos y libros que sobre los indios colombianos se han escrito a través de los
anos, y la falta de estudios serios sobre el tema.
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Segun la evaluacion mds optimista, son apenas tres las regiones habitadas por indios
sobre las cuales se tiene actualmente una informacién mds o menos adecuada:
La Guajira, la Sierra Nevada de Santa Marta y Tierradentro. Sobre todas las demas
tribus de Colombia los datos disponibles son totalmente insuficientes. Aun sobre
tribus del interior del pais facilmente accesibles como los Chami, los Chimila, los
Yuko o los indios del departamento de Narifo, faltan estudios detallados, y al
hablar de la Amazonia y la Orinoquia, hay que admitir que se ignoran casi por
completo las caracteristicas culturales de sus habitantes indigenas.

Las tres regiones tribales que se pueden considerar conocidas adecuadamente,
han sido objeto de diversos estudios desde hace muchos anos. Por ser de facil
acceso y estar pobladas por indios muy pacificos, muchisimos de los cuales
hablan el espanol, La Guajira, la Sierra Nevada de Santa Marta y Tierradentro
han sido terrenos predilectos de los etnologos y alli se han efectuado detalladas
investigaciones por tiempo prolongado. Sobre cada una de estas regiones se han
escrito monografias que, aunque tal vez no exhaustivas, forman una base para el
conocimiento de las tribus en cuestion. Al lado de dichos estudios existe ademas
gran numero de trabajos adicionales que, en su conjunto, representan un acopio
considerable de datos etnologicos. Desafortunadamente, no se puede decir lo
mismo de los otros territorios tribales, donde la investigacion ha sido mucho menos
intensiva o aun falta hacerse por completo. A continuacion se tratard de cada zona
por aparte, evaluando someramente el estado actual de los conocimientos sobre
las tribus que se han enumerado.

Sobre La Guajira y sus indigenas, los trabajos mas importantes (Santa Cruz 1941,
Bolinder 1921-1957; Chaves 1953; Gutiérrez de Pineda 1948; Pineda 1950; Weston
1937; y otros), cubren la mayoria de los aspectos, pero son algo deficientes en
datos sobre los siguientes temas: estructura y desarrollo de los clanes, sistemas
de control social, economia, tecnologia, conflictos intra-tribales, diferencias entre
indios pescadores del litoral y pastores del interior.

Acerca de la Sierra Nevada de Santa Marta, los principales trabajos (De Brettes 1898;
Bolinder 1918-1925; Preuss 19206; Reichel-Dolmatoff 1951-1952), se han ocupado
especialmente de los Ika y los Kogi, pero han quedado sin estudiar los Siha. Los
datos sobre economia, tecnologia, estructura social y el semi-nomadismo en las
vertientes, son aun insuficientes; falta, ademas, un detallado analisis comparativo
de las tres tribus, que trate de esta region como de un drea cultural.

Sobre los Chimila y Yuko del departamento del Magdalena existen solo algunos
estudios muy superficiales (De Brettes 1898; Bolinder 1924; Reichel-Dolmatoff
1940), que de ningin modo corresponden al gran interés que estas dos tribus
tienen para la historia étnica del pais. De los Chimila se habia dicho ya en 1920 que
estaban casi extintos, pero en 1944 se pudo comprobar que sobrevivian atin unos
800 individuos. Desde entonces, sin embargo, se inici6 la explotacion del petréleo
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en su territorio tribal y simultineamente se construyeron carreteras, campamentos
y nuevas poblaciones; las tierras del Ariguani se valorizaron considerablemente y
se produjo una ola de colonizacion. Todos estos factores tuvieron desde luego su
impacto sobre la comunidad indigena, que actualmente, por carecer de tierras y de
proteccion, estd perdiendo su identidad tribal. Los Yuko se han conservado algo
mejor, pero entre ellos, factores tales como la creciente actividad de los misioneros,
la penetracion de los colonos, la malnutricion y las consiguientes enfermedades,
han influido fuertemente sobre la poblacion. Sobre muchos aspectos culturales de
los Yuko no se sabe pricticamente nada, como por ejemplo sobre la economia,
tecnologia, estructura social, religion, ciclo vital, etc. (Bolinder 1937; Reichel-
Dolmatoff 1945); la misma carencia de datos se observa para los Chimila.

Los Bari del norte de Santander siguen siendo desconocidos y se dispone solo
de informaciones muy superficiales sobre esta tribu tan interesante (Reichel-
Dolmatoff 1960; Holder 1947). Los datos sobre los Tunebo son algo mds completos
(Rochereau 1962) pero no dejan de ser bastante deficientes para definir la situacion
cultural de esta tribu. Para los primeros, la guerra abierta que existe entre indios
y colonos pone en peligro su sobrevivencia y, ademas, la cultura esta cambiando
rapidamente bajo la influencia de la colonizacion; lo mismo sucede para los
segundos en cuyo territorio ademas estan establecidas las misiones.

Las tribus del occidente andino y de la costa pacifica son probablemente menos
conocidas que las anteriores. El grupo Cuna, del Golfo de Uraba, parece estar menos
aculturado que sus vecinos de territorio panameno, pero sobre este no existe ni siquiera
el estudio mas elemental. Mientras que los Cuna de Panamd han sido investigados
en gran detalle, siendo probablemente una de las tribus mejor estudiadas de América
Latina, los del lado colombiano han quedado atn sin ser estudiados.

Sobre los Noanama y Embera del Chocé existen algunos trabajos (Nordenskiold
1928; Reichel-Dolmatoff 1962; Santa Teresa 1924; Wassen 1935 y otros), pero falta
todavia una monografia que analice en detalle la cultura de estas tribus selvaticas.
La mayoria de los datos disponibles se refieren a los Noanama del bajo rio San Juan
pero los de los pequenos afluentes y sobre todo los grupos Ember4, son atin muy
desconocidos. Se carece de estudios sobre la economia, la estructura de la familia,
la adaptaciéon a un medio extremadamente himedo vy, al mismo tiempo, se hace
necesario un estudio comparativo en el cual se tracen los nexos entre los indios
del Chocé vy las tribus amazonicas. Lo mismo se puede decir de los Chami y Catio,
sobre los cuales hay solo algunos cortos articulos que tratan de aspectos parciales
(Arcila 1953-1954), pero que no constituyen un estudio de conjunto. De especial
interés seria una investigacion detallada de las semejanzas o diferencias respecto
a los Embera del Choco; el grupo Embera, aislado en las cabeceras de los rios San
Jorge y Sind, es practicamente desconocido y los Ginicos datos sobre esta tribu se
encuentran en trabajos que no son de caricter estrictamente antropolégico (Dahl
1940; Gordon 1957) y en un corto articulo etnografico (Reichel-Dolmatoff 1963).

301



Problemas y necesidades de la investigacion etnolégica en Colombia

En cuanto al sur andino, la region de Tierradentro y sus proximidades pueden
considerarse como relativamente bien estudiadas (Bernal 1955; Hernandez de
Alba 1944; Lehmann 1960; Nachtigall 1955; Otero 1952; Pittier 1907, y otros),
en comparacion con las demds tribus del pais, pero no cabe duda de que aun
queda mucho por conocer. Hace falta una serie de estudios detallados sobre
la estructura social y politica, la economia, el ciclo vital y la religion de estas
tribus, asi como una sintesis monografica que abarque toda el area cultural del
Macizo. Sobre los Kwaiker hay solo muy pocos datos (Ortiz 1937; Lehmann,
1963; Marquer 1963), aunque parece tratarse de un grupo de sumo interés para
el estudio comparativo de las tribus chibchas.

Los llanos del Orinoco quedan en buena parte sin explorar sistemdticamente.
Los pocos trabajos existentes sobre esta extensa region (Bolinder 1936; Fabo
1911; Kirchhoff 1948; Reichel-Dolmatoff 1944; y otros) apenas dan una vision
muy general de la situacion cultural de estas tribus. El principal problema que
se plantea en esta region se refiere al estatus de los Guahibo, quienes, segin
algunos autores, representan una cultura de tipo marginal, en la cual las practicas
de agricultura se introdujeron solo en una fecha reciente. Esta teoria parece
ser discutible, pero con los escasisimos datos disponibles no se puede aun
esclarecer este importante problema. También seria de gran interés un estudio
de los grupos semi-némadas de los Sikuani y Kuiva, y de sus relaciones con los
Guahibo riberenos. Sobre otro subgrupo de esta region, los Amorda y Piapoko,
no existe ningln trabajo y sobre los Achagua, que antano ocupaban grandes
extensiones de los Llanos, hay solo un resumen de datos historicos (Hernandez
1948). También son sumamente escasos los datos sobre los Puinave. Los Siliva,
que antiguamente se extendian hasta el Orinoco, han quedado sin estudiar, no
obstante que su cultura podria contener la llave para importantes problemas
de contactos y migraciones antiguas. En efecto, aunque muchas de sus actuales
caracteristicas corresponden a la variante llanera de las culturas de tipo selva-
tropical, algunos elementos de los Saliva, tales como la creencia en un dios creador,
en divinidades solares y lunares y, el uso de idolos biomorfos, parecen indicar
una tradicion circun-caribe o sub-andina. La cultura de todas estas tribus de los
Llanos orientales se estd modificando rapidamente. Los cazadores y recolectores
se convierten en horticultores sedentarios; los grupos pequefios se mezclan y son
absorbidos por los mas numerosos; y, ademads, la colonizacion y evangelizacion
progresan cada dia mas, de tal manera que pronto serd demasiado tarde para
investigar los restos de cultura autéctona en esta zona del pais.

Con relacion a la variedad de tribus y de problemas que estas plantean, la
inmensa zona del Vaupés y de la Amazonia es probablemente la menos conocida
etnologicamente. Alli se presenta un mosaico cultural y lingliistico sumamente
complejo y cuyo estudio promete una riqueza de datos de gran interés. Sobre
toda esta zona, los viejos trabajos de los naturalistas y viajeros (Bates 1863; Spruce
1908; Wallace 1853; Whiffen 1915) siguen siendo fuentes importantes sin haber sido
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reemplazados por estudios modernos. La literatura etnologica propiamente dicha es
muy escasa; la base son las obras de Koch-Griinberg (1906, 1908 y 1910), pero, no
obstante la admiracion que merecen, los datos de este autor son algo deficientes
para la etnologia moderna, sobre todo en lo que se refiere a la organizacion social,
economia, tecnologia y varios otros aspectos. Ademas, desde la época de Koch-
Grunberg, a comienzos de este siglo, la situacion tribal ha cambiado en muchos
sentidos bajo la influencia de los misioneros, caucheros y colonizadores. Para la
zona del Putumayo y Caqueta, los trabajos del padre Marcelino de Castellvi y de
su grupo de misioneros representan seguramente un gran esfuerzo que merece la
gratitud de los antropologos, pero estos tratan principalmente de clasificaciones
lingtiisticas y contienen solo muy raras veces datos sobre la etnologia de las tribus
amazonicas. Entre las recientes investigaciones hay varios trabajos de valor sobre los
Tukano orientales (Goldmann 1943, 1963; Fulop 1955) y existen algunos articulos
sobre los Tikuna (Nimuendaji 1948), los Kofin (Friede 1955) y dos resimenes
sobre los Huitoto (Murdock 1945; Steward 1948) cuya religion y mitologia han sido
también objeto de un estudio importante (Preuss 1921).

Son pues innumerables las tribus amazonicas sobre las cuales se carece de
informaciones etnoldgicas recientes, es decir, obtenidas después de los viajes
de Koch-Griinberg a comienzos del siglo. Nada o casi nada se sabe sobre los
Arawak y Maku del Vaupés; tampoco se conoce nada sobre las tribus del Caribe
que viven al occidente de esta region; muy poco sobre las tribus del Caquetd y
Putumayo y menos aun sobre las de los rios Orteguaza, Caguan, Yari, Apaporis,
Miriti-Parand y tantas otras mas. Sobre todas estas tribus no existe ni un solo
estudio monografico moderno.

De muchas tribus de Colombia apenas conocemos el nombre, y nada mas. De
muchas regiones atin habitadas por indios, se ignora de qué tribu se trata y cuiles
son sus caracteristicas culturales. Los pocos estudios existentes son, en su mayor
parte, anticuados y superficiales.

Desde luego, fuera de la necesidad de una serie de monografias tribales y
de trabajos que describan y analicen determinados aspectos de este o de
otro grupo indigena, se plantean muchos problemas de investigacion de un
alcance mas amplio, tales como los que se esbozan a continuacion. En el
mundo entero la cultura de las tribus nomadas de cazadores y recolectores
estd desapareciendo al paso que estas se vuelven sedentarias y comienzan a
dedicarse a la horticultura; sin embargo, la estructura social y la economia
de estas tribus es de interés para la etnologia y en Colombia existe ain
la oportunidad de estudiar estos fenémenos. Algunos grupos Maku de las
regiones interfluviales del Vaupés viven todavia en este nivel cultural primitivo
y ciertos subgrupos de los Guahibo también parecen ser némadas. He aqui una
oportunidad verdaderamente Unica para efectuar un estudio de gran interés,
que significaria una importante contribucién a la etnografia.
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Otro tema de gran interés podria ser el siguiente: varias tribus indigenas,
todas de habla chibcha, ocupan en la actualidad vertientes montanosas y han
adaptado su vida econdmica a un escala altitudinal de diferentes cultivos
y demas recursos. Esas tribus estin constituidas por los indios de la Sierra
Nevada de Santa Marta, los Tunebo de las faldas de la sierra nevada del
Cocuy, los indios de Tierradentro y los Kwaiker del departamento de Narifo.
Muchas familias de estos indios se trasladan periddicamente de un terreno
a otro dentro de su hdbitat y de acuerdo con sus necesidades, pasando de
tierras frias a templadas y viceversa, movimiento que desde luego debe tener
repercusiones sobre muchos aspectos de su cultura.

Otros temas que habria que investigar son los siguientes: en el Vaupés las tribus
Tukano parecen ocupar una posicion dominante frente a otros grupos indigenas
(arawak, maku, etc.), los cuales se ven expuestos a un proceso de “tucanizacion”.
Una posicion culturalmente dominante muy parecida la ocupan los kogi en la
Sierra Nevada de Santa Marta. Fenémenos de aculturacion inter-tribal semejantes
existen probablemente en otras regiones (;Choco, Tierradentro, Amazonas?) y
merecen ser estudiados en detalle, ya que estos procesos llevan eventualmente
a una integracion que conduce a la formacion de verdaderas areas culturales. A
nadie escapara el alto interés tedrico de este problema.

Dos tribus colombianas que viven bajo condiciones climdticas extremas son los
guajiro del arido desierto, y los indios del Choco, una de las regiones mas lluviosas
del mundo; la adaptacion humana a dos tipos de medio ambiente podria ser tema
de un estudio de mucho interés.

Otra necesidad urgente son estudios de etnobotanica entre los indios colombianos.
Las plantas alimenticias, medicinales, alucinégenas, etc., merecen ser investigadas
por especialistas, porque también en este terreno hay modificaciones y desaparecen
ciertas costumbres y tradiciones. En muchas regiones del pais, la introduccion de
nuevas plantas ttiles, de nuevos métodos de cultivo, de animales domésticos o
aun de herramientas mas efectivas, tienden a cambiar por completo el antiguo
ecosistema de las tribus. Una vez que se haya producido un tal cambio, sera
imposible reconstruir las antiguas condiciones culturales.

No existen trabajos sobre la alfareria de las actuales tribus, actividad que esta
desapareciendo junto con tantos otros aspectos tecnologicos. Los textiles, la
cordeleria y cesteria, la navegacion indigena, las técnicas de caza y pesca, de
preparacion de alimentos, todos estos son renglones que esperan ser estudiados
antes que sea demasiado tarde. No hay aun estudios sobre la vivienda indigena
ni sobre los diversos sistemas de parentesco. La musica indigena tampoco ha sido
estudiada sistematicamente, ni los bailes. Falta una recopilacion de la literatura
oral, de los mitos y cuentos de muchisimas tribus del pais. Un analisis de los estilos
artisticos que caracterizan las grandes dareas (Choc6, Amazonia, Guajira, etc.), seria
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de gran interés. Naturalmente, para todos estos estudios deberian utilizarse las
nuevas técnicas que hoy en dia facilitan la documentacion: la grabadora de cinta
magnetofonica, la filmadora, la fotografia en colores.

Temas de investigacion, y de investigacion urgente, no hacen falta y seria
facil establecer una larga lista de aspectos etnologicos que aun esperan ser
estudiados en Colombia. Pero lo importante es que muchos de estos temas
deben investigarse lo antes posible, ya que las tribus en cuestion estin perdiendo
sus tradiciones tribales. Estas tribus desaparecen culturalmente por el contacto
con colonos y misioneros, quienes pronto les imponen su modo de vida;
desaparecen biologicamente por hibridacion o, simplemente, porque se mueren
de tuberculosis, sarampion u otras enfermedades; desaparecen lingtiisticamente,
pues aprenden a hablar el espanol y, al paso que se ven absorbidos por los
campesinos criollos, dejan de hablar sus idiomas autéctonos.

Otro problema, por cierto, es el siguiente: afio por ano la metodologia
antropoldgica va evolucionando; se modifican sus bases conceptuales, se
introducen nuevas técnicas de investigacion, nuevos métodos de analisis;
continuamente surgen nuevas teorias, nuevas hipoétesis de trabajo. Al paso
que los instrumentos metodologicos se van refinando, deben ser aplicados
no solamente a nuevas situaciones sino que también se deben re-estudiar los
fenodmenos ya descritos anteriormente. Demasiadas veces, al leer viejos trabajos
etnologicos (y “viejo” quiere decir, a veces de hace 15 o 20 anos), se nota que
la metodologia de investigacion de aquel entonces era deficiente. Fenomenos
culturales que antes apenas merecian ser mencionados de paso, adquieren
hoy en dia una importancia primordial, mientras que otros que entonces se
desconocian por completo se pueden estudiar ahora en detalle, gracias a nuevas
técnicas o nuevos enfoques tedricos.

Hoy en dia, al leer los cronistas de la conquista espafola nos lamentamos
de que no nos hayan dejado datos mas exactos sobre esta u otra tribu. jQué
oportunidades tan extraordinarias no tuvieron los capitanes, escribanos
y doctrineros de aquella épocal jQué no podrian haber observado los
encomenderos, a través de anos de convivencia con indios de los cuales
actualmente conocemos apenas un nombre tribal o tal cual lista de tributarios!
iTanto que se hablé de los Tairona, los Quimbaya, los Pijao y ni un solo
vocabulario de sus idiomas se ha conservado! Claro estd que en aquel tiempo
no habia mayor interés en estos problemas, que si nos preocupan ahora; no
eran antropdélogos y no habia antropologia entonces. ;Pero actualmente no
estaremos cometiendo la misma falta, peor falta atn, puesto que ahora si
hay especialistas y métodos de estudio y una conciencia clara del valor de
estos estudios? Vendrd un dia en que otros dirdn: “Imaginese en aquel tiempo
todavia habia indios Guahibo, Tunebo, Huitoto; pero no los estudiaron; no
supieron aprovechar esta ocasion realmente excepcional”.
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4. Programas de investigaciones etnolégicas urgentes

Colombia debe hacer un programa de investigacion etnoldgica que debe
estructurarse en varias etapas y, desde luego, establecer una escala de
prioridades y alternativas. Logicamente, la primera etapa debe consistir en hacer
un inventario lo mds completo posible, que dé cuenta de la localizacion de las
tribus, asi como del nimero de sus miembros y de su grado de aculturacion.
En esta tarea es indispensable la colaboracion de muchas entidades y personas
conocedoras de los territorios indigenas, quienes estarian dispuestas a ayudar en
la consecucion de estos datos.

Las principales entidades con cuya colaboracion se podria contar serian la Division
de Asuntos Indigenas, la Division de Territorios Nacionales, las Fuerzas Armadas,
las misiones, las campanas sanitarias (Servicio de Erradicacion de Malaria;
Campana Antipidnica, etc.), el Instituto Geografico, el Instituto Colombiano de
Reforma Agraria las compaifias petroleras y mineras, el personal del Ministerio de
Obras Publicas, a cuyo cargo esta la construccion de carreteras; el Departamento
Administrativo Nacional de Estadistica y, naturalmente, los colegas e instituciones
extranjeras que dispongan de datos sobre Colombia. Hay ademas muchisimos
individuos que pueden suministrar datos de gran valor: zodlogos, botanicos,
geodlogos, gedgrafos, médicos, ingenieros, oficiales de las Fuerzas Armadas,
misioneros, hacendados, caucheros y muchos otros. El objetivo de esta labor
serfa formar un archivo de tribus con su mapoteca, en el cual se reunirdn los
datos bdsicos sobre la ubicacion de los grupos indigenas, junto con algunos datos
sobre demografia e informaciones sobre el proceso reciente de aculturacion.
Adicionalmente se deberfan obtener informaciones sobre la accesibilidad de la
tribu en cuestion, medios de transporte, distancias, guias e intérpretes u otras
personas que podrian prestar ayuda al hacer contacto con la tribu.

La segunda etapa que, en parte, ya puede adelantarse simultineamente con la
primera, consistiria en redactar una serie de cuestionarios para ser enviados
a todas las personas y entidades que actualmente estin en contacto con
grupos indigenas o que tengan conocimiento sobre ellos, por haber vivido
o viajado en o cerca de su territorio tribal. Con base en estos cuestionarios
se podria obtener una informacién muy valiosa sobre el estado actual de
muchas tribus: vivienda, economia, datos demograficos, bilingtiismo, grado
de aculturacion, migraciones recientes, etc. La evaluacion de estos datos,
debidamente ordenados, permitiria trazar una serie de mapas regionales en
los cuales se podrian observar la distribucion étnica, las zonas de contacto,
las rutas migratorias o las vias de acceso. Seguramente habrd personas que
entonces ayudardn a completar estas informaciones con mapas, croquis o
fotografias. Desde luego, estos cuestionarios deberian distribuirse también en
el extranjero, entre todos los colegas u otras personas que tengan datos sobre
los indios colombianos.
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La tercera etapa deberia iniciar la exploracion sobre el terreno mismo, Aqui ya
sobre una base de prioridades acerca de regiones o tribus individuales que deben
investigarse, sea porque ellas estin amenazadas por la extincion, sea porque ofrezcan
datos de especial interés tedrico. Como prioridad basica se podria tomar el que cada
tribu o sub-tribu que cuente con menos de 300 miembros, debe investigarse lo
antes posible. Pero la seleccion de estos grupos ya se vera altamente facilitada por
la evaluacion de los datos obtenidos durante las fases previas. Los datos recogidos
en las etapas anteriores indicaran cudles son las tribus menos numerosas, y en via
de desaparecer o de modificarse radicalmente; cudles son las zonas desconocidas
donde viven aun tribus que no han sido registradas, o donde estan las regiones que
pronto estardn bajo la influencia de la colonizacion o evangelizacion.

La primera fase de las investigaciones de campo deberia ser ante todo de caracter
exploratorio, sin concentrarse en una sola tribu sino, mads bien, abarcando
regiones enteras. Zonas como el Choco, los Llanos Orientales, el Vaupés o la
Amazonia, se pueden facilmente subdividir en regiones mas pequefias que una
sola persona pueda recorrer en un término de algunas semanas o meses, para
hacer un reconocimiento general de la situacion de las tribus. Se podran corregir
los materiales previamente obtenidos, completindolos con nuevos datos, ahora ya
basados en la observacion personal, y también se pueden marcar ya las regiones
o problemas que merecen una investigacion mas detallada en el futuro.

Con este material a la disposicion, se puede entonces planificar la segunda fase
de investigaciones de campo. En ella ya se trata de estudiar detalladamente
las caracteristicas de una tribu o de una reglén habitada por varios grupos
étnicos Aqui es necesario insistir en un aspecto fundamental de la investigacion
etnologica: el tiempo que el investigador permanece entre los indigenas. En
menos de un ario de convivencia con los indios no es posible efectuar el estudio
de una tribu. En primer lugar, como regla, es absolutamente necesario que
el etndlogo aprenda el idioma aborigen; aunque haya entre ellos algunos
informadores que hablen espanol, /la investigacion siempre debe efectuarse en el
idioma nativo, y es probable que pasen por lo menos seis meses antes de que el
etndlogo domine la lengua lo suficientemente bien como para poder seguir las
conversaciones de los indios. Por otro lado, un ano es apenas suficiente como
para observar todo el ciclo econémico y ceremonial del grupo. A veces el modo
de vida de una comunidad indigena cambia por completo segtin las diferentes
estaciones, las épocas de cosecha o las grandes fiestas anuales, y para obtener
una imagen adecuada de la cultura es entonces indispensable poderla observar
durante todo el ciclo anual de sus actividades.

¢Serfa mucho pedir? ;Es demasiado decir entonces que /los problemas antropologicos
de Colombia estdan en el campo y no en las oficinas? ;Qué deben ser estudiados en
) ¢
la selva, en el seno de las tribus, en lugar de hacer teorias de escritorio y hablar
K b
de los “misterios” del Amazonas y de los “enigmas” del Orinoco?
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Seria desde luego deseable que esta clase de estudios intensivos fueses efectuados
por equipos de especialistas; mucho tiempo, dinero y energias pueden ahorrarse si se
combinan de una vez las investigaciones etnologicas, lingliisticas, etnobotanicas, etc.,
en un solo plan integrado, en lugar de realizarse aisladamente y en distintas épocas.

El resultado final seria entonces una serie de monografias tribales, lo
suficientemente completas como para servir de base para estudios comparativos.
Surgirian entonces nuevos problemas de investigacion, pero ahora ya sobre temas
especificos tales como: la estructura social de las tribus selviticas, la economia
de los grupos pescadores, y otros mas. Pero la base la deben formar los estudios
detallados, dedicados a tribus individuales, pues solo entonces serd posible hacer
generalizaciones y llegar a hacer sintesis sobre el indio colombiano.

A continuacion se presenta un esquema en el cual, tentativamente, se establecen
categorias de prioridades respecto a regiones y tribus por estudiar.

I. Reconocimientos regionales urgentes
A. Llanos del Orinoco

1. Distribucion étnica al norte del rio Meta: tribus Guahibo, Chiricoa, Achagua,
Yaruro, etc.;

2. distribuciéon actual de los grupos Guahibo al sur del rio Meta, riberefios e
interfluviales;

3. localizacion de las tribus Saliva, Amoruda, Piapoko, Guayabera, Tinigua,
Puinave, asi como de grupos intrusos de territorios venezolanos tales como
los Piaroa.

B. Zona del Vaupés

1. Distribucion étnica en las hoyas de los rios Inirida, Guainia, Isana, Vaupés
y Apaporis;

2. localizacion de las tribus Maku y de los pequenos grupos Arawak.

C. Zona de la Amazonia occidental

1. Distribucién étnica en las hoyas de los rios Yari, Caguan, Orteguaza, asi
como a lo largo de los cursos superiores de los rios Caquetd y Putumayo;
2. distribucién de las tribus que forman la familia Huitoto;

3. distribucion de las tribus que forman la familia Caribe.
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D. Zona de la Amazonia oriental

1.

2.

Distribucion étnica en los rios Miriti-Parana, Cahuinari, Igara-parand, Cara-
parana, etc., y en los cursos bajos de los rios Caqueta y Putumayo;

distribucion étnica en el Trapecio Amazdnico.

II . Investigaciones etnologicas urgentes

A. Tribus relativamente pequerias y mu)y poco conocidas, amenazadas por la
extincion cultural y biologica

® Nk e

Opo6n y Carare (medio rio Magdalena);

Tinigua (alto rio Guayabero, llanos del Orinoco);

Saliva (rio Meta, Llanos del Orinoco);

Achagua (rio Meta, llanos del Orinoco);

Amorua (rios Tomo y Tuparro, llanos del Orinoco);
Puinave (bajo rio Guaviare e Inirida, llanos del Orinoco);
Karix6na (alto rio Vaupés);

otros: de acuerdo con los resultados de las etapas 1y 2.

B. Tribus poco conocidas y amenazadas con sufrir proximamente modificaciones
en su cultura

D L o

Bari (rio Catatumbo, departamento de Norte de Santander);
Tunebo (Sierra Nevada del Cocuy);

Embera y Noanama (departamento del Choco);

Sikudni, Kuiva y Guahibo en lo general (llanos del Orinoco);
Maku (Vaupés);

tribus del rio Pira-Parana (Vaupés);

Bora, Miranya; Nonuya y otros grupos Huitoto (Amazonia);
Yukuma y Matapi (rio Miriti-Parand, Amazonia);

Kuripdko, Tariana y otros grupos Arawak (Vaupés);

10. otros: segun los resultados de las investigaciones anteriores.

309



Problemas y necesidades de la investigacion etnolégica en Colombia

C. Tribus en avanzado estado de aculturacion pero entre las cuales pueden
obtenerse datos para reconstruir en parte su cultura

1.

D A A NS S

e Y
W NN = O

S A T e

Indios de San Andrés, Tuchin y Sabaneta (departamento de Cérdoba);
Saha (Sierra Nevada de Santa Marta)-

Chimila (departamento del Magdalena);

Chami (departamentos de Antioquia y Caldas)

Catio (departamento de Antioquia);

Kwaiker (departamento de Narifio);

Kamsi (alto rio Putumayo, Amazonia);

Ingano (alto rio Putumayo y departamento de Narifio);

Tikuna (Trapecio amazonico);

. Kofan (alto rio Putumayo, Amazonia);
. Tukano occidentales: Siona, Tama, Eno, Koreguaxé, Makaguaxe (Amazonia) ;
. Tukano orientales: tribus y sub-tribus de escasa poblacion (Vaupés);

. otros: de acuerdo con los resultados de las etapas previas.

III. Reconocimientos regionales deseables pero no urgentes

rio Sanquinini (departamento del Choco);

serrania de San Lucas (departamento de Bolivar);

serranias de Ocafa, rio Magdalena (departamento del Magdalena);
distribucion étnica en la hoya del rio Atrato (departamento del Choco);
distribucion étnica en el alto rio San Juan (departamento del Chocd);

distribucion étnica en las cabeceras de los rios Saija y Patia (departamentos
del Valle y del Cauca).

1V, Investigaciones etnologicas deseables pero no urgentes

A. Tribus poco conocidas pero aparentemente no amenazadas por la extincion o
aculturacion inminentes

1. Cuna (golfo de Uraba);

2. Yuko (sierra de Perija);
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3. Piapdoko (Llanos del Orinoco);

pequenas tribus del Macizo Colombiano: Polindara, Totor6, Puracé y otras
(sur Andino);

5. Guayabero (Llanos del Orinoco);

6. otros: de acuerdo con los resultados de las etapas previas.

V. Investigaciones etnologicas no esenciales
en el estado actual de los conocimientos
Guajiro (Peninsula de La Guajira);
Tka y Kogi (Sierra Nevada de Santa Marta);

Paez, Kokonuko, Panikita, Guambiano (sur andino);

b

Kobeo (Vaupés).

Para terminar estas pdaginas vale la pena hacer énfasis sobre el problema
fundamental que enfrenta la antropologia en Colombia: las tribus primitivas del pais
estan en plena transformacion y muchas de sus culturas autoctonas desaparecen
sin haber sido estudiadas debidamente. Sobre algunas de estas tribus existen
investigaciones adecuadas pero, por lo general, los trabajos no corresponden al
nivel que pide la etnologia moderna. Es de maxima urgencia, pues, darse cuenta
cabal de estos hechos y actuar de acuerdo con la gravedad de esta emergencia.
La investigacion etnologica de los pueblos primitivos, y sobre todo de aquellos
que van desapareciendo, siempre ha sido y serd la responsabilidad central de
la antropologia. Con las culturas aborigenes de Colombia que actualmente se
desvanecen, se estd perdiendo parte de la herencia de la humanidad.
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Luts GUILLERMO VASCO

a vinculacion con el movimiento indigena del Cauca, las prolongadas

temporadas de campo con los embera vy, sobre todo, con los

guambianos, el acercamiento a la teoria marxista, inicialmente a través
de la conceptualizacion ligada con los problemas nacional y nacionalitario,
posteriormente en una forma mas amplia que incluyo los aspectos metodologicos
y de concepcion del mundo, la docencia universitaria en el campo de las
teorias, en especial las de Marx y Morgan, el acceso a la andanada de criticas
que llovian sobre la antropologia desde muy distintos sectores y su necesaria
utilizacion para adelantar una critica semejante en nuestro pais, fueron algunos
de los factores que me llevaron a plantear el desarrollo de concepciones
tedricas propias para poder dar cuenta del trabajo que adelantaba con los
indigenas y lograr avanzar en una docencia que no se quedara en la eterna
repeticion de textos y de ejemplos anecdéticos sobre mi propia experiencia.

Asi surgio, en el segundo semestre de 1992, un curso de teoria en el cual busqué
realizar, junto con los estudiantes, una primera sistematizacion de lo avanzado en
ese tema; curso que llamé ‘Historia de mi propio pensamiento’, parafraseando el
titulo del articulo que un antiguo dirigente indigena guambiano habia publicado
en un periodico de estudiantes de antropologia (Tunubald 1990). Como era de
esperar, esto suscitd toda suerte de comentarios irénicos entre los profesores
y también entre algunos estudiantes del Departamento de Antropologia de la
Universidad Nacional, donde tuvo lugar dicho curso; pero, al mismo tiempo, me
permitié realizar junto con los estudiantes algunas sintesis tedricas generales a
partir de un andlisis de mis experiencias y de numerosos articulos de mi autoria,
que habian sido publicados sobre todo en revistas y periddicos estudiantiles.

Sobre este punto de partida fue posible seguir avanzando por ese camino
teodrico, al tiempo que empleaba el trayecto ya recorrido para profundizar
en la comprension de la vida y luchas de los indigenas, en particular los

1 Original tomado de: Luis Guillermo Vasco. 1978. “El indigena y la cultura: un marco general
de analisis”. En: Enfoques colombianos. Temas latinoamericanos. Serie Monografias No 11.
pp. 5-24. Bogota: Fundacion Friedrich Naumann, Colombia.
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del Cauca, y para un mayor provecho en el trabajo conjunto que adelantaba
con ellos en mi calidad de solidario con el movimiento indigena. Uno de
los resultados de estas actividades fue la escritura de un libro (Vasco 1994),
sobre el norteamericano Lewis Henry Morgan, uno de los fundadores de la
antropologia, en el cual analicé a fondo sus concepciones, su metodologia y
los resultados de su trabajo, muchos de los cuales habian tenido gran utilidad
para la investigacion en Guambia, y la seguian teniendo.

Llegar hasta aqui habia implicado un recorrido por el examen critico de algunos
conceptos de la antropologia, muy especialmente el de cultura. Critica que no
se fundamentaba uUnicamente en los aspectos tedricos mas generales, sino que
derivaba también de la confrontacion de esta concepcion con la realidad de las
nacionalidades indigenas en Colombia, de su movimiento y de sus luchas.

Otros conceptos fueron igualmente objeto de este enfrentamiento critico; asi lo hice
con el de cultura material, como base tedrica para trabajar los resultados de una
investigacion sobre este tema que realicé para la empresa Artesanias de Colombia,
cuyo énfasis estaba en los distintos aspectos ligados con la comercializacion de esta
clase de productos entre los embera y los waunaan. Dificilmente la caracterizacion
antropologica de cultura material hubiera podido suministrar elementos suficientes
para embarcarse en el andlisis de los procesos de transformacion de los elementos
materiales indigenas en mercancias, pero menos aun para explicar las implicaciones
mas profundas de estos cambios sobre la totalidad de la vida comunitaria.

Cosa semejante pude hacer frente al concepto de espacio sagrado, empleado con
frecuencia por los etnografos para designar ciertos sitios especiales de la historia
que hacen parte de los territorios de las sociedades indigenas, cuya interpretacion
en términos de religiosidad lanza una vision errada sobre la verdadera relacion
entre tales sociedades y sus espacios de vida, ademas de velar el caracter histérico
de tales relaciones y, por consiguiente, del territorio en su conjunto.

Una gran parte de los antropélogos han entrado por la via de considerar que vivimos
en una época de la historia mundial que es nueva por completo y, sobre este criterio,
consideran la necesidad de romper con todas las grandes concepciones tedricas con las
que se ha querido dar cuenta, hasta ahora, del devenir del mundo y de las sociedades
que lo conforman. De ahi que se hizo imperioso examinar si esta apreciacion tiene
fundamento real o si se trata de una mirada que pierde de vista las continuidades entre
el mundo de hoy y las épocas pasadas, en especial las de los Gltimos dos siglos. Para
ello, confronté algunos de los elementos que las corrientes posmodernistas quieren
hacer pasar por completamente novedosos, con los planteamientos hechos por Marx
y Engels al respecto hace ya mas de un siglo y medio. El texto que cierra este capitulo
da cuenta de los resultados de dicha confrontacion.
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No constituyen estos la totalidad de los campos conceptuales que he confrontado en el
curso de mi trabajo de tantos anos, pero muchos de ellos, quizd la mayoria, no dieron
lugar a textos escritos, sino que discurrieron de manera oral, tanto en decenas de
reuniones de discusion en el acompanamiento de la lucha india, como en mis clases,
frente a alumnos de la universidad, pero también a otros, indigenas, en talleres y otras
actividades muy diversas en el camino de busqueda de una educacion propia. Durante
mucho tiempo he avanzado sobre la base del principio de no escribir lo que digo ni
decir lo que escribo, como una manera para que mis ideas y planteamientos no se
fosilicen, no se hagan eternamente repetitivos al convertirse en discursos aprendidos
y dichos de memoria. Las excepciones mds sobresalientes estin representadas en
mi libro sobre Morgan, escrito, como ya expliqué, cuando las catedras sobre este
autor salieron del plan de estudios de la carrera de Antropologia de la Nacional, y el
articulo que cierra este libro y recoge algunas de las ideas centrales de dos cursos de
Antropologia Especial, trabajados en la misma carrera: Epistemologia del trabajo de
campo y Epistemologia de la Escritura Etnografica.

Antes de entrar en el meollo de nuestro tema es necesario realizar algunas
precisiones sobre el problema general de la cultura; analizar como se ha entendido
esta dentro del marco de las llamadas Ciencias sociales y como es posible captarla
a partir de una concepcion diferente.

Antropologia, cultura y sociedad

Para ello partimos de una tesis central, cuestionable desde luego. Esta tesis es
la siguiente: el concepto de cultura que utilizamos a diario ha sido desarrollado
especificamente por la antropologia, y esta ultima forma parte de lo que podemos
calificar de ‘ciencia social burguesa’. En cuanto tal, posee caracteristicas que le
permiten cumplir un papel ideoldgico en relacion con la realidad a la cual se
refiere, papel que debemos desentranar si queremos hacer un replanteamiento
cientifico del tema. La realidad que el concepto de cultura y otros conceptos
concomitantes, como los de cambio cultural dirigido, aculturacion, etc., pretenden
aprehender, no es otra que la de la relacion colonial o neocolonial establecida
entre los paises capitalistas de Europa y América del Norte y los paises de Asia,
Africa y América Latina que conforman el hoy llamado Tercer Mundo.

La cultura, entonces, considerada como el objeto de estudio de una ciencia social:
la antropologia, corresponde a un desarrollo especifico, historico, del conocimiento
en una época econdmica y social especifica: el capitalismo. Corresponde a la
expansion de la Europa capitalista sobre los paises del Tercer Mundo, primero con
el colonialismo y luego, en la actualidad, con el imperialismo neocolonial.

La sociedad burguesa, la sociedad capitalista europea desarrollé6 una serie de
ciencias para su autoconocimiento: la economia politica, la sociologia, la historia
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y otras. En su expansion econdmica, los paises capitalistas europeos chocaron
con sociedades de caricter precapitalista, bien sea en el estadio de la comunidad
primitiva, como la mayor parte de las sociedades americanas, bien en el estadio
del esclavismo, como algunas sociedades africanas, bien en el estadio feudal,
como ciertos paises de Asia. Las caracteristicas de las Ciencias sociales que se
desarrollaron en Europa y cuyas leyes se referian a esas sociedades, amen del
cardcter empirico o positivista de sus sistemas de conceptualizacion, imposibilitaron
a esas ramas de la ciencia para comprender, en la medida en que la burguesia lo
necesitaba, a las sociedades colonizadas. Se hizo necesaria, entonces, la aparicion
de una nueva ciencia, es decir, de una nueva conceptualizacion, un nuevo cuerpo
de teorias y leyes que explicaran esas sociedades precapitalistas y su relacion y
diferencia con la sociedad europea capitalista. Esa ciencia, ese cuerpo de leyes, de
teorias, de conceptos, es la Antropologia.

¢Y, cudl es la base de esa antropologia en sus diversas vertientes iniciales? La
caracterizacion de las sociedades con las cuales los europeos entraban en contacto
como simples, tradicionales, definidas por su cultura.

Simples quiere decir, dentro de esa conceptualizacion, atrasadas, poco desarrolladas,
en los umbrales de la historia de la humanidad, incluso, como se llegd a decir
en determinado momento, fosiles vivientes, recuerdos del pasado que habian
supervivido. Las sociedades del Tercer Mundo colonizado eran vistas, pues,
como la prehistoria de la humanidad; como sociedades sin historia, anteriores al
comienzo de ella. Este doble significado contrastaba con la autovaloracion de las
sociedades capitalistas conquistadoras: luego de un desarrollo de milenios, Europa
habia llegado a ser la cumbre de la civilizacion, la cima mas alta del desarrollo
humano; en cambio, las poblaciones de América, Asia, Africa, se habfan quedado
en las etapas mds primitivas del desarrollo, no habian cambiado ni evolucionado,
representaban el pasado de la humanidad del presente: Europa.

Ese captar a las sociedades del Tercer Mundo como sociedades que ejemplifican
los origenes de la humanidad, por un lado, y que no tienen historia, por el otro, se
constituye en la idea fundamental de toda la concepcion antropolégica tradicional
y, en general, de toda la concepciéon que tiene la sociedad capitalista sobre los
indigenas; por esto vamos a centrarnos sobre ella.

Al entrar en contacto con las sociedades precapitalistas, el capitalismo lo hace
con unos objetivos muy definidos: subordinarlas para explotarlas, dominarlas
para poderles arrebatar los recursos naturales, la mano de obra barata, los
tesoros acumulados por siglos, etc. Y para llevar a cabo esa explotacion,
precisa dominarlas, necesita oprimirlas; es asi como se enfrenta a ellas. Y al
hacerlo también en lo ideoldgico, las califica como culturas, hablando entonces
de culturas indigenas frente a sociedades europeas. Es decir que alli en la
base misma de la conceptualizacién existe una clara connotacién diferencial y

320



Luis Guillermo Vasco

subvaloradora: por un lado existen las sociedades, la civilizacion, y por el otro
su pasado, las culturas.

Civilizacion, sociedad, son Europa, es decir, el capitalismo. Las culturas son
diferentes de Europa, son los pueblos de Asia, Africa, América, son los indios.
Aparece ya aqui esa diferenciacion fundamental, el producto mas refinado de la
antropologia en el proceso de ideologizacion de la relacion colonial, basada en un
juicio de valor y que de todas maneras no corresponde a la realidad. Segtn ella,
Europa habria alcanzado el nivel de la civilizacion, se habria desarrollado como
sociedad. Los pueblos colonizados no habrian superado la etapa de la cultura.

Esto podemos ilustrarlo con ejemplos tomados de la conceptualizaciéon que
usamos cada dia y que se infiltra sutilmente por encima de los mejores propositos
de un acercamiento cientifico a la realidad de los indigenas. Asi sucede cuando
se habla de la musica de las sociedades indigenas, o de sus practicas médicas,
de sus formas de organizacion y de gobierno, de sus sistemas economicos,
etc., como elementos componentes de la cultura indigena, contrapuestos a los
elementos correspondientes de la sociedad civilizada. Las practicas curativas
de un médico indigena son cultura, la medicina occidental es civilizacion; la
musica indigena es folclor, la musica de los europeos es civilizacion (lo clasico);
los instrumentos de trabajo de la sociedad capitalista son maquinas, medios de
produccion, los de los indigenas son artesanias.

Esta claro como se erige todo un cuerpo conceptual que tiene como idea central
y basica la de que las sociedades indigenas son algo completamente distinto de
las europeas, que corresponden a niveles de realidad completamente diferentes,
que entre ellas no hay otro punto de comparaciéon que aquel que va de pasado
a presente. Concebidas de tal modo, las sociedades indigenas precisan de una
nueva conceptualizacion por fuera de la ya existente, de una ciencia aparte. Y
cada concepto que se adopta lleva una clara connotacion de inferioridad. La
artesania es atrasada con respecto al desarrollo de las fuerzas productivas y los
medios de produccion capitalistas; el folclor es una categoria en el desarrollo de
la musica muy por debajo de la musica culta; la medicina indigena es magia y es
brujeria, mera supersticion, la occidental es conocimiento cientifico y adelanto de
civilizacion; y asi podriamos extendernos infinitamente. En general, que la cultura
es algo que no ha alcanzado todavia el estadio de la civilizaciéon y, lo que es mas
importante aun, que no puede alcanzarlo por si sola.

Cultura y colonizacion
Pero las cosas no se quedan ahi. Toda teoria funda una practica a la cual sirve y

de la cual proviene. Es necesario que las culturas lleguen a civilizarse, es preciso
que los elementos constitutivos de esas culturas indigenas desaparezcan para
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dejar paso a los correspondientes elementos de civilizacion. Y, en este contexto,
civilizacion es capitalismo, sociedad capitalista, modo de produccion capitalista a
todos sus niveles y con todas sus consecuencias.

El establecimiento, con bases supuestamente cientificas, de esta diferencia de
esencia entre los colonizados y Europa permite sustentar un elemento clave en
la fundamentacion ideoldgica de la relacion colonial y neocolonial: la mision
civilizadora de Europa. Asi, por arte de esta alquimia tedrica, lo que es en la
realidad un proceso de explotacion econdémica, conseguida a través de una
opresion politica y de un proceso de destruccion de las peculiaridades propias de
los indigenas, aparece consagrado por la ‘ciencia’ antropolégica como una mision
(predestinada) europea para llevar el progreso a esas sociedades atrasadas, para
sacarlas de su estancamiento de siglos para elevarlas hasta el presente (redentora
tarea a la cual se sumaron, mas tarde, los Estados Unidos); la historia entra, pues,
a los paises colonizados del brazo del colonizador.

Es dentro de este marco general donde se desenvuelve el problema de la cultura;
alli se inicia, alli se origina ese concepto de cultura y el tratamiento que se da a
esta, pese a que circunstancias posteriores han producido modificaciones que de
todas maneras no alteran la esencia de lo que hemos expuesto hasta ahora. En
resumen: la antropologia en general, y su concepto de cultura en particular, son
las formas a través de las cuales la sociedad burguesa expresa, a nivel ideologico,
su relacion de opresion y explotacion sobre los paises del colonizados.

Precisemos algunos puntos antes de seguir adelante. Se plantea también que como
se trata, en el caso de los indigenas, de grupos simples, todos los elementos de
la vida social pueden comprenderse dentro del concepto genérico de cultura:
economia, organizacion politica, concepciones del mundo, habitos y costumbres,
reglamentaciones y leyes, todo ello es cultura. Frente a estas culturas genéricas
que abarcan todos los aspectos de la vida social, se levanta la civilizacion, cuyos
elementos estan diferenciados hasta el punto de fundar cada uno de ellos el objeto
de una ciencia propia; esto porque las europeas no son sociedades simples sino
complejas. La cultura es, pues, aquella noche en la cual todos los gatos son pardos.

Para esta concepcion, en las sociedades indigenas sus elementos constituyentes
aparecen como indiferenciados en el seno de la cultura, como teniendo el mismo
peso y valor. En las sociedades civilizadas todo ocurre de manera diferente; en su
interior reinan un profundo orden y una estricta jerarquia, en los cuales existen
leyes de subordinacion de unos elementos a otros. Entre los indigenas, todos los
componentes de la vida social tienen el mismo peso, bien sea que se consideren
como independientes entre si (como lo hacen algunas corrientes tedricas), es decir,
que ninguno de ellos tiene que ver con los otros, que cada uno va por su lado; o
bien, como lo plantean las corrientes funcionalistas, que todos se interactian en la
misma medida, es decir, que si uno cambia lo hacen también los demas.
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Un segundo punto de esta concepcion y que contiene también la connotacion
de inferioridad a que nos hemos referido es el de reservar el concepto de
cultura sobre todo para las sociedades precapitalistas, oponiéndolo al de
civilizacion que corresponde a la sociedad capitalista. Aclaramos, aunque es
algo que no vamos a desarrollar aqui, que en algunos paises de Europa y en
los Estados Unidos la antropologia comienza a extender su campo de accion
a las sociedades ‘modernas’; se trata de un fenémeno nuevo que tiene raices
diferentes a las que hemos mencionado antes y que por lo tanto no tiene
interés para nuestro presente estudio.

Caracter historico de las sociedades indias

Hay un punto sobre el cual quiero recalcar: la consideracion de las sociedades
indigenas como ahistoricas; esta idea esta bien expresada por el concepto de
Prehistoria acufiado por las Ciencias sociales. Las sociedades indigenas son
anteriores a la historia. La historia es el Occidente europeo y capitalista (al cual
se incorporan luego otros paises como los Estados Unidos). Asia, Africa, América,
son prehistoria, sociedades anteriores al comienzo de la historia, razon por la cual
podemos, al estudiarlas hoy, compararlas, como si nada hubiera ocurrido, con los
habitantes de estos continentes antes de su dominacion por el capitalismo, con las
sociedades del momento de sus luchas por la independencia, con las sociedades
del futuro; para ellas, el tiempo corre por su lado sin rasgufiarlas siquiera a menos
que los colonizadores les comuniquen su dindmica.

Esta creencia en el cardcter ahistorico de las sociedades indigenas tiene que ver
directamente con un problema: el de la definicion del indio. ;Quién es un indio
en Colombia? Si analizamos las distintas teorias, los distintos intentos de definicion
que se han elaborado, por ejemplo, para llevar adelante los censos indigenas,
para tratar de contar los indigenas que hay en el pais, en todas ellas hay una
linea recurrente que destaca con nitidez, la concepcion del indio ahistorico, fosil
viviente del pasado. Se define al indigena como aquel personaje que conserva,
todavia hoy, las caracteristicas de la época precolombina. Y esto es valido no solo
para los exponentes declarados de la ciencia social burguesa, sino también para la
mayoria de las corrientes que se autoproclaman progresistas, revolucionarias y aun
marxistas, y que siguen definiendo al indio como una supervivencia del pasado.
Indio es quien todavia vive como antes de la llegada de los espanoles. Y si se trata
de una comunidad en la cual las personas que la conforman hablan espanol, se
visten como nosotros, cultivan la tierra como los campesinos colombianos o son
asalariados, comen en platos, asisten a misa y a la escuela, etc., la conclusion que
extraen aquellos ‘cientificos’ es que alli ya no hay indigenas, que se trata de una
comunidad de campesinos, o que son obreros y punto; y ello porque ya no tienen
supervivencias de la época precolonial o tienen muy pocas.
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O sea que para identificar al indigena de hoy no se miran las actuales condiciones
historicas colombianas y de los indigenas respectivos, sino que se va, como en
una extrana maquina del tiempo (pues no otra cosa es esta antropologia, solo
que funciona unicamente hacia el pasado), a buscar lo que queda de hace 500
anos o mas; si ya no queda nada, no hay indigenas. El sujeto histérico ha sido
escamoteado en este cubilete tedrico por el mago burgués.

Este punto es piedra angular de las definiciones del indigena que hasta ahora se han
intentado en Colombia. Se plantea como necesario buscar lo que queda de hace
siglos para saber si una sociedad de hoy es indigena o no. Se buscan las formas de
produccion precolombinas, los sistemas curativos precolombinos, los instrumentos
de trabajo anteriores a la conquista, los vestidos de hace siglos, las formas de
organizacion ‘originales’; si esto no se encuentra, no se ven indigenas por parte
alguna. No importa que estas sociedades reclamen y proclamen su condicion de
indigenas, no importa que tengan una tradicion propia e historica que los ligue con
el pasado, que cada una de ellas haya vivido su relacion con el blanco de un modo
peculiar y con resultados diferentes, no; para ser indigena se exige presentarse
como un museo vivo, exhibir carnet de antigiiedad no menor de 500 anos. Si se
atrevieron a ingresar a la corriente de la historia, dejaron de ser indigenas; para
serlo, se exige al indigena no haber cambiado desde los origenes de la humanidad
0, como una gran concesion, desde antes de la llegada de los espanoles.

Esto produce un efecto importante, disminuyendo al midximo la poblacion
indigena que aparece en las estadisticas en Colombia. Si los indigenas ya casi
han desaparecido, sus supervivientes son tan pocos que ya no constituyen
un problema digno de atencién. Es claro que con tales criterios, la poblacion
indigena que vive en el territorio del Estado colombiano aparece reducida a
una infima proporcién del total de la poblacion, y con esta base sus problemas
son negados y desconocidos. Es evidente (a menos que no se quiera ver) que
ninguna sociedad puede haber permanecido intocada, inmutable, después de
500 anos de vivir un proceso de conquista y asimilacion, después de haber
vivido bajo la opresion colonial, primero, y del imperialismo, después. Si sufrio
cambios, esa sociedad ya no se considera como indigena, sino como totalmente
asimilada a la sociedad colombiana. Tales andlisis no son solamente erroneos,
sino que tienen un objetivo fundamental: ocultar que dentro de las fronteras
del pais colombiano viven auin sociedades que no podemos considerar, con
rigor cientifico, como colombianas. Se pretende entonces ocultar, con base en
el contenido ahistérico que se da a la definicion de indigena, la existencia en
territorio bajo jurisdicciéon de Colombia de sociedades que no son connacionales
nuestras, sino que pertenecen a nacionalidades diferentes.

Pero la realidad de las sociedades indigenas refuta a cada paso estas ideas,

poniendo en aprietos al antropélogo burgués y haciéndolo caer en frecuente
contradiccién consigo mismo. Por ejemplo: este antropélogo va al Valle de
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Sibundoy y se relaciona con los companeros kamsa; en su andlisis considera
que los kamsa estin dejando de ser indigenas y, entre otros indicadores que le
sirven para afirmarlo, utiliza la pérdida de la kushma y el capisayo, elementos
de vestido indigena que contribuyen a caracterizarlos como tales. Pues bien,
este vestido no es un elemento anterior a la venida de los espafoles, al
contrario, fue adoptado por causas diversas durante el periodo colonial. En un
momento determinado de la historia de los kamsa representdé una imposicion
de la sociedad espanola sobre el vestido ‘original’ indigena, representé un
elemento de sometimiento y dominacion, les fue impuesto por los misioneros.
Sin embargo, a lo largo de un desarrollo histérico propio (lo cual no quiere
decir independiente de la sociedad colombiana), —que refuta en la realidad ese
cardcter ahistorico que se quiere atribuir a las sociedades indigenas—, tal tipo
de vestido ha llegado a ser, en circunstancias concretas (la historia siempre es
concreta), un elemento de aquellos que caracterizan a los kamsa, y no porque
sea una supervivencia del pasado, sino, al contrario, porque ha surgido y se ha
desarrollado en unas condiciones historicas propias de los kamsa y diferentes
de las de otras comunidades indigenas y de las de otros sectores sociales, como
el campesinado y el proletariado colombianos.

Igual cosa ocurre con la musica de muchos grupos indigenas. En ella se utilizan
con frecuencia instrumentos y ritmos que no son, como diria la folclorologia,
autoctonos, sino que han sido tomados de la sociedad que los domind y que
han desarrollado de acuerdo con sus propias circunstancias, de acuerdo con el
proceso historico que les ha correspondido vivir; en este sentido, son elementos
constitutivos de las sociedades indigenas sin ser supervivencias del pasado
precolonial, ni del colonial aunque provengan de é€l.

Tomemos algunos ejemplos mas claros y que aparentemente representarian una
ruptura con el ser indigena, si hemos de creer a las concepciones que criticamos.

En estos momentos, los companeros indigenas del Cauca, guambianos y paeces,
COCONUCOS y Otros, se reconocen y caracterizan a nivel nacional por su organizacion,
el Consejo Regional Indigena del Cauca —CRIC—. Miles de colombianos que no
habian oido hablar jamas de los indigenas del Cauca, saben hoy que son los
indigenas organizados en el CRIC, que luchan a través del CRIC, que desarrollan
sus sociedades teniendo como elemento fundamental al CRIC. Seria muy dificil
negar que esta organizacion forma parte fundamental de lo que caracteriza hoy
como indigena a un nucleo de poblacion sumamente amplio y que ocupa una gran
parte del territorio de un departamento colombiano. Es decir, que tanto para los
indigenas que viven en el Cauca como para la sociedad colombiana, el pertenecer
al CRIC esta estrechamente ligado con el ser indigena, con la identificacion como
indigena. Y esta organizaciéon que en sélo cinco anos ha llegado a constituir una
parte fundamental del ser indigena de estos nticleos humanos del Cauca no es,
con toda evidencia, una supervivencia del pasado.

325



El indigena y la cultura: un marco general de andlisis

Sin embargo, aqui juega su papel la concepcion antropoldgica. Todavia existen
los cientificos sociales que van a hacer sus investigaciones entre los indigenas
del Cauca; trabajan, analizan, presentan sus informes y el CRIC no se menciona
en ninguna parte; la atencion se dirige exclusivamente a aquellos elementos
exoticos que se consideran supervivencias del pasado, asi muchos de ellos
no lo sean —por ejemplo el vestido de los compafieros guambianos—, y que
se cree son los que definen al indio. Las condiciones historicas actuales en
las cuales ese nucleo de poblacion lucha, se organiza, vive, se relaciona y se
enfrenta con la sociedad colombiana se ignoran, porque se supone que no
forman parte de su vida, de sus caracteristicas indigenas. Entonces se trabaja
en el Cauca y no se habla del CRIC; eso es nuevo, los indigenas lo han tomado
de la sociedad colombiana, por lo tanto no es indigena: asi se plantea el
problema. Es indudable que esta manera de enfocar las cosas, que esta forma
de analisis no es neutral, que cumple un papel respecto a las luchas que libran
estas comunidades bajo la direccion del CRIC. Se quiere ocultar que ellas son
lo esencial de la vida de los indigenas caucanos, que ellas se refieren a y se
relacionan con los elementos mas profundos y vitales de la sociedad indigena
de hoy. Se quiere minimizar el peso de sus luchas y, sobre todo, ocultar su
verdadero cardcter: el de ser luchas contra la opresion nacional, tal como un
analisis detallado del programa del CRIC lo mostraria claramente.

Creemos que estos ejemplos, y podriamos multiplicarlos casi sin limitaciones (formas
de trabajo colectivo, cabildos, etc.), avalan nuestra tesis de que la antropologia,
al considerar al indigena y su cultura como entes ahistoricos, niega el caracter
esencial de las sociedades indigenas, histéricas como cualesquiera otras, y que esta
negacion es un aspecto fundamental de la ideologia con que la burguesia oculta y
deforma su relacion de explotacion y opresion sobre el indigena.

Estos ejemplos muestran también cémo la cultura es un elemento dinamico y vivo de
la estructura social, que ella no es ese elemento abstracto y eternamente similar a si
mismo de que nos habla la antropologia, que no es ese algo tradicional e incambiado,
sino que, al contrario, tiene un cardcter histérico, se desarrolla y existe en unas
condiciones determinadas y, cuando ellas cambian, también la cultura se modifica.

Lo que es cultura

Otro aspecto que plantea una serie de problemas es el que se refiere a qué es lo
que podemos llamar cultura, si queremos salir de la oscuridad indiferenciante
de un concepto que a fuerza de contenerlo todo estd desprovisto de valor
analitico. Frente a la concepcion que hemos venido criticando, podemos
considerar que la cultura representa algo concreto, historico, en un momento
dado, que expresa el nivel que en una sociedad dada, en un medio ambiente
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dado, en unas condiciones sociales dadas, han alcanzado las fuerzas productivas
y la superestructura de esa sociedad.

Esto, empero, no resuelve sino que por el contrario plantea el problema de por
qué dentro de esta concepcion, desarrollada en parte (o al menos planteada)
por el marxismo, no se incluyen, por ejemplo, las relaciones de produccion
existentes. Aunque si lo amplidramos hasta contenerlas, vendria a ser equivalente
al concepto marxista de formacion social.

Un udltimo elemento que es necesario introducir y sobre el cual adelantaremos
algunas nociones preliminares se refiere al papel que la cultura desempefna en
sociedades como las indigenas colombianas. Tenemos que la cultura si es historica,
que se desarrolla, y asi lo hemos ejemplificado, que no demostrado, mas arriba.

Pero hemos limitado o concretado la cultura al campo del desarrollo de las
fuerzas productivas de una sociedad y de su superestructura, de sus creencias,
conocimiento del mundo, expresiones estéticas, etc. Esta claro, y la realidad
lo acentia a cada paso, que en las sociedades no capitalistas los elementos
culturales desempenan un papel diferente, tienen un efecto diferente sobre el
conjunto de la vida social que el que desempenan en la sociedad capitalista. En
aquellas, la cultura tiene una influencia mayor, que permea en uno u otro de sus
aspectos toda la vida social. En la sociedad capitalista, si bien no podemos negar
el peso especifico de la cultura dentro de la vida social, éste es indudablemente
menor. Ya nos decia Marx que en la sociedad feudal, precapitalista por lo
tanto, un aspecto de la cultura, en este caso la religion, desempenaba un papel
fundamental, Marx veia una de las diferencias entre feudalismo y capitalismo
precisamente en el papel que la religion cumplia en el primero.

Mientras mds atrds vamos en la caracterizacion del modo de produccion de
una sociedad, hasta llegar a la comunidad primitiva en que se encontraban
la mayor parte de las sociedades aborigenes de Colombia en el momento de
la venida de los espafoles, nos encontramos con que el peso de la cultura
va siendo cada vez mayor, que la cultura es imprescindible en la definicion
y caracterizacion de tales sociedades —recalcamos que imprescindible no
significa exclusivo—. Es decir que no se puede caer en la supersimplificacion
errada de caracterizar a una sociedad indigena exclusivamente por su sistema
de produccién o por sus formas de integracion social, sino que el analisis de
sus caracteristicas culturales no puede dejarse de lado en tal definicion.

Los indigenas luchan por su territorio

Veamos respecto a lo anterior una serie de ejemplos. Se dice que los indigenas de
la Sierra Nevada, del Cauca, del Tolima, de los Llanos, luchan por la tierra y que
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esto permite plantear que tales nucleos de poblacion son, por ello, campesinos,
que sus luchas son las mismas de los campesinos y que por lo tanto deben tener
la misma organizacion de los campesinos.

Miremos un poco si detrds de este hecho comun (es cierto que muchos indigenas
luchan por la tierra al igual que los campesinos), no hay algin elemento
diferencial que merezca tenerse en cuenta. El indigena concibe la tierra, por la
peculiaridad de sus relaciones de produccion, no solamente como un medio de
produccion, sino también como un territorio propio, especifico, que sustenta la
existencia misma del grupo, territorio diferente del que habitan otros grupos.
Esta concepcion de la tierra como territorio y como base de existencia, a mas
de ser elemento de produccion, se expresa en muchas comunidades por medio
de distintas formas ideologicas que hacen parte de la cultura. Por ejemplo,
muchas comunidades indigenas consideran que la tierra es la madre; dicen:
la tierra es nuestra madre, separados de la tierra no podemos existir, pero sin
nosotros tampoco ella puede mantenerse, roto el vinculo entre la tierra y la
comunidad, no solamente la comunidad desaparece sino también la tierra.
Asi lo expresa uno de los grupos indigenas que habitan la Sierra Nevada de
Santa Marta, los arhuacos. Ellos consideran que el equilibrio del mundo esta
centrado en la relaciéon que hay entre la comunidad y la tierra; el dia en que
ese vinculo se rompa completamente, sobrevendran catastrofes y el mundo
desaparecerd. Indigenas de Venezuela, los yaruro, tienen la misma concepcion;
ellos plantean: mientras existamos nosotros en nuestra tierra, todo seguird igual,
si desaparecemos, todo lo demas morird. Creen que nosotros no valemos nada,
pero no somos tontos, sabemos que sin nosotros habra terremotos, que el mar
anegard la tierra y el mundo se vendra abajo.

Es evidente que esta concepcion de la relacion con la tierra no aparece en los
grupos campesinos colombianos que luchan por ella. Se ve cémo la lucha del
indio por la tierra, ademas de ser lucha por un medio de produccién, por un
elemento que le permita realizar su actividad econdémica agricola, es también
lucha por un territorio y aun por mantener el orden del mundo en beneficio
de toda la humanidad.

Los companeros indigenas dicen que su lucha tiene como objetivo la recuperacion
de sus tierras; “nosotros no invadimos, recuperamos; el invasor es el blanco”.
Eso establece una diferencia basica con la lucha del campesino. En ambos casos
se lucha por la tierra, pero el campesino lucha por una parcela de tierra en la
cual pueda trabajar; el indigena, en cambio, lucha por una porcion de tierra
particular, a la cual esta ligado por su tradicion, su historia, sus antepasados y la
cual garantiza la existencia de la comunidad hacia el futuro.

Podriamos hacer mas explicita esta diferencia diciendo que el campesino lucha
por la tierra, en tanto que el indigena lo hace por su tierra, por una tierra
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particular. El problema del campesino puede resolverse, y de hecho se ha resuelto
muchas veces, con mecanismos de colonizacion. Como expreso un jefe indigena
norteamericano, para el hombre blanco “un pedazo de tierra es igual a otro”, es
decir, desde que la tierra produzca, la necesidad que de ella tiene el campesino
puede satisfacerse con una u otra parcela. Para el indigena no es lo mismo. Para
el indigena arhuaco, ligado claramente a la Sierra Nevada en su conjunto, a sus
picos, a sus lagos y cavernas, no es lo mismo ese territorio comprendido por la
Linea Negra, estipulado asi desde el principio de los tiempos por el ser creador,
que otra tierra diferente. La solucion del problema de la tierra para el arhuaco
no puede conseguirse con la colonizacion de otras regiones, porque para €l la
tierra no es solo un medio de produccion, sino que tiene con ella una serie
de relaciones que forman parte de su cultura y que diferencian claramente su
situacion de la del campesino, sus luchas de las del campesino. Ademads, su tierra
es un territorio que debe defender frente a la expansion territorial de una sociedad
extrana, la sociedad nacional colombiana.

La lucha del indigena por la tierra tiene un doble caricter que no tiene la lucha
del campesino. Es una lucha de clases contra el terrateniente que lo ha despojado
de su tierra, pero es también una lucha diferente que se inscribe en el campo de
la cultura y, a través de ella, en otro aspecto mas general, el problema nacional. El
indigena lucha por la tierra como medio de produccion y en este sentido participa
de la lucha de clases como los campesinos, pero lucha también por la defensa del
territorio de su sociedad indigena frente a la sociedad nacional colombiana que
trata de incorporarlo a su propia forma de produccion.

Lucha politica y gremialismo en el movimiento indigena

Esta diferencia en el cardcter de ambas luchas tiene como resultado una diferencia
al nivel de las formas de lucha, de la organizacion y del caricter de ella. Los
indigenas no son una clase social, aunque, de acuerdo con las particularidades
de cada region, con las modalidades de su contacto con la sociedad colombiana,
algunas sociedades indigenas estin mds o menos integradas a la estructura de clases
de esta, unos como campesinos, otros como obreros, otros como desempleados y
subempleados y otros, muy pocos, como pequefio burgueses y como burgueses.
Pero el hecho de esta mayor o menor integracion de los indigenas en la estructura
de clases no permite definirlos como una clase social, e incluso la participacion de
los distintos nicleos de poblacion en las diversas clases sociales de acuerdo con
su grado de integracion y asimilacion por parte de la sociedad colombiana tiene
ademas peculiaridades culturales que los diferencian de los restantes miembros de
su misma clase y que deben tenerse en cuenta en el andlisis del problema.

Los indigenas no son tampoco un gremio y este aspecto, aunque se trata de un
debate que no se ha adelantado todavia suficientemente, tiene que ver con las
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relaciones entre el movimiento indigena colombiano y el movimiento campesino
colombiano. Los obreros y los campesinos, como clases sociales que son,
tienen luchas directamente econdmicas, una posicion similar en la produccion,
reivindicaciones vinculadas directamente con sus condiciones de trabajo y de
vida, luchas de cardcter gremial. Para librarlas crean organizaciones gremiales, por
ejemplo la ANUC, organizacion gremial de los campesinos colombianos.

Seria erroneo considerar que el CRIC o el Consejo Regional Indigena del
Vaupés —CRIVA— o el Consejo y Organismo Indigena Arhuaco —COIA— son
organizaciones similares por su caracter a la ANUC, es decir, gremiales.

También es un error considerar que ciertas reivindicaciones especificas de
los indigenas son solo reivindicaciones gremiales. Con base en este error
hay quienes afirman, y esto hace parte del debate que hay que continuar
adelantando, que el CRIC ha dejado de lado las luchas de cardcter politico,
limitindose a librar luchas gremiales.

¢Qué cardcter tienen entonces las luchas de los indigenas por aspectos particulares
de sus sociedades, como la lengua, las creencias, las formas de organizacion
familiar y social y otros?

Acerquémonos al problema desde otro punto de vista; hagimoslo ahora a partir
de la sociedad colombiana. Nosotros reivindicamos la cultura colombiana, el
idioma castellano y toda una amplia gama de elementos frente a lo que llamamos
la penetracion cultural imperialista. Se lucha por la defensa de una serie de
caracteristicas que los colombianos consideramos nuestras, propias, frente al
intento del imperialismo norteamericano de imponernos unas formas de actuar,
de pensar, de ser, de vivir, que consideramos diferentes a las nuestras, extranas y
nocivas para nosotros. Y se habla de que la lucha contra esa penetracion cultural
imperialista forma parte de la lucha de liberacién nacional. Aqui se introduce un
nuevo concepto, el concepto de una nacion que quiere liberarse. Pero muchas veces
no tenemos suficiente conciencia de las implicaciones de utilizar tal concepto para
caracterizar nuestra lucha. Decimos: nosotros, la nacion colombiana, queremos
liberarnos de la dominacion imperialista, para ello debemos librar una lucha de
liberacion nacional, queremos que la nacién colombiana salga de su situacion de
dominacion por el imperialismo, dominacién econdémica, politica y cultural.

Y nadie negaria que las distintas luchas que se libran en Colombia contra la
penetracion cultural imperialista tienen un caracter que trasciende lo gremial.
Ninguno de nosotros diria que las luchas que se libran contra la penetracion cultural
son luchas gremiales. Todos reconocemos que por formar parte de un proceso de
liberacion nacional, tales luchas tienen un caracter politico; son luchas que se
oponen a la opresion de la nacion colombiana por el imperialismo norteamericano.
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Sin embargo, cuando ya no se trata el problema al nivel de la relacion entre
nuestra nacion y el imperialismo norteamericano, sino al nivel de la relacion
entre la nacion colombiana y las nacionalidades indigenas, el planteamiento ya
no se lleva hasta sus ultimas consecuencias, ya las luchas indigenas en defensa
de su cultura son calificadas, errobneamente, como luchas meramente gremiales
y se dice, entonces, que las organizaciones que las dirigen: el CRIC, el COIA,
etc., son organizaciones gremiales que han dejado de lado lo politico y han
caido en una posicion economicista de la lucha. O sea que el derecho que
nos reconocemos de luchar contra el interés de una nacidén que nos domina,
se lo negamos en su verdadero cariacter a los indigenas. Cuando nosotros
luchamos contra la opresion imperialista, se trata de una lucha politica; pero
cuando los indigenas luchan contra la opresion de que los hace victimas la
sociedad nacional colombiana, se dice que son luchas meramente gremiales,
desprovistas de un contenido politico.

Esto subyace a los problemas que se han suscitado en la relacion entre la ANUC,
que es una organizacion gremial de los campesinos colombianos, y el CRIC, que
es una organizacion de tipo nacional de los indigenas del Cauca (tal como lo
prueba su programa).

Nacionalidades indigenas

Esto nos lleva al terreno positivo de tratar de caracterizar al indigena. Para ello
es necesario apelar a una conceptualizacion diferente a la de la antropologia,
a la de la ciencia burguesa de la cultura. Tal caracterizacion existe, pero debe
desarrollarse al aplicarla a nuestra realidad concreta. En el legado tedrico de Marx
y Engels existen los elementos conceptuales para el andlisis de las comunidades
indigenas. Proponemos retomarlos en lugar de seguir atados a la camisa de fuerza
del concepto burgués de la cultura y de definir a las sociedades indigenas por ella.

Un primer concepto es el de nacion, entendida como un grupo social que
se ha formado histéricamente y que se caracteriza por una economia, un
lenguaje, un territorio y una cultura comunes, es decir, compartidos por sus
miembros y diferentes a los de otros grupos similares. Posteriormente, para
dar cuenta de los cambios ocurridos en el mundo en relacion con el problema
nacional, se ha creado un concepto mds, derivado del de nacién. Se trata de
las minorfas nacionales, es decir, nacionalidades que se estaban desarrollando
cuando fueron subordinadas por las naciones que en Europa habian surgido
con el advenimiento del capitalismo. Eran nacionalidades que vieron truncado
su desarrollo por el proceso de colonizacion e imperializacion que las colocod
bajo el dominio de las naciones europeas.
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Es innegable, si, que la subordinacion colonialista e imperialista a la que fueron
sometidas las minorias nacionales del Tercer Mundo dio origen a un proceso inverso
al que se venia dando. Si hasta ese momento, el de la colonizacion, las sociedades
indigenas iban en ascenso en su desarrollo historico, a partir del contacto con el
capitalismo europeo comenzé un proceso de desintegracion nacional, de asimilacion,
de destruccion de esas nacionalidades por parte de las naciones de Europa.

En este proceso se formaron, como otra de sus caracteristicas, nuevas naciones, por
ejemplo la nacion colombiana. Esta no existia antes de la llegada de los espafoles,
pero como un producto de la colonizacion del territorio, de un proceso historico
en el cual se enfrentaron la nacion espafola (que no habia logrado ain su plena
homogeneidad nacional) y las distintas nacionalidades que habitaban el territorio
de lo que hoy es Colombia, surgié la nueva nacion colombiana. Esto conllevo la
destruccion de algunos grupos indigenas, pero no de todos. Si en ciertos casos los
miembros de las sociedades indigenas, al disolverse estas, entraron a formar parte
de la conformacion de la nueva nacion, en otros, las minorias nacionales indigenas
mantuvieron su identidad, la defendieron y, en muchisimos casos, la desarrollaron.
Asi, hoy en dia y como producto de esa resistencia a la asimilacion, a la integracion
y desaparicion, esas comunidades tienen el derecho (y comienzan a tener la fuerza)
para reclamar su identidad nacional frente a la nacion colombiana, identidad
nacional que evidentemente estd siendo atacada con el propoésito de destruirla,
ataque que se renueva cada dia a través de multiples medios e instituciones, del
proselitismo religioso, de la educacion, etc.

Pero la persistencia de esta identidad nacional en los grupos de que
venimos hablando no quiere decir que se han mantenido idénticos al pasado
precolombino, no; quiere decir que este fendmeno de lucha y de resistencia
ha dado una continuidad historica a su desarrollo, el cual ha seguido vias
no independientes, pero si diferentes a la de la nacién colombiana e incluso
diferentes entre si para los distintos grupos.

Otro aspecto importante, y que se relaciona con la utilizaciéon del concepto
de cultura como algo general y abstracto, tal como lo utiliza la antropologia
burguesa (perdénese la redundancia), es la anotacion sobre la existencia de una
cultura indigena en Colombia.

Lo que dijimos mds arriba en cuanto a la diferencia entre la nacién colombiana
y las minorfas nacionales indigenas tiene también validez para establecer
diferenciaciones en el seno de estas, es decir que una sociedad indigena no es
igual a otra y que lo mismo ocurre con sus respectivas culturas. Asi, no existe
en Colombia la llamada cultura indigena; existen las culturas indigenas de las
minorias nacionales en proceso de descomposicion, cada una de las cuales se
relaciona en forma diferente con la sociedad nacional colombiana. Con esto no
pretendemos negar la existencia general de una opresion nacional comun a todos
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los grupos indigenas por parte de la nacion colombiana, sino que planteamos la
necesidad de tomar en cuenta para el andlisis también la especificidad nacional.
No negamos lo general del proceso de asimilacion nacional y destruccion cultural,
sino que pedimos la atencion sobre los aspectos particulares del mismo.

Es sabido como el analisis marxista centra su atenciéon en lo particular de
las cosas. Pues bien, la concepcion culturalista centra toda su atencion en
lo general. En lo referente al indigena, oculta su diversidad, creando una
especie de uniforme bajo el cual se esconden todas las diferencias nacionales.
Planteamos, pues, que no existe un tal indigena colombiano, sino que existen
guambianos, paeces, arhuacos, emberas, etc.; cada uno con sus caracteristicas
y peculiaridades propias; si bien, para algunos de estos grupos, los mas
desintegrados, esta particularidad se ha reducido casi a la sola cultura.
Nuevamente enfatizamos, no sobra hacerlo a menudo, que al decir caracteristicas
propias no estamos significando elementos precolombinos heredados del
pasado, sino caracteristicas que han surgido y se han desarrollado a partir
de ese pasado en el camino mismo del acontecer histoérico; son resultado de
la manera peculiar como cada minoria ha vivido y enfrentado el proceso de
asimilacion, de negacion de su identidad por parte de la nacion colombiana.

Bajo esta conceptualizacion, el problema indigena presenta una nueva perspectiva.
La lucha del indigena por la tierra, por la lengua, por sus propias formas de
organizacion, por su cultura, no es un problema gremial; se enmarca dentro de
un problema nacional, del mismo tipo de problema que se plantea cuando los
colombianos adelantamos una lucha de liberacion nacional contra el imperialismo
norteamericano. Es evidente que decir del mismo tipo no quiere decir idéntico. Y
también que es, al mismo tiempo, una lucha de clases.

También el imperialismo inicia sobre los paises que domina procesos de
asimilacion, de homogeneizacion nacional, de intentos de destruir las
caracteristicas nacionales de cada uno y de imponer las propias. Y que se
establece una resistencia de los dominados contra tal intento. Es obvio que
el nivel alcanzado por el proceso de asimilacion por parte del imperialismo
norteamericano sobre Colombia no es idéntico, por ejemplo, al de Puerto
Rico. Sabemos que este caso es bastante diferente, que alli la opresiéon y la
asimilacion son mucho mdis agudas, directas y avanzadas. Que hay paises
de América y otros continentes que estin en una situacion de penetracion
y descomposicion mayor que la nuestra, mientras en otros la situacion se
presenta con menos agudeza. Esta diferencia se aprecia también entre los
indigenas. Por ello, cuando decimos que es un problema del mismo tipo, no
queremos decir que es un problema idéntico, sino que debe ser analizado en
concreto para cada sociedad a partir de sus aspectos comunes.
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Unidad y diversidad

Pero, si no hay un indigena colombiano ni hay una cultura indigena colombiana,
¢podra existir un movimiento indigena en Colombia?

Precisamente el concepto de minoria nacional, como nacionalidad oprimida,
sojuzgada, explotada, sometida a toda clase de presiones que buscan su extincion,
permite explicar tedricamente la posibilidad de existencia de tal movimiento,
a partir de la base misma que le suministran las generales condiciones de
explotacion y dominacion.

El movimiento indigena colombiano es, asi, un movimiento de las distintas
nacionalidades indigenas, de las distintas minorias nacionales que habitan
en el territorio abarcado por el Estado colombiano, contra la opresion, contra
la explotacion a que son sometidas por parte de las clases dominantes de la
nacion colombiana y del imperialismo norteamericano. Su lucha no es solo, en
lo fundamental, contra esas clases dominantes; por vivir dentro de los limites
del territorio colombiano, por el mayor o menor grado de asimilacion en que
se encuentran, los indigenas se ven enfrentados, a muchos niveles y a través de
muchas manifestaciones, al imperialismo norteamericano.

A nivel de sus recursos naturales, con las companias petroleras, como en el
Putumayo y los Llanos Orientales; con las companias madereras como en
Narifno, el Cauca, el Chocd y otros lugares. Y aqui es interesante tener en
cuenta esto: muchas veces los colombianos decimos que los gringos nos estan
robando nuestros recursos naturales, cuando en realidad estos estan siendo
explotados en territorios indigenas, lo que se estan robando son los recursos
naturales de las minorias indigenas. Aunque es claro también que nuestros
propios recursos estidn siendo saqueados.

Con la penetracion cultural, a nivel del Instituto Linglistico de Verano y de
la accion proselitista de las demds misiones protestantes. A nivel educativo se
enfrentan con los distintos planes de educacion (los mismos que se adelantan
en el pais) impuestos y orientados por las universidades norteamericanas y los
intereses del imperialismo. Y asi a todos los niveles de sus sociedades. Es decir,
hay un enemigo comun a la nacion colombiana y a las minorias nacionales a su
vez dominadas por ella: el imperialismo norteamericano. Pero también hay un
enemigo comun a las minorias nacionales: la nacion colombiana, materializada
esencialmente en sus clases dominantes.
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Movimiento indigena y clases sociales

Respecto a esto ultimo, es primordial retener en el andlisis una circunstancia
fundamental: que la nacion colombiana esta dividida en clases sociales, cada una
de las cuales se relaciona y se enfrenta de un modo distinto con cada minoria
indigena. No es del mismo tipo ni se da al mismo nivel ni con la misma agudeza
la contradiccion que enfrenta al indigena con el terrateniente que lo despoja de
su tierra, que aquella que lo enfrenta con el campesino pobre que también ha
sido despojado de la suya por los terratenientes y que busca en los territorios
indigenas, mediante la colonizacion, una salida a su situacion.

Y esto lo vemos en el Cauca —como ejemplo, porque no es un caso Unico—,
donde colonos pobres asentados en el territorio de los resguardos han librado
luchas contra los terratenientes hombro a hombro con los indigenas. En la
medida en que se trata de una lucha de clases, se unen para golpear al enemigo
terrateniente, pero en la medida en que esta lucha tiene también un caricter
nacional, existen entre campesinos pobres e indigenas contradicciones que deben
ser resueltas para tener éxito en la lucha comun.

Es conocida la situacion de los Llanos Orientales. Alli, el campesino pobre desposeido
de tierras en el interior del pais, lanzado por el proceso de expansion capitalista
y de concentracion de la propiedad a esas zonas de frontera —porque son zonas
de frontera entre el territorio colombiano y los territorios indigenas—, se convierte,
pese a que pertenece a la misma clase social de los indigenas (en muchos casos),
en su explotador y enemigo. El hecho de pertenecer a la misma clase social, de
tener caracteristicas campesinas comunes, posibilita una unién concreta contra el
enemigo comun, pero su pertenencia a nacionalidades diferentes establece entre
ellos una serie de contradicciones que pueden y deben ser resueltas.

Mientras el colono pobre sea la avanzada del proceso de conquista que Colombia
lanza sobre los territorios indigenas; mientras crea que el indigena es irracional,
como manifestaban los asesinos de los cuivas en la Rubiera y como piensan
muchos de los participantes en las guahibiadas; mientras considere que el
indigena es solo un animal dafino que mata el ganado y constituye un estorbo
para la expansion territorial que quiere incorporar estas zonas “a la produccion” y
que, por lo tanto, nada malo y dafioso hay en matarlo, solamente un tonto podria
afirmar seriamente que alli no hay ninguna diferencia, ninguna contradiccion
entre el campesino pobre y el indigena.

Y esta contradiccion entre el campesino pobre colombiano y el campesino pobre
indigena debe ser resuelta si se quiere unificar fuerzas contra el terrateniente y
el Estado que le sirve y contra el imperialismo. No es con la politica del avestruz,
negando de palabra lo que la realidad pone de presente a cada momento, como
el problema podrd ser resuelto. Solamente afrontindolo, penetrando en sus
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implicaciones, analizando sus causas y las condiciones que presenta en cada caso
concreto, este problema alcanzara su solucion. Si no se emprende en serio su
estudio y se elaboran planes en consecuencia, se seguiran proclamando toda clase
de alianzas, uniones, etc., entre campesino e indigena a nivel de las declaraciones
y las organizaciones, pero en la practica el colono pobre seguird asesinando al
indigena, discriminandolo, arrebatandole sus tierras, atacando sus manifestaciones
culturales, considerandolo un ser inferior, sirviendo de instrumento de opresion
y explotacion del indigena a las clases dominantes de la nacién colombiana,
colaborando en la tarea de desintegracion y destruccion de las minorias nacionales.

Planteamos, pues, tres cosas. Que la lucha de los indigenas en defensa de su
cultura y por conseguir su crecimiento acorde con sus necesidades y condiciones
tiene un cardcter politico sumamente claro que se concreta en la consigna de
autonomia y autodeterminacién, y que no es meramente gremial. Que se dan, a
este como a otros niveles, una serie de contradicciones con los distintos sectores
de la sociedad colombiana, contradicciones que debemos tomar en cuenta y que
deben ser resueltas en el trabajo con los companeros indigenas. Y que, por ultimo,
la cultura desempena en las luchas de las minorias nacionales un papel mayor ain
que el que desempena en nuestra lucha contra el imperialismo norteamericano.

Entre la tradicion y el cambio

Esto tiene serias implicaciones que deben considerarse. Las sociedades y culturas
indigenas no pueden tomarse como aisladas, como si se encontraran bajo una
campana de cristal; la valoracion de sus elementos no puede hacerse al margen
del problema de la opresion nacional y de la lucha que contra ella libran. Aplicar
en abstracto los criterios de la sociedad colombiana a las sociedades indigenas
es adoptar una posicion imperialista y negarles el derecho a tener sus propias
costumbres y a decidir sobre ellas libre y voluntariamente. Son las condiciones
concretas y las necesidades concretas de la vida y luchas de los compafieros
indigenas las que deben conducirlos a realizar una evaluacion de sus propias
culturas. Y asi lo han hecho durante toda su historia, antes y después de la
conquista, y asi las han transformado de acuerdo con su realidad.

Tomemos un ejemplo. Desde el punto de vista de nuestra sociedad, las formas
de medicina tradicional indigena —y no aquellas que utilizan yerbas sino las que
se realizan en otro plano: chamanismo, jaibanismo, etc.— se consideran como
irracionales, como creencias magicas, como supersticiones, como no cientificas,
y se les asigna una serie de calificativos llenos de prejuicios y juicios de valor. En
consecuencia, nos sentimos en la obligacion, como se sentian los europeos y como
se sienten ahora los yanquis frente a nosotros, de sacarlos de sus concepciones
erroneas, de llevarlos a la civilizacion, de guiarlos en el abandono de tal medicina.
Y esto sin tener en cuenta que tales elementos de su cultura —independientemente
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de su caracter cientifico o no, que sobre esto nadie ha dicho ain la ultima
palabra— pueden jugar, en ciertas condiciones, un papel progresista en las luchas
de liberacion nacional. No pocos casos de ello se han dado en la historia.

Cuando las minorias nacionales que viven en el territorio del pais colombiano
enfrentan sus concepciones del mundo, sus curacas, sus piaches, sus jaibani,
sus mamos contra el sacerdote catdlico, la superestructura de estas sociedades
estd jugando un papel progresista en su lucha contra la opresion de la sociedad
colombiana. Y cuando los enfrentan al misionero del Instituto Lingtistico de
Verano o de otra misién protestante, estin jugando un papel progresista en la
lucha contra el imperialismo norteamericano.

Lo dicho no implica que las comunidades indigenas deban cerrarse a toda
influencia externa —jamas lo han hecho ni podrian hacerlo—, cerrarse al
analisis de sus propias caracteristicas, negarse a efectuar los cambios necesarios
de acuerdo con las modalidades de su vida y de sus luchas. Al contrario, nos
suministran muchos ejemplos de la flexibilidad suficiente para modificar sus
formas de vida al calor de las necesidades.

Creer que las sociedades indigenas no tienen la capacidad para analizar sus propias
culturas y sociedades, y para cambiarlas segin las necesidades de la historia, es
caer también en esa posicion de que las sociedades indigenas son tradicionales
y no cambian, a menos que nosotros, los civilizados capitalistas, les llevemos el
cambio y lo realicemos por ellas.

En resumen, que como elemento definitorio de una nacién o nacionalidad, uno
mas y no el tinico o principal, la cultura de los indigenas, como minorias nacionales
oprimidas, juega un papel de mucha importancia en sus luchas de liberacion. Y
que tales luchas estan ligadas a las luchas de liberacion del pueblo colombiano
contra el imperialismo norteamericano y a la lucha de clases que aquél adelanta
contra las clases dominantes de la nacién colombiana.

Como lo plante6 un héroe indigena de Suramérica y lo retomaron como guia
Marx y Lenin: no puede ser libre un pueblo que oprime a otros pueblos.
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Solidarios frente a colaboradores:
antropologia y movimiento indigena en el Cauca
en las décadas de 1970 y 1980*

Mauricio CAVIEDES

ste ensayo es resultado de mi tesis de grado como antropélogo, pero no

un resumen de ella.? Al escribirla mi intencién era argumentar cémo el

movimiento indigena habia alimentado a la antropologia al mismo tiempo
que la antropologia al movimiento, resultado de lo cual ambos se habrian
transformado. Pero mi conocimiento del movimiento provenia de lo que habia leido
sobre €l en la universidad. Con el tiempo pude acercarme a algunos resguardos
indigenas, en donde conoci a lideres de las recuperaciones logradas con el apoyo
del Consejo Regional Indigena del Cauca —CRIC—, entrevisté también algunos
miembros del movimiento solidario que habian acompanado la lucha liderada por
los resguardos de Guambia y Jambald, quienes en cierto momento se desligaron
del CRIC y llegaron a conformar una organizacion paralela —con el apoyo de
indigenas de otras zonas del pais—, que con el tiempo adquirid el nombre de
Movimiento de Autoridades Indigenas de Colombia, y busqué un contraste con
la version de los solidarios en los testimonios de colaboradores no indigenas
del CRIC. Mientras lo hacia mis interlocutores demandaban de mi una posicion
respecto a las diferencias entre ambos grupos y por mucho tiempo temi asumirla.
Descubrir mi propia posicion hizo parte de darme cuenta que la antropologia
que buscaba en interaccion con el movimiento indigena no fue un ‘discurso’
elaborado por los antropologos, sino una reflexion llevada a cabo por quienes
se involucraron con el movimiento: indigenas y solidarios o colaboradores, que
en algunos casos eran antropologos y en muchos otros no. Por eso, lo que
trato de presentar aqui no es la version ultima de los sucesos que definieron las
luchas indigenas en el Cauca, ni la apologia de solidarios o colaboradores, como
tampoco la version definitiva de lo que ‘todos los antropdlogos’ hacen ahora
como resultado de la lucha de aquellos afios.

1 Original tomado de: Mauricio Caviedes. 2002. Solidarios frente a colaboradores: antropologia
y movimiento indigena en el Cauca en las décadas de 1970 y 1980. Revista colombiana de
antropologia. (38): 237-260.

2 Este trabajo obtuvo el segundo puesto del concurso de ensayo ICANH 60 afos.
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En el Cauca, entre indigenas, solidarios y colaboradores se elaboré una
posicion frente a la relacion de poder entre sociedad nacional y sociedades
no occidentales, se reflexiono frente a la posibilidad de que toda una tradicion
cultural desapareciese o no bajo el poder impuesto por otra e, incluso, se
desarrollaron estrategias para entender y construir una relacion entre sociedad
nacional y pueblos indigenas. Es por ello que considero que hay aqui una
reflexion sobre las transformaciones de ‘la antropologia’, no en tanto la historia
aqui narrada dé cuenta de la practica de toda la profesion, sino porque ofrece a
la antropologia estrategias que permiten trascender tal practica.

Izquierda y movimiento indigena

Roberto Pineda reconstruye los pasos de la historia del “indigenismo revolucionario”,
intento de incluir al indigena como potenciador de una transformacion socialista
en el pais, en los anos 1930, cuando el Partido Comunista postulé a un candidato
indigena a la presidencia. Este esfuerzo estaba inspirado en las propuestas de
Maridtegui y en el reconocimiento del potencial revolucionario de las sociedades
indigenas (Pineda 1984: 213). En Colombia, entre otros, Ignacio Torres Giraldo
motivo el vinculo del Partido Comunista con el movimiento indigena (Pineda
1984: 218). Dos figuras fundamentales del movimiento indigena representan el
destino de esta relacion hacia el futuro: Manuel Quintin Lame y José Gonzalo
Sanchez; ambos lideres contribuyeron a la consolidacion de movimientos de corte
obrero (Vasco 2002: 135). Pero mientras Lame diside (Pineda 1984: 218) Sanchez
permanece, evidenciando un distanciamiento creciente entre las organizaciones
de inspiracion socialista y el movimiento indigena (Pineda 1984: 215-216,
219-220). Pineda intenta cambiar la imagen de Sanchez como lider que subordind
las formas de organizacion comunitaria entre indigenas a las condiciones del
partido, contradiciendo a lo afirmado un par de anos antes por Bonilla, aun
cuando lo cierto es que este recrea una imagen que ha permanecido entre las
comunidades (Bonilla 1982: 38).

Esta brecha entre la izquierda y el movimiento indigena es la misma que presenta
Gros cuando afirma que el proyecto modernizador inherente a la izquierda
obligd a que esta contemplase a las comunidades rurales —campesinos y, en
especial, indigenas— como fuerzas con potencial revolucionario, al tiempo
que atrasadas y subordinadas al proletariado, en tanto la lucha revolucionaria
latinoamericana adopté el modelo cubano (Gros 1991: 131, 133). Estas
comunidades debian ser reclutadas a la vez que constituian casi un estorbo.
Pero con el tiempo en paises como Bolivia se plante6 una contradiccion a la
izquierda ortodoxa, pues su poblacion indigena cuestioné la imposicion de un
proyecto politico a aquellas comunidades que declaraba representar, a la vez
que se convertia, estando entre ellas, en representante del imperialismo que
pretendia combatir (Gros 1991: 149).
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Mucho antes que Gros, en un texto que busca fortalecer al movimiento indigena,
Guillermo Bonfil Batalla hizo un reclamo bastante especifico en el mismo sentido:
“Los partidos y las organizaciones nacionales de izquierda, a juzgar por su posicion
(0, mas frecuentemente por su falta de posicion), no han logrado aceptar, ni
tedrica ni practicamente, el hecho: ‘movilizacion politica india’; en realidad, no
han aceptado un hecho previo: el indio” (Bonfil 1981: 16). Lo que hay alli es,
justamente, una imagen del indio como un ser encerrado en su resguardo —y en
su cultura anacronica—, aislado de las contradicciones de clase y que debe ser
inscrito en el campesinado y subordinado al proletariado mediante el mestizaje. Y
esta idea ubica la politica indigena de la izquierda ortodoxa junto a la de las clases
en el poder (Gros 1991: 131; Bonfil 1981: 16).

Abandonado el indigenismo de los afos 1920 y 1930, las ciencias sociales no
proponian ninguna alternativa. La tendencia general de la antropologia se
afiliaba a la linea de Patzcuaro, originada en México, que entendia también a las
comunidades indigenas como souvenirs del pasado y cuya Unica alternativa era el
mestizaje (Gros 1991: 117; Uribe 1980: 285).

Es curioso, sin embargo, que Rosaldo —junto con Bernstein— y Ortner, encuentran
en el marxismo —entre otras corrientes de pensamiento relegadas por las ciencias
sociales— la base sobre la que estas replantean en las décadas de 1960 y 1970 su
relacion con su objeto de estudio. En el doble papel de militantes y académicos
emergentes, nuevos investigadores sociales instalaron su critica de la sociedad
en sus propias disciplinas, orientindolas lejos del observador indiferente hacia
una practica comprometida con las comunidades entre las que se desarrollaba su
investigacion (Rosaldo 1991: 44; Ortner 1994: 382, 383). La razon por la que para
el caso colombiano es importante esta transformacion en las ciencias sociales
en Estados Unidos es la existencia, en ambos paises, de una discusion sobre el
desbalance de relaciones de poder entre sectores de la sociedad en “la estructura
capitalista nacional e internacional en su conjunto” (Gros 1991: 132).

Otros autores arguyen la transformacion de la antropologia en el pais como
consecuencia, por un lado, del intento de consolidacién del capitalismo en
Colombia (Uribe 1980: 288, 296) y, por otro, de la movilizacion estudiantil
inspirada en parte por el marxismo (Uribe 1980: 297, 299), al que también
se refiere Jimeno como influencia en el cambio de los paradigmas de la
antropologia, que resulté en la formulacién de un compromiso politico del
investigador con la reconstrucciéon de una sociedad nacional que superase
la desigualdad social (2000: 173). Pero mientras para Jimeno y Uribe la
influencia de la sociologia y el marxismo motiva la discusion sobre la posicion
del investigador, Arocha muestra las dificultades de tal discusion, al plantear
que un periodo de “critica y conflicto”, durante los anos 1970, acercé a los
cientificos sociales a las reivindicaciones de los “grupos base”, desde una
perspectiva de los conflictos de clase y la dependencia de Estados Unidos, que
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derivd también en la adopcion de “muchos [antropdlogos]” del “materialismo
dialéctico como panacea” (Arocha y Friedemann 1984: 7).

Pero para no presentar esta influencia del pensamiento de izquierda como
un estereotipo de la protesta estudiantil estadounidense de Rosaldo, sélo las
experiencias de quienes hicieron parte del movimiento indigena en las décadas
de 1970 y 1980 permitiran penetrar la atmoésfera politica de aquel momento,
la situacion del movimiento ind