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RESUMEN

La presente monografia analiza el sentido de las justicias en las
comunidades Kamentsa e Inga del Valle de Sibundoy en la época
contemporanea. Sentido de justicias que es analizado a través de las
siguientes categorias: la justicia indigena entendida como interioridad y
singularidad vy, la justicia indigena concebida como exterioridad e historicidad.
La primera toma como referente fundamental la tradicibn oral de las
comunidades Kamentsa e Inga del Valle de Sibundoy y la segunda se basa
en textos o corrientes que han abordado esta tematica.

Desde su tradicion oral las comunidades Kamentsa e Inga han manifestado
que el sentido de sus justicias pude ser comprendido a través de las
diferentes practicas socio-culturales que durante siglos han guardado de
generacion en generacion y que en la actualidad las conservan como una
flosofia de la vida misma. Practicas socio-culturales como los trabajos
colectivos en las chagras, las cuadrillas y las mingas, evidencian sentidos de
justicia indigena porque en dichos espacios se colocan en practica principios
como la reciprocidad, la dualidad, la complementariedad, el don y la justicia
en general. El Carnaval del perddn y las tomas ancestrales de Yagé también
son practicas socio-culturales donde se manifiestan sentidos de justicias
diferentes a la univocidad Juridica del Estado de Derecho.

Los textos y las corrientes que han abordado esta tematica se los ha
retomado desde una perspectiva de caracter interdisciplinario. A partir de
ellos se analiza los planteamientos de los estudios poscoloniales y las
posturas de filésofos como Michel Foucualt, Jacques Derrida, Paul Ricoeur
entre otros. Estos Estudios y planteamientos de orden filos6fico permitieron
analizar categorias como la colonilidad del poder y la universalizaciéon del
derecho y “la colonialidad juridica” y la formacién del Estado. Estas a su vez
permitieron analizar la justicia indigena como exterioridad e historicidad, la
cual pude considerarse como una violencia de orden epistémica y juridica
hacia el otro, la cual ha sido justiciada en el decurso histérico a través del
Derecho y el Estado.

Palabras claves: Justicia indigena, interioridad, singularidad, exterioridad,
historicidad, reciprocidad, dualidad, la complementariedad, carnaval del
perdon, Yagé, colonialidad, derecho y estado.



ABSTRACT

The present monograph analyzes the sense of the justices in the
communities Kamentsa and Inga of Sibundoy's Valley in the contemporary
epoch. Sense of justices that is analyzed across the following categories: the
indigenous justice understood as interiority and singularity and, the
indigenous justice concebida like outward appearance and historicity. The
first capture like fundamental modal the oral tradition of the communities
Kamentsa and Inga of the Valley of Sibundoy and the second one is based on
texts or currents that have approached this subject matter.

From his(her,your) oral tradition the communities Kamentsa and Inga have
demonstrated that the sense of his(her,your) justices could be
understood(included) by me across the different sociocultural practices that
for centuries they have guarded from generation to generation and that at
present they preserve them as a philosophy of the life itself gift and the justice
in general. The Carnival of the pardon and Yagé's ancient captures also are
sociocultural practices where demonstrate senses of justices different from
the Juridical univocidad of the Constitutional state.

The texts and the currents that have approached this subject matter they
have been recaptured from a perspective of interdisciplinary character. From
them the expositions(approaches) of the studies are analyzed poscoloniales
and the philosophers' positions(attitudes) as Michel Foucualt, Jacques
Derrida, Paul Ricoeur between(among) others. These Studies and
expositions(approaches) of philosophical order allowed to analyze categories
as the colonilidad of the power and the universalization of the right and " the
juridical colonialidad " and the formation(training) of the State. These in turn
allowed to analyze the indigenous justice as outward appearance and
historicity, which | could be considered to be a violence of order epistémica
and juridical towards other one, which has been justiciada in the historical
course across the Law and the State.

Key words: indigenous Justice, interiority, singularity, outward appearance,
historicity, reciprocity, duality, the complementarity, carnival of the pardon,
Yagé, colonialidad, right and condition(state).



INTRODUCCION

La presente monografia se encuentra mediada por la confrontacion
armonizacion de algunas fuentes desde las cuales se abordaria el problema .
Soy conciente del riesgo que depara el intento de brindar una explicacién del
sentido o los sentidos de justicia indigena apoyada en fuentes ajenas a su
razén de ser, mis citas son un elemento mas de traducibilidad, una
herramienta heuristica para brindar una interpretacion, una traduccién, un
entendimiento. Cada cita corresponde a un texto y a un contexto
determinado, intentare ser cuidadoso a la hora de entrelazar textos vy
contextos que incluso podrian llegar a excluirse, asumo la responsabilidad
que se desprende de este riesgo.

En tal sentido, en esta monografia se hablara sobre la justicia indigena
entendida como interioridad y singularidad y, historicidad y exterioridad.
Metodolégicamente se abord6 a través del encuentro inter-disciplinario de
areas de orden académico como el derecho, la antropologia, la historia, la
filosofia y los estudios post-coloniales. Igualmente, se incursiona en la
dialogica de Bajtin para entrar en conversacion con las voces que me
brindaron con grata generosidad los integrantes de la comunidad Kamentsa y
las palabras alentadoras de Taita Victor Jacanamejoy.

Por lo tanto, la arquitectura del presente se ha organizado en cuatro capitulos
qgue corresponden a igual numero de ensayos. El primero y el ultimo capitulo
se fundamentan en la tradicién oral de las comunidades Kamentsa e inga del
Valle de Sibundoy, la cual a su vez, es armonizada con citas de la palabra
escrita. Estos, y de manera especifica el ultimo, hablara de la justicia
indigena concebida como interioridad y singularidad. Al contrario de estos, el
segundo y el tercero capitulo se basan en el andlisis y la lectura de textos de
diversa indole que han abordado esta tematica, los cuales se complementan
con algunas entrevistas realizadas a integrantes de las comunidades

* Me refiero especialmente a dos fuentes: la tradicién oral y la palabra escrita. La tradicién oral y la
puesta en practica seria el texto o el pilar fundamental de la justicia indigena. La palabra escrita
corresponderia basicamente a los libros y corrientes (juridicas, filoséficas, antropoldgicas, histéricas y
estudios post-coloniales) que han abordado esta tematica. Estos textos y corrientes no son la fuente
fundamental, pero pueden considerarse como una importante fuente auxiliar: “la palabra escrita (en
castellano o en quechua) no es la fuente principal para la reflexién filoséfica andina, sino mds bien un
medio auxiliar”. En: ESTERMAN, Josef: Filosofia Andina. Estudio intercultural de la sabiduria
autéctona andina. Quito. Abya-Yala, 1998.p.66.



indigenas Kamentsa e inga. Estos hablaran de la justicia como exterioridad e
historicidad.

En cuanto a la titulacién y contenido de los capitulos el orden es el siguiente:
1. Tabanok- pacha- mama: un espacio de encuentro entre dos mundos, 2.
La colonialidad del poder y la universalizaciéon del derecho, 3. “La
colonialidad juridica” y la formacién del estado, 4. Entre equilibrio y justicia:
un cuidado del si para con el otro.

En el primer capitulo se trata de evidenciar como el Valle de Sibundoy, mas
que una ubicacion cartografica dada desde una geopolitica, es ante todo, un
espacio de encuentro entre dos mundos, espacio que ha estructurado
diversas mediaciones simbdlicas: el arriba y el abajo, el adentro y el afuera,
lo andino, los andes y lo selvatico, el fri¢ y el calor. Espacio que ademas es
morada donde se han creado y gestado a través de mitos, tradiciones
culturales, territorialidades, practicas sociales y lenguas, su filosofia y
sentimiento sobre la vida y el mundo.

En el segundo capitulo, siguiendo el andlisis de los estudios pos-coloniales y
los planteamientos del filosofo Michel Foucault, se intenta analizar como la
colonialidad del poder, ademas de ser un dispositivo constitutivo de la
modernidad, que segun Anibal Quijano, clasificé el imaginario de los
subyugados a través de diferentes categorias como raza, conocimiento,
religion, entre otros, también puede considerarse como un sistema que sirvié
de base para la universalizacion del Derecho en América.

Esto se llevd a la practica a través y a partir de la introduccién de nuevas
formas juridicas y técnicas de gobierno empleadas por los espafoles para
gobernar, controlar, disciplinar y vigilar el territorio, la poblacion, el cuerpo, y
las “almas” de los nativos en el nuevo mundo.

En lo concerniente a las nuevas formas juridicas que los espanoles
implementaron desde su llegada al nuevo mundo se encuentra el Derecho, el
cual funcioné en el nuevo mundo a través de un sistema juridico colonial
reflejado en instituciones, normas, leyes, discursos, dispositivos y demas.
Estas técnicas constitutivas del sistema juridico colonial se expandieron a lo
largo y a lo ancho del territorio y su poblacion nativa, incluido, el “Valle de
Sibundoy”.
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En este Valle, instituciones como la mita, técnicas de vigilancia como la
visita, mecanismos de sujecion tributaria como los resguardos y los cabildos
fueron definitivos, de un lado, para gobernar territorios, poblaciones,
cuerpos y almas y, de otro, para consolidar el Derecho y su sistema juridico
como mecanismo legal de administraciéon de justicia. Este afianzamiento del
Derecho ha negado y ocultado histéricamente otras alteridades juridicas que
cada grupo indigena asentado en dicho valle tiene para sentir y pensar su
justicia.

El tercer capitulo se analiza las consecuencias de orden juridico que ha
tenido y tiene la universalizacion de ese derecho en Colombia,
concretamente, en la comunicad Kamentsa del Valle de Sibundoy,
consecuencias que generaron lo que se ha denominado en este capitulo “la
colonialidad juridica del Estado”, la cual es una violencia de caracter juridico
hacia las comunidades indigenas y sus sistemas de justicia. Violencia que si
bien es cierto, se empez6 a articular en el periodo colonial, se materializa a
través de un hecho histérico concreto: la universalizacién de los derechos del
hombre.

Esta universalizacién del derecho y su posterior traduccidén, se constituye
como una forma de violencia para con el otro, en la medida en que est4, sélo
concibe al hombre como portador de derechos, negando otras alteridades
juridicas que conciben al hombre como ser perteneciente a la naturaleza.
Derechos del hombre que sirvieron de ejemplo para los lideres criollos para
crear mecanismos legales como las constituciones, las cuales pueden ser
consideradas como la voz escrita y oficial del monojurismo y el
monolinglismo del Estado. Igualmente en este capitulo se realiza una breve
resefa histérica del cabildo Kamentsa del Valle de Sibundoy.

Finalmente, en el ultimo capitulo, realizado con cierta prudencia y respeto, se
analiza dos préacticas culturales que las comunidades Kamentsa e Inga han
tenido y tienen en la actualidad para sentir y pensar su justicia. La primera de
ellas es el carnaval del perddn celebrado por la comunidad Kamentsa y la
segunda es la ingesta o la toma ancestral de Yagé. El carnaval del perddn,
es una forma de justicia de caracter Inter.-subjetivo, donde el perdén, el don,
el intercambio, la amistad y la justicia como tal son puestas en practica
durante y después de la celebracion del Clestrinyé. La toma ancestral de
Yagé, es una forma de justicia indigena que segun el palabreo de Taita
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Victor Jacanamejoy, se siente en la interioridad del cuerpo, la sangre, la
familia y el territorio.

Las tomas ancestrales de Yagé, hacen parte y se constituyen como una
filosofia, donde la categoria de realidad no acaba en los objetos fisicamente
visibles, mas bien, se amplia a dimensiones que habitan seres invisibles,
poderes, espiritus o animas que actuan con el mundo humano y simbdlico y
que con su accién configuran la vida cotidiana de las normas culturales que
regulan las relaciones sociales de convivencia y los conflictos en la relacion
individuo, sociedad, naturaleza.

Para finalizar, se puede decir que la justicia indigena en estas comunidades
no solo se dirige a la comprension humana, sino que aboga por un
entendimiento de la justicia que se extiende a plantas, animales y a especies
de diversa indole. Es por eso que en esta monografia se apunta por una
alteridad juridica y linglistica que reconozca la pluralidad de lenguas
naturales, pues quizas, el derecho y la teoria constitucional, a dejado de ser
justo con el otro en el momento en que se decidié no escuchar la lengua de
la cascada, la lengua de la montarfia, la lengua de la piedra. En una lengua,
como diria Derrida, habitan una pluralidad de lenguas, es por ello, que esta
monografia tratard de escribir sobre las lenguas que con tanto aliento me
ensefaron un sentido de lo justo y de la justicia y que esperd no traicionar.
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1. TABANOK- PACHA- MAMA:
UN ESPACIO DE ENCUENTRO ENTRE DOS
MUNDOS

LingUisticamente somos diferentes, tenemos algunas tradiciones comunes y otras no, pero
en nuestra lengua Kamentsa, cuando una linea marca la vecindad entre dos personas se
dice je-na-je-banam, que quiere decir ir y volver, es linea de encuentro; la linea que une a
dos pueblos, entonces nosotros no tenemos una linea que separa sin un espacio de
encuentro.

Miguel Chindoy.

1.1. Territorio y Lugar

Ubicado al sur occidente de Colombia, el departamento del Putumayo es un
territorio ancestral donde coexisten y se relacionan la diversidad cultural y la
variedad natural. Como territorio cultural, en este departamento conviven y
dialogan diversas formas de sentir, vivir y pensar, entre ellas, los pueblos
indigenas, las comunidades afro descendientes y los mestizos. Estas
comunidades, en especial los mestizos por ser mayoria, se encuentran
diseminados en trece municipios, los cuales se encuentran distribuidos en
tres zonas de vida: Andes, Pie de monte Amazonico y Selva.

Como territorio natural, dicho departamento, también es un espacio
geografico cubierto y entretejido por la variedad de pisos térmicos y suelos
fértiles, los cuales son escoltados por la presencia del clima tropical lluvioso
de selva. Clima que, de acuerdo a sus zonas de vida, varia entre el fri6 de
los Andes y el calor Selvatico. Con relacibn a sus rios, dos venas
hidrogréaficas vitales lo recorren en su espacio: Ri6 Caqueta al norte y
Putumayo al sur. Estos, a su vez, alimentan a rios como el Juanambu, San
Miguel y Mocoa, entre muchos otros.

Es, precisamente, en este territorio cultural y natural, entre las cejas de los
Andes y los talones de la Selva, donde se encuentra situado el Valle de
Sibundoy. Es este Valle, perteneciente desde la geografia cartogréafica al
territorio del Putumayo y sentido y pensado por las comunidades Kamentsa

* Mocoa, Puerto Asis, Colon, Santiago, Orito, Puerto Guzman, Puerto Leguisamo, San Francisco, San
Miguel, Sibundoy, Valle de Guamuez y Villagarzon.
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e Inga como tabanok y pacha-mama, el lugar de encuentro entre dos
mundos.

Geograficamente, el Valle de Sibundoy es un territorio biodiverso circundado
por el cordén montafioso del Bordoncillo, Patascoy y Portachuelo. Ademas,
este territorio morfolégicamente presenta tierras planas, llanuras amazénicas,
zonas de pie de monte que acogen rios como el Putumayo, San pedro, San
francisco y Quinchoa.

La poblacion de Sibundoy, cabecera municipal del valle del mismo nombre,
se encuentra situada al sur de Colombia, a 2224 metros sobre el nivel del
mar, con una temperatura promedio de 16.2 grados centigrados y a 67
kilometros de la ciudad de Pasto, capital del Departamento de Narifio. Hoy,
Sibundoy es catalogado como la capital cultural del Departamento del
Putumayo.

Segun estudios del Instituto Colombiano de Hidrologia, Meteorologia y
Adecuacion de Tierras (HIMAT), este territorio denominado el Alto Putumayo,
dadas sus caracteristicas topogréficas, es considerado una de las regiones
mas humedas del pais, con un promedio mensual de lluvias entre 75y 194
mm durante el tiempo de invierno que comprende los meses de mayo, junio,
julio y agosto.

Como lugar de encuentro, el Valle de Sibundoy es morada donde han
convivido y dialogado histéricamente las comunidades indigenas Kamentsa e
Inga. Morada que en la actualidad se sitia en municipios como Sibundoy,
Santiago, Colén, San Francisco, San pedro y en otras veredas aledanas.
Ademas este lugar de encuentro, también es y ha sido umbral (Pidemonte) o
frontera que histéricamente y culturalmente ha permitido comunicar a los
moradores de las cejas de los Andes con las habitantes de los talones de la
Selva.

Gracias a esta posicion mediadora o de frontera, el Valle de Sibundoy ha
guardado entre sus entranas el recorrido y el transitar de multiples viajeros y
comerciantes. Andariegos que con el devenir de sus pasos han entrelazado
la diversidad Andina con la Amazédnica, han estructurado oposiciones,
dualidades y diferencias. Herederos de estas huellas, los Kamentsa vy los
Inga hacen que el Valle de Sibundoy sea un lugar de encuentro donde
cohabitan tradiciones culturales y tejidos humanos envueltos por la densidad
historica.
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El Valle de Sibundoy para el sentir-pensar de dichas comunidades no es un
territorio meramente fisico construido desde una geopolitica de poder que lo
ubica en una determinada cartografia geogréfica; es, ante todo, un lugar o
un espacio de relacion muta y hermandad, donde las palabras de lo propio y
lo ajeno, de la mismidad y la alteridad, dialogan constantemente de manera
polifénica. Acudir a este lugar de encuentro es comprender que la filosofia de
estas comunidades se encuentra ligada a territorialidades, a préacticas
culturales, y sobre todo, a mitos, los cuales, son aliento de vida que indican
cosmovisién y pensamiento.

Por lo tanto, dado que respetarlos es no negarlos y mas aun valéralos es
escribirlos, a continuacién se hara una breve descripcion analitica sobre los
mitos, las tradiciones culturales, las territorialidades, las practicas sociales y
laborales, pues son éstas el fundamento y la base de la filosofia de las
comunidades indigenas Kamentsa e Inga, la cual es conservada en su
memoria y pensamiento como el recuerdo del ayer que es al mismo tiempo
la escritura del manana.

1.2. Betiyeguagua y Ammarun: Mito-Grafias de la Mediacion vy la
Diferencia

Ese misterio profundo que es el tiempo, se encarga de conservar, relegar u
olvidar todo lo que sucede en el espacio que nos fue dado; sin embargo, el
mismo tiempo que fue el responsable de guardar en sus entranas la sucesion
de la vida, también se confunde, y mas si se lo precisa como historia, pues
ella articula el pasado como hecho histérico o acontecimiento significante
para “algunos” que hicieron historia, que son historia.

En este tipo de historia, que podria catalogarsela como occidental, el pasado
es una sucesién de acontecimientos anecdéticos que han transcurrido
linealmente; el presente es el reflejo y el resultado de la linea episédica, y el
futuro es la huella que esté por trazar en el destino cuyo fin es el progreso.
Historia documental, lineal-episdédica, cuyos trazos y grafias han sido
totalizados, negando otras miradas alojadas en la polifonia de las palabras.
Polifonias donde la diversidad de relatos simbdlicos que cada cultura tiene
para representar sus arquetipos se han transformado en simples ecos de una
alteridad excluida del proceso histérico. Ecos errantes que divagan detras de
la cronologia historica.
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Concebida de esta manera la historia occidental, ella se ha consolidado
como referente Unico mediante el cual se explica el devenir del tiempo, y por
lo tanto de cualquier acontecimiento humano que  suceda en su
temporalidad. La historia como articuladora del tiempo representa una
realidad que muchas veces corresponde al discurso de los dominantes,
discurso que a su vez es considerado como verdad universal. De esta
manera, la historia como portadora de la “realidad” y la “verdad” ha negado
filosofias de vida, cosmogonias, y en especial los mitos.

Segun el tedrico Rumano Mircea Eliade, al mito o a “mithos” se lo ha
considerado como opuesto al logos y a la historia, como lo que no puede
existir en realidad. Por lo tanto, el mito ha sido desterrado del logos y de la
historia, pues él es simplemente un relato fabuloso, o una mera ficcién que
no corresponde a los criterios razonables de hacer la historia en la tradicion
occidental. Tradicion que soélo tiene en cuenta narrativas lineales, positivas y
cientificas. Sobre ellas, ha edificado discursos que representan la historia de
“algunos” sobre “otros”.

Como discurso legitimado, la historia occidental se enreda en una serie de
conjeturas y relaciones de hechos sobre los que no siempre tiene
conocimiento directo y real. Se vuelve un discurso que no puede ser leido ni
refutado por los sujetos con que se relaciona en sus elaboraciones tedricas,
especialmente, si esos sujetos que “historiza” son subalternos o marginales;
grupos que han sido atrapados entre las lineas sobre lo que se plasma su
historia.

No obstante, muchos teéricos han elaborado diversas maneras de refutar a
la historia occidental su hegemonia, uno de ellos, Gilbert Durand, quien
retoma al mito no como el producto o el resultado de la historia, sino mas
bien como el fundador y el modelador de la misma. En palabras de este autor
se puede caracterizar al mito como: “Un sistema de simbolos y arquetipos,
un sistema dinamico que tiende a formar un relato. El mito es ya un esbozo
de racionalizacion pues utiliza el hilo del discurso, en el cual los simbolos se
resuelven en palabras y los arquetipos en ideas.”’

El mito como relato fundador o como modulo de la historia, en palabras de
Durand, teje significados y simbolos diversos; todo depende de la textualidad
que cada cultura elabore para pensar y sentir su imaginario. Tejidos

' DURAND, Gilbert. Las Estructuras Antropolégicas del Imaginario. Madrid: Taurus. 1982. p.61.
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simbdlicos que se entrelazan y se urden con la palabra para apropiarse de la
realidad; apropiacién que se fortalece a partir de la tradicion, de su repeticién
y transmision.

Cada palabra en su movimiento y dinamica contiene la posibilidad de
fecundar nuevas generaciones, donde la pluralidad es armonia y diferencia
de voces que hablan con aliento propio de su acontecer en la vida. De este
modo, pensar la historia desde el relato mitico que desborda la linealidad es
morar en la palabra y el pensamiento del “otro existente”

Palabras y pensamientos que en las comunidades indigenas Kamentsa e
Inga se conciben a través del pensamiento Andino / amazénico, el cual
articula la unidad en la diversidad. Esta concepcion se extiende en un
espacio amplio, entre los Valles de Sibundoy, Guamués y de Pasto, lugares
donde el espacio y el tiempo no son categorias separadas sino
complementarias, 0 mas bien holisticas. Cada comunidad indigena asentada
en esta zona guarda en su memoria la tradicibn heredada por sus
antepasados, transformandola en el horizonte en el cual encaminan su
existencia.

El mito-pensar de las comunidades Kamentsa e Inga corresponde a esa
existencia, a ese hilado que se ha entretejido con el desenvolver y el
envolver del tiempo, con las mutuas relaciones entrelazadas entre los
moradores del Pie de Monte Amazdnico. Relaciones desarrolladas a partir
del intercambio entre Andes y Selva, donde los nativos del Valle de Sibundoy
eran mediadores y articuladores del lugar donde la diferencia se
complementa.

Como territorio de frontera, de umbral, de chaupi, en el Pie de Monte la
palabra ha transitado entre diferentes lenguas, el vocablo Betiyeguagua asi
lo indica; palabra mitica que ha sido hilada por las comunidades Kamentsa e
Inga como portadora de la diferencia y la complementariedad:

Desde esta misma perspectiva de complementariedad puede entenderse
la versidon de que, Betiyewawa (el yagé?) nacio el sol, cuyas tonalidades
en los colores y melodias originaron diversos seres y hombres de la
claridad, entre ellos los Inga; los cuales se unieron o alteraron con los
hijos de la nube, del agua, de la penumbra, de la luna o el lucero. Los

" Chaupi, para comunidad Inga es su territorio y, segiin su aliento significa centro.
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San Andresanos y/o los Kamentza, cuya convivencia, en la diferencia,
hasta hoy los caracteriza.?

En el mito de Betiyeguagua se entrelazan dos lenguas, su etimologia asi lo
indica: Betiye en lengua Kamentsa significa arbol, tronco, cuyos hijos son las
ramas, las hojas y los frutos. Guagua en quechua o en Inga traduce nifio,
cuyo significado simboliza la alteridad del hijo que nace como un fruto de una
nueva generacion y re-generacion. Betiyeguagua, arbol de la vida, ser injerto
que posibilita la apertura, las relaciones, la pluralidad que se diseminé en
cada uno de sus hijos:

El primer indigena Kamentsa que vivio en este mundo fue
Betiyeguagua... Al primer hombre que fue Betiyeguagua, sus dioses le
ensefaron todo. Betiyeguagua fue uno de los que mas vivié. Tuvo 205
anos. Tuvo varios hijos y de hay toda la generacion actual. En la edad
media, Betiyeguagua y su esposa tenian nietos, bisnietos quienes,
cultivaban la tierra poco a poco y se extendian en este territorio.®

El mito del Betiyeguagua es complemento en la diferencia, pues sobre él se
han difundido varios horizontes cuyos destinos y destinatarios no son iguales,
son de alguna manera, un abanico de lo plural, pluralidad que nacié por la
estrecha relacion que existe entre los moradores del Pie de monte, quienes
han sido estructuradores de un lugar fronterizo: los Andes y la selva. De ahi
que el mito Betiyeguagua narre la posibilidad de relacionarse con el otro:
“Todos somos Betiye, usted es Betiye, yo soy Betiye. Betiye, es arbol,
tronco. Los hijos son las ramas, las hojas, los frutos.™

Desde esta misma perspectiva de complementariedad y familiaridad que se
da entre los grupos Kamentsa e Inga del Valle de Sibundoy, se situa otro
relato que evidencia el encuentro con la alteridad, relato que es palabra

> MAMIAN, Dummer. Tiempos de encanto y desencanto en los Andes Sur Colombianos. En:
BARONA, Guido y ZULUAGA, Francisco.ler Seminario internacional de etnohistoria del norte del
Ecuador y el sur de Colombia. Cali: Facultad de Humanas, 1995. p.239.

’ JACANAMEJOY, Pastora. Entrevista. En: TOBAR, Javier. Rostros y arrugas del tiempo Kamentsa.
Popayan, 1998., 21p. Trabajo de grado (Antropélogo). Universidad del Cauca. Facultad de
Humanidades. Programa de Antropologia.

*Ibid., p.21.
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diseminada en la diversidad multicolor de la diferencia. Relato que a su vez
es complemento y diferencia, voz multiple en la comunidad:

Segun el relato de mis abuelos mayorcitos, el Imperio Inca llega antes
del afio 1500, al Valle de Sibundoy por el afdn de conquistar tierra y se
instalan en el “cascajo”. Luego con problemas de la madre Naturaleza
porque el “kuku helecho” se los tragaba y los pobres para defenderse
quemaban sinche, kopal, incienso y laurel, como no pudieron vencerlo
entonces dicen que bajaron acd a Santiago. Los de san Andrés llegan
por el sector de la villa Amazonica, siguiendo el curso de ascenso del rio
Putumayo, viviendo en el porotal, segun nuestros mayores la culebra
Ammarun se los estaba comiendo todos en el Porotal.

Esta culebra es que era de boca grande. Cuando trabajan en una minga
aparecié un nina desnuda y ellos aparecieron a burlarse, le tiraban
frijoles, maiz en la vagina, entonces la duefia de casa que hacia la minga
les dijo que no se burlen, pero ellos seguian.

La nifa comia frijoles con todo cascara. Ellos hojas de achira para
guardar la Guaya. Cuando ellos entran a la pieza desaparecian, y no
salian porque se los habia comido la nifia convertida en culebra, la
sefora les dijo a los demas, que esto habia sucedido por la falta de
respeto y por eso los matd,.por eso ellos dicen que se bajaron a San
Andrés para alli seguir viviendo.®

El relato entrelaza varios significados que difieren de nuestras concepciones
racionales, uno de ellos, representa el encuentro y el complemento, simbolo
que une las dos mitades: la culebra, la cual, ligando opuestos, es la
productora del equilibrio entre el mundo del arriba y el mundo del abajo, entre
el adentro y el afuera. Ella es un animal que muda, que cambia, va de un
lugar a otro conectando los opuestos. La culebra Ammarun, representa de
alguna manera la época de la errancia: “Interiorizar y exteriorizar mundos o
equilibrar mundos interiores y exteriores es la funcién del amarun. O
interiorizar unos y dejar otros por fuera como sombras.”

SJACANAMEJOQY, Mercedes. En: CHINGLA, Halbert y CHINGLA, Jaime. EI simbolismo del bastén
de mando en la integracién del cabildo Inga y Kamentsa del municipio de San Francisco. Pasto, 1998.,
13p. Tesis (Magfster). Universidad de Narifio. Maestria en Etnoliteratura.

® MAMIAN, Op.cit., p.246.
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El Porotal como la culebra Ammarun, también tiene para la comunidad Inga
un significado mitico-simbdlico, debido a que en tiempos de penetracién
incaica vienen escapando de la culebra Ammarun que tragaba y diezmaba a
su poblacién. La madre naturaleza ante este hecho se compadecié haciendo
aparecer en este sitio un bosque a cuyas dadivas denominaron poroto, que
en lengua Inga traduce frijol grande. Este producto es fuente de alimento
espiritual y corporal, de él se desprende el nombre porotal; lugar que
representa el punto de llegada y el punto de partida, el ir y el venir, lugar del
eterno retorno:

Segun el relato de nuestros mayores, el nombre de Porotal lo pusieron
ellos, porque cuando venian huyendo del dragdn o la culebra Amarrun
que venia devorando y acabando a gente. Ellos dizque venian
aguantando hambre y entonces la madre naturaleza les dio un bosque
con un fruto que ellos llamaron Poroto que es como un frijol grande.’

Asi, cada relato en su movimiento posibilita el encuentro entre el ayer, el hoy
y el porvenir, entre las generaciones que ya no estan pero que viven y
perviven en el corazén y en la tradicidbn de su cultura. Tradiciébn que les
permite convivir con sus mitos, con las raices de su pasado, con el aliento
que sopla el fuego para abrigar a las nuevas descendencias: “Nuestras
tradiciones y costumbres son el pensamiento de nuestros mayores que han
heredado la fuerza de los mitos.”

El mito convive en las comunidades Kamentsa e Inga, mora en ellas, su
habitacion es la memoria colectiva, abrir la puerta de su morada es escuchar
la palabra en su desenvolvimiento, en su telar, cuyo tejido son las voces
donde se cruzan y entrecruzan los ecos de muchas generaciones. Mito es la
palabra envuelta y entretejida, es el hilo conductor que permite que una
cultura no desaparezca, no muera, de ahi la importancia de retomar el mito
del Betiyeguagua, y el mito de la culebra Ammarun, pues ellos entre muchos
otros, representan las tonalidades de la diferencia, la fuerza que les permite
estar unidos: el mito es como una fuerza, que le da a uno valor y fortaleza
para tener a toda nuestra comunidad unida

" CHASOY, Domingo, Op., p.14.

* Ibid., p.59.

" ENTREVISTA con Santos Jamioy. Miembro de la comunidad Kamentsa. Sibundoy, 13 de octubre
del 2004.
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La unidad que el mito profesa en estas culturas es el hecho de ser uno con
todo lo viviente, con todo lo que existe y da sentido a su cosmovisién, a su
forma particular de ver el mundo y de explicar y justificar lo que sucede en
él. Para cada comunidad asentada en este valle, y para la mayor parte de las
culturas indigenas que comparten el pensamiento Andino, la dualidad y la
complementariedad, son algunos de los aspectos mas importantes de su
cosmovision, de su visidbn de mundo, a partir de ellas explican el sentido del
tiempo-espacio, del territorio y demas componentes que contienen el sentido
del buen vivir.

En cuanto a la complementariedad, ésta se expresa y materializa en el
lenguaje simbdlico del dar y el recibir, en el sentido de que uno u otro
opuesto da de lo que tiene y recibe de lo que carece, en capacidades o
cualidades. También se la entiende como el complemento en la diferencia, o
la capacidad que tienen los opuestos de vincularse en el lazo de la unidad.
Por otra parte, la dualidad tiene diferentes manifestaciones, de un lado, ésta
se presenta en el patron de asentamiento territorial, y por otra, en su
organizaciéon politica y en sus aspectos socio-culturales: “El que Ingas vy
Kamsa presenten rasgos de organizacién dual al compartir el mismo
territorio, asi como por su interrelacibn y aspectos socio-culturales
semejantes, dentro de una unidad de opuestos complementarios, a pesar de
tratarse de grupos linglisticos diferentes.”

La complementariedad y la dualidad son el desenlace de la armonia que se
presenta entre los residentes del Pie de Monte, ellos con el devenir del
tiempo se han transformado en mediadores de diversas contradicciones, son
el punto medio de dos rostros opuestos: los Andes y la selva; de ahi que
presenten rasgos culturales tanto andinos como selvaticos y que
simbdlicamente estén representados en categorias espacio-temporales.

Asi, los Andes representan el afuera, al que corresponde el mundo de arriba,
lo alto o el mundo de los poderes del cielo, el aire, lo frio, lo masculino. La
Selva representa el adentro, que esta relacionado con el mundo de lo
salvaje, a lo profundo o a lo de abajo, a lo femenino o a lo oscuro: en la Selva
esta el adentro, esta la vida, afuera esta lo claro, el aire.

° RAMIREZ DE JARA, Maria. Frontera fluida entre Andes, Pie de Monte y Selva: el caso del valle de
Sibundoy, siglo XVI-XVIII. Colombia: ABC, 1996.p.28.

“ ENTREVISTA con Salvador Chindoy, miembro de la comunidad Kamentsa. Vereda de San
Francisco, 23 de septiembre de 2006.
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Continuando con la dialéctica dual de estos Andes, podemos reconocer
como el territorio de las comunidades Kamentsa e Inga y ellas mismas son el
punto medio, el umbral que comunica lo opuesto: el adentro con el afuera, el
arriba con el abajo, los andes con la selva, el sedentarismo con el
nomadismo. Esta mediacién simbdlica de su territorio, de la cual los
Kamentsa e Inga hacen parte, se declara como uno de los mayores
elementos de resistencia y disidencia cultural, lo cual ha permitido la
existencia de imaginarios que no corresponden necesariamente al sistema
social de cultura dominante.

Ademas, también les ha permitido mantener en justo equilibrio lo semejante
y lo diferente, la mismidad y la alteridad, logrando para si mismas una
fraternidad indispensable para vivir con plenitud de acuerdo con los principios
fundamentales de su mito-pensar. Este es la base de su cosmovision, de su
visibn de mundo, gracias a él identifican su origen, su nacimiento cuya raiz
es el encuentro que se da en el cruce de caminos, produciendo el equilibrio
de su mundo cambiante que transita en la oposicién:

Esta nocion de errancia o nomadismo parece una constante de los
pueblos; asi lo resaltan las historias y las mitologias (...) Al oriente los
Kamentza son hijos de alli, del Valle de Sibundoy, del agua, de la laguna,
o de adentro, del amazonas, mientras que sus vecinos o pareja, los
Ingas, son venidos del sol o de los Andes del sur."®

1.3. Clestrinye y Kalusturinda: mito-grafias sobre los carnavales

Clestrinye y Kalusturinda son algunos de los tantos vocablos con los cuales
las comunidades Kamentsa e Inga designan a sus principales fiestas: El
Carnaval del Perdén y el Carnaval en honor al Arco Iris . Estos también se
han situado o posicionado en el umbral de la diferencia, la semejanza y el
complemento. Posicion que se evidencia al analizar los multiples significados
otorgados por los miembros de dichas comunidades respecto al origen de

1" MAMIAN, Dummer. Los Pastos, en la danza del espacio, el tiempo y el poder. Pasto : Unarifio,
2004.p.52.

" Entre los diversos vocablos encontramos los siguientes: cabengbe baschco, cabengbe betscnate y aun
puncha. La traduccién es: “nuestro dia grande del entorno”, el dia “mds grande”, “fiesta y carnaval”.
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sus carnavales, el uso de los vestidos y la musica correspondiente, la
organizacion de los participantes, juegos, rituales y demas préacticas sociales
y culturales relacionadas con el o los sentidos de justicia’ que uno y otro
pueblo piensan y sienten.

Con relacion al origen de sus carnavales, las dos comunidades se remontan
a los mitos para explicar en la actualidad la procedencia de Clestrinye y
Kalusturinda. Asi, primeramente, Clestrinye, segun algunos de los relatos de
la comunidad Kamentsd, es el nombre de un arbusto que florece durante el
tiempo en que se celebra el carnaval y cuyos pétalos y flores son regados en
la cabeza del projimo como signo de saludo, alegria, perddn y reconciliacién.

Este significado actual, como se decia, tiene un origen y un sentido mitico, el
cual ha sido recordado, narrado, conmemorado, recreado y vivido a través de
multiples relatos y practicas que han transitado de generacién en generacion.
Precisamente, uno de aquellos relatos andariegos es el del Taita Martin
Agreda, quien recuerda que antes no habia nada en absoluto, era un tiempo
cubierto de tristeza, pues la fiesta y la musica estaban ausentes, sélo existia
aquel tiempo donde la melancolia habitaba: “Antes no habia nada (...)
solamente vivian asi, sin alegrar, sin fiesta, sin nada (...) sin masica ni nada
(...) nada en absoluto.”"

Esta nada absoluta era un tiempo melancdélico habitado por un sol negro que
irradiaba tristeza sobre el rostro colorido de la alegria, la danza y la
embriaguez. Tiempo sombrio que enlutaba la fiesta para hacerla desfallecer,
para evitarla y acabarla sin que exista su resurreccién. Al ver que se vivia
asi, diria don Alberto Juajibioy, un ser sobrenatural en forma humana los
visito y les aconsej6 la alegria y la fiesta para desterrar aquel luto que los
cubria: “Al ver que se vivia asi, un ser sobrenatural en forma humana- pero
vestido- es que se presento, que los visitd y les dijo: Que era muy necesario
la alegria, que vivian muy tristes y por consiguiente que debian por lo menos
una vez al afio tener una fiesta propia.”'?

** Esto tltimo, debido a su complejidad y ambigiiedad sera analizado con detallen el dltimo capitulo de
la presente monografia

"' AGREDA, Martin. En: TOBAR, Javier. Rostros y arrugas del tiempo Kamentsd. Popayan, 1998.
,63p. Tesis. (Antropdlogo). Universidad del cauca. Facultad de Humanidades, programa de
Antropologfa.

'2 JUAJIBIOY, Alberto. Op.cit.,p.64.
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El personaje mitico o ser sobrenatural en forma humana visité aquel tiempo
donde moraba la tristeza y la oscuridad. A su llegada ofrecio la alegria y la
fiesta como valores indispensables para transformar aquel tiempo habitado
por el sol negro de la melancolia, valores que deben ser acompanados con
instrumentos que él mismo prometio traer para poder ensenar, crear, tallar e
interpretar:

Entonces, él les prometié que iba a traer los instrumentos para poder
tocar y ensenarles la manera como se toca el tambor, la flauta, el
rondador, el cacho y el cascabel y todo (...) Y dijo: tal dia yo llegaré con
la musica (...) y se fue (...) llegbé con flautas y bombos y les dijo que
tenian fiesta y que deberian tener una fiesta, una gran fiesta una vez al
afio, un gran dia para perdonar.'®

Ensefar a tallar, forjar e interpretar los diversos instrumentos que harian
posible la celebracion de la fiesta, serian entonces los primeros mandatos
que el personaje mitico ofrendaria. Ademas de éstos, él ofreceria el perddn
como el don fundamental que hace posible la reconciliacion con el otro, la
reproduccion de la convivencia social, el olvido de la falta y el perddn de la
culpa. Personaje mitico que, segun Pastora Jacanamejoy, era Clestrinye, que
después de haber ensefiado tantas cosas, moriria para renacer cada ano
como la flor del carnaval y el perdén.

Clestrinye, después de ensenarles, primero a divertirse, les ensend a
tejer mantas, sayos, rebozos (...) vivid Clestrinye muchos anos juntos
con su esposa después de haber ensefiado muchas cosas, murid. Lo
enteraron en la tierra y desde su piel al descomponerse, nacieron bellas
flores a las cuales les dieron el nombre de Clestrinye. De alli sacaron
muchas semillas. Cada afo las utilizaban en todos los carnavales, en
cada carnaval florecia (...) Clestrinye, nunca reveld de donde vino pero
se cree que vino desde la misma tierra.'

Clestrinye es enterrado en la tierra para nacer desde ella en forma de flor
cada afno. Es como si la muerte se volviese flor, y con ella se adjuntara un

" Ibid., p.64.
' JACANAMEIJOY, Pastora. Op.cit., p.65.
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nuevo tiempo cargado de alegria, musica, perddn y reconciliacién, tiempo
que en la actualidad es denominado como: “carnaval del perdéon”, “el dia mas
grande”, “la fiesta del maiz o la alegria”, “los carnavales de Dios”, “la gran

fiesta” y “el amanecer de un nuevo ano”.

Esta diversidad de denominaciones por medio de las cuales se ha designado
a relato mitico de Clestrinye, indica que éste no puede ser observado desde
una Optica unidimensional y unidireccional. Esta negaria la pluralidad y la
heterogeneidad de los hilos discursivos que forman textualidades activas en
el tiempo y en el espacio. Al contrario de ello, dichas asignaciones sefialan la
riqueza de significados atribuidos al festejo mitico, los cuales fueron producto
de los avatares y cambios generados con y por las relaciones con el mundo
de los blancos y con el mundo de sus vecinos: los Ingas.

Ellos, al igual que los Kamentsd, también acuden a los relatos miticos para
explicar el origen de su “gran dia”, el Atun Puncha o kalusturinda o “fiesta en
honor al arco iris”. Uno de aquellos relatos es el comentado por Francisco
Tandioy Jansasoy y Alonso Mafla:

Los abuelos Ingas al hacer referencia a un cuento denominado Atun
Puncha IAIA comenta que fue el Kuichi (arco iris) convertido en abuelo
Inga quien protegié la vida del IAIA o jefe de un Atun Puncha quien venia
siendo objeto de persecuciéon por parte de una especie de hombre
monstruoso que como los animales tenian patas y cola.’

El relato del IAIA sefala de manera metaférica la llegada de los esparnoles, la
proteccion hecha por el Kuichi ante este hecho y la persecucién o la huida
del IAIA o jefe del Atun Puncha. Con respecto a lo primero, la mayor parte de
las culturas andinas vinculan la llegada de los espafnoles con un tiempo
oscuro o un periodo de imagenes sombrias. Los Incas por ejemplo, a traves
del poema denominado “A PUINKA”, describen como un “arco iris negro”
(llegada de los espafnoles) comenzo6 a levantarse sobre la alegria multicolor

' TANDIOY, Francisco y MAFLA, Alonso. Simbolismo de los Carnavales Inga y Kamentsa del Valle
de Sibundoy. Pasto: Hechos y proyecciones, sd. p.9.

" Algunos fragmentos del poema dicen lo siguiente: ;Qué arco iris (es) este negro arco iris (que)
comenzd a alzarse (...) Dicen que las nueve vienen a habitar la tierra, anocheciendo; Dice que la
madre luna se entristece, se vuelve pequeiia (sensible); también todas las cosas ya se ocultan
lamentdndose.
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de la fiesta para opacarla y oscurecerla. Arco iris negro que ademas se
relaciona con la muerte de Atahualpa y la tristeza sentida por los Incas ante
este hecho trascendental.

Este negro arco iris también se levanté entre los Ingas, quienes, segun
Francisco Tandioy y Alonso Mafla, siendo descendientes directos de los
Incas, fueron defendidos por el Kuichi (arco iris) convertido en abuelo Inga.
Gracias a esta defensa y en honor a la valentia de Kuichi se festeja el
carnaval: “En honor a esta singular hazana se inicia el festejo de los
carnavales con chicha de maiz, musica de tambor, flauta, bututu, rondador,
loina, cascabel (...) El cuento de IAIA muestra de manera metaférica, la
llegada de los espanoles vy, a su vez, coOmo un cacique organiz6 la defensa
del pueblo Inga.”™

El Kuichi segun el mito se convirtié6 en abuelo Inga para defender y proteger
al IAIA (jefe) de un Atun Puncha (fiesta grande o carnaval) del ataque
provocado por un hombre o un tiempo oscurecido, proteccién que significo el
triunfo del Kuichi o el arco iris multicolor sobre el arco iris negro, de la alegria
sobre la tristeza, del carnaval sobre la opacidad y el orden.

Asi, los kamentsa y los Inga acuden a los mitos (Clestrinye y el IAIA) para
explicar, cada una a su modo, el origen de sus principales fiestas o
carnavales. Fiestas que hoy son denominadas, entre otros nombres, como el
Carnaval del Perddn y el Carnaval en Honor al Arco iris. Este caracter mitico
otorgado al origen de dichos carnavales, indica que estos son una suerte de
mandatos o0 mandamientos que han de ser cumplidos por los miembros de
estas comunidades a través de la celebracion anual de sus fiestas.
Celebracion que es realizada los dias lunes y martes que preceden al
miércoles de ceniza en los municipios de Sibundoy, Santiago, Colon, San
Francisco, San Andrés y veredas aledanas.

En el dia lunes, los Kamentsa de Sibundoy y sus vecinos de San Francisco
dan apertura a su dia mas grande: Clestrinye o Cabengbe baschco. De igual
manera, en el dia martes, los Inga de Santiago, Colén, San Andrés y veredas
aledanas celebran su fiesta o carnaval en honor al arco iris: Kalusturinda o
Atun Puncha. Estos dias estdn cargados de diversas y diferentes practicas
culturales, juegos, rituales, festejos y todo lo que concierne, como diria
Bajtin, al lenguaje carnavalesco. Lenguaje que debido a su ambigledad y
densidad sélo sera descrito brevemente.

'® Ibid.p.9.
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En el dia lunes, es propio de la comunidad kamentsa la personificacion de los
San Juanes, los Saraguayes y el Matachin. Los primeros, son los
encargados del ritual de enjale de gallo, ritual que se realiza frente a la casa
de cabildo en un castillo hecho de ramas, juncos de totora y arreglos florales.
En este, se cuelga boca abajo al ave solar para ser sacrificado por los San
Juanes, quien en medio del juego, la competencia, la risa y los gritos
sacrifican o decapitan al gallo como simbolo de muerte al tiempo lineal e
inicio del tiempo de carnavales.

Los hombres pertenecientes y escogidos por la comunidad Kamentsa son los
que se disfrazan de San Juan hombre o San Juan Mujer. Ellos con sus ropas
de pafno negro desgastado y sucio, sus cabezas cubiertas con pieles de
animales de monte, sus pelucas alborotadas y trajes de corte espanol
puestos al revés, representan la burla y la ironia que este personaje hacia a
los espanoles. Su mascara de color negro parece esta vinculada a la muerte,
el suicidio o al sacrificio:

Los San Juanes van haciendo burlas, sefas, gestos, para desquitarse
con los espanoles. Se dice que ellos son suspicaces, que los antiguos al
no hablar espafol hacian muecas y gestos. Ellos sacan la lengua. Las
mascaras de los San Juanes se representan con la lengua afuera, que
significa el resentimiento de los indigenas, que por muchos motivos se
ahorcaban."’

Los Saraguayes con sus trajes blancos, capas rojas y sus sombreros
triangulares adornados con espejos, son los danzantes de Clestrinye, su
danza de ritmo lento y pasos que triangulan en zigzag, representan la
opresion y el hostigamiento que han padecido los grupos indigenas
asentadas en el Valle de Sibundoy.

La coreografia de los Saraguayes y las danzas carnavalescas aluden a una
concepcidon de tiempo-espacio diferente a la linealidad histérica de occidente.
Concepcion que se relaciona con el devenir, el eterno retorno, el gran espiral:
“en Clestrinye, en batsnate es volver, es danza de Saraguayes, danza

7 DAZA, William. La alegria con todos y el acuerdo con el mundo. En: TOBAR, Javier y GOMEZ,
Herinaldy. Perdén, violencia y disidencia. Popayan: Universidad del Cauca. 2204. p.97.
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envolvente y desembolvente, danza de serpiente retornante, del gran espiral,
simbolo ciclico del regresar, del eterno retorno, ir y venir infinitamente.”'®

Quien dirige el ritmo de los personajes que aparecen anualmente en la
celebracién de Clestrinye es el Matachin. El es la figura pregonera que
enmascara la alegria del nuevo tiempo de carnaval. Vestido de capisayo,
chaquiras, collares elaborados por frutos secos y dientes de animales,
mascara de color rojo adornada con penachos y plumas multicolores cuyo
significado se asocia con los curacas de la region, el matachin es quien abre
y dirige el festejo para celebrar el Clestrinye.

Por otra parte, el dia martes, los juegos con chilacuanes arrojados, ortigas
restregadas, murniecos desparramados y banderas coloridas son un conjunto
de practicas o acciones vivénciales que hacen parte del Kalusturinda
celebrado por los Inga de Santiago. Practicas o acciones vivénciales que
segun su sentir-pensar tienen diversos significados simbdlicos relacionados
con los distintos valores socio-culturales practicados durante y después de la
celebracién del carnaval.

Estos juegos, en tanto practicas o acciones vivenciales, son celebrados en la
plaza central de Santiago y calles aledafnas, a este lugar de raigambre
popular llegan a muy tempranas horas propios o extranos, todos o su gran
mayoria traen en sus manos 0 en un canasto cargado a la espalda los
chilacuanes, ramas y ortigas y mufiecos hechos de paja para poder participar
en la contienda. Una vez reunidos y concentrados los diversos rostros en la
plaza se desenlazan en su efervescencia los juegos con sus respectivos
significados.

Los chilacuanes arrojados vertiginosamente desde distintos puntos de la
plaza, hacia arriba o de un extremo al otro, permiten integrar y unificar a los
distintos y diferentes rostros que participan del juego. Hombres, mujeres,
jovenes, viejos, colonos, indigenas, Kamentsas e Ingas comulgan en la
accion del juego con chilacuanes. Todos ellos participan, ya sea lanzando los
chilacuanes hacia arriba o arrojandolos intencionalmente contra la espalda
de algun desprevenido que concurra en el festejo. Sobre el significado
otorgado al lanzamiento de los chilacuanes, Don Florentino Tandioy explica:
“Florentino Tandioy, el gobernador electo, cuenta que antes solian lanzarlas
hacia arriba, y que si de vuelta le caia a alguien, deberia tomarlo como un
llamado de atencién por algo malo que hubiera cometido.”'®

'® Ibid.,p.130.

28



Las ramas de ortiga son restregadas en el rostro, las piernas o los brazos de
quienes participen en el agasajo. Propios y extrafos recorren la plaza de un
lado al otro para recibir o0 ser recibidos por la picazén causada por esta
hierba vivaz, cuya utilizaciébn en el festejo simboliza saludo, respeto,
confianza y amistad. De ahi que quien sea ortigado en la celebracion del
Kalusturinda no debe disgustarse ni mucho menos enojarse, al contrario,
debe dar gracias porque segun los taitas inganos la ortiga influye
positivamente en la circulacién de la sangre y ayuda a espantar la pereza del
cuerpo. Al respecto, Taita Victor Jacanamejoy diria:

La ortiga se la utiliza cuando tomamos yage, un momento especial. Pero
también se ortiga hoy en senal de respeto, de confianza y amistad, nadie
puede ponerse bravo, si a usted lo ortigan tiene que dejarse, usted no puede
esquivarse, ni enojarse, ni ponerse bravo. Un momento especial que hay que
hacerlo y lo hacemos especificamente para la circulacion de la sangre, para
que se quite la pereza, se vuelva mas abierto, mas vivo

El juego con los mufiecos también es festejado en la plaza central de
Santiago. Los muiecos son elaborados con hojas de maiz seco y su juego
consiste en tirar y pisotear festivamente a los mufiecos contra el suelo, el aire
o la espalda de un amigo o visitante. El juego termina cuando los mufiecos
son destruidos y reducido a pajas y a basuras, en ese momento los
participantes que hicieron parte de dicho juego se dirigen al cabildo a
continuar con su festejo. Segun lo comentado por Don Mateo Chasoy, el
juego con los mufnecos representa los juegos que los nifos practicaban
anteriormente para divertirse.

Los bandereros nombrados por el gobernador electo son los encargados de
elaborar los mufnecos de hojas de maiz y de competir en el juego de
banderas. Competencia que es realizada en la plaza central de Santiago. En
ésta cada banderero se instala en un extremo y aguarda la sefal o el grito
correspondiente para salir a toda marcha al otro extremo de la plaza. Gana
precisamente quien llegue al punto de partida.

1 TANDIOY, Florentino. En: SANCHEZ, Carlos y MEJIA, Eliza. Santificar las Fiestas: Ministerio de
Cultura, 1998.p.31.

" ENTREVISTA con Victor Jacanamejoy, Ex gobernador y medico tradicional de la comunidad Inga.
Santiago, 8 de febrero de 2005.
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Ahora bien, todos estos juegos festejados durante la celebracion del
Kalusturinda, toman como escenario principal la plaza central de santiago.
Esta, como diria Bajtin, es la arena principal de acciones carnavalescas a
través de la cual es posible el contacto y el encuentro con el otro. Contacto
que en la efervescencia del kalusturinda se interpreta como un chilacuanazo
arrojado al cuerpo o una ortiga restregada sobre el rostro desnudo del otro.
Encuentro que en la algarabia de los juegos y en el festejo mismo del
Kalusturinda permite integrar o unir a los rostros distantes. Con relacion a
ello, Taita Victor Jacanamejoy manifiesta:

Yo vine a reencontrarme con mi familia, a ver mis terrenos, a ver a mi mama,
a mis hermanos, ésea, que es un dia de encuentro, de reconciliacién, de
paz, de alegria, de danzar, de festejar.

Asi, expuestas brevemente algunas de las practicas culturales y acciones
vivenciales realizadas durante la conmemoracién del carnaval Kamentsa e
Inga se puede decir que la procedencia de dichos festejos reposa en el mito
como relato fundador. Mito que cada ano revive durante la celebracion de las
fiestas en forma de flor (Clestrinye) o arco iris (Kalusturinda), para fracturar
aquella linealidad propuesta por la historicidad del logos que funda la historia.

Clestrinye para los Kamentsa es el gran dia o el pétalo de una flor que
renace cada ano para contagiar de aroma musical y colocar en practica los
diversos valores socio-culturales relacionados con el don, el perdén, la unién
y la justicia. Kalusturinda para los Inga es el dia o la fiesta en honor al arco
iris. Fiesta que significa danza, baile, unién, preparacion y festejo. Asi lo
explica Taita Victor:

Kalusturinda, término quechua que significa danzar y bailar, no con musica
grabada, cada quien hace su musica, ejecuta el bombo, los cuernos, los
cascabeles, flautas, rondador y dulzainas. Es un momento especial por que
cada quien tiene que portar un traje, la kusma, el llaugtu, capisayo, las
chaquiras, la corona de plumas. Estos dias hay que prepararnos: preparar
chicha significa que toca trabajar todo el tiempo sembrando maiz para hoy

" ENTREVISTA con Victor Jacanamejoy, Ex gobernador y medico tradicional de la comunidad Inga.
Santiago, 8 de febrero de 2005.
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salir, Un momento especial, es toda una preparacion, practicamente todo el
ano.

En ese sentido, la celebracién del carnaval Kamentsa e Inga es precedida
por un tiempo de preparacion. Tiempo en el cual los miembros de dichas
comunidades colocan en practica las distintas concepciones o principios que
tienen sobre la vida. Principios como la reciprocidad, el intercambio, el
dialogo y el encuentro son sentidos a través de la estrecha relacion que
guardan con su territorio y lugar de origen.

1.4. Territorialidades, Lenguas y Espacios del Acontecer Diario.

Cada paso o trazo que una determinada cultura expresa en su acontecer
diario, debe ser entendido como una diversidad de costumbres donde se
manifiesta la materializacién de su ser, de su pensar y actuar, son estas
revelaciones las que dibujan en su movimiento la filosofia de la vida misma,
es alli donde el lenguaje del otro se desnuda para revelar su cosmovisién, su
vision de mundo y es alli donde precisamente mora la diferencia.

Aceptar esa diferencia es reconocer la filosofia del otro, la cual, segun la
tradicién de las comunidades Kamentsa e Inga, tiene su punto de partida en
la concepcidén que guardan sobre su territorio, es decir, en su territorialidad.
Asi para los kamentsa, el territorio o la tierra es semejante a la madre:
binyoca que significa territorio, binyang que simboliza estar unidos a
tsbatsdana mama (madre responsable). La tierra es la madre, de ella deviene
el sustento material y espiritual de los hombres, en su interior se nace y a él
se debe volver, pues ella es béngbe wéman, el lugar sagrado de origen.

Como el lugar sagrado de origen, continuamente hay que ir y volver, transitar
por el sendero que los kamentsa sienten como tabanok, que segun su
cosmovisién simboliza el punto de origen propio, donde salian y regresaban,
un naciente retorno a la madre; es decir, kamontsa yentséng, que significa
los hombres que nacen de aqui mismo.

La tierra como madre es, a su vez, el mundo-centro, chapui segun la
tradicion ingana, la cual simboliza la mediacién o el umbral entre el cielo y el

" ENTREVISTA con Victor Jacanamejoy, Ex gobernador y medico tradicional de la comunidad Inga.
ntiago, 8 de febrero de 2005.
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infierno, el arriba y el abajo, el adentro y el afuera. En este espacio de
mediacion, el hombre Inga ha dialogado reciprocamente, desde tiempos
inmemorables, a través de los ritos de la siembra:

Nosotros los indigenas desde los tiempos de nuestros mayores, hemos
tenido en cuenta para el cultivo de la tierra varios puntos que nosotros
llamamos ritos de la siembra. Esto lo hacemos para que la naturaleza
nos ayude en estas siembras. Como primera: se desgrana el maiz bien
seco y se lo coloca a las dnimas benditas la noche de la ofrenda para
que ellas vengan y bendigan estas semillas. Como segundo tenemos:
era costumbre llevar ochenta pares de maiz a regalar a las parroquias
como pago de diezmo, de alli se traia seis pares para la siembra, ya
venian benditos, segun nos decia el padrecito y eso nos daba muchos
frutos. Como tercera: se colocaba la semilla desgranada en un canasto y
en el centro se preparaba una vela encendida. Esto era bueno para tener
buenas cosechas. Cuarto: se siembre teniendo en cuenta la luna, ella es
nuestra segunda madre, por lo tanto se busca su lado como esta,
entonces se siembra.?°

La tierra es la matriz que engendrd a sus habitantes, los cuida y protege,
alimenta y sostiene en su regazo para poder donarles la sabia que se
encuentra en su centro, en el chapui. De él nacen las dadivas y los frutos de
los que vive la comunidad, por ello, hay que agradecerle, comportarse o
cuidarse de buena manera para mantener el equilibrio entre los poderes del
arriba y del abajo; porque, se sabe, que las acciones de la comunidad
satisfacen o disgustan a las entidades tellricas, a los santos 0 mamitas.

Asi, para mantener la armonia o el equilibrio entre los poderes
sobrenaturales y el hombre, es necesaria la ofrenda, el don, el cual es
brindado al tiempo de antes, a las animas y a los muertos, pues ellos estan
presentes en su ausencia, ellos vigilan y bendicen a las nuevas
generaciones. A ellos se les ofrenda chicha, el mote, el baile, pues si la vida
es trabajo, importa que muerte sea descanso, y que las almas gocen
graciosamente de los manjares cuyo disfrute tanto esfuerzo les costoé un dia
sobre la tierra:

* CHINDOY, Apolinar. Op.cit.,p.34
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El dia de las animas es como un recordatorio de los gustos que tenian
nuestros seres queridos que hoy son difuntos, entonces en honor a ellos se
preparan alimentos para ofrecerles: la chicha, el mote, cosas por el estilo,
todo lo de alimentacién, cosas que les guste, para ofrecerles e ir al
cementerio, echarles agulita y antes bailaban bambuco, a partir de manana
que es el dia de la ofrenda ya practicamente empiezan los preparativos del
dia grande, el carnaval.

La reciprocidad entre el hombre y el mundo sagrado es para estas
comunidades la esencia que les permite estar unidos, estar en comunién con
todo lo que existe en su mundo natural y sobre natural. Gracias a esa
fraternidad que se ofrece en los ritos de la siembra, en el dia de las animas,
la tierra donde residen los vivos se trasforma en un lugar que define la
existencia de los hombre que la habitan.

Esta reciprocidad también se manifiesta en el diario vivir de las comunidades,
en ello que Don Alberto Juajibioy denomina: wabwatmban, es decir, el
préstamo de trabajo o de brazo, donde la ayuda mutua entre los miembros
de la comunidad es un compromiso que se tiene frente al otro; pues para
ellos como para la mayor parte de las etnias que comparten el pensamiento
Andino, nadie puede existir aislado o por si solo, siempre se necesita de la
alteridad o de su complemento

El trabajo prestado es una actividad comunal o una forma de reciprocidad
que vincula a los hombres de la comunidad en el lazo de la participacién
colectiva, donde cada miembro como participante brinda su mano como un
acto de generosidad, de igualdad y justicia. Para estas comunidades, cada
trabajo colectivo que implique préstamo de brazo debe estar acompafnado de
la boda, la cual es brindada a quienes prestan su esfuerzo y su tiempo. A
ellos por su compromiso se les convida la chicha, el mote y demas, se les
agradece por su ayuda prestada, logrado asi el en-bema, es decir, el hacerse
amigos, el estar unidos en comunidad y colectividad.

Generalmente estas actividades reciprocas se evidencian en diversos
lugares como la minga, la chagra y las cuadrillas. En la primera, el “mingero”
prepara el troncho (pedazo de gallina, de carne o de res) para retribuir a
quienes colaboraron con el trabajo y agradecerles por su voluntad prestada.
La minga es temporal y se convoca cuando cualquier miembro de la

" ENTREVISTA con Pastora Juajibioy. Miembro de la comunidad Kamentsa. Sibundoy, 28 de octubre
de 2004.
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comunidad requiere el préstamo de brazo. Esta es una forma de trabajo
asociativo donde prevalece la reciprocidad como medio de retribucién social,
la cual fortalece las relaciones de parentesco y familiaridad de los
participantes: “La chicha, el mote y el troncho es lo que se necesita para la
boda, para compartir con nuestros amigos que nos vienen ayudar en las
mingas para arreglar los caminos, puentes, preparar la tierra y la cosechas.
Esto es como un trabajo prestado que tenemos.

En la chagra se nutren las diversas relaciones que se tienen con el otro; alli
conviven en reciprocidad el hombre como ser social y la tierra como madre.
La Chagra es universo y filosofia que se gesta en el acontecer diario, en cuya
matriz se teje el jajan, es decir, el trabajo en la chagra. En este lugar de
trabajo se comparte el esfuerzo colectivo y se aprende de manera mutua. De
ahi que las actividades de la siembra y el deshierbe de la chagra sean
ocupaciones complementarias: los hombres hacen la limpieza y las mujeres
realizan la siembra:

Cuando era joven me tocaba trabajar en la chagra, desyerbar y rastrear junto
con la cuadrilla andaba todos los dias, eso si, siempre fue duro, tenia que
aguantar sol y agua, tenia que sacar el guacho de cuatro metros de anchoy
cincuenta de largo. Todos colaboraban en la chagra, todos se prestaban la
mano

La chagra como célula vital es despensa donde se siembra diversidad de
tubérculos (papa, olluco, frijol) y cultivos autéctonos o apropiados (cebolla,
calabaza, habas, tomates, entre otros). Uno de los mas sembrados e
importantes es el sbochan (maiz), el cual y segun lo expresado por Don
Alberto Juajibioy, es la visién de Dios y alimento para toda la vida, por ello, se
le tiene respeto, no se le pisa por que se estaria encegueciendo la mirada
divina.

El sbochan se siembra en las chagras tradicionales, su ritmo de maduracién
depende del ciclo agricola manejado por estas comunidades. Asi, entre los
meses de abril a junio, preferencialmente en luna llena, se constituye el
periodo de la siembra, después de ocho a diez meses, es la cosecha, época
que generalmente coincide con la celebracién del carnaval. El ciclo agricola
determinado por la siembra y la cosecha, hacen del maiz una dadiva que

*! CHINDOY, Silvestre. Op. Cit., p.29.
"ENTREVISTA con Miguel Chindoy, ex gobernador del cabildo Kamens4. Las cochas 29 de Octubre
del 2004.
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permite integrar las diversas tonalidades que constituyen el sentido de
comunidad: el trabajar, el compartir y el conversar se hacen mas fortificantes
gracias al maiz:

El maiz es la vida misma, es la subsistencia. Alrededor de él se une la gente
en el rastrojo, en la siembra, en el deshoje, en la cosecha y en la preparacion
de alimentos y la chicha, por eso es un elemento integrador. Si no hay maiz
no hay carnaval, por que no hay mote ni chicha. Nosotros no tenemos la
costumbre de vender el maiz

La cuadrilla, enabuatembayeng, es una forma de trabajo asociado y un
espacio para el aprendizaje: ena es entre unos y otros, buat es ensefar,
aprender a vivir en comunién con el otro a través del trabajo, biyeng es
varios, gente o comunidad. Anteriormente, cada cuadrilla elegia un caporal,
él dirigia estableciendo horarios de trabajo y distribuyendo obligaciones, era,
segun Taita Salvador, la mano derecha del gobernador:

El Caporal era el brazo derecho del gobernador [...] la cuadrilla se compone
de vente y cinco, treinta o setenta personas, mi papé era Caporal, a mi me
tocé trabajar en el guacho, y alcanzamos a tener setenta personas, entonces
cuando eran trabajos comunitarios el gobernador no era quien dirigia, sino el
Caporal, y todo el mundo salia a los trabajos comunitarios, era la manera de
gobernarse muy bueno, desafortunadamente venido en decadencia .

En ese sentido, el territorio para las comunidades Kamentsa e Inga es el
lugar donde se entrelazan practicas cotidianas y principios de reciprocidad.
Practicas cotidianas como el trabajo, entendido no simplemente como
actividad en la cual el hombre busca su sustento diario, sino como el valor
fundamental que determina principios de reciprocidad y socializacion.
Principios de reciprocidad que se configuran en las distintas formas de
organizacién de trabajo: cuadrillas, mingas y chagras.

Estas préacticas cotidianas y principios de reciprocidad, sumados a los
distintos rituales y festividades (el carnaval del perdon, rituales de siembra, el
dia de los difuntos, y las tomas ancestrales del yagé) son los que fortalecen
su filosofia, su mundo, son ellos donde se puede leer los codigos o leyes

"JACANAMEJOY, Mercedes. Op. Cit., p.23.
“ ENTREVISTA con Salvador Jacanamejoy, ex gobernador del cabildo Kamensa. Sibundoy, 27 de
Octubre de 2005.
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fundamentales que sostienen un orden ecoldgico, un orden social, un sentido
de lo justo y de la justicia .

Otras actividades que complementan el diario vivir de estas comunidades
son: la ganaderia, el comercio y la artesania. La primera de ellas, es una
actividad habituada que progresivamente va tomando auge por la produccién
de leche, la cria y el mejoramiento de las razas de ganado. Generalmente,
estas actividades se realizan en pequenas parcelas donde se tienen de una a
tres cabezas de ganado, las que se destina una o dos hectéreas de tierra sin
seqguir patrones de explotacion tecnificada.

El comercio es una actividad realizada por estas comunidades desde tiempos
inmemorables, andar y caminar sin perder el camino de la unidad fueron las
huellas trazadas por los antiguos moradores del valle de Sibundoy. Sus
constantes movimientos entre el bajo y el alto Putumayo, sus continuos
desplazamientos entre las cejas de los Andes y la espesura de la Selva,
hacen que ellos sean unos verdaderos caminantes de su territorio.

Los Kametnsa salen a vender sus productos artesanales y textiles a los
pueblos y ciudades, sin embargo, son los Ingas los comerciantes por
excelencia desde épocas pre-hispanicas. Su ritmo de desplazamiento ésta
ligado a sus conocimientos, caminar y viajar es para ellos una forma de
aprender a compartir la sabia que brota de las plantas medicinales. Sus
continuos contactos con los de adentro: los Kofan, Huitoto, y Sionas, quienes
se encargan de iniciar a los chamannes en el conocimiento sagrado de la
planta del yagé, hacen que los Inga sean los andariegos del Valle de
Sibundoy.

La artesania es el resultado del oficio por medio del cual se expresa a
cabalidad la sensibilidad cultural de la comunidad. Oficio porque en él existe
una extrafia mezcla entre la vocacién y la paciencia, entre la intimidad de la
labor y la devocién del conocimiento, son ellas en sus enlazamientos la
esencia del oficio, de los oficios como el tejer y el tallar.

El tejer como oficio o labor es una de las expresiones de sensibilidad cultural
que estas comunidades desarrollan diariamente. El tejer es un oficio
realizado por las mujeres, ellas son las encargadas de tejer historias e hilar
recuerdos, desenvolver mitos y trenzar con sus manos soberanas el devenir
y el acontecer de su comunidad. Para ello y segun sus tradiciones, la mujer

* Asunto analizado con detalle en el tltimo capitulo del presente escrito.
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debe estar en un estado de purificacién antes de realizar su primera puntada
en el tejido.

Ademas el tejido, o mas bien el ritmo de la tejedora, esta relacionado o
asociado con los ciclos de la luna: “el tejido Kamensa esta sujeto de esta
manera a ciclos, a fases, a los de la mujer o a los de la luna. Se habia dicho
que cuando una mujer esta en periodo de menstruacion, ella no puede
trasquilar, ni tefir la lana, pues corre el riesgo, el peligro de debilitarse, de
dafiarse esta mancha es veneno.”?

En el tejido se encuentran escritas no una sino varias historias, relatos que
han sido hilados en la paciencia de quien los elabora, cuyo significado
muchas veces esta relacionado con los efectos visionarios producidos por el
Yage. Los colores del capisayo, por ejemplo, segun la palabra de los
mayores, son los colores que mas se manifiestan en estados de chuma,
como dicen, sus lineas paralelas con sus diversas tonalidades representan,
segun taita Victor Jacanamejoy, lo siguiente: “capi, angosto, unido y sayo
paralelo. Saya para nosotros es parado, una especie de columna. Estas
rayas son paralelos infinitos que no se juntan. Las hay de distintos colores,
fondo blanco con rayas azules y rog'as, o de color crema, propio de lana
virgen, con rayas negras o moradas.”*

La convivencia de la palabra en su diferencia es otra de las manifestaciones
culturales que estos grupos comparten. Asi los kamentsa, si bien hablan su
lengua tradicional que, segun Don Alberto Juajibioy, es de origen oceanico,
también acogen y hablan la lengua de sus vecinos (Inga) y colonos
(castellano). De igual manera, los Inga que hablan la lengua del mismo
nombre, la cual es de origen quechua, también dominan el castellano y en
algunos casos el kamentsa. Esta manera de hospedar y hablar la palabra del
otro fue fruto del devenir, el transitar y el andar, pues ellos desde tiempos
inmemorables han compartido su lengua para poder comercializar sus
productos, conformando asi un cierto bilingliismo. Al respecto, Ramirez de
Jara explica:

22 TOBAR, Javier. Hermenéutica del saber Kamentsd. Pasto, 2002., 24p. Tesis. (Especialista).
Universidad de Narifio. Docencia Universitaria

3 JACANAMEJQY, Victor. La savia medicina de la naturaleza. En: voces de la memoria. Bogota:
Bat, 2004.p.246.
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Siendo los Inga del Pie de Monte colombiano hablantes del quechua y
comerciantes especializados, se podria considerar que comparten las
mencionadas caracteristicas senaladas por Whittem con los grupos del
Pie de Monte ecuatoriano, la cual apunta a confirmar su estrecha
relacién con los grupos quechuas del este de los Andes ecuatoriano.
Cabe anotar ademas, que los Inga entienden el kamsa, lo cual significa
que también comparten la condicién de bilingtiismo.?*

En ese sentido, el Valle de Sibundoy es un barniz de tonalidades donde las
lenguas dialogan. Asi, la lengua Kamentsa es hablada aproximadamente por
2500 indigenas, y su lugar de emergencia es el municipio de Sibundoy. De
igual manera, el Inga o quechua es hablado a lo largo y a lo ancho del
Putumayo, especialmente en los pueblos de Santiago, San Andrés y Colon.

Para finalizar, el espacio de encuentro entre estos grupos se hace latente por
la convivencia y la mutua relacion de sus lenguas, cada comunidad en su
diferencia, en su palabra, permite el acercamiento de la lengua del otro;
provocando la apertura de la alteridad y el desgarramiento de la identidad. La
apertura y el desgarramiento como tales, son el latido de la reciprocidad vy
hermandad. De ahi que la convivencia en encuentro y en diferencia pueda
igualmente activar facetas desconocidas de lo propio o enriquecer tradiciones
contextuales.

No obstante, este espacio de encuentro denominado por los kamentsa y los
Inga como Tabanok y Pacha-Mama, ha sido histéricamente y
geograficamente construido y representado desde y por una perspectiva de
orden hegemoénico. Perspectiva que segun los estudios poscoloniales ha
subalternizado y negado las diversas diferencias del otro. Esta visién o
perspectiva hacia al otro ha generado lo que Anibal Quijano denomina
colonialidad del poder, la cual a continuacion sera analizada ampliamente
para visualizar como a través de ella se “universalizd el Derecho” y se
legalizé las distintas relaciones de poder derivadas de la misma.

2 RAMIREZ, Maria Clemencia. Frontera fluida entre Andes, Piedemonte y Selva: El caso del Valle de
Sibundoy XVI- XVII. Bogotd: ABC, 1996.p.56-57.
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2. LA COLONIALIDAD DEL PODER Y LA UNIVERSALIZACION DEL
DERECHO

“La historia del poder colonial tuvo dos implicaciones decisivas. La primera es obvia: todos
aquellos pueblos fueron despojados de sus propios y singulares identidades histéricas. La
segunda es, quizds, menos obvia, pero no menos decisiva: su identidad racial, colonial y
negativa, implicaba el despojo de su lugar de la produccion cultural de la humanidad. En
adelante no eran sino razas inferiores, capaces de producir culturas inferiores. Implicaba
también su reubicacién en el nuevo tiempo con América primero y con Europa después; en
adelante era en el pasado”

Anibal Quijano

En el presente capitulo se analiza como la colonialidad del poder, ademas de
ser un elemento constitutivo de la modernidad, que segun Anibal Quijano,
clasificé el imaginario de los dominados a través de categorias como raza,
conocimiento, religion, entre otros, fue también una estructura que sirvié de
base para la universalizacién del Derecho en América.

Lo anterior se llevd a cabo a partir de la introducciéon de nuevas formas
juridicas y técnicas de gobierno utilizadas por los ibéricos para gobernar,
controlar, disciplinar y vigilar el territorio, la poblacién, el cuerpo, y las “almas”
de los nativos en el nuevo mundo.

En cuanto a las nuevas formas juridicas que los ibéricos implementaron
desde el “descubrimiento” de América se encuentra, precisamente, el
Derecho, el cual, oper6 en el nuevo mundo a través de un sistema juridico
colonial reflejado en instituciones, normas, leyes, discursos, dispositivos y
demas. Estos elementos constitutivos del sistema juridico colonial se
expandieron a lo largo y a lo ancho del territorio y su poblaciéon nativa,
incluido, el “valle de Sibundoy”.

En este valle, instituciones como la mita, técnicas de vigilancia como la visita,
mecanismos de sujecion tributaria como los resguardos y los cabildos fueron
determinantes, de un lado, para controlar y construir territorios, poblaciones,
cuerpos, almas y, de otro, para consolidar el Derecho y su sistema juridico
como Uunico mecanismo legal de administracion de justicia. Esta
consolidacién del Derecho ha negado y ocultado histéricamente otras
alteridades juridicas que cada grupo indigena asentado en dicho valle tiene
para sentir y pensar su justicia.
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2.1. La Colonialidad del Poder en el Sistema Juridico Colonial del Nuevo
Mundo

La colonialidad del poder como categoria elaborada por el sociélogo peruano
Anibal Quijano, permite comprender la historia desde la visién del otro, el
excluido, silenciado y diezmado, aquel hombre que fue considerado por el
etnocentrismo europeo como “raza” inferior. Sefialamiento que se produjo en
una fecha cumbre para la historia: 1492, afio de la presencia y el contacto del
hombre europeo con la alteridad de su rostro, con su diferencia, la cual sera
subyugada desde el momento en que se impone la bandera de modernidad
sobre el suelo de la “barbarie”:

La colonialidad es un elemento constitutivo de la modernidad, ya que
ésta se representa asi misma, desde un punto de vista ideolégico, sobre
la creencia de que la divisién geopolitica del mundo (centros y periferias)
es legitima porque se funda en una divisién ontoldgica. De un lado, es la
“cultura occidental”, representada como la parte activa, creadora y
donadora de conocimientos, cuya mision es llevar o “difundir’ la
modernidad por todo el mundo; del otro, estan todas las demas culturas,
representadas como elementos pasivos, receptores de conocimiento,
cuya misién es “acoger” el progreso y la civilizacion que vienen desde
Europa. Lo caracteristico de *“occidente” sera la racionalidad, el
pensamiento abstracto, la disciplina, la creatividad y la ciencia; el resto
de las culturas, por el contrario, son vistas como pre-racionales,
empiricas, espontaneas, imitativas y dominadas por el mito y la
supersticion.®

La colonialidad del poder fue el resultado de la violencia epistemoldgica
ejercida por los colonizadores espafoles para sujetar la diferencia, cara que
se oculté baj6 la bandera de modernidad para dominar y disciplinar formas
de pensamiento alternativo; mitos, costumbres y formas de interpretar la vida
fueron ocultadas y erradicadas del imaginario de la otredad, por ser
considerados por el etnocentrismos europeo como creencias supersticiosas
que no tenian nada que ver con los criterios razonables propios del hombre
occidental.

» CASTRO, Santiago. La postcolonialidad explicada a los nifios. Colombia: Universidad del Cauca.
2006 .p.9.
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El etnocentrismo europeo fue tejiendo una basta red de relaciones de
dominacién / explotacién, a través de la cual fueron sometidas las
poblaciones nativas de América. Esta red tejida por los colonizadores
europeos  articula mecanismos de control y clasificacion como: la
universalizacion del conocimiento, la idea de raza, la explotacion del trabajo,
el adoctrinamiento religioso y la “universalizacion del derecho”. Esta red
tiene por nombre colonialidad del poder y se sitia en el “imaginario de los
dominados”, como lo comenta Quijano:

Consiste, en primer termino, en una clasificacién del imaginario de los
dominados. Es decir, actia en la interioridad de ese imaginario [...] la
represion recay6 ante todo sobre los modos de conocer, de producir
conocimiento, de producir perspectivas, imagenes y sistemas de
imagenes, simbolos, modos de significacién; sobre los recursos,
patrones e instrumentos de expresion formalizada y objetivada.
Intelectual o visual [...] Los colonizadores impusieron también una
imagen mistificada de sus propios patrones de produccién de
conocimiento y significaciones. 2

La basta red de relaciones de saber-poder fue utilizada por Europa para
consolidar la modernidad como fuente universal de poder y condenar
América a la colonialidad. En consecuencia, destejer o que occidente ha
hilado en su linealidad es bordar los efectos producidos por esta red que
atrap6 la alteridad en el laberinto llamado colonialidad. Efectos causados
desde el momento en que el descubrimiento del nuevo mundo se transformoé
en “encubrimiento” de diversidad y pluralidad de formas de pensar y de
abordar el mundo; de esta manera, tejer las consecuencias producidas desde
el encuentro de dos mundos es la tarea que se debe abordar.

La primera consecuencia de la colonialidad del poder es creer en la idea de
“raza” como instrumento biolégico natural y no como herramienta de
dominacién colonial, la cual sujeta al hombre a una supuesta identidad racial

" La universalizacién del Derecho en América es entendida como la prolongacién fallida de la
normatividad juridica vigente en su tiempo en Espafia, la cual, tuvo que ajustarse las diferencias de
orden cultural existentes en el nuevo mundo para funcionar como un elemento que le legalizaba las
relaciones de poder entre conquistadores y conquistados.

2 Ibid.,p. 28.
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creada por los europeos como criterio basico de clasificacién social. Este
instrumento cred nuevas identidades geoculturales, como lo expresa Quijano:
“‘impuesta como criterio basico de clasificacion social universal de la
poblacién del mundo, segun ella fueron distribuidas las principales nuevas
identidades sociales y geoculturales del mundo. De una parte: “indio”,
“Negro”, “Asiatico “(antes “Amarillos y “Aceitunados”), “Blanco” y “Mestizo”.
De la otra: “América”, “Europa”, “Africa “, “Asia” y “Oceania.”®’

La idea de raza oculté el rostro del “otro” envolviéndolo con la tonalidad de
colores que dispuso para encubrirlo y clasificarlo, prototipo de diferenciacion
que busca ver en el “otro” el estigma que permita reducir su condicidén
humana a la impureza; es decir, se teje la fantasia y el terror sobre el “otro”,
el extrano, que empieza a ser visto desde el etnocentrismo europeo como
raza inferior, el otro lado de la civilizacion.

De la nocién de “raza” vy la clasificacion de los hombres, se desprende la
explotacion del trabajo, surgiendo lo que Anibal Quijano denomina la division
racial del trabajo’. La articulacién de la idea de raza con la explotacién del
trabajo edificd nuevas identidades geoculturales entre los grupos dominados,
sujetados y clasificados dentro de la pirdmide o jerarquia racial propuesta
por occidente. La cumbre de esta escala racial serd Europa, identificada
como, “blancos”; identidad geo cultural de los dominadores, contrapuesto a
“negro” o “indio”, identidad geo cultural de los dominados.

La division racial de trabajo condeno a las comunidades indigenas en
América, quienes extenuados y cansados por el trabajo no pudieron recibir
beneficio alguno por su labor, puesto que ellas eran “razas” inferiores no
meritorias de recibir paga por el trabajo encomendado. En consecuencia,
“negros” e “indios” fueron condenados a trabajar en la servidumbre ante el
colono; quien dirigia y administraba los cuerpos de los conquistados vy
empezaban a constituirse en raza superior, capaz de controlar las relaciones
sociales de produccion que darian como fruto el naciente capitalismo.

El capitalismo se imponia en cuanto forma especifica de control del trabajo a
escala mundial, y Europa occidental se consolidaba como la capital comercial

* QUIJANO, Anibal. {Que tal Raza!. http: //rioabiertoperd.org/boletin/11/articulo9.htm. 23 de octubre
del 2005.

* La divisi6n racial del trabajo entendida como la asociacién de la idea de raza con la explotacién del
trabajo. En ese sentido las razas inferiores serdn explotadas laboralmente por parte de las razas
superiores.
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del mundo, debido a la concentracion de las riquezas obtenidas en las
colonias explotadas; en este sentido se empieza a construir lo que Inmanuel
Wallerstein considera el “moderno sistema-mundo”.

La idea de raza, la explotacién del trabajo y la consolidacion del capitalismo
como Unica economia, constituyeron a Europa como centro hegeménico /
moderno y el resto de la poblacion fue considerada como la periferia
“colonial” del eurocentrismo. En especial, el nuevo continente, que fue
sefalado no sélo como diferente, sino como atrasado, primitivo vy
premoderno. Por ende, la vieja y sabia Europa corrigié los saberes de
Ameérica, imponiéndole a la fuerza las costumbres propias del civilizado.

La condicién de “raza” inferior, primitiva y salvaje, fueron sinénimos utilizados
por el euro centrismo para designar a los moradores de América, estrategia
vélida para el ojo occidental que empieza a ensamblar mecanismos de poder
disciplinario para condicionar al diferente, y asi reducirlo a la mismidad, es
decir, a la civilizacién como fuente de desarrollo, en la cual el primitivo tenia
que beber de sus aguas para salir del estado salvaje en el que vivia.

El ejercicio de poder disciplinario ejecutado por los ibéricos para controlar las
comunidades indigenas en América se reflejo a partir del colonialismo,
donde se edificaron instituciones y administraciones coloniales como la
encomienda, los resguardos, las mitas, entre otros. Estas instituciones
coloniales fueron creadas con el objetivo de extender el poder soberano de
Espafna en el nuevo mundo, es decir, se crea la soberania espanola
institucionalizada encargada de administrar los territorios encontrados y las
riquezas que de ahi se extrajeran. En cambio, la colonialidad del poder es el
resultado de ese proceso traumatico de dominacion / explotacion, que surgidé
en el colonialismo, se instala en el capitalismo y se desarrolla en la presente
globalizacién, asi:

Colonialidad es un concepto diferente de, aunque vinculado al
colonialismo. Este ultimo se refiere estrictamente a una estructura de
dominacién / explotacion donde el control de la autoridad politica, de los
recursos de produccién y del trabajo de una poblacién determinada lo
detenta otra de diferente identidad y cuyas sedes centrales estan
ademas en otra jurisdiccién territorial. Pero no siempre, ni
necesariamente, implica relaciones racistas de poder. El colonialismo es
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obviamente mas antiguo, en tanto que la colonialidad ha probado ser, en
los Ultimos 500 afios, mas profunda y duradera que el colonialismo.?®

En ese sentido, la colonialidad del poder echd su raices sobre el
colonialismo, de él surgi6 y se aliment6 para luego separarse y diferenciarse,
pues la colonialidad del poder se concentra y se reproduce en la interioridad
del cuerpo y en el imaginario del otro, incidencia provocada por la religion y
el conocimiento, fuentes de verdad universal en occidente.

La verdad universal se articulé en la interioridad del otro, incidencia llevada a
cabo por los evangelizadores que llegaron al nuevo mundo a imponer la
religion catélica sobre las creencias que las comunidades indigenas tenian,
por ello, el adoctrinamiento religioso realizado por los evangelizadores
provocd un sentimiento de inferioridad y culpabilidad en el cuerpo del
indigena, que tenia que estar sumiso a la palabra de Dios emitida por los
sacerdotes.

Por otro lado, el conocimiento se manifiesta como una singular manera de
ver las cosas, fuera de los parametros de esta singularidad no existe
conocimiento, es decir, fuera de los lugares donde nacioé (Grecia y Francia:
Tradicidén occidental) no existe el conocer; en ese sentido, el conocimiento es
desconocimiento de diferencias y pluralidad de saberes que se encuentran
ocultos por el conocimiento europeo. Conocimiento que fue concebido como
verdad universal y que se reproduce con el nacimiento de las ciencias
sociales y humanas.

En sintesis, la colonialidad del poder es la imagen que proyecta el espejo
ofrecido por Europa hacia América, en la que se captura y ordena en un solo
retrato la diversidad de imaginarios que las comunidades indigenas
guardaban en su matriz cultural. Reflejo que construy6 la llamada identidad
americana como resultado de un proceso que duro alrededor de quinientos
anos, en los cuales se privd lo ajeno para producirlo; después de esto, se
rego en el “otro” aquello que se denomind conocimiento; agua que purifica la
barbarie del indio, la cual fue juzgada en el tribunal de la razén y de la
religion. Finalmente, la imposicion de una lengua sobre la diversidad de
lenguajes y la “universalizacion del Derecho” fue clave para controlar y negar

 QUIJANO, Anibal. Colonialidad del poder y clasificacién social. http: //jusr.ucr.edu.jovinal of vard-
cistemsresearch, VI.2.summer/fall2000,342/386.
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las “justicias” o codigos culturales que cada comunidad indigena guardaba
antes del “descubrimiento”:

El efecto es, no la universalizacién del derecho, sino la entronizacion del
propio universo juridico con la expulsion de cualquier otro, ya no es sélo
que el indigena se encuentre en una posicion subordinada. Ahora resulta
que no tiene sitio ninguno sino se muestra dispuesto a abandonar sus
costumbres y deshacer enteramente sus comunidades para conseguir al
tinico mundo constitucionalmente concebido del derecho.?®

La universalizacion del derecho en América fue determinante para la
reproduccion de la colonialidad, que fue justificada y legalizada a través de
un sistema juridico colonial impuesto por los ibéricos desde el
descubrimiento. Sistema juridico que operé a través de sujetos,
instituciones, normas, leyes, discursos, dispositivos, técnicas, los cuales
fueron creando o construyendo lo que Walter Mignolo considera como
“sujeto colonial”: “La idea de sujeto colonial; es decir, la colonialidad del ser vy,
por lo tanto, del saber. Esto es, el sujeto marcado, lastimado y erigido sobre
la herida colonial.”°

El sistema juridico colonial en el nuevo mundo empez6 a edificarse sobre la
base del Rey, un yo soberano que atraviesa casi todos los momentos
administrativos de la época, él mediatiza toda apropiacién particular por
parte de colonos y soldados, es decir, el rey es el encargado de autorizar y
legitimar a través de la escritura cualquier descubrimiento que fortalezca su
poder, y que se concretd en América a partir de las capitulaciones:

Las capitulaciones, la primera de ellas concedida por los reyes catélicos
a Cristébal Colén el 17 de Abril de 1492 en Santa fe, nombrandolo
almirante, virrey y gobernador de las islas y tierras firmes halladas y por
hallar, y le otorgaban autoridad en materia civil y criminal, en lo referente

¥ BARTOLOME, Clavero. Derecho indigena y cultura constitucional en América, citado por
LANDER, Edgardo. Ciencias sociales: Saberes coloniales y euro céntricos. Clacso, 2003.p.16.

80 MIGNOLO, Walter. Discurso sobre el colonialismo. Madrid: Akal, 2006.p.

* El Rey es, por decirlo de algin modo, la cispide de la pirdmide de las instituciones del sistema
juridico colonial del nuevo mundo. El, junto a su soberania real conservaran el naciente Derecho en
América, y serd, por lo tanto, el que monopoliza y centraliza el derecho indiano.
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al nombramiento y cese de los funcionarios, etc., todo con caracter
histérico. Las capitulaciones de Santa fe, en tanto que tratados entre la
corona y Colén, puede ser considerado como el primer documento
destinado a organizar administrativamente a los indios, aun antes que los
descubrieran®

Las capitulaciones fueron instrumentos juridicos de corte medieval que
funcionaban en Espana mucho antes del "descubrimiento " de América. Este
tratado era un requisito previo a toda empresa descubridora, que
contemplaba un acuerdo entre la corona y particulares, donde los ultimos se
encargaban de financiar, organizar y llevar a cabo un descubrimiento o
conquista, que de llegar a un éxito pertinente, esto es, de lograrse que los
territorios descubiertos fueran incorporados a la corona, recibirian a cambio
grandes recompensas dadas por la misma.

En ese sentido, las capitulaciones funcionaron en América como tratados
escritos, en los cuales se legitimaba el poder soberano de la corona sobre los
territorios encontrados por los particulares. Poder soberano que administrd
las riquezas y los recursos de los territorios encontrados por los capitulantes,
a los cuales les correspondia cierta parte de ese poder.

El poder autorizado de los capitulantes y particulares se materializ6 en la
propiedad privada de tierras descubiertas y en los repartimientos de indios .
Estas “recompensas” fueron consideradas por la corona espafola como
mecanismo de dominio territorial, el cual concretaba su patrimonio real.

El mecanismo de dominio territorial propuesto por la corona esparnola fue
legalizado a partir de 1503, donde se regula la propiedad de tierras como
bienes privados, dando como resultado los repartimientos y las
encomiendas, los cuales funcionaron en el nuevo mundo para someter a una
servidumbre laboral a las comunidades indigenas que se ubican en los
territorios encontrados por los conquistadores:

*' FERNANDES, Op.cit.,p.140.

* Los repartimientos, la primera forma de desterritorializar el trabajo colectivo, se impuso como una
manera de remunerar a los funcionarios reales, atender compromisos cortesanos y garantizar la mano
de obra que demandaban las minas y las grandes haciendas de los reyes.
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El repartimiento de indios asi establecido fue la base de funcionamiento
de la encomienda. El conquistador recibia de la corona la fuerza laboral y
una vez en posesion de ésta podia utilizarla, casi sin limites y en forma
directa, en la explotacion de los objetos econdémicos. Sobra decir que
por esta via, los indios repartidos, primero a un individuo vy
sucesivamente a otros, quedaban condenados a permanentes trabajos
forzados y, por tanto, a una rapida extincion.*?

El poder excesivo de los conquistadores, encomenderos y demas afecto
directamente las alteridades colectivas que se hospedaban en el nuevo
mundo, porque sobre ellas recae la violencia del Derecho que diezmé en
gran parte a las poblaciones nativas del nuevo continente. Violencia ejercida
por medios coactivos que con el devenir del tiempo fueron remplazados por
“politicas de proteccion”, creadas por la corona espafola para proteger su
patrimonio terrenal y preservar las poblaciones como fuerza Ilaboral
productiva.

El nuevo rumbo dado a la conquista dio como resultado las leyes de
Burgos (1512). Esta ley pretende reformar el sistema de encomiendas en el
nuevo mundo, pues esta institucidbn fue un “sistema” de explotacién y
violencia contra los indigenas. Entre las reformas estipuladas se busca
encaminar al “indio” como vasallo libre del rey, y no de un particular o
encomendero; ademas, esta institucion introducia una nueva nocién en la
empresa de conquista: el adoctrinamiento religioso que se concentra en la
conversiéon de las poblaciones nativas hacia los valores morales vy
espirituales de la religion catélica, es decir, un gobierno de la almas como lo
plantea Foucault:

En el momento en que los estados estan planteandose, el problema
técnico del poder a ejercer sobre los cuerpos y los medios por los cuales
podria ponerse efectivamente en accién ese poder, la iglesia, por su
lado, elabora una técnica de gobierno de las almas, que es la pastoral...

32 GONZALES, Margarita. El Resguardo en el nuevo Reino de Granada. Bogota: la carreta, 1979. p.
36.

" Esta violencia del derecho fue la primera etapa de la universalizacién del Derecho, la cual serd
analizada con detalle en el proximo capitulo.

* Las leyes de Burgos en su tiempo admitian la encomienda, no como sistema de explotacién, sino

como régimen tutelar para los indios, que por naturaleza - se consideran — como “inmaduros” y
“perezosos”, por lo que han de ser vigilados por los Espaiioles.
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Dentro de esta pastoral, como técnica de gobierno de las almas, la
penitencia, por supuesto, tiene una importancia fundamental, y diria casi
exclusiva®

Después de la ley de Burgos, la encomienda sufre otra reforma a partir de la
leyes nuevas (1542). En ellas se intenta suprimir el régimen de la
encomienda, o, cuando menos a su flexibilidad, en vista de la imposibilidad
de suprimirlas. Las leyes nuevas tienen como propésito buscar la “libertad”
del indio y su condicién de vasallo del rey, en perfecta “igualdad” con los
espanoles.

Con las leyes mencionadas se buscé centralizar el poder soberano de la
corona espanola a través de instituciones y autoridades reales. Estas
también operaron a través del sistema juridico colonial para extraer el poder
de los particulares, en segundo momento dominar el territorio americano, en
tercera instancia controlar las poblaciones nativas y, finalmente, vigilar el
cuerpo y el alma del otro

La centralizacién del poder soberano se articuld en el consejo de Indias,
una institucién real de gobierno radicada en Espana, su funcion fue la de
asesorar al rey; ademas de poseer facultades legislativas, ejecutivas,
judiciales, debia controlar a los funcionarios establecidos en América,
autorizando nombramientos, cédulas y ordenanzas.

De igual modo, los virreyes eran nombrados por el Rey, y tenian atribuciones
y poderes casi totales, con la autoridad politica, administrativa y judicial,
tenian el titulo de capitanes generales y presidian las audiencias, debiendo
preocuparse sobre todo por la administracién de la tierra, el cobro de la real
hacienda y el buen trato a los indios, fomentando su conversién. También
habian de hacer cumplir las cedulas y ordenanzas y crear los llamados
virreinatos:

33 FOUCAULT, Michel. Los anormales. México: Fondo de Cultura Econémica, 2001. p. 168.

" El consejo de Indias aparece el primero de agosto de 1524, él debia encargarse de legislar y sobre
todo, debia por todos los medios posibles mantenerse informadote los asuntos de las indias, los lugares
para los cuales se legislaba y las leyes anteriores, con el fin de que toda actuacion estuviera basada en
el conocimiento de las cosas que acontecian en el nuevo mundo
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En cuanto a las indias, los primeros virreinatos se crearon el 20 de
noviembre de 1542, en Barcelona, desde donde Carlos | promulgé una
ley recogida en el titulo Ill, libro XXXI de la recopilacién que dice:
“Establecemos y mandamos que los reinos del Peru y nueva Espana
sean regidos y gobernados por virreyes que representen nuestra real
persona y tengan el gobierno superior, y hagan administrar justicia a
todos nuestros subditos y vasallos.”*

Posteriormente el sistema juridico se concentraba en las Audiencias , que
eran organismos judiciales y administrativos mas importantes radicados en
América. Las audiencias estaban compuestas por un presidente, y un
nuamero variado de oidores y fiscales segun el caso correspondiente. Entre
las audiencias mas importantes se encontraban la Audiencia de Quito y la
Audiencia de Santa fe.

La concentracion y centralizacion del poder por parte de estas instituciones
consolidaron el sistema juridico en Ameérica; sistema que se edific6 como
piedra angular de la colonialidad del poder y que fue desarrollada por el
conjunto  de individuos que llegaron al nuevo mundo, sujetos como:
capitanes, autoridades reales, encomenderos, evangelizadores y visitadores
Estos utilizaron técnicas de registro, actos de enunciacién, dispositivos y
demas elementos para sujetar la alteridad:

A través de estas técnicas de registro se produjo el traspaso mas o
menos voluntario de la soberania indigena a los encomenderos y
autoridades espanolas y se procedié a establecer los tributos, a destruir
los antiguos modos de produccion, a desplazar poblaciones para fundar
pueblos y asimilar encomiendas. En su simplicidad estos procedimientos
aparentemente sencillos de escritura de notaria y de contabilidad irrigan
todo el campo social recodificandolo en su repeticion como actos de
enunciacion que van directamente del yo a la facultad de las cosas,
imponen una forma de subjetivacion que pude explicar en buena parte lo

3 FERNANDES, Op. cit ,p.158.

™ Las audiencias abarcaban dos dmbitos: Judicial y administrativo. En el dmbito judicial, los oidores,
por turnos, habian de efectuar visitas por las provincias de las audiencias y también asesorar a los
funcionarios reales para el buen funcionamiento de la jurisdiccion colonial de la época. En el dmbito
administrativo, las audiencias debian inspeccionar la gestion y presupuesto de los ciudadanos, nombrar
a los funcionarios reales y, sobre todo, velar por el cumplimiento de las leyes, en especial por el buen
tratamiento del indio y su proteccion ante la codicia de los encomenderos.
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excesos en cuanto al culto a la propiedad y las precariedades en cuanto
las formas de auto%obierno de los proyectos de conformacién un sujeto
en Hispanoamérica.*

En consecuencia, la universalizacion del Derecho en América, puede
considerarse como un dispositivo que legalizé y justificé las relaciones de
poder derivadas de la colonialidad planteada por Quijano. Dicha
universalizacién empez6 a articularse en el nuevo mundo sobre la base de la
violencia fisica que se ejercia sobre el otro a manos de la milicia espanola.
Posteriormente, se concentrd en la centralizacion del Derecho soberano de la
corona espafola, donde, la puesta en funcionamiento de un sistema juridico
colonial fue determinante tanto para la negacién de cualquier otro sentido de
justicia diferente al que se universalizaba, como para la representacion de
ese “otro” que de alguna manera se estaba conquistando y descubriendo.

Dicho sistema juridico oper6 en el nuevo mundo a través de instituciones
reales y coloniales, entre las primeras se encontraban el Rey, el Virrey, el
consejo de Indias, las audiencias entre otras. Las segundas, y las que mas
contribuyeron a representar la autoridad y a construir lo que Walter Mignolo
considera un sujeto colonial fueron la visita, la mita, las reducciones de
indios, la encomienda, y el cabildo. Estas instituciones coloniales se
concentraran en el gobierno del territorio, la poblacion, el cuerpo y el alma,
las cuales a continuacion se analizan tomando como referencia las
comunidades indigenas del Valle de Sibundoy.

2.2. Gobernar al Otro desde su Territorio y sus Poblaciones.

Pensar la historia desde la colonialidad es entender que socialmente ésta es
una representacion o construccibn hegemonica que se materializa en
hechos histdéricos concretos, y que para el caso de las comunidades
kamentsa e Inga del Valle de Sibundoy se desarrolla cuando se marcan
pasos ajenos a su propio andar. Estas huellas trazadas en la tierra mitica de
tabanok fueron las de Juan de Ampudia y Pedro de Anasco, el afo
sefalado fue el de 1535, cuando Sebastian de Belalcazar envi6 a los
nombrados en busca del dorado: “salié por el mismo lugar, Juan de Ampudia,

% CHAPARRO, Adolfo. “la construccién del sujeto en Hispanoamérica”. En: S.d. Ponencia realizada
en el Banco de la republica. Pasto: S.d, 2006.p.S.d.
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con mayores refuerzos de gente y llegd en junio de 1535, unidos continuaron
su expedicién al norte; se situaron veinte dias en Sibundoy.”*

El anterior encuentro o desencuentro entre dos modos de ver la vida es la
apertura a la historia, la cual narra su andar ajeno caminando y construyendo
historias sobre las comunidades del valle de Sibundoy. Este caminado lineal
reaparece cuando la historia atestigua la llegada de Hernan Pérez de
Quesada, quien acompanado de los capitanes Montalvo, Martinez vy
Maldonado arribaron al Valle de Sibundoy en el ario de 1542: “Envié Pérez a
Maldonado con que fuese a descubrir si habia algin camino por donde salir
de aquellas montanas, Maldonado caminé tres dias sin saber dénde, al cabo
de los cuales atravesando la cordillera y la cumbre de la sierra, dio en un
valle de caballos y mucha poblazon llamada Sibundoy.”®

La travesia de acontecimientos pasados que la historia recorre para
representar la “realidad” de los moradores del Valle de Sibundoy, fue tejiendo
mecanismos de identificacidbn para designar y situar en un determinado
tiempo histérico y espacio geografico a las comunidades indigenas
“descubiertas”. Asi, se fueron designando nombres, territorios y pueblos, que
ocultaron y negaron la validez y la verdadera representacién de aquello
lugares miticos de las comunidades Inga y Kamentsa.

Para el caso de los moradores del valle de Sibundoy fue el capitan
Francisco Lopez de Quesada procedente de Bogota, quien recorrid las tierras
de los “sibundoyes” y mocoas en el ano de 1557 en busqueda del Dorado.
Ademas, con la exploracién de estas tierras “descubrié” el alto Putumayo, y
con su firme conviccion de hombre civilizado incursiono en las aldeas
indigenas que se asentaban en el Valle de Sibundoy.

Descubrir, fundar y nombrar fueron mecanismos utilizados por los colonos
para ocultar y negar los imaginarios colectivos de los grupos étnicos del
valle de Sibundoy. Imaginarios que han sido arrastrados por historias
impuestas desde la linealidad histérica, sucesion del tiempo que ha negado
el lugar y que privilegia las denominaciones dadas por los colonizadores.

3 GUEVARA, Rubén Dario. La mujer Inga, proyeccién histérica, genérica y de identidad cultural.
Bogota: Colciencias, 1997.p.47.
37 BONILLA, Victor, Siervos de Dios y Amos de Indios. Colombia: Tercer mundo, 1968.p.16.
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En este caso, el lugar para los Kamentsa sera Tabanok: espacio del retorno,
del ir y dar vuelta, lugar de hospedaje que se encubre con el nombre de
Sibundoy de igual manera, Pachamama como medre tierra por los Ingas,
serd el Valle de Sibundoy y muchos nombres hispanicos con los cuales
fueron bautizadas las cosmogonias ancestrales. Nombramientos hispanicos
se extienden a lo largo del Valle de Sibundoy para negar las palabras
ancestrales como: Huaira-Sacha, que viene a ser el actual San Francisco;
Manoy significa Santiago, y el vigente San Andrés tenia como nombre
Patascoy. De este modo, se fue negando la capacidad que cada grupo étnico
tiene para representar su territorialidad, su vida y su cultura.

Los nombres hispanos inventados por los colonos para sefalar los espacios
miticos de estas comunidades, fueron instrumentos de clasificacion utilizados
para crear un orden civilizado, el cual no tuvo en cuenta las cosmovisiones y
mitos, por ser considerados por etnocentrismo del civilizado, como historias
fantasiosas que no correspondian a sus criterios razonables.
Denominaciones que a largo del tiempo han ido cambiando, como lo
comenta Maria Clemencia Ramirez

La denominacién de los habitantes de la "provincia de la montana",
actual Valle de Sibundoy, varia a lo largo de los siglos. Durante los siglos
XVI-XVIl sé denominan Quillacingas de la montafna, durante el siglo
XVII, Sibundoyes y ya para el siglo XIX- XX se diferencian los Inga
Kamentsa. Los espafoles no distinguieron los dos grupos étnicos que
compartian este territorio sino unificaron las denominaciones de los
habitantes del Valle de Sibundoy, obviado la distincién interna.®

Con la imposicion del nombre inicia el destino de las comunidades
Kamensa e Inga del Valle de Sibundoy, pues con esta marca se instala el
primer dispositivo para la construccion de la colonialidad del ser y la
representacion del otro, como lo plantea Enrique Dussel para el destino de
nuestra América: "Nuestro destino se juega antes de comenzar, porque en
vez de llegar a esta tierra y preguntar a sus habitantes como se llamaba la
isla, o quienes son los que la habitan, Colén le puso un nombre. En el sentido
biblico poner el nombre es dominar su ser.”®

3 RAMIREZ, Maria Clemencia, Frontera Fluida entre Andes, Piedemonte y Selva: El caso del Valle
de Sibundoy XVI XVIII. Bogota: A B C, 1996.p.44.

% DUSSEL, Enrique. Desintegracién de la cristiandad colonial y liberacién. En: Cosmos, hombre y
sacralizad. Lecturas dirigidas de antropologia religiosa. Ecuador: Abya-Yala, 1997.p.306.
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En las historias contadas y trazos marcados por el otro hegemoénico, se
identifico a las comunidades del Valle de Sibundoy como Quillacingas de la
montafa, version fundada por el visitador Tomas Lépez en el afio de 1558,
quien elabora una historia desde su labor como representante de la
audiencia de santa fe en el distrito de Pasto, a la cual pertenecian las
tierras altas del putumayo.

2.4. La visita como la mirada prolongada del poder soberano y la mita
como institucion encargada de regular al cuerpo como fuerza laboral
productiva

Con la llegada del visitador Tomas Lopez al distrito de Pasto la corona
espanola utilizo una técnica de vigilancia que tenia por nombre la “visita” que
se la puede considerar como la mirada prolongada del poder soberano sobre
su territorio, que debe ser creado y custodiado por limites geogréficos para
facilitar la tarea de gobernarlo, de manera que los recursos existentes en su
espacio sean explotados por los nativos reducidos en forma de encomienda:

Las visitas nos ensefian que una vez vencido el obstaculo de los
significados, los simbolos y las equivalencias, propios de los sistemas
de medir de los indigenas, los europeos procedieron a codificarlos
conforme a sus propios parametros. Esto les permitié dictar, reglamentar
tributos y disenar las politicas que regulaban las nuevas obligaciones de
los naturales con respecto a sus encomenderos.*

Fue asi como el visitador Lopez “agrupd” la diversidad de comunidades
indigenas que se alojaban alrededor del valle de Atriz y Sibundoy en dos

* Segtin Calero hubo seis visitas al distrito de Pasto, durante los siglos XVI y XVII. Todas ellas, con
la excepcion de la visita de Armenteros y Henao, cubrieron la mayor parte del drea bajo la jurisdiccion
de Pasto. La expansion adelantada por Lopez fue despachada desde Santa Fe y el resto administradas
desde Quito. El nimero de visitadores en su orden fue: Tomas Ldopez 1558-1559, Garcia Valverde
1570-1571, Diego de Armenteros y Henao 1606, Luis Quifiones 1616, Diego de Inclan Valdés 1638-
1639 y Antonio Rodriguez de San Isidro Manrique 1688.

“ TOVAR, Hermes. La conquista del saber indigena y la administracién colonial. En: BARONA,
Guido y ZULUAGA, Francisco.ler Seminario internacional de etnohistoria del norte del Ecuador y el
sur de Colombia. Cali: Facultad de Humanas, 1995. p.187-188.
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provincias: los Quillacingas interandinos y los Quillacingas de la Montafia. La
primera provincia estaba compuesta por los Quillacingas camino a Quito,
Quillacingas camino a Popayan, Quillacingas del valle de Pasto. La segunda
provincia estaba conformada en su mayoria por asentamientos indigenas del
Valle de Sibundoy,

Estas agrupaciones facilitaron la tarea para los futuros encomenderos, cuyo
sendero de dominacion cautivé la diferencia hacia el abismo creado por
aquel visitador que llegd con normas explicitas (ordenanzas) de reducir en la
mismidad a la mayoria de asentamientos indigenas que habitan en el telar
mitico para representar su procedencia. Una vez "descubierto" el telar
ancestral por la maquinaria discursiva se procedié a ejecutar en nombre de
la corona la ruptura del monopolio encomendero.

La ruptura del poder encomendero se llevo a cabo a través de técnicas de
registro utilizadas por Lépez para afianzar el poder real sobre estas tierras.
Estas técnicas de registro determinaron la localizacion de comunidades
indigenas, logrando contabilizar el niumero de habitantes en cada una de
ellas, una vez contabilizadas se disponia la cantidad de tributo que tenia que
pagar de acuerdo al area:

El inspecciond bajo la jurisdiccion de la villa de Pasto que mas o menos
correspondia a las tierras altas de Narifio y Putumayo, desde el ri
Carchi en el sur hasta el ri6 Mayo al norte. Su inspeccién reveld la
existencia de 21.767 tributarios o aproximadamente 80.000 indigenas,
namero que constituiria la mayor concentracién en la provincia de
Popayan. Lépez encontré unos 70 pueblos o repartimientos a los cuales
agrupo en 32 encomiendas.”’

La contabilizacién y numeracion fueron dispositivos de control para clasificar
a los indios, y facilitd la tarea de instruir la otredad hacia el camino de la
civilizacion, destino que tuvo como mayor logro la instruccion en la fe catdlica
suministrada por los doctrineros y encomenderos. Ademas del
adoctrinamiento religioso, estas agrupaciones de indigenas en forma de
encomienda buscaban guiar el cuerpo del indigena a la produccién del
trabajo, es decir, al pago de tributos que las comunidades nativas tenian que

' CALERO, Luis Fernando. Pastos Quillacingas y Abades 1535-1700. Bogota: Banco
popular,1991.p.68.
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ofrecer al encomendero, el quinto para el rey y lo acordado para el
doctrinero.

El horizonte trazado por el visitador Tomas Lopez fue un destino tortuoso
para los habitantes de dicho valle, destino que se proyecta como modelo de
civilizacion, sueno utdpico del blanco, que observa como la diferencia se
acopla a su mismo horizonte, es decir, a la idea de una sujecién del indigena,
quien es diezmado en sus creencias y lacerado en su ser, “sujeto colonial”
que pese a su resistencia cayé bajo los dominios de hombres civilizados.

La sujecién del cuerpo del indigena a la maquinaria productiva de trabajo fue
intensificada con la llegada del visitador Garcia Valverde (1570), comisionado
por la recién formada audiencia de Quito para reconstruir un tejido social y
econdémico en las nuevas tierras. Esta reconstruccién social implico la
decadencia y sumisién de la alteridad; reconstruccién que se la puede
calificar como la invencion de un orden de tipo colonial.

El “orden colonial” se empezd a edificar cuando Valverde trasladé
asentamientos indigenas a nuevas poblaciones, creadas para homogenizar
la diferencia bajo el nombre de reducciones. Consecuencia de ello, las
comunidades indigenas fueron en gran parte diezmadas en su poblacién por
los traslados forzados a las que eran sometidas. Valverde viajé hacia la
regién aurifera de Sibundoy donde apoyo6 las medidas de repoblamiento
adelantadas por el capitan Rodrigo Pérez de Guzman, un encomendero de
la localidad, quien ya habia empezado a traer los nativos de las montanas
cercanas para asentarlas en el piso del Valle.

Después del repoblamiento Valverde propuso la mita'(de origen incaico)como
forma Unica de trabajo, dividiéndola en dos formas especificas de
expropiacion, segun la cuantia que se encontrara en dichos distritos. En el
valle de Sibundoy, la busqueda del oro fue la piedra angular para
implementar la mita de minas, en ella los mitayos debian pagar el tributo en
forma de trabajo en las minas: “vido este testigo que tienen minas de oro en

" Consistia en el establecimiento de turnos de trabajo por sorteo mediante el cual, los indios deben
estar al servicio de los espafioles para el desempefio de diferentes tareas: Servicio domestico, trabajo
en las minas, servicio agricola, entre otras. Para el caso del Valle de Sibundoy la mita en las minas se
establecié con la llegada del visitador Valverde, donde los mitayos fueron “piezas trabajadoras”, al
servicio de la “maquinaria productiva” de los Espanoles.

55



el propio valle junto a las casas yndios que por esto pueden dar oro de
tributo, las cuales la manda a labrar a “tajo limpio.”*?

Con la imposiciéon decretada por Valverde hacia aquellas comunidades que
se asentaban en dicho Valle, ajustaron la vida del otro a la maquinaria
productiva del trabajo, edificAndose la base de relaciones de poder. Al
respecto Quijano: “asi, cada forma de control de trabajo estuvo articulada con
una raza particular. Consecuentemente, el control de una forma especifica de
trabajo podia ser al mismo tiempo el control de un grupo especifico de gente
dominada. Una nueva tecnologia de dominacion/ explotacion, en este caso
raza / trabajo, se articuld de manera que apareciera como normalmente
asociada.”®

Tecnologia de dominacién / explotacion que fue ajustada en el cuerpo del
otro, quien a causa de su “raza” fue transformado en mano de obra barata,
fuerza laboral que trabaj6 al servicio del encomendero, quien miraba coémo el
cuerpo del indigena podia ser controlado por su vista; control de su cuerpo y
de su tiempo como garantia de no rebelién. En el tiempo de servidumbre, los
mitayos no recibieron pago alguno por sus servicios, a cambio el
encomendero les entregaba parte de su civilizacion, es decir, mantas,
porciones de comida, ropa y demas utensilios que fueron uniformizado y
arropando el cuerpo del otro.

El trabajo minero realizado por los mitayos del valle de Sibundoy fue el
combustible indispensable para la explotacion de riquezas minerales en la
regibn que generaron ingresos para el sustento social de los residentes
espanoles en dicho valle.

Finalmente, Valverde consolidd practicas e instituciones que los colonos
utilizaron para controlar la otredad, estas practicas consistian en reutilizar
formas tradicionales de gobierno que las comunidades indigenas tenian para
representar su autoridad; en ese sentido, los caciques como autoridades
tradicionales fueron eximidas de la servidumbre por servir como
intermediarios entre dominados y dominantes. Valverde al ver el éxito de
estas practicas promovié y consolidé los cabildos:

42 VALVERDE, Garcia. Citado por RAMIREZ Maria Clemencia. Frontera Fluida entre Andes,
Piedemonte y Selva: El caso del Valle de Sibundoy XVI XVIII. Bogota: A B C, 1996.p.80.

* QUJANO, Anibal. La colonialidad del poder: Euro centrismo y América Latina. En: La colonialidad
del saber Euro centrismo y ciencias sociales. Buenos Aires: Clacso, 2003.p. 205.
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Valverde cre6 un consejo o cabildo en cada una de las comunidades
indigenas, copiada del cabildo esparnol, pero restringiendo a los asuntos
locales de los pueblos indios. Dependiendo del tamano del grupo, el
cabildo tuvo unos alcaldes, varios regidores y probablemente dos
alguaciles. Los alcaldes fueron elegidos por los regidores cada arno,
como en el caso del cabildo espafiol. **

Estas visitas en el Valle de Sibundoy se extendieron durante los siglos XVI y
XVII, siendo las mas importantes las de Tomas Lopez y Garcia Valverde,
visitadores que a través de ordenanzas y decretos reales fueron
universalizando el derecho en el distrito de Pasto al cual pertenecia el Valle
de Sibundoy. La visita como instrumento de inspeccion, de “indagacién”, de
examen, de vigilacia logr6 en parte su objetivo, el cual fue poner en practica
técnicas de registro para extraer el saber de los naturales, recaudar tributos,
canalizar la energia de estos pueblos para la productividad del trabajo.
Todas estas técnicas utilizadas por los visitadores nombrados reprodujeron
relaciones de dominacion, donde el otro fue condenado a los patrones de la
cultura dominante

El lapso histérico que la historia registra como época colonial tuvo una
marcada incidencia en la pasividad de la alteridad, tiempo donde se
edificaron las bases de la invencion del derecho en América y en
consecuencia en el Valle de Sibundoy. Bases creadas con la mezcla de
actos de enunciacioén, técnicas de registro, normas, instituciones entre otras.

Estos dispositivos de poder permitieron a los visitadores, encomenderos y
demas autoridades espanolas “conocer” practicas tradicionales que las
comunidades indigenas guardaban; formas de organizacién, cosmovisiones,
mitos y demas fueron tomadas por el civiizado como objetos de
conocimiento  para poder reproducir las relaciones de dominacién vy
explotacion.

* CALERO, Luis Fernando. Pastos Quillacingas y Abades 1535-1700. Bogota: Banco popular,
1991.p.74.
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2.3. El Resguardo como Institucion de Sujecion Tributaria y como
Mecanismo de Dominio Territorial

A finales del siglo XVI, el poder soberano de la corona espafola cred en
América una institucién colonial para afianzar su patrimonio real sobre estas
tierras, su nacimiento data en la legislacién de 1561, donde se define y se le
da el nombre de resguardo a las tierras que deben otorgarseles a los indios
por medio de titulos. Sin embargo, su institucionalizacion definitiva aparece
mediante cédula del 22 de agosto de 1584, donde se ordena a la audiencia
de Quito el reconocimiento por parte de la corona espafiola de porciones de
tierra a las comunidades indigenas en calidad de propiedad colectiva (que no
podia ser enajenada), para que permanecieran alli bajo el cuidado de
autoridades eclesiasticas y civiles.

En compensacion, las comunidades indigenas quedaban forzadas a pagar
tributo y aportar mano de obra en beneficio del sistema econémico de la
corona espanola. Una vez decretadas las cédulas y ordenanzas para el buen
funcionamiento de los resguardos en la Nueva Granda, las tierras
americanas consideradas hasta el momento por las autoridades reales como
territorios juridicamente vacios adquieren un nuevo significado, un nuevo
valor relacionado con la propiedad privada y colectiva de la tierra.

Este nuevo valor que adquiri6 la tierra como propiedad privada y colectiva
significo para las autoridades reales y la corona espanola la elaboracion de
una nueva visién frente al otro, vision que le reconocia cierta racionalidad y
ciertos atributos de orden religioso: “Tal organizacién de los indios en
comunidades exigi6 una larga tarea de orden teédrico, encaminada a
demostrar que los pobladores originarios de América poseian alma y por
tanto la racionalidad indispensable para la existencia de la vida social y del
gobierno.”*

Este nuevo reconocimiento adjudicado a las comunidades indigenas y a su
territorio se justificé en gran parte por las acciones que venian realizando los
encomenderos y doctrineros, quienes estaban a cargo del proceso “de
aculturacion” de los naturales, es decir, de proyectar la cultura de los
dominantes en el imaginario de los dominados. Sin embargo, el excesivo
abuso de poder y explotaciéon de los encomenderos y las continuas caidas

* GONZALES, Margarita. El resguardo en el nuevo reino de Granada. Bogota: La carreta, 1997.
p-20.
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demograficas de la poblacién nativa, obligaron a la corona espanola a crear
las reducciones de indios, las cuales y por la legislacion en la Nueva
Granada se “convirti6” en resguardo, cuyo objetivo primordial fue
precisamente proteger o resguardar a la poblacién indigena de los continuos
abusos cometidos por los encomenderos en cuanto a expropiacion de tierras

y explotacion de mano de obra indigena.

No obstante, esta medida tedricamente protectora adoptada por la corona
espanola sirvi6 en la practica para mantener en la servidumbre a las
comunidades indigenas; puesto que, con esta nueva institucion se dio inicio a
una nueva forma de sometimiento frente al otro, esta vez sobre el territorio
que lo vio nacer pero que ahora tenia que hacerlo producir para beneficio de
las autoridades reales, quienes recaudaban el tributo de los indigenas
recluidos en esta nueva institucion.

En ese sentido, los resguardos indigenas aparecen en el nuevo Reino de
Granada en el afno de 1596, pero es sélo en 1621 cuando se da apertura
verdadera a las “politicas de proteccién” de los naturales mediante los
resguardos, época en la que el visitador Luis Quifiones, encontrdé que los
indigenas del Valle de Sibundoy tributaban de manera exagerada, situacién
qgue lo motivé a crear los resguardos de Aponte y Sibundoy:

Don Luis Quifones no sélo hizo esas observaciones: procedi6é a corregir
los abusos mas notorios y a dotar a los nativo de los Valles de Aponte y
Sibundoy de sendos resguardos. Este proceder de don Luis habria de
rescatar su nombre para la posterioridad. El alojamiento de los
resguardos y el mandato de amparo que les expidid, haria que los
indigenas conservaran su recuerdo hasta nuestros dias.*®

Los visitadores, como se senalé anteriormente, eran la vista o la mirada
prolongada del poder soberano sobre el territorio americano, en este caso el
visitador Luis Quindnes como representante de ese poder realizé una visita
de manera general, en el sentido estricto del término, y abarc6 todo el
territorio bajo la jurisdiccion de Pasto. Desafortunadamente la escasa
informacién relacionada con los procedimientos juridicos utilizados por el
visitador Luis Quifiénes para la entrega de tierras en calidad de resguardo en
el Valle de Sibundoy, no nos permite determinar como y porqué se

“ BONILLA, Victor. Siervos de Dios y amos de indios. Bogota: tercer mundo, 1968.p.26.
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distribuyeron las tierras, y, sobre todo, a qué grupos de indigenas les
correspondié cierta cantidad de terrenos.

Sin embargo, y teniendo en cuenta las investigaciones realizadas por
diversos autores con relacion a la creacion de los resguardos en la época
colonial, se puede decir que para el caso de las comunidades Kamentza e
Inga, la entrega de tierras se hizo posible porque, en primera instancia,
fueron consideradas como grupos demogréaficamente densos; situacion que
favorecié la entrega de los mismos: “Por regla general, los grupos
demograficamente mas densos fueron los primeros escogidos por dicha
asignacion. El resguardo también operé como un sistema de concentracidén
de grupos indigenas exiguos numéricamente y situados de forma dispersa.”’

El dltimo aspecto sefalado por Gonzéles, es decir, el resguardo como un
sistema de concentracion, funcion6 en el Valle de Sibundoy cuando se obligd
en el siglo XX a las familias indigenas a trasladarse de sus lugares de origen
a nuevos territorios resguardados por autoridades reales y eclesiasticas. Asi
lo explica Carlos Juajibioy:

La creacidon de resguardos requeria el traslado masivo de contingentes
de indios que eran obligados a concentrarse en pueblos construidos a la
usanza peninsular, de ahi la explicacién de los asentamientos del pueblo
Kamentsa, al principio obligado a habitar el casco urbano. Por otra parte,
de acuerdo a los relatos de los taitas mayores su ubicacién en la parte
plana fue el resultado de la presion ejercida por los misioneros
Capuchinos quienes amenaza del castigo terrenal y divino “propiciaron
las primeras migraciones de familias, haciendo que estas se ubicaran en
la parte alta montanosa; vivian en casas hechas de bareque, pisos de
tierra y techos de paja.*®

En consecuencia, la distribucién de tierras de resguardo en el Valle de
Sibundoy en la época colonial se la puede considerar como un sistema de
clasificacion, donde se separd a la poblacion indigena de los pobladores de
la colonia: blancos, mestizos y espafnoles. Sin embargo, esta separacion

*7 GONZALES, Op. cit., p.29.

* JUAJIBIOY, Carlos. El estudio del poder politico en el pueblo indigena Camentsd a partir de la
constitucién politica de 1991. Popayan, 2006., 42p. Trabajo de grado (politlogo). Universidad del
cauca. Facultad de derecho, ciencias politicas y sociales. Departamento de Ciencias Politicas.
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implicd para las autoridades reales la utilizacion de técnicas de registro
donde los visitadores contabilizaron de manera detallada a la poblacion
indigena que salia separada.

Una vez determinado el nimero y la cantidad de indigenas, se procedid a
concentrarlos en un determinado territorio, que para el caso de las
comunidades Kamentsa e Inga fueron los resguardos de Aponte y Sibundoy.
Este sistema de clasificacion de tierras y de poblacién indigena fueron
medios indispensables para el establecimiento de los resguardos, que en
primera instancia favorecio los intereses de la corona espafola, porque con
la aparente entrega de las tierras como medida proteccionista lo que se
pretendia era convertir en forma definitiva el tributo indio en patrimonio real,
hecho que se hace latente en la composicion interna de un resguardo.

Asi, la organizacion interna de las tierras de resguardo comprendia parcelas
para el usufructo individual de cada familia india y, por otra, extensiones
considerables que debian ser explotadas colectivamente; de ellas provenia la
produccion agraria destinada a conformar el tributo en especie. La
organizacién territorial de un resguardo estaba concebida para que la
inversion mayor de la energia de trabajo se hiciera en el campo de
tributacion, es decir, en las llamadas tierras de comunidad, que eran, por
decirlo asi, el centro de la economia de resguardo.

El culiivo de estos campos fue siempre objeto de la mas rigurosa
reglamentacién y tasacién, cuyos procedimientos juridicos fueron ejecutados
por las autoridades reales, en especial por los visitadores y corregidores.
Ellos se encargaron de vigilar y controlar la poblacion indigena resguardadas
a través del funcionamiento de técnicas y métodos, los cuales les permitieron
conocer el comportamiento de los indigenas con relacién a la ocupacién de
su territorio. Uno de estos métodos utilizados por las autoridades reales,
segun Margarita Gonzales, consistia en:

El visitador solia salir con sus acompanantes a pie, caminando por todo
el limite de las tierras que los indigenas del pueblo visitado decian ser
suyas desde tiempos “inmemoriables” y que habian heredado de sus
antepasados. En este reconocimiento personal fue muy frecuente de
hacer un interrogatorio separado y secreto tanto a los indigenas como a
los vecinos blancos con el fin de elucidar las posibles contradicciones o
engafios maliciosos. Esta parte de la informacién de las visitas
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constituida por los mencionados interrogatorios es la que contiene los
datos referentes a la poblaciéon blanca, indigena y mestizo, las tasas de
tributacion, los modos de produccién agricola, minera, etc.*®

Ademas, los visitadores registraron datos correspondientes al nimero de
indios tributarios en cada resguardo, se anotaba también una relaciéon sobre
la extension de tierras ocupadas por los indios en el momento de practicarse
la visita y sobre la clase de produccion que alli tenian. Todos estos
procedimientos juridicos autorizados por las autoridades reales tenian una
doble finalidad que era caracteristica de la época colonial.

Por un lado, los métodos y técnicas empleadas por las autoridades reales
eran mecanismos de gestiébn administrativa que los funcionarios del poder
soberano en América practicaban regularmente para controlar la produccién
agraria que se realizara en los campos de tributacion real, es decir, en las
tierras de donde provenian los tributos para el soberano.

De manera paralela y simultdneamente, estas técnicas y métodos también
funcionaron como una modalidad de saber, en especial, aquellos métodos
considerados como interrogatorios, que se les puede considerar, en términos
foucaultianos, como una suerte de indagacién, donde los visitadores ejercian
el poder mediante preguntas realizadas generalmente a caciques e indios
designados como principales, cuya informacién sobre el estado del
resguardo, su extensién territorial y produccién era de vital importancia para
el conocimiento de los funcionarios reales.

Sin embargo, la indagacién practicada por los visitadores a los indios
principales ademdas de cumplir funciones administrativas y ser fuente de
saber, también funcioné como un modelo espiritual, utilizado generalmente
por las autoridades eclesidsticas en las iglesias construidas dentro de los
resguardos, cuyo propésito era precisamente controlar y cuidar el
comportamiento espiritual de los naturales. En ese sentido, la indagacion
cumplié funciones de caracter administrativo, religioso y politico, ademas de
ser una practica para el ejercicio del poder. Al respecto Foucault afirma:

El modelo-espiritual y administrativo, religioso y politico, manera de
gestionar, vigilar y controlar las almas-se encuentra en la iglesia:

* GONZALES, Op. cit., p.44.
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indagacion entendida como una mirada sobre los bienes y las riquezas
como sobre los corazones , los actos, las intenciones, etc. (...) la
indagacion deriva de un cierto tipo de relaciones de poder de una
manera de ejercer el poder. Se introduce en el derecho a partir de la
iglesia y est4, en consecuencia, impregnado de categorias religiosas.®

En sintesis, se puede decir que con esta nueva institucidon se garantizaba,
por una parte el sustento y el usufructo individual de familias indias, y por otra
el pago de tributos y demoras a las autoridades reales. Sin embargo, los
resguardos desde su nacimiento funcionaron como una institucion de
sujecion tributaria, donde se agrupd a la poblacion indigena en un
determinado territorio como fuerza laboral disponible a los intereses de la
corona espanola.

En otros términos, resguardar a la poblacion indigena signific la explotacién
de su cuerpo como pieza trabajadora y desde su territorio como materia
prima. Estos dos elementos constitutivos del discurso propietario operaron
como dispositivos de seguridad que justificaron, de alguna manera, su
accionar. Por otra parte, y de manera sucinta, esta institucion trajo consigo
nuevas relaciones de poder, donde el otro era custodiado y vigilado por
aquella mirada que regulaba y disciplinaba su comportamiento,
transformandolo en un “sujeto colonial”.

En ultima instancia y paradéjicamente al asegurar la conservacion de tierra a
las comunidades indigenas a través de los resguardos, algunos grupos
indigenas pudieron preservar su identidad, readecuando sus expresiones
culturales y resistiéendose a la dominacién de manera constante. Por esta
razon, los resguardos indigenas sean considerados en la actualidad como
uno de los organismos mas representativos de la jurisdiccién indigena. Sin
embargo, lo que hay que analizar en las comunidades indigenas Kamentsa e
Inga es cédmo han adoptado y refuncionalizado esta institucién (asunto
analizado con detalle en el préximo capitulo).

3 FOUCAULT, Michel. La verdad y las formas juridicas. Barcelona: Gedisa, 2003.p.85, 87.

" Segiin Gémez, de la jurisdiccién de la época colonial surgié el cardcter imprescriptible de las tierras
de los resguardos; institucion que fue adaptada y luego adoptada o refuncionalizada por los indigenas
de la regién andina en particular, hasta el punto de haberlos convertido, de un lado, en aspectos
importantes de su organizacion social y politica.
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2.4. Gobernar al Otro desde su Cuerpo y su Alma

¢, Con qué derecho la ley espanola pretende dominar a los nativos del nuevo
mundo recién descubierto? Con esta pregunta se cuestiona la accién
dominante del colonizador sobre el colonizado, se busca determinar por qué
el derecho se fundd en el nuevo mundo con cierta fuerza, inclusive con
cierta “legalidad” argumentada en criterios propios del hombre occidental.
Criterios que consideran al derecho como propiedad individual de sujetos
capaces de gobernarse a si mismos, es decir, sujetos guiados por una
racionalidad apoyada en creencias de caracter Judeo — cristiano:

La negacion del derecho del colonizado comienza por la afirmacién del
derecho del colonizador; lo es de un derecho colectivo por un derecho
individual. Locke en el segundo tratase of goverment, concibe mas
concretamente ese derecho como derecho de propiedad, como
propiedad privada, por una razdn muy precisa. La propiedad para él es
derecho ante todo del individuo sobre si mismo. Es un principio de
disposicion personal, de esta libertad radical. Y el derecho de propiedad
también puede serlo sobre las cosas en cuanto que resulte del ejercicio
propio de dispocisicion del individuo no so6lo sobre si mismo, sino sobre
la naturaleza, ocupandola y trabajandola.”’

El derecho de conquista y colonizacion que los Ibéricos asumieron para
gobernar el territorio americano y las poblaciones alojadas en él, se
argumentd en su tiempo por dos tradiciones basicas de la civilizacién
occidental: la tradicién griega personificada en Aristoteles y la tradicion Judeo
— cristiana. A través de ellas, se busco justificar el dominio de los territorios
encontrados por los conquistadores, ademas de fijar o determinar la
condicion juridica de las poblaciones nativas, siendo esta ultima parte
esencial para el desarrollo de técnicas de gobierno creadas para controlar el
cuerpo Y vigilar el alma del dominado.

Las técnicas de gobierno puestas en practica por los Ibéricos tuvieron como
objetivo primordial “humanizar” las costumbres de la alteridad americana,

S BARTOLOME, Clavero. Citado por LANDER, Edgardo. La colonialidad del saber: Euro centrismo
y ciencias sociales. Buenos Aires: FLACSO, 2003. p.17.
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humanizar significoO proyectar valores propios de la civilizacién occidental,
valores que fueron suministrados por el poder pastoral de los
evangelizadores, y que de alguna manera permitieran controlar aquellas
poblaciones alejadas de la mano de Dios:

Durante el tiempo de la conquista y el inicio de la colonia: La
evangelizacién del indio se entendi® mas como un proceso de
humanizacion que como un cambio cultural. Esta es una diferencia
importante: si la evangelizacidén del indio supone su humanizacioén, se lo
asume en principio con un fuerte componente de bestialidad, de
animalidad. Desde este punto de vista, la aculturacion que implico la
evangelizacion se entendi® mas bien como un proceso de
domesticacion, de desbestializacién; asi como la interculturacién como
una especie de crianza en humanidad.*?

Humanizar al otro, aquel hombre cuya humanidad parece ser irracional,
inhumana, infiel, aquel indio condenado por sus practicas tradicionales, y que
segun los pensadores de la época deberia ser un siervo por naturaleza al
que hay que civilizar, o mejor controlar, pues sus costumbres pueden
contagiar la racionalidad humana a tal punto de repensar o reformular la
concepcidon del hombre en general, o por lo menos, tener que cuestionar la
forma de pensamiento vigente. Para evitar ese cuestionamiento, los colonos
optaron por la humanizacion del indio, es decir, por la transformacion radical
del imaginario del otro, donde instituciones como la encomienda fueron
determinantes para alcanzar tal objetivo:

Para lograr este objetivo civilizatorio, el estado espafiol credé la
encomienda, cuya funcién era integrar al indio a los patrones culturales
de la etnia dominante. ElI papel del encomendero era velar
diligentemente por la conversién integral del indio mediante la
evangelizacién sistematica y el duro trabajo corporal. Ambos
instrumentos, la evangelizacidbn y el trabajo, se dirigian hacia la
transformacion de la intimidad, buscando que el indio pudiera salir de su

2 CASTANEDAS, Felipe. El indio entre el barbaro y el cristiano, ensayo sobre la filosofia de la
conquista en las Casas, Septlveda y Acosta. Colombia: Alfa omega, 2002.p.108.
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condicion de menor de edad y acceder, finalmente, a los modos de
pensamiento, versiones propias de la vida civilizada.*®

2.5. El Poder Pastoral y la Economia Tributaria en la Encomienda

La encomienda como institucién juridica de orden colonial tuvo una doble
finalidad: por una parte, econémica (referida al cobro de tributos) y, por otro,
civilizadora y misional, referida al deber de los encomenderos de encargarse
de la instruccion de los indios en la fe cristiana y en las costumbres
europeas. Esta ultima, es la intencion esencial de la encomienda en su
funcién social, pues al optar por la instruccion de esos valores, se busca
vincular al indio a la vida social, o mejor, al orden colonial que se le imponia.
Orden que ajusto la vida de los nativos al régimen del trabajo como
dispositivo clave para vigilar el cuerpo del otro.

De igual manera, una vez vinculado su cuerpo como pieza fundamental de
ese orden, era necesario crear técnicas de gobierno o dispositivos de poder
que gobernardn su alma, pero a su vez vigilara su conducta cotidiana, sus
riqguezas y sus cosas. Ese dispositivo segun Michel Foucault fue la pastoral:
“El poder pastoral- y esta es una de sus caracteristicas fundamentales... asi
como una de sus paradojas- solo se ocupa del alma de los individuos en la
medida en que esa direccion de las almas implica también una intervencion,
y una intervencién permanente, en la conducta cotidiana y el manejo de la
vida, pero igualmente en los bienes, las riquezas, las cosa. Concierne no sélo
a los individuos sino (también) a la colectividad.”™*

¢, Como se ejerci6 ese poder pastoral para gobernar las almas de las
poblaciones nativas del nuevo mundo?, ;para que lo utilizaron y qué
dispositivos fueron creados?, y sobre todo ¢ qué efectos produjo en la mayor
parte de las comunidades indigenas en América? Responder a estas
inquietudes en el contexto analizado, significa situarse en la historia,
recorrerla, ver en ella los procesos acontecidos a lo largo del tiempo, y asi
determinar la incidencia provocada por ese poder pastoral, que en el nombre

>3 CASTRO, Santiago. La postcolonialidad explicada a los nifios. Colombia: Universidad del Cauca.
2006. p.26.
> FOUCAULT, Michel. Seguridad, territorio y poblacién. Argentina: Fondo de cultura econémica,
2006.p.185.
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de Dios fue reduciendo y disciplinando practicas ancestrales que nacian
desde el fogdn de la costumbre.

El poder pastoral en el Valle de Sibundoy se manifiesta con la llegada de la
civilizacion a las faldas de los Andes, Herndn Pérez de Quesada y sus
acomparnantes encarnaron fielmente la misién civilizadora en estas tierras.
Misién llevada a cabo por los evangelizadores: Vicente Requejada
(Agustino), Juan Vendejo (Dominico) y Anton Lescamez. Ellos fueron los
primeros en pronunciar el discurso sobre la fe cristiana, discurso que atrajo la
voluntad individual de los indigenas, y que puede entenderse como una
estrategia para consolidar esta forma de poder pastoral argumentada por
Foucault. Poder que reaparece con la llegada de los primeros encomenderos
al Valle de Sibundoy, siendo el primero, Rodrigo Pérez de Guzman, quien
arrib6 en el valle de Sibundoy en el afio de 1559.

En la época colonial fueron varios los encomenderos™ y doctrineros” que
arribaron a aquellas “tierras olvidadas por la historia”, doscientos anos de
encomienda terminaron con su olvido, con su ausencia en lo histérico, pues
sblo a partir de la llegada de los primeros pasos de la civilizacion es como
nace su historia, 0 mejor como se representa la misma.

Representacion histérica que a lo largo del tiempo se identifica como
realidad; realidad que muchas veces es observada por la historia como el
triunfo de la vida civilizada sobre la muerte o el silencio del relato, de voces
diseminadas, de creencias y costumbres. Realidad histérica que narra sobre
el acontecer de los misioneros que penetraron en las entrafas del remoto
paisaje llamado Sibundoy: “El mas antiguo relato sobre ellos es el de Fray
Bartolomé de Alcano, conservado en el archivo Franciscano de Quito. En él,
afirma el autor que los primeros religiosos de Sibundoy y alto Putumayo
fueron sus companeros de orden. Ellos habian iniciado, en 1547, la
cristianizacion del Valle, emprendiéndola contra las impias creencias de los
naturales.”™>

Asi, los doctrineros llegaron a las tierras marginadas de las manos de Dios
para dar cumplimiento a los mandatos dictados por las leyes nuevas. Su

) Rodrigo Pérez de Guzmdn(1559), Gaspar Diez de Fuenemayor(1615), Martin Diego Diez de
Fuenemayor(1675), entre otros.

* Vicente de Requejada(1542-1543), Juan Verdejo(1543), Pedro de Rodefias y Gaspar
Valverde(1547), entre otros.

35 BONILLA, Victor. Siervos de Dios y amos de indios. Colombia: Tercer Mundo, 1968.p.17.
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labor como misioneros fue la de encaminar a los nativos hacia el sendero de
la salvacion, para ello colocaron en funcionamiento técnicas de
adoctrinamiento que se concentraron en la cristianizacion de las costumbres
de los naturales.

Cristianizar significaba normalizar cada uno de los aspectos de su vida
cotidiana, sus conductas, sus costumbres, es decir todo el universo
representativo que el indigena tenia que estar materializado dentro de los
cbdigos sagrados del cristianismo. Por otra parte, los doctrineros ademas de
cumplir con su labor de cristianizar la conducta de los naturales tenia que
organizar y darle otro rumbo a la encomienda; recolectando tributos vy
realizando actividades propias de los encomenderos:

La ensenanza de la doctrina cristiana recibié prioridad en la organizacién
de las encomiendas. Buscando la seguridad de los doctrineros, Valverde
decreté que ellos deberian recibir los primeros tributos colectados,
incluso antes que los mismos encomenderos. Los doctrineros también
deberian recibir tributo en especie (maiz, papa, puerco) para garantizar
su bienestar y su permanencia en las poblaciones indigenas. Aunque a
raiz de la visita de Valverde, los encomenderos guiaron recibiendo la
mayor parte del tributo total de sus encomiendas, en este momento no
fueron los exclusivos receptores de este tributo. De aqui en adelante el
tributo se divide en tres, el doctrinero, encomendero y el caique, una
alteracion que trajo consigo un importante cambio en la intencién original
de la encomienda. La encomienda, tal como fue implementada por
Valverde, ya no existi6 para el solo provecho del encomendero y su
familia, sino también para el sustento de las doctrinas.>®

Esa duplicidad del poder que los doctrineros iban adquiriendo en cuanto a la
organizacién de encomiendas y cristianizacién de las conductas se la puede
considerar como un dispositivo de seguridad utilizado por la corona espanola
para favorecer sus propios intereses, es decir, la corona intervino por medio
de los doctrineros y visitadores para romper con el monopolio del poder de
los encomenderos y consolidarse como la unica fuente de poder de la época.

Con la intervencion de la iglesia y del estado espanol frente al abuso de la
elite encomendera, el indigena dej6 de ser “un esclavo para algunos” y se

%® CALERO, Fernando. Pastos, Quillacingas y Abades 1535-1700. Bogota: Banco Popular, 1991.p.72.
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transforma en vasallo libre del rey. La nueva condicion juridica dada a los
indigenas de la mayor parte del territorio colombiano, incluido el Valle de
Sibundoy fue determinante para articular a las poblaciones nativas hacia
dispositivos precisos de produccion.

Sin embargo, hay que resaltar que la intervencidn de la corona y de la iglesia
en “favor” de los naturales no logré6 quebrantar el poder de los
encomenderos, en cambio, se sumod a ellos para explotar a su manera a las
poblaciones nativas del alto y bajo Putumayo, lugar considerado como la
encomienda mas numerosa de todo el sur Andino. En consecuencia, la
encomienda en estas tierras significd el enriquecimiento personal para los
encomenderos, el fortalecimiento del poder econémico de la corona y la
iglesia y sobre todo la servidumbre laboral del indigena.

Diversas congregaciones religiosas llegaron al valle de Sibundoy para
propagar los nuevos valores cristianos, cada uno de ellos con distintos
métodos, técnicas o estilos de evangelizacion, todo dependia de las 6rdenes
medicantes a las cuales pertenecian: dominicos, franciscanos, agustinos,
Jesuitas, entre otros.

Cada una de las congregaciones religiosas vulneraron la intimidad de las
poblaciones nativas, sus métodos consistian en conformar pequenos
poblados en donde les ensefiaban los sacramentos de la religidén y a vivir de
acuerdo con los patrones culturales europeos en cuanto a vivienda, vestido,
organizacion social y politica. Todos estos elementos otorgaron un sentido de
gobernabilidad a la pastoral cristiana y le permitian avalar un determinado
régimen disciplinario, que tuvo como base los sacramentos de la religién
catolica, como lo expresa Adolfo Chaparro:

Al modernizar el sacramento de la confesién, preparando a los curas en
legua Chibcha en el caso de la conquista en la Nueva Granada, y
elaborando manuales de confesion con alto contenido etnografico se va
a constituir un saber gobernar, cuyos ambitos, técnicas y objetivos
coinciden en casi todos los puntos con los dispositivos de la maquina
productiva y las medidas de control estatal. Lo que habia funcionado en
el periodo de la conquista como un aparato inquisitorial, violento,
puramente exterior, ahora se va a interiorizar y va a tener que inventar
un alma para indagar en ella, en esa alma que se empieza a inventar en
los indios, la persistencia de las rutas, los paisajes, las imagenes de una
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geografia sagrada, que ha sido proscrita oficialmente como idolatria y
que solo puede aflorar en la indagacién individual para ser puesta en
cuestién por medio de versién moral.®’

En ese sentido, la cristianizacion de las costumbres iba dirigida no sélo a
imponer un cuerpo de creencias, de devociones y sacramentos entre los
indigenas, sino que incluia un esfuerzo sistematico por crear relaciones de
servidumbre, obediencia y dependencia integral en los naturales, fruto del
ejercicio del poder pastoral de los evangelizadores y autoridades reales.

En consecuencia, las relaciones de sumisién, obediencia y dependencia
integral se fueron articulando en la medida en que los doctrineros se
relacionaban con los indigenas; relaciones donde el sacerdote dirigia la
conducta espiritual y material de los naturales, encaminé su conciencia por
los caminos de la verdad, y en el transcurrir de estas ensefanzas cred una
dependencia integral entre la santidad divina de sus preceptos y la conducta
pagana de los naturales.

Sin embargo, el entramado de relaciones de servidumbre entre el individuo
que dirige (sacerdote) y el otro que es dirigido (indigena) se suscribié a lo
que Foucault considera un “estado de obediencia”; es decir, la renuncia de la
voluntad de quien es dirigido: “Si la obediencia tiene un fin, entonces, ese fin,
es un estado de obediencia definido por la renuncia definitiva de la voluntad
propia. El fin de la obediencia es mortificar la propia voluntad, hacer que ésta,
como tal, muera: Que no hay otra voluntad que la de no tenerla.”®

¢, Qué significaba la renuncia de la voluntad para las comunidades indigenas
del Valle de sibundoy?, ¢acaso no significd la renuncia a las practicas y
costumbres ancestrales que las comunidades tenian para representar su
universo? Por otra parte, ;de qué manera los indigenas aceptaron la
voluntad del otro, existié sumisidn frente a esa voluntad que se le imponia o
por elcontrari6 resistencia y resignificacién? Se puede decir, que el estado de
obediencia impuesto a los indigenas fue el resultado de la aplicacion de las
técnicas de adoctrinamiento utilizadas por los misioneros para gobernar de
forma individual, colectiva a los nativos.

7 CHAPARRO, Adolfo. “la construccién del sujeto en Hispanoamérica”. En: S.d. Ponencia realizada
en el Banco de la republica. Pasto: S.d, 2006.p.S.d.

% FOUCAULT, Michel. Seguridad, territorio y poblacién. Argentina: Fondo de Cultura Econémica,
2006.p.216.
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Técnicas que buscaban transformar el universo representativo de la
diferencia, sobre todo de aquellos “seres” considerados como barbaros,
salvajes e infieles. Ellos encarnaron el lado oscuro de su civilizacién, el caos,
el desorden, lo opuesto, el “mal’. Se puede decir, con Taussig, que esos
“seres” fueron producto de la imagen construida colonialmente por las
proyecciones de los colonizadores; imagenes que fueron justificadas para
implementar el orden en ese caos turbulento del salvajismo:

El salvajismo es reclutado incesantemente por las necesidades del orden
(y ciertamente esta es una de las tareas y de los aportes con que la
antropologia contribuye al orden social). Pero subsiste el hecho de que al
tratar de domesticar de esta manera el salvajismo, de tal manera que le
pueda servir al orden como una contraimagen, el salvajismo
forzosamente tiene que conservar su diferencia. Si al salvajismo no se le
acredita con su fuerza, realidad y autonomia propias, entonces no puede
funcionar como sirviente del orden. Las implicaciones de esta paradoja
estan sumergidas en un acto violento de domesticacion.*

De esta manera, los doctrineros emprendieron por la domesticacion de las
costumbres de los naturales, para ello tenian que descender hacia el abismo
de su civilizacién, penetrar en lo profundo de su diferencia, ser aquel pastor
en busca de sus ovejas perdidas en lo mas remoto de la selva. Si bien para
Foucault el pastor es quien busca la salvaciéon total del rebano, y que de
alguna manera se sacrifica para ello, podriamos decir que para el caso de las
comunidades del valle de Sibundoy esa salvacién signific6 su condena, su
culpa, su peso; pues no fue precisamente el doctrinero quien “debe aceptar
cargar sobre los hombros el pecado de las ovejas” sino el mismo indio fue
quien soportd el peso del pecado que se le impuso, el orden al que se le
establece.

A través de esta nocion, el indigena es puesto en cuestionamiento por los
doctrineros, o, mejor y de manera anticipada, condenado. La condena a la
que fueron sometidos la mayor parte de las poblaciones del alto y bajo

% TAUSSIG, Michel. Chamanismo, colonialismo y hombre salvaje, un estudio sobre el terror y la
curacion. Bogota: Norma, 2002.p.218
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Putumayo (en especial, las poblaciones indigenas que se agrupaban en las
zonas bajas o de dificil acceso) es causada por la vision que tenian los
misioneros sobre las costumbres que los nativos poseian para representar su
universo, y que atentaban contra los mandatos divinos (idolatria, brujeria,
herejia y demas conductas). Por otra parte, la misma nocién de pecado
utilizada por los misioneros como ejercicio de poder fue interiorizada en el
cuerpo del indigena, en su “alma”, de tal manera que sea el mismo indigena
quien se sienta culpable por practicar sus antiguas creencias, ritos vy
devociones.

En consecuencia, la doble finalidad del poder pastoral de los misioneros
excluye la diferencia en su condena; la alteridad es lo temido y por lo tanto la
resistencia, lo otro que debe ser castigado, pero a su vez al crearle las
mismas nociones (pecado, culpa, alma) de la mismidad incluye la diferencia
bajo el signo del orden, del dominio, de la sujecién y el control:

No se deberia decir que el alma es una ilusién o un efecto ideoldgico,
pero si que existe, que tiene una realidad que esta producida
permanentemente en torno en la superficie y en el interior del cuerpo por
el funcionamiento de un poder que se ejerce sobre aquellos a quienes se
castiga, de una manera mas general, sobre aquellos a quienes se vigila,
se educa y se corrige, por ejemplo, sobre los locos, los nifios, los
colonizados, sobre aquellos a quienes se sujeta a un aparato de
produccion y se controla a lo largo de toda su existencia.®

Con la creacién e imposiciébn de nociones cristianas, las comunidades
indigenas articularon en gran parte sus conductas hacia dispositivos
disciplinarios, donde cada uno de los cuerpos tenia que ser guiado por la voz
divina de los sacerdotes y por la fuerza de los funcionarios reales. Ellos, en
pro de la “salvacion” de los naturales, desplazaron a la mayor parte de las
agrupaciones indigenas de su morada natural hacia los nuevos patrones de
organizacién del tiempo y el espacio; organizaciones que con el devenir del
tiempo se fueron identificando como pueblos. Fue asi como el pueblo grande,
Sibundoy, Santiago, San Andrés y demas pueblos fueron los nuevos
espacios ordenados y trazados para la salvaciéon de los naturales.

% FOUCAULT, Michel. Citado por CHAPARRO, Adolfo. En conferencia dictada en el banco de la
Republica, Pasto 2004.
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De esta manera, la poblacién indigena debia reunirse en los nuevos pueblos
para enmarcar su vida dentro de los nuevos valores y normas de la
civilizacion; valores que se fueron edificando sobre la base de un cristianismo
qgue buscaba la unificacion y masificacion de los cultos y de los sacramentos.
Intentaba acabar con las diversas practicas tradicionales para generalizar
una sola forma de culto, imponiendo un espacio privilegiado para la
celebracién: el templo. En adelante, este se constituiria como un nuevo
centro sagrado, y a su vez en piedra angular de la vigilancia y el control del
poder pastoral de los sacerdotes sobre los nativos:

En las doctrinas franciscanas se ensefaba el catecismo a todos los
indios, nifios y adultos, los domingos y dias de fiesta. Llegados al templo,
antes de comenzar la misa, se pasaba lista a todos los indios de cada
capitania. Y no sélo se castigaba con azotes a los que por decidia
dejaban de asistir, sino a los caciques y capitanes por su descuido en
hacerlos venir... Al templo entraban todos, paganos y cristianos, y se
daba comienzo a la misa. Al llegar al prefacio; se hacia salir a los no
bautizados. Terminado el santo sacrificio, tornaban a entrar para
aprender con los demdas el catecismo. Al final se les predicaba un
sermén. A los nifios se les ensefiaba diariamente el catecismo por la
manana y en la tarde en el atrio de la iglesia o al frente de la casa cural.
Debian aprenderlo de memoria, repitiéndolo en voz alta.®’

Los espacios modificados para la construccion de templos se trasformaron
en nuevos sitios sagrados, templos de la fe cristiana que con el replicar de la
campana convocaban y concentraban sus nuevos “fieles”. En este espacio
discursivo, los indigenas fueron sometidos al silencio, la Unica voz que
podian escuchar era la que emanaba desde el pulpito, desde ahi, la mirada
del sacerdote contabilizaba cuerpos, vigilaba comportamientos, una forma de
poder individual que a su vez tenia un alcance totalizante.

Esta doble finalidad del poder fue determinante para crear una relacién entre
cada individuo y la poblacion, como lo plantea Foucault:"la multiplicacién de
los objetivos y de los agentes del poder pastoral permitié que el desarrollo del
saber sobre la gente se centrara alrededor de dos polos: el uno, globalizante

" CORDOBA, Alvaro. Historia de los kamsa se Sibundoy desde sus origenes hasta 1981.Bogota,
1982., 96p. Tesis (Doctor en historia). Universidad Javeriana. Facultad de Ciencias Sociales.
Departamento de historia y geograffa.
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y cuantitativo, concernia a la poblacion; el otro, analitico, concerniente al
individuo.”®

Asi, la cristianizacion de los indigenas presumia una forma de sometimiento
de los cuerpos, de los espacios, de los tiempos y del mundo simbdlico. En
los cuerpos, este sometimiento se reflejaba en la piel lacerada por el
castigo, cada golpe de latigo simbolizaba obediencia y sumisién ante Dios.
En los espacios se manifestaba en la asistencia obligatoria a los templos y en
las nuevas edificaciones creadas para adorar a Dios. En los tiempos se
materializaba en los nuevos ritmos del calendario catélico, que imponia dias
de descanso, fechas para entregar tributos, horas del dia para la doctrina,
horas para rezar y demas. En el mundo simbdlico se reflejaba en la
persecucion del mundo profano, de practicas paganas donde se condenaba
la idolatria y a su vez al idélatra

En sintesis, el poder pastoral de los evangelizadores en el Valle de Sibundoy
desarrolld técnicas de gobierno que se concentraron en la “transformacion
integral del imaginario del otro”. Dichas técnicas, en primera instancia,
buscaban erradicar y cambiar al universo representativo de la diferencia,
considerado como el mal al que combatir y trasformar con los mandatos
divinos. Posteriormente, la cristianizacidén de las costumbres normaliz6 cada
uno de los aspectos de la vida de los indigenas, desde la vida doméstica, los
espacios comunales o la vida intima.

Asi, cada cuerpo tenia que suscribirse al nuevo orden impuesto en sus
vidas, donde el discurso cristiano fue como un recetario de normas para toda
ocasion, para el trabajo, para la vida en los pueblos, para la higiene de los
cuerpos, es decir, diversidad de reglas creadas por los misioneros para
controlar cada momento de la existencia de los naturales.

De esta manera, los evangelizadores en el Valle de Sibundoy fueron
cumpliendo su labor misionera al imponer la religién catélica dentro del
imaginario del otro; suscribiéndola como Unica verdad que ilumina la
existencia de quien la recibe. Verdad que debe ser ensefada pero a su vez
vigilada, pues cada momento de la vida cotidiana de los naturales debe ser
observada por la mirada silenciosa del sacerdote, quien a partir de sus
observaciones forjara un saber perpetuo sobre el otro, un poder que de
alguna manera le permitira encasillar o clasificar la diferencia, su alteridad:

% FOUCUALT, Michel. El sujeto y el poder. En: Texto y contexto. Bogota: unan, 1998.p.17.
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Tratandose de indios semisalvajes como son los de Sibundoy... tiene un
valor mas que de regular importancia para quien va siguiendo con
escrutadora mirada la evolucién lenta pero segura que esta operando en
estos seres primitivos. Sin temor de extralimitarnos podemos decir que
comienzan a posesionarse de las verdades del catolicismo; que
comienzan a evolucionar de un modo muy pronunciado su mentalidad a
lo que se refiere a lo sobrenatural...conserva todavia el indio, es verdad,
ciertas costumbres que no se las han podido quitar, como la celebracién
silenciosa de sus carnavales; el uso de vestidos indecentes...cierto es
que podemos creer muy fundadamente que los indios del Valle de
Sibundoy estan del todo asegurados a la vida civilizada. No es que
pretendamos dar a entender este hecho ya en ese sentido, no; pues
indios que todavia estan aferradas a las ridiculas tradiciones prescritas
por la venerada costumbre, recibida de sus mayores y conservada
particularmente por los ancianos como depdsito sagrado, y de un modo
especial en todo aquello que tiende a perpetuar externamente el sello
especial de la raza; a indios como estos, decimos, no pueden darseles la
patente de civilizados sino solamente de iniciados en la civilizacién.®

Para finalizar, se puede decir que la incidencia provocada por los
evangelizadores en el Valle de Sibundoy en la época colonial se la pude
entender, retomando a Enrique Dussel, como una “cristianidad colonial”, es
decir, que el cristianismo hace parte cultural de un todo: “la cristianidad.
Significa una cultura donde el cristianismo es “parte”. Con esto esta todo
dicho y ahi se encuentra todo el equivoco, “parte”, pero parte cultural de un
“todo”; de tal manera que junto a lo militar, a lo cultural, a lo econémico esta
la iglesia como parte de un todo.”®*

Sin embargo, en esa totalidad, donde el cristianismo significaba a su vez
civilizar, donde las funciones de corte religioso se fueron fusionando con
practicas politicas y econdmicas, donde si bien los misioneros actuaron de
acuerdo con lo suscrito por las leyes y ordenanzas creadas por las

% Jas misiones catélicas en Colombia, labor de misioneros en el caquetd y Putumayo Magdalena y
Arauca. Informes afio 1918-1919. Bogota: Nacional, 1921.p.25.

" Segtin, Enrique Duccel somos la tinica cristianidad colonial, de tal manera que, en que sentido somos
“colonial”, es teoldgica, filoséfica e histéricamente descubrir que es lo que somos como cristianos
latinoamericanos.

% DUSSEL, Enrique. Desintegracién de la cristiandad colonial y liberacién. En: Cosmos, hombre y
sacralizad. Lecturas dirigidas de antropologia religiosa. Ecuador: Abya-Yala, 1997.p.306.
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autoridades y funcionarios reales, en especial por el consejo de indias, su
labor fue adquiriendo cierta “autonomia” con respecto a lo decretado, al
punto de cumplir funciones de orden politico, social y econémico.

Funciones que estuvieron impregnadas, claro esta, por sus devociones. Se
podria hablar de “politicas religiosas”, de “economias celestiales” a las
acciones realizadas por los sacerdotes para organizar y administrar las
poblaciones indigenas, pero lo importante es que en esa duplicidad del
poder, en esa implicacién de lo politico y lo religioso, de lo espiritual y lo
productivo se fueron interiorizando en el otro normas que de alguna maneray
con el devenir del tiempo se las ha tomado como “propias “, como decretos 0
mandatos divinos que se suscriben dentro de la justicia indigena:

La Cruz era el simbolo de Cristo quien hace justicia, el rejo era la sancién
para cualquier delito cometido, la corona era la recompensa de quien se
habia comportado bien, pues en la otra vida iba a obtener recompensa. Estos
eran presencia de Dios: la justicia y la recompensa, la justicia para todas las
personas y su comportamiento seria recompensado all4 en el cielo, esa era
la presencia de Cristo. La justicia para quienes recibian el castigo o quienes
merecian la recompensa

Concluyendo las técnicas de sujecién, formas de control y relaciones de
poder creadas a partir del nacimiento de la colonialidad en el nuevo mundo
fueron reproducidas y legalizadas con el sistema juridico de la colonia.
Sistema que tuvo como base el poder soberano de la corona espafola y el
poder pastoral de los evangelizadores. Duplicidad del poder que configurd
una forma de individualidad de alcance totalizante; es decir, cada uno de los
cuerpos, de las almas y las poblaciones indigenas fueron sujetadas a
dispositivos precisos de produccion, donde las leyes de indias incorporaron
a cada indigena en calidad de vasallo libre del rey como pieza trabajadora
de la maquina “estatal”.

Por otra parte, con la llegada de los encomenderos, doctrineros y demas
autoridades reales, las comunidades indigenas se fueron familiarizando (en
especial las nuevas generaciones) con los métodos utilizados por los
forasteros para ejercer su derecho. Al acudir al derecho de los visitadores
para solucionar las problematicas de lo cotidiano, los nativos se alejaban de

" Entrevista realizada a Don Alberto Juajibioy. Valle de Sibundoy, septiembre del 2004
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formas tradicionales de poder y autoridad. Sin embargo, el entramado de los
diversos elementos utilizados por las autoridades coloniales para gobernar a
los naturales se cred, una identidad en los indigenas, es decir, sujetos como
el indio idolatra o cristiano, tributario, o esclavo fueron sin duda una
invencién colonial para representar la alteridad.

Finalmente, con la creacién de nociones cristianas (pecado, culpa, alma) en
el cuerpo y el imaginario del otro, se fue configurando un saber gobernar en
los sacerdotes y misioneros, donde las relaciones de su mision y
servidumbre jugaron un papel determinante en la construccién de un sujeto
colonial. Si bien es cierto, para Adolfo Chaparro la nocién de libre albedrio,
de culpa, de pecado y de castigo empiezan a convertirse en un paradigma
moral que hoy desde luego esta vigente, y que para muchos, es la ultima
instancia de si mismos como sujetos, lo que hay que analizar es que, hasta
este punto, esa interiorizacion se la entiende como una resignificacion o
como una recepcién juridica” por parte de las comunidades indigenas del
valle de sibundoy.

el fuete) con otro sentido, con otro significado. Elementos e instituciones
que se intentara analizar en el préximo capitulo.

E2Y L . L ., . T 2 .

Segin Herinaldy Gémez, la recepcion juridica ocurre cuando un derecho autdéctono, libremente o por
razones de dominacion, asimila o acepta practicas juridicas provenientes de otros derechos que le son
ajenos o diferentes.
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3. LA “COLONIALIDAD JURIDICA”: DEL TERRITORIO SALVAJE Al
ESTADO ORGANIZADO

“En numerosos paises, en el pasado y todavia hoy, una de las violencias fundamentales de
la Ley o de la imposicion del derecho estatal fue la imposicién de una lengua a las minorias
nacionales o étnicas reagrupadas por el Estado”.

Jacques Derrida

Después de haber analizado la colonialidad del poder en el sistema juridico
de América en la época colonial y haber recorrido brevemente la genealogia
de las formas juridicas y las técnicas de gobierno utilizadas por los ibéricos
para universalizar el derecho en el nuevo mundo, es necesario examinar
desde una perspectiva histérico hermenéutica que incluya a su vez el dialogo
con el otro, las implicaciones de orden juridico que ha tenido y tiene la
universalizacion de ese derecho en Colombia, concretamente, en la
comunicad Kamentsa del valle de Sibundoy.

Implicaciones y consecuencias que tienen su punto de partida en la violencia
a través de la cual se fund6 el derecho al universalizarse en Ameérica.
Violencia que fue encubierta y ocultada por ciertos relatos histéricos para
mantener el orden y el poder de las clases dirigentes de la época. Entre
esos relatos historicos que algunos historiadores denominan coyunturales, se
encuentra la aparicion de una técnica de gobierno que ayudo, de alguna
manera, a borrar las huellas de esa violencia con que se fundé el derecho;
ésta técnica de gobierno fue sin lugar a dudas: el Estado.

Esta institucién, en el proceso mismo de su formacién en Colombia retomé y
consolidé ciertos elementos constitutivos del derecho, los cuales, incidieron
por una parte, a su transformacién (derecho, Estado de derecho, Estado
social de derecho) y por otra, generaron y justificaron otras formas de
violencia tanto de caracter epistémico como de caracter juridico. Esta ultima
puede ser traducida como -claro esta con las implicaciones del término-
“colonialidad juridica” del Estado .

Por lo tanto, se pretende esclarecer que detras de toda fundacién de Estado
existe una violencia anterior, un exceso de fuerza que lo legitima y lo

" Una de las principales implicaciones de la universalizacién del derecho es principalmente la
colonialidad juridica.
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antecede, la cual ha sido enmascarada por la misma historia. En ese sentido,
la tarea a seguir es en primera instancia, observar como en el proceso
histdrico de la formacion de los Estados que se encuentra precedido por la
violencia del derecho, se reinterpretaron antiguas Instituciones coloniales
para gobernar y conducir a las comunidades indigenas; ademas se colocé en
funcionamiento ciertos mecanismos legales para “desconocer” y “reconocer”
los derechos de las minorias étnicas. En segunda instancia, analizar como
en ese proceso traumatico de la formacién de los Estados, en este caso en
Colombia, se generd lo que se ha llamado “colonialidad juridica” del Estado.

Dicha colonialidad cre6 una incertidumbre que, aun existe, acerca de los
limites topograficos, juridicos y culturales de ésta nueva técnica de gobierno
en formacion. Finalmente, se hace énfasis sobre las incidencias e
implicaciones de dicha “colonialidad” juridica en las Instituciones coloniales y
mecanismos juridicos utilizados en la época republicana y que en la
actualidad se mantienen.

3.1 Formacion Juridica del Estado: Entre soberania y violencia

La génesis de los Estados en América puede entenderse a través de dos
posturas diferentes y a la vez complementarias. La primera de ellas, consiste
en concebir que la formacion de esta institucion como el resultado de la
centralizacion del poder soberano de la corona espafola en el nuevo mundo.
La segunda de ellas, se puede interpretar teniendo en cuenta que el origen
de esta “técnica de gobierno” fue fruto de una violencia y de manera general
de una constante guerra. Estos dos planteamientos que exponen diversos
autores justificaran, en gran medida, lo que se denomina “colonialidad
juridica” del Estado.

Asi, entre los autores que plantean la primera afirmacién, es decir, la
centralizacion del poder soberano de la corona espafola como preambulo
de la formacién de los Estados modernos en América, se encuentra Beatriz

" En ese sentido examinaremos con detalle el funcionamiento del resguardo y el cabildo indigena de la
comunidad Kamentsa del Valle de Sibundoy, instituciones que si bien es cierto tiene un origen
colonial, en la actualidad son consideradas como Instituciones de jurisdiccion indigena.

Si bien para Francisco Guerrero existieron en la época colonial un total de 20 Instituciones y 6.400
leyes, analizaremos con detalle la Constitucién de 1986 y la de 1991.
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Fernandez. Ella, en su texto la utopia de la aventura Americana considera
que, la formacién del los primeros Estados en América, es fruto de los
cambios politicos e ideolégicos ocurridos en la época:

Efectivamente, el cambio politico seguido en el nuevo mundo, desde las
capitulaciones, secuelas de la edad media, hasta la centralizacion del
poder por parte de la corona mediante personas designadas por ellos es
fruto de la influencia ejercida por los misioneros|...] y también es fruto del
cambio de mentalidad y época que posibilita toda utopia, es decir, el
paso de los seforios medievales a la formacion de los primeros estados
centralistas modernos de Europa, que llegara a ser uno de los mayores
inventos de la época.®

Con relacién al cambio politico ocurrido en la América colonial, Fernandez
sugiere que este hecho fue posible en su momento por dos razones
fundamentales: la centralizacion del poder por parte de la corona espanola
y el intervensionismo del poder pastoral de la época a favor de los
naturales.

La primera razoén se la entiende de la siguiente manera: al comienzo de la
conquista de América el poder se encontraba fragmentado en una serie de
sujetos (conquistadores, encomenderos, clérigos y demas) que
desembarcaron en el nuevo mundo gracias al caracter privado de su
empresa aventurera. Este poder que se lo puede catalogar como poder de
manos privadas fue adquiriendo mayor importancia en el nuevo mundo a
medida que aprovechan los beneficios otorgados por la corona espanola a
través de las capitulaciones, entre los que se encontraban cargos de
orden politico (gobernadores, adelantados, etc.,), econdmico (propiedad de
tierras, encomiendas, mitas) administrativo (posibilidad de hacer
repartimientos de indios), entre otros.

Los anteriores beneficios otorgados al poder de manos privadas generaron
diversas consecuencias que favorecieron la centralizacion del poder de la
corona espafnola en América. Entre ellas se encontraba que, debido al

% FERNANDEZ, Op.cit., 140.

* Al principio de la conquista y colonizacién de América, a la corona espaiiola le resultaba imposible
asumir el costo de la empresa, delegando su autoridad a la iniciativa privada, en forma de
capitulaciones, como ocurrié con Colén, Cortes, Pizarro, entre otros.
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excesivo poder que adquirieron los particulares, estos empezaron de
manera violenta a diezmar y esclavizar a las poblaciones nativas del nuevo
mundo, sobre todo, aquellas que se hallaban en forma de repartimientos,
encomiendas y demas.

En consecuencia, pueblos enteros fueron arrasados a medida que el
proceso de descubrimiento y conquista avanzaba desde la costa al interior
del continente. Este hecho provoco que la corona interviniera a través de
las llamadas politicas de proteccién hacia los naturales, las cuales fueron
elaboradas para darle otro rumbo a la conquista de América, en este caso,
de orden religioso.

En el nuevo rumbo que adquirié la conquista de América, las misiones
fueron uno de los recursos que se emplearon con mayor éxito en esta
tarea. Las congregaciones religiosas contaban con las técnicas necesarias
para conducir a las poblaciones indigenas particularmente mas “salvajes” y
controlar sus ritos y costumbres. Las técnicas de accidén eran similares en
casi todos los momentos: los misioneros agruparon a los indigenas en
poblados, pues de esta manera era mas facil cristianizarlos. Asi mismo,
los religiosos tomaron a su cargo la educacién de los naturales,
desarticulando el empleo de las lenguas vernaculas y promoviendo el
abandono de los ritos y las practicas tradicionales. Esta estrategia de
emplear el poder pastoral a favor de las comunidades indigenas del nuevo
mundo fue determinante para centralizar el poder soberano de la corona
espanola.

De esta manera, la duplicidad del poder, por una parte, religiosa y por otra,
centralizador en la corona espanola, generaron en el nuevo mundo lo que
Beatriz Fernandez considera el estatuto juridico de Indias, el cual, estaba
compuesto por las leyes de indias y el Derecho Indiano . Este ultimo
funciond a través de diversas instituciones (Virreinatos, Consejo de Indias,
Audiencias, entre otras), las cuales, le permitieron al poder centralizado de la
corona espafola organizar y administrar los territorios del nuevo mundo, y

* Estas politicas de proteccion eran un sin nimero de leyes, ordenanzas, cedulas, etc. Entre ellas se
destacaban la leyes de Burgos y las leyes Nuevas, las cuales fueron creadas para proteger a los
naturales a través del poder pastoral de la época.

™ Al respecto del Derecho Indiano, Fernandez:” La corona pretendi6é imponer en América las leyes e
instituciones vigentes en Castilla; aunque esto no siempre fue posible y hubo que adecuar el Derecho
Castellano a particularidades territoriales, econdmicas y raciales del nuevo mundo. Se constituyo asi el
Derecho propiamente Indiano, que legislaba en América permaneciendo donde éste no alcanzaba, el
Castellano, Op.cit., p. 165-166

81



sobre todo, gobernar a las poblaciones indigenas. Este hecho dio las bases
para la fundacién del Estado en América:

La corona centraliza los poderes que anteriormente estaban dispersos,
sometiendo a la nobleza e iniciando el transito de la época medieval a la
moderna, al implementar el sistema de estado-nacién en lugar del
anterior estado feudal (...) y esto lo consigue asumiendo asi misma la
organizacién y administracion de los nuevos territorios, ya ejerciendo sus
poderes desde

Espanfa, ya creando instituciones especificas en la propia América: en
definitiva, dando origen al Derecho de Indias.®®

Desde esta misma perspectiva, Anderson en su texto El Estado Absolutista
ha Intentado establecer, desde su vision Marxista, las caracteristicas de esta
forma particular de organizacion politica propia de la transicion del
feudalismo al capitalismo mercantil, precursor de los Estados Modernos.
Anderson apunta como una de sus principales caracteristicas, la unificacion
de extensos territorios en cabeza del Monarca, en oposicién a la
fragmentacién feudal de la autoridad en una multitud de seforios y varios
estamentos representados de la nobleza, y la disolucién del feudo como la
unidad politica fundamental. Asi mismo, tal unificacion tuvo un caracter
economico, administrativo y militar: “las monarquias absolutas introdujeron
unos ejércitos y una burocracia permanente, un sistema nacional de
impuestos, un derecho codificado y los comienzos de una mercado
unificado.”®’

Dicha explotaciébn economica de América con miras exclusivas a la
expansion Europea del imperio trae consigo la implantacién de relaciones
politicas con rasgos feudales en el nuevo mundo. No es arriesgada la imagen
de un imperio espafol que tras el objetivo de su consolidacién en Europa
mina su autoridad politica en las tierras descubiertas, lo que hace necesario
centrar la atencién en la aparente contradiccion y mientras la peninsula
avanzaba gracias la consolidacion de la autoridad absoluta del rey como
superacion de la fragmentacion medieval de la autoridad entre distintos
sefnores feudales, el nuevo mundo parecia convertirse en el lugar donde
pervivirian tales practicas erosionadoras del absolutismo monarquico, como

% FERNANDEZ, Op.cit., p.151.
% ANDERSON, Perry. El Estado Absolutista. México: siglo XXI, 1996.p.11.
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sefala Kontzke: “tanto en Castilla como en Portugal la nobleza feudal debié
doblegarse ante la voluntad del soberano. Se impuso el estado moderno, con
su poder e instituciones que senté las premisas para regir enormes reinos en
alta mar.”®®

Asi, una vez vistas de manera somera las ideas expuestas por los anteriores
autores con relacion a la formacion de los estados en América, se puede
determinar algunas conclusiones con el animo de especificar las
caracteristicas de esta institucion.

En primer lugar, los anteriores planteamientos tienen ciertas analogias con
determinados conceptos teoricos relacionados con la definicion de Estado,
en este caso, de Thomas Hobbes y Max Webber . Visto de esta manera, el
derecho en la América colonial, concretamente el derecho indiano, fue el
resultado de la centralizacion del poder soberano de la corona espafola, el
cual a su vez, sent6 las bases para la fundacién del Estado. Por lo tanto, este
hecho nos hace pensar que el vinculo entre Estado y derecho (Estado de
Derecho) es evidente, y en ultimas, es al Estado el que se le ha encargado el
monopolio de la produccion juridica, el cual establece el paso de la sociedad
feudal- caracterizada por la ausencia de un poder centralizado y mas bien
singularizada por la dispersion administrativa- a la sociedad burguesa en la
que el Estado termina de configurar su racionalidad burocratica.

En segundo lugar, la idea de la centralizacion del poder soberano de la
corona espanola como antesala de la formacién de los estados en América
se encuentra enmarcada por una visién positivista. Vision desde la cual, el
Estado es una organizacion de poder politico soberano de una sociedad
humana establecida en un territorio determinado bajo un régimen juridico.

Finalmente, el Estado asi entendido supone la consolidacion de una
racionalidad centralizadora donde la voluntad soberana dirige y controla tanto
el territorio como la poblaciéon. En consecuencia, esta institucion engloba los

% KONTZKE, Richard. América latina. La Epoca Colonial. Madrid: siglo XXI, 2001.p.99.

* Asi, define Hobbes al Estado: “El Estado surge como un mal necesario a fin de garantizar paz y
seguridad, asi como para terminar con el estado natural de guerra perpetua entre los hombres. En: “El
Leviatan”, Omega, 1982.p.149

™ De igual manera, Webber: “El Estado, lo mismo que las demds asociaciones politicas que lo han
precedido es una relacién de dominio de hombres sobre hombres basado en el medio de coaccién
legitima (es decir considerada legitima). Asi, pues, para que subsista ese menester que los hombres
dominados se sometan a la autoridad de los que dominan en cada caso. En: Economia y Sociedad,
Fondo de Cultura Econémica, México.1987.p.1057.
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pueblos sometidos a él y borra sus diferencias: Solo él es fundamento y
Unica fuente capaz de crear derecho; es la “fuerza de ley” autorizada.

Ahora bien, a continuacién se analiza otros planteamientos que difiereny a la
vez complementan lo expuesto hasta el momento. Entre ellos, se encuentran
las posturas de los filosofos: Michel Foucault, Jacques Derrida y Adolfo
Chaparro, quienes dan a entender que, la formacién de los estados fueron el
producto de una violencia (violencia fundadora y conservadora del derecho) y
de manera general, de una constante guerra (lucha entre las razas). Posturas
que se intentara comprender e interpretar en el contexto americano,
especificamente, en la formacién del Estado de la Nueva Granada.

Al analizar la historia de Ameérica desde las posturas de los filosofos
anteriores, se puede determinar cierto tipo de discursos que, de un lado,
justificaran y fortaleceran tanto la soberania real como el derecho estatal. Y
por otro lado, ocultaran la violencia de la universalizacion del derecho en
América y la fundacién de los Estados. Discursos de poder que una vez
revelados indicaran el rostro enmascarado de estas instituciones.

Entre los discursos analizados, se encuentra el discurso histérico, en él,
Foucault nos sefala que la historia, o mas bien, el discurso de los
historiadores, en tanto practica que consiste en contar la historia, a
permanecido por mucho tiempo emparentado con los rituales de poder. Este
hecho ocurre porque, segun el filésofo, existe una doble funcién del discurso
histérico en la edad media. Discurso que contiene tres ejes o funciones
tradicionales que hacen de él una técnica mediante la cual el poder se
fortalece. Estos ejes o funciones de la historia son: El eje genealdgico del
relato histérico, la funcion de memorizacién y la puesta en circulacion de los
ejemplos.

La funcién del eje genealdgico del relato histérico consiste en narrar las
hazafas de los héroes fundadores de los imperios, sus victorias, su particular
manera de alcanzar la gloria y su consagracién; al hacerlo se intensifica el
brillo o la grandeza de los acontecimientos o de los hombres pasados y asi
garantizan el valor del presente. Esta forma de relatar la historia expresa la
antigledad del derecho soberano y a su vez la fuerza que posee en el
presente. En palabras de Foucault:

" Estos discursos surgieron en la época colonial, pero siguen funcionando en la época republicana y en
la actualidad, entre los mds importantes se encuentran el discurso histdrico, el discurso juridico y otros.
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Este eje genealdgico de la historia (...) debe expresar la antigiedad del
derecho; debe mostrar el caracter interrumpido del derecho del soberano
y, por consiguiente, poner con ello de relieve la fuerza inextirpable que
posee aun en el presente; y por ultimo la genealogia tiene que realzar el
nombre de los reyes y los principes con respecto a todas las
celebridades que los precedieron. Los grandes reyes, por lo tanto,
fundan el derecho de los soberanos que los suceden y transmiten
también su fulgor a la pequefiez de sus sucesores. Alli reside lo que
podriamos denominar la funcién genealégica de relato histérico.®®

La funcién de memorizacién consiste en que, la historia no padezca de una
amnesia que le impida recordar aquellos acontecimientos gloriosos vividos
por los reyes, los soberanos, los héroes en cambio, su finalidad es conservar
perpetuamente sus recuerdos a través del registro practicado
permanentemente por los redactores de los anales. Asi, la historia recuerda
su pasado glorioso en un presente memorable, y al hacerlo inscribe y
reafirma los rituales de poder.

Finalmente, la puesta en circulacién de los ejemplos, hace referencia a las
caracteristicas que contiene un ejemplo en donde, por una parte, se la
considera desde la perspectiva de Foucault como la ley resucitada que
permite juzgar al presente. Por otra, el ejemplo es la gloria hecha ley que
funciona como una especie de aspecto, de elemento mediante el cual el
poder va a fortalecerse.

Ahora bien, ;en que medida estas funciones que Foucault analiza, en
especial la funcion genealdgica de relato historico se encuentra presentes en
la historia de nuestra América? Al estudiar el corpus documental de la
historia de América, en especial aquellos documentos de orden juridico, se
puede considerar que varios textos cumplen en gran medida la funcién
genealdgica de relato historico. La razén obedece a que, los escritos juridicos
de la época relataron acontecimientos donde se resalta, por una parte, el
derecho soberano de la corona espafola sobre las nuevas tierras
encontradas por determinados particulares, y por otra, se demuestra a través
de la doctrina religiosa la legitimidad del accionar de los funcionarios reales.

% FOUCAULT, Michel. Defender la Sociedad. Argentina: Fondo de Cultura Econémica. 2000. p.68.
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Uno de estos documentos juridicos que mas causo polémica en la época por
la forma como se utilizé y que nos puede servir de ejemplo, fue el llamado
requerimiento, cuya parte del contenido es el siguiente:

Por ende, como mejor puedo vos ruego y requiero que entendays bien
esto que os he dicho, y tomeys para entenderlo y deliberar sobre ello el
tiempo que fuere justo, y reconozcais a la yglesia por sefor y superiora
del mundo, y al sumo pontifice, llamado Papa, en su nombre y al Rey y a
la Reyna nuestros sefiores en su lugar, como a superiores e sefiores y
reyes de estas yslas y tierra firme, por virtud de la dicha donacion, y
consintays y deys lugar que estos padres religiosos vos declaren vy
prediquen lo susodicho.

Sy ansy lo hizierdes, hareys bien, y aquello a que soys tenidos y
obligados, y sus altezas, y yo en su nombre, vos recibirdn con todo amor
y caridad y vos dexaran vuestras mugeres, hijos, y haciendas libres sin
servidumbre para que dellas hagays libremente (...) sy no lo hizierdes, o
en ello dilacion maliciosamente pusierdes, certificaos que con la ayuda
de Dios yo entrare poderosamente contra vosotros y vos haré guerra por
todas las parte y maneras que yo pudiere, y vos subjetere al yugo y
obediencia dela yglesia y su Alteza, y tomaré vuestras personas y de
vuestras mugeres e hijos y los haré esclavos, y como tales los venderé y
dispondré dellos "

Asi, el requerimiento fue uno de los tantos documentos juridicos empleado
por los ibéricos para certificar y justificar su dominio soberano sobre las
nuevas tierras encontradas. La certificacion y justificacién de este documento
tuvo como fundamento dos elementos claves. El primero de ellos, consiste
en narrar la supremacia divina del papa como cabeza de todos los hombres,
al que Dios autoriz6 colocar su trono en cualquier parte del mundo para
gobernar a todas las gentes de cualquier raza sin importar sus diferencias. El
segundo consiste en describir la donacién que el Papa hizo a los reyes de
Espana de las islas y tierras del nuevo mundo, las cuales a su vez, quedarian
amparadas por la soberania real.

En consecuencia, el requerimiento funcion6é como un documento juridico que
si bien es cierto, no tuvo cierta continuidad cuando se lo utilizé para ocupar

70 Requerimiento de Lépez de Palacios Rubios. Citado por FERNANDEZ Beatriz. La Utopia de la
Aventura Americana. Barcelona: Antrophos. p. 202
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nuevas tierras, si expreso tanto la autoridad divina como el derecho soberano
de la corona espanola.

Sin embargo, si se examina no simplemente los documentos juridicos que se
emplearon en la época, sino también la historia de América, se encontrara
que gran parte de ella se limité a narrar y a expresar ciertos acontecimientos
que realzaron el poder soberano de la corona espanola, 0 mas bien, que lo
legitimaron a través de su discurso. Este hecho se hace evidente al estudiar
la retdrica épica de la mayoria de cronicas de la época, donde, por una parte,
se nota la insistencia de los textos en intensificar la gloria de los caudillos y
su astucia al alcanzar el poder. Y por otra parte, el esfuerzo sistematico que
tuvieron que hacer los adelantados y los funcionarios reales para centralizar
el poder soberano en América.

Esta forma de narrar los acontecimientos ocurridos en América cumple con
esa ceremonia legitimadora que refuerza los hechos introduciéndolos en la
historia. Hechos que fueron escritos en su tiempo por los frailes y escribanos
de la época, quienes cumplieron a cabalidad con el principio genealdgico,
segun el cual, al relatar la historia se legitima un derecho, un orden y una ley.
Esta forma de relatar/legitimar, hace que la historia en términos de Foucault,
sea un discurso de poder que fortalece la soberania:

La historia es el discurso del poder, el discurso de las obligaciones
mediante las cuales el poder somete; es también el discurso del fulgor,
por medio del cual el poder fascina, aterroriza, inmoviliza. En sintesis, al
atar e inmovilizar el poder es fundador y garante del orden; y la historia
es, precisamente, el discurso por el cual esas dos funciones que
aseguran el orden van a ganar intensidad y eficacia. De una manera
general, podemos decir, por lo tanto, que la historia, hasta un momentos
ya bastante avanzado de la sociedad, fue una historia de la soberania,
una historia que se despliega en la dimension y la funcién de la
soberania.”’

En consecuencia, el caracter legitimador de la historia de América como
discurso que relata ciertos hechos que resaltaron el poder soberano de la
corona espanola ha cumplido en gran parte su labor al mantener y conservar
tanto un orden soberano como un derecho. Sin embargo, y siguiendo a

" FOUCAULT, Op cit., p.70.
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Foucault, esta forma de relatar la historia a ocultado ciertos acontecimientos
que son, de alguna manera, constitutivos de la misma. Estos acontecimientos
demuestran que detras de la soberania, del discurso de los poderosos, los
reyes y los héroes, existe una lucha, una guerra, un tipo de violencia que fue
ocultada entre las lineas de la historia para mantener el poder.
Acontecimientos que en el contexto americano fueron: la violencia de la
universalizacion del derecho en América y la guerra como preambulo de
formacion del Estado en la Nueva Granada

Ahora bien, para dar mas claridad al primer acontecimiento sefialado
anteriormente, es necesario retomar los planteamientos del filosofo Jacques
Derrida. Asi, este filosofo, nos recuerda que el derecho es una fuerza
autorizada que se justifica al aplicarse; aplicabilidad que contiene en sus
entranas una fuerza directa o indirecta, fisica o simbdlica, discursiva o brutal;
es decir, no existe derecho sin la fuerza que lo autoriza, lo funda y lo justifica.
Ademas, Derrida analiza la palabra alemana gewalt, cuya traduccién denota
dos significados que son: Violencia y poder legitimo, autoridad o fuerza
publica; es decir gewalt es a la vez violencia y poder legitimo, al respecto
Derrida senala:

Hay en primer termino la distincion entre dos violencias del derecho, dos
violencias en cuanto al derecho: La violencia fundadora, la que instituye
y establece el derecho (dierechtsetzende gwalt) y la violencia
conservadora, la que mantiene, confirma y asegura la permanencia y la
aplicabilidad del derecho (dierechtserhltent gwalt) por comodidad
conservamos la traduccién de gwalt por violencia pero ya hemos
mencionado las precauciones que reclama esta traduccion. Gwalt puede
significar también la dominacién o la soberania del poder legal, la
autoridad autorizadora o autorizada: La fuerza de ley.”

En consecuencia, y siguiendo a Derrida, el derecho detenta una violencia
fundadora y una violencia conservadora, las cuales a su vez, mantienen un
vinculo que no les permite separarse o desvincularse; es decir, depende en
el sentido que no hay “pura violencia fundadora” o “violencia
permanentemente conservadora”. Por lo tanto y teniendo en cuenta lo
anterior, se puede decir que, la universalizacién del derecho en América fue

2 DERRIDA, Jaques. Fuerza de Ley. “El Fundamento Mistico de la Autoridad”. Madrid: Tecnos,
1997.p.82.
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el resultado de la imposicién del derecho de los invasores; derecho que se
“fundd”, en primera instancia, a través de una violencia fisica que se ejercio6
sobre el otro, la cual a su vez se “conservd” bajo otros sentidos con la
creacion del sistema juridico colonial en América.

Con relacién a la violencia fisica que se ejercié sobre el otro, se debe tener
en cuenta que, desde los inicios de la conquista espanola sobre el nuevo
mundo, esta “violencia fisica” fue una de las acciones mas recurrentes y a la
vez mas criticadas que utilizaron los colonizadores de la época para fundar
los derechos que obtuvieron gracias a los beneficios otorgados por la corona
por medio de las capitulaciones. Violencia que puede ser traducida, en un
leguaje juridico como un pluri-etnocidio o, en un lenguaje técnico, como el
agudo descenso demografico de la poblacién indigena en América durante el
siglo XVI. Descenso que, segun el antrop6logo Darcy Ribero, oscila entre:
“La poblacion de América antes de la conquista era entre 70 y 80 millones,
un siglo y medio después, y debido a su impacto, aqsuellas poblaciones se
habian reducido a 3.5 millones en todo el continente.” ’

En consecuencia, la fundacion de los derechos otorgados a los primeros
conquistadores y capitulantes estuvo acompanada por la violencia fisica que
se ha ejercido sobre el otro, la cual, fue la primera etapa de la
universalizacién del derecho en el nuevo mundo. Sin embargo, estos
derechos particulares por estar vinculados precisamente con la violencia
fisica que se ejercid sobre el otro y por estar diseminados a lo largo del
continente fueron substituidos por los diversos agentes del Unico derecho
gue en su tiempo se imponia, es decir, el derecho soberano:

De este modo, veremos como, tras los primeros viajes de Colon, se
envié a Nicolas de Obando con instrucciones precisas de gobierno
(1501), en calidad de nuevos gobernador, y cdmo, a continuacion, se fue
sustituyendo el poder militar, consecuencia de la conquista, por el poder
civil; emanado del Rey: En 1526-1527, fue retirado Cortes y colocado en
su lugar Estrada como gobernador de la provincia de Nueva Espafia; en

¥ RIBERO, Darcy, citado por Reynaga. En ILICH, Paulo. Del Pluralismo Juridico al Monolingiiismo
Constitucional: Un Acercamiento al Reconocimiento Constitucional de la diversidad étnica y cultural
en Colombia. Bogota, 2005., 21. Trabajo de Grado. Universidad Nacional. Especializacién en Derecho
Constitucional.
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1544, ocurrié lo mismo en Peru, con el nombramiento del Virrey Blasco
Nufiez de Vela.™

Esta centralizacion del derecho soberano de la corona espafola fue la
segunda etapa del proceso de la universalizacion del derecho en el periodo
colonial. Derecho que es considerado por algunos autores como el Derecho
Indiano, propiamente, dicho, el cual una vez organizado en un sistema
juridico sirvié de base para implementar la organizacién politica del Estado
moderno en lugar del anterior Estado feudal. Sin embargo y siguiendo la obra
genealdgica de Foucault y la colonialidad del poder de Quijano se puede
decir que, este derecho, también funcioné en el nuevo mundo como un
dispositivo constitutivo de dicha colonialidad, el cual, legalizé y justificd las
relaciones de poder derivadas de la misma. Relaciones de poder que
operaron mediante la puesta en funcionamiento del sistema juridico colonial.

Ahora bien, dicho sistema juridico colonial, que si bien es cierto, no sera el
mismo que funciond en la época republicana, si tendra cierta continuidad, en
especial, aquellas instituciones coloniales (encomienda, resguardo y cabildo)
y discursos (discurso historico, discurso juridico, discurso biol6égico-racista)
que de él hicieron parte; de hecho, estos fortaleceran el ordenamiento
juridico del Estado (Estado de Derecho). Ordenamiento juridico que creara
nuevos aparatos legales que, de un lado, buscaran convertir a los indios en
los nuevos ciudadanos del Estado Nacién, y de otro lado, acabaran de
construir aquel “sujeto colonial” que se venia representando desde el
descubrimiento de América. Sin embargo, para analizar con detalle este
proceso, es necesario recorrer nuevamente las paginas de la historia, que
esta vez, serd puesta en tela juicio por la tradicién oral de la comunidad
Kamentsa del Valle de Sibundoy.

3.2. Antecedentes Histéricos de la Declaracion de los Derechos del
Hombre, las Constituciones en la Republica y las Ideologias Politicas

Desde la llegada de Jiménez de Quesada al Altiplano de los muiscas en el
ano de 1537- donde se fundan las ciudades de Tunja y Santafé de Bogota,

" FERNANDEZ. Op., cit.139.
" Desde las Constituciones hasta los decretos, pasando por las leyes, y procesos judiciales contra
sujetos étnicos.
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que serviran de eje productivo y burocratico al futuro Virreinato- hasta la
llegada de los Ultimos visitadores al distrito de Pasto, a mediados del siglo
XVIII, el nuevo reino de granada se vera envuelto en una continua guerra,
que es al mismo tiempo, la expresion sangrienta de la génesis del nuevo
Estado.

Guerra que, como sucedié en la mayoria del continente, a pesar de la
superioridad numérica de las poblaciones nativas, el imperio espafol
terminaria por ganar. Victoria que es asumida por diversas cronicas vy
documentos histéricos como el triunfo de la civilizacién espariola y la derrota
de la irracionalidad indigena. Esta forma de asumir la historia -como
anteriormente se analizd6- contiene un eje genealdgico que encubre por
medio de su discurso historico tanto la violencia a través de la cual se
universalizd el derecho en América como las relaciones de poder derivadas
de esa primera confrontacion violenta.

Relaciones de poder que se consolidaron en gran medida por las diversas
instituciones que hicieron parte del sistema juridico colonial creado en
Ameérica. Instituciones como la encomienda, la mita, el resguardo, el cabildo,
la visita y los individuos que la dirigieron, fueron la base para la
universalizacion del derecho en América, cuyas consecuencias
fundamentales eran en primera instancia, el aniquilamiento y la negacion de
formas o sentidos de justicia diferentes al que se universalizaba.

Posteriormente, dicha universalizaciéon, impuso con su fuerza autorizada
nuevas categorias de orden juridico, penal, moral, entre otras, las cuales
fueron interiorizadas en el imaginario de la otredad a través de actos de
enunciacion, técnicas de vigilancia, dispositivos de control y demas.
Finalmente al otro como tal se le cre6 una supuesta identidad e
individualidad donde se afirmaba la voluntad del derecho impuesto.

Con relacién a la continuidad de estas instituciones coloniales, cada una de
ellas atravesd por un proceso histérico que, en algunos casos, las hizo
desaparecer (la encomienda, la mita y la visita) y otras mantener (resguardo
y cabildo). Proceso que si bien las eliminé como instituciones pertenecientes

" Al respecto, Adolfo Chaparro manifiesta: “la fuerza de la historia ensefia que, a gran escala, la guerra
genera y regenera continuamente al Estado y, como es el caso del Imperio Espafiol en América, el
cuerpo estatal conserva y reproduce en diversas formas de dominacion, los diagramas de flujo y los
dispositivos biopoliticos implicitos en el tipo de guerra sobre el que se ha construido el “sentido
comun” de la civilizacién occidental”.
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al sistema juridico colonial heredado por los ibéricos, no las afecto en lo mas
minimo -en especial a los diversos agentes de poder que hacian parte de
esta instituciobn- como organismos de subjetividad y construccién de la
alteridad; de hecho, dichos agentes seguiran presentes con otra racionalidad
pero con el mismo propédsito, en el aparato juridico de la época republicana.

Asi, el proceso padecido por la encomienda, inicia en mayo de 1710, cuando
el rey declar6 vacante a esta institucion, su disolucién definitiva aparece con
cedula real el 3 de enero de 1711. De esta manera y obedeciendo lo
estipulado, Felipe Pérez de Zufiga, alcalde de Pasto, notifico en abril de
1711 al gobernador y alcaldes principales y demas ancianos del llamado
San pablo de Sibundoy para que realizaran uno de los Uultimos censos
practicados para esa época. El resultado de la puesta en practica de dicho
registro dej6 los siguientes datos demograficos: “Resultaron 309 personas en
San Pablo de Sibundoy, 243 en Santiago de Sibundoy, y 78 en Obonuco y
Patascoy.””

Sin embargo, y a pesar de lo decretado, los ultimos encomenderos que
arribaron al Valle de Slbundoy continuaron gozando de los beneficios de esta
institucion hasta finales del siglo XVIII, siendo los mas importantes: Cristobal
Manuel de Salazar y Santacruz (1712-1721), Tomas Miguel de Salazar y
Santacruz (1721-1769), y Margarita Caicedo (1769- ). En este lapso historico,
las autoridades reales siguieron utilizando las técnicas de registro y los
dispositivos de control para clasificar y regular el comportamiento de las
poblaciones nativas del Valle de Sibundoy.

Dichas técnicas de registro —utilizadas generalmente por los visitadores,
encomenderos, doctrineros, corregidores, entre otros- ademas de contabilizar
el numero de pobladores en cada region del Valle de Sibundoy, también
funcioné para determinar tanto el numero de tributarios como las
caracteristicas que debian tener estos. Asi por ejemplo, entre los afos 1.722
y 1.727, San Pablo de Sibundoy contaba con 57 tributarios cuyas
caracteristicas debian estipularse de la siguiente manera: “Eran indios
tributarios los que habian cumplido los 18 afos hasta los 50; mas entre ellos
no se incluia a los hijos naturales o legitimos de mestizo o blanco en India, ni
a los de India en mestiza o blanca, si bien los naturales de negro mulata se
consideraban como tributarios requinteros.””®

75 BONILLA, Victor. Siervos de Dios y amos de indios. Colombia: Tercer Mundo,

1968.p.24.
"¢ Ibid., p.25.
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De igual manera, en la clasificacion de los indios también estuvo presente en
las llamadas numeraciones, donde se designé de una manera categoérica las
atribuciones que debian tener estos. Asi, en primer lugar, figuraban los indios
designados como principales:, caciques, gobernadores Yy alcaldes.
Posteriormente vienen los utiles tributarios de mas de 18 anos, después los
reservados (ancianos mas de 50 afos, liceados y ausentes) y finalmente, las
indias casadas, viudas y solteras.

Esta forma de clasificar a los indigenas tributarios se articula con la division
racial de trabajo propuesta por Quijano, donde cada cuerpo condicionado
como raza inferior es obligado a trabajar conforme a las asignaciones que
estipula el otro hegemonico. De ahi que, el pago de tributos, en especial de
la llamada demora, que incluia el tributo para el encomendero, el quinto para
el rey, lo propio para el cura doctrinero y el sueldo para el corregidor y cuyo
pago se hacia dos veces al ano, en el dia de San Juan y en Navidad, puede
ser considerada como un dispositivo de control que acrecentaba la sujecion
tributaria de los indigenas.

Pago de tributos que en el Valle de Sibundoy se dio de la siguiente manera:
“cada uno dos pesos, medio puerco y una gallina por tributo, de lo que se
sacaba el estipendio del cura, que era el dominico Fray Alberto de
Montenegro, de 52 pesos y 15 para el camarico, 2 pesos para la cera del
santisimo, 1 para el monumento del jueves santo, y 6 con 6 reales para el
corregidor.””’

Con el pago de tributos, el indigena era considerado como vasallo libre del
rey; condicion juridica que a largo plazo garantizaria su incorporacién al
régimen del trabajo. Dicho régimen fue necesario para el indio en el sentido
en que solo asi podria dejar de ser considerado barbaro y solo asi podria
incorporarse al sistema social que se pretendia incorporar en el valle de
Sibundoy. Por lo tanto, el trabajo asi entendido, haria salir a los indigenas de
su minoria de edad juridica, integrdndolos en la civilizacién, por lo que han de
ser obligados a él; de ahi, la intencién de que el indigena fuera tributario.

Ahora bien, el tributo tiende a centralizarse en la encomienda, como una
forma de proteger la fuerza de trabajo y garantizar la sujecién de los
indigenas a largo plazo. Posteriormente, esta forma colectiva de sujecion
tributaria de centraliza en el resguardo. En él, el tributo es pagado a los

K QUINONES, Luis. En: BONILLA, Victor. Siervos de Dios y amos de indios. Colombia: tercer
mundo, 1968. p.26.
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funcionarios de la corona y no al encomendero, de esta manera, el indio
independiente, es conectado a las formas de produccion y registro de la
maquina social puesta en experimentacién por el imperio hispano.

Estas instituciones (encomienda, mita, visita y resguardos) y las técnicas que
hicieron parte de ellas son los dispositivos que garantizaran, a largo plazo, la
estructura de sujecién y la produccion de sujetos en la época colonial.
Instituciones que en la época republicana desaparecieron en su mayoria ,
mas no sus técnicas y dispositivos; estos serviran de base para el
ordenamiento juridico del estado, donde se edifico lo que se ha llamado la
colonialidad juridica estatal.

A inicios de la llamada época republicana y al finalizar el periodo colonial, el
Valle de Sibundoy no es ajeno de lo que acontecié en la desgarrada Nueva
Granada, sus pobladores aun fieles a los mandatos suscritos por las
instituciones coloniales sienten la desidia de los funcionarios reales que las
integraron. Visitadores, encomenderos y doctrineros abandonaron de manera
periddica las tierras del “Valle de Gran Poblazon”; la poca rentabilidad de la
economia tributaria en instituciones como la encomienda, y la nueva
legislacidén republicana que se concentraba en la eliminacion de cualquier
vestigio del colonialismo espanfol, fueron algunas de las razones del éxodo
de los funcionarios reales.

El abandono de los funcionarios reales de las tierras del Valle de Sibundoy
fue también la discontinuidad de la historia que hasta el momento se venia
representando sobre los naturales de dicho valle. Historia que segun Victor
Daniel Bonilla, giré en torno, a la desaparicién de los documentos histéricos,
y a la memoria diseminada de una colectividad aborigen. De ahi que, en el
llamado periodo republicano, los naturales del Valle de Sibundoy, se han
vistos por el lente del citado historiador desde una Optica que entrelaza lo
“real” y lo “ficticio”.

Dentro de aquella “realidad” historica, enmarcada temporalmente entre los
afos 1810 y 1890, la problematica juridica sobre el otro deja de ser
observada por la mirada colonial espafiola y empieza a ser examinada por el
conjunto de hombres ilustrados que generaron la supuesta independencia de
la naciente republica del imperio espanol. Hombres que en su mayoria fueron
considerados como criollos, los cuales compartieron una ideologia basada en
las ideas de la ilustracién y en los principios de la revolucion francesa.
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Ideologia que puede ser concebida, siguiendo los planteamientos de Stuart
Hall y Van Dijk como:

Entiendo por ideologia las estructuras mentales —los lenguajes, los
conceptos, las categorias, las imagenes de pensamiento y los sistemas
de representacion- que diferentes clases y grupos sociales despliegan
para encontrarle sentido a la forma en que la sociedad funciona,
explicarla y hacerla inteligible (...). Las ideologias son construidas,
utilizadas y cambiadas por los actores sociales como miembros de un
grupo, en practicas sociales especificas y, frecuentemente, discursivas.
No son constructos individuales, idealistas, sino constructos sociales
compartidos por un grupo.”®

Es, precisamente, en aquella ideologia, en ese conjunto de ideas y
estructuras mentales construidos por los adelantados de la época vy
reproducidas mediante sus discursos, donde se edificara nuevamente un tipo
de violencia de caracter epistémico (colonialidad del saber) y juridico
(“colonialidad juridica”) sobre el otro, que esta vez sera representado dentro
del marco constitucional y legal del naciente Estado en formacién.

Dentro de ese conjunto de ideas de la elite independista, se encontraba una
en especial, tal vez seria esta la base por medio de la cual surgirian nuevos
dispositivos de control, y principios de emancipacion social para regular la
conducta del otro, esta fue: el proyecto de la modernidad . Modernidad que
segun la vision de los estudios poscoloniales trajo consigo —como en el
anterior capitulo se analiz6- la colonialidad del poder y del saber, la cual
también puede considerarse de caracter juridico. Esta ultima, es decir, la
“colonialidad Juridica”, si bien es cierto, comenzé a configurarse a partir de la
colonialidad del poder en el sistema juridico colonial hispanico, tuvo un
campo referencial cuando se declar6 en Francia en 1789, los derechos del
hombre y del ciudadano.

8 HALL, Stuart. En: VAN DUK, Teun. Ideologia, una aproximacién multidisciplinaria. Barcelona:
gedisa, 1998.p.22-23.

* Al respecto puede verse: CASTRO, Santiago: Ciencias sociales, violencia epistémica y el problema
de la “invencion del otro”. En: la Colonialidad del Saber, Eurocentrismo y Ciencias Sociales. Buenos
Aires: FLACSO, 2003.p.146.
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La declaracion de los derechos del hombre y del ciudadano (26 de agosto de
1789) constituyd en su tiempo y en su contexto el triunfo de una ideologia
burguesa que centraba sus intereses en el hombre como ser racional.
Ideologia que para muchos lideres independistas de la Nueva Granada era el
camino a seguir para salir del atrasé en el que se encontraban, y asi
garantizar el acceso de la naciente Republica a la tan anhelada modernidad.
Entre aquellos lideres independentistas, se encontraba el ilustre Antonio
Narifo, quien tradujo en 1793 los 17 articulos de los derechos del hombre y
del ciudadano para que sean fuente de inspiracion y el modelo a seguir a la
hora de formar los ciudadanos y las constituciones de la naciente Republica.

Ahora bien, la declaracion de los derechos del hombre y del ciudadano y su
posterior traduccién realizada por Antonio Narifio puede considerarse como
el campo referencial donde actué la “colonialidad juridica” sobre el otro. La
razén de ello se entiende porque, con dicha declaracion y posterior
traduccién se concibe al hombre en su singularidad racional como ser
independiente de la naturaleza y por tanto como Unico portador de derechos.
Esta concepcion de los derechos del hombre difiere de otras alteridades
juridicas que conciben al hombre en su integralidad como ser perteneciente y
dependiente de la naturaleza. Al respecto taita Victor Jacanamejoy
manifiesta:

En la declaracion de los derechos del hombre se separo al hombre de la
naturaleza. Entonces aqui nos han castrado, porque solo se habla de
derechos humanos, solo se habla del ser humano, en cambo, en los pueblos
indigenas es integral, es todo. No se puede entender la vida del ser humano
sino se entiende el ambiente natural.

La separacion del hombre de la naturaleza fue uno de los principales
fundamentos ideolégicos del proyecto de la modernidad en el cual, se
concibié al hombre como el Unico ser que posee conocimiento y que, por tal
posesién, ya no depende de la voluntad divina emanada por Dios. De esta
manera, el hombre como poseedor de conocimiento es el centro de la
creacion (antropocentrismo) y por ende quien controla y ordena a la
naturaleza. Esta ultima es observada por el hombre como el rival a vencer,
como la bestia que se debe domar y controlar a través de la razén. A este
proceso de racionalidad humana Max Weber lo denomino “desencantamiento
del mundo”.

" ENTREVISTA con Victor Jacanamejoy, ex gobernador y medico tradicional de la comunidad Inga.
Santiago 5 de febrero de 2008
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Este tipo de hombre racional e independiente de la naturaleza adquirié con la
declaracién de los derechos del hombre y del ciudadano un cierto tipo de
legalidad universal, la cual, signific6 a su vez, la puesta en escena de la
“colonialidad juridica” sobre el otro. Legalidad universal porque estos
derechos del hombre y del ciudadano fueron el modelo a seguir por parte de
las elites criollas en la naciente republica. De ahi que, la traduccién de sus
diecisiete articulos realizada por parte de Antonio Narifio fue un intento para
llegar a ser de una forma legal ese tipo de hombre libre y racional que surgia
en el antiguo continente.

En ese sentido, la ideologia puesta en experimentacién por parte de los
lideres de la independencia tuvo como hilo conductor la formacién de ese
tipo de hombre (ciudadano) requerido por el proyecto de modernidad.
Ideologia que no se quedaria simplemente en el campo abstracto de un
conjunto de ideas o sistema de creencias compartido por un grupo
dominante, sino que, seria de alguna u otra forma, generalizada vy
materializada en técnicas de gobierno como el Estado, instituciones estatales
(las constituciones, las escuelas, hospitales, entre otras) como coloniales
(resguardos y cabildos) y en discursos (discurso juridico, discurso biolégico-
racista). Estos elementos se constituyeron en dispositivos fundamentales
tanto de la colonialidad del poder y el saber como de la “colonialidad juridica”
sobre el otro.

Una de las principales técnicas de gobierno que se edifico en la naciente
Republica y la cual justificaba la organizacion racional de la vida en aras de
la modernidad fue el Estado. Este fue formado por los lideres
independentistas siguiendo un modelo que correspondiera a las ideas de la
revolucién francesa y del liberalismo clasico. Ademas, fue concebido como
una estructura de poder centralizada sobre un territorio y una poblaciéon que
ademas de monopolizar la violencia, dirigié la conducta de los ciudadanos.
Con relacion a esto ultimo, Santiago castro manifiesta: “El estado moderno
no solamente adquiere el monopolio de la violencia, sino que usa de ella para
“dirigir” racionalmente las actividades de los ciudadanos, de acuerdo a
criterios establecidos cientificamente de antemano.””®

De esta manera, el Estado asi concebido se ocuparia de modelar las formas
de organizacién social de su territorio y de conducir a los individuos que
harian parte de su dominio, es decir, su poblacién. No obstante, para
alcanzar dichos objetivos, el estado debia organizarse juridicamente

" CASTRO, Op. Cit. p.147.
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conforme a un solo tipo de normatividad legal que justificaria su accionar, lo
cual, dio como resultado el monojurismo del Estado. Este monojurismo no
permitiria que dentro de los limites territoriales del Estado coexistieran
sistemas juridicos diferente a que esta institucién detentaba (Estado de
Derecho) debido a que colocarian en dudad la legitimidad soberana que el
Estado representa.

Ahora bien, el monojurismo estatal se materializé en el periodo republicano
en la mayor parte de las constituciones y decretos normativos que se
establecieron —desde los decretos dictado en 1810 hasta la Ley 89 de 1890-
en la naciente Republica. La razén de ello se entiende por que dentro de
aquellas constituciones y decretos, existi6 un cierto tipo de legislacién
relacionada con los indigenas , la cual, de un lado, en su afan de reconocer
los derechos otorgados por el estado a los naturales, negd nuevamente la
posibilidad de vislumbrar sentidos de justicia diferentes a la univocidad
juridica del Estado. Y por otra, buscé los medios para encaminar a los
indigenas dentro de los limites topograficos y legislativos del Estado, es
decir, pretendi6é que ellos fueran una suerte de nuevos ciudadanos.

En consecuencia, la legislacion sobre los indigenas, constituciones y
decretos empleados durante el periodo republicano pueden considerarse
como una parte constituyente de la ideologia puesta en experimentaciéon por
los lideres criollos, la cual, una vez materializada en el Estado debia
reproducirse por medio de instituciones estatales (coloniales) y
manifestaciones discursivas. No obstante, para dar claridad a lo anterior, es
necesario precisar el sentido que se le otorgo a la constitucién como tal y
analizar de forma detallada cada una de las constituciones y decretos —en
caso particular la legislacion indigena- empleadas en el periodo reconocido
como Republicano (1810-1890).

Ademas, ver como estos mecanismos legales por una parte, representaron a
través de su discurso juridico la gran parte de las comunidades indigenas
que habitaron y habitan el territorio colombiano, y por otro, funcionaron como
dispositivos a través de las cuales continuo operando la “colonialidad juridica”
sobre el otro.

* El monojurismo es entendido cuando el Estado adquiere el monopolio de la produccién juridica, es
decir, el Estado es el tinico poder legitimado para producir derecho; fuera de esa legitimidad no existe
derecho o justicia que valga.
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El sentido que le otorgaron los letrados criollos a la constitucién y a sus
respectivas reformas y decretos tuvo diversos significados. El primero de
ellos, estuvo determinado por un hecho histérico concreto: la declaracién de
los Derechos del Hombre y del Ciudadano.

Este acontecimiento coyuntural resultado del pensamiento filoséfico-politico
de los intelectuales europeos y de la revolucidn francesa fue de vital
importancia a la hora de escribir y redactar las primeras constituciones que
regirian en la naciente Republica; de hecho, dichas constituciones y el mismo
acto de hacerlas estaran animadas por el espiritu revolucionario frances y los
ideales de los pensadores europeos. De ahi que, las constituciones que se
redactaron durante el periodo republicano resalten ideales y principios
emancipatorios propios de la vida social del ciudadano europeo, entre los
cuales se destaca: La libertad, el orden, la igualdad, la democracia y demas.

En lo concerniente al significado legal que se le dio a la constitucion, puede
decirse que esta fue la Ley de leyes por excelencia, la voz oficial del Estado
o la herramienta legal que utilizé dicha institucion para dictar las normas
constitucionales a aquellos ciudadanos que hicieron parte de su territorio
soberano. La constitucién dicté un orden sobre las cosas y exigié obediencia,
trazé lo que es permitido y lo prohibido fue, en términos concretos: la
materializacién oficial del monojurismo estatal cuya legalidad reposo en la
escritura y que tuvo por fin la construccion o formacién del ciudadano. Al
respecto, Beatriz Gonzéles Stephan:

Las estrategias que abraza el proyecto de construccion nacional,
incluyendo las del ciudadano, guardan una implicita relacion con el poder
de la escritura, la escritura se erige en el espacio de la Ley, de la
autoridad, en el poder fundacional y creador de las nuevas entidades.
Como préactica social, genera un espacio adecuado (ideal) donde el
mundo informe de la “barbarie-mundo extrafio a la escritura-entrar en el
orden del discurso en términos de la deseada “civilizacion”.®

Continuando con el andlisis realizado por Beatriz Gonzales, la constitucion
oper6é como un dispositivo disciplinario o una tecnologia de subjetivacion

%0 GONZALES, Beatriz. Modernizacién y disciplinamiento. La formacién del ciudadano: Del espacio
publico y privado. En: GONZALES Stephan, J, Lasart; G, Montalvo, M.J Daroqui esplendores y
miserias del S XIX. Cultura y Sociedad en América latina. Caracas: Monteavila. P. 435.
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que contribuyo a formar al ciudadano Latinoamericano en el S XIX. Dicha
formacion fue posible segun Gonzales, porque tanto las constituciones
como los manuales de urbanidad estuvieron enmarcadas dentro del campo
de la “legalidad escrituraria”.

La palabra escrita y el acto mismo de escribir ademas de elaborar leyes,
instaurar una logica de la civilizacién y crear identidades nacionales va
dirigida a la construccién del nuevo sujeto exigido por el proyecto de
modernidad. Es decir, va dirigida al ciudadano y no al sujeto ordinario, el
campesino o el indigena. Estas denominaciones humanas quedaran
excluidas de las margenes de la ley y recluidas en el campo de la
ilegalidad, en otras palabras, fueron lo otro, o lo atrasado, lo que hubo que
representar también en los términos de la barbarie.

En este mismo sentido, Santiago Castro considera que la formacién del
ciudadano como sujeto de derecho solo es posible dentro de la escritura
disciplinaria y espacio legal instituido por la constitucién. Ademas sostiene
que la funcion juridica de esta es inventar la ciudadania: “La funcion
Juridico-politica de las constituciones es precisamente, inventar la
ciudadania, es decir, crear un campo de identidades homogéneas que
hicieran viable el proyecto moderno de la gubernamentalidad.”

En sintesis, las constituciones desde una perspectiva legal y juridica fueron
la materializacion oficial del monojurismo estatal; representaron la voz del
Estado, la cual, decreto y dicté lo prohibido y lo permitido, de igual modo,
funcionaron también como tecnologias de subjetivacién cuyas funciones
juridicas fueron de un lado, formar al ciudadano y a su territorio, y por otro
lado, inventar la ciudadania como dispositivo de homogeneidad.

Con relacion a los primeros y mas importantes mecanismos legales
(decretos, leyes, constituciones y reformas) que se concentraron en la
problematica juridica sobre los indigenas se encuentran: Los que van
desde 1810 hasta 1852 y los de 1880 hasta 1890 . Histéricamente

81 CASTRO. Op., cit. P.149.

" Decreto del 24 de sept. de 1810, la Constitucién de la Repiiblica de Tunja de diciembre de 1811, la
constitucion de la Republica de Cundinamarca de 17 de abril de 1812, decreto del 5 de julio de 1820,
laley 11 de octubre de 1821 articulo 15, de la constitucién de Cucuta de 1821, ley 30 de julio de 1824,
decreto 27 de octubre de 1824, decreto 8 de marzo de 1825, decreto 11 de julio de 1825, decreto de
abril 29 de 1826, decreto 11 de julio 1826, decreto de 10 de julio de 1828, decreto 11 de julio de 1828,
resolucién 15 de octubre de 182, ley de marzo 6 de 1832, ley de junio 2 de 1834, ley de 23 de junio
de1843, decreto de 29 de marzo de 1948, ley de 22 de junio de 1850, ley 41 de 1879
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ubicados, dichos mecanismos legales estuvieron disefiados segun los
intereses particulares de las corrientes ideolégicas que en su tiempo se
disputaban el trono del poder politico, es decir, el partido liberal y el partido
conservador.

Dichos partidos politicos centraron sus intereses en dos aspectos que en
su tiempo fueron fundamentales para alcanzar el trono del poder politico: el
dominio del territorio y el control de los ciudadanos. Estos dos elementos,
el territorio y los ciudadanos en tanto representaciones, fueron los objetivos
politicos de orden liberal y conservador; de hecho, el problema
fundamental en términos politicos durante el siglo XIX fue el dominio de la
tierra como territorio y la legislacién y control del otro como ciudadano.

Ahora bien, las diferencias ideologicas de dichos partidos politicos con
relacion al dominio del territorio y la legislacion y el control de los
ciudadanos, sumado al periodo durante el cual Colombia fue un pais de
orden federal donde cada Estado soberano expidi6 sus propias
constituciones y leyes, explican porque existi6 tanta diversidad vy
complejidad a la hora de redactar y sobre todo, aplicar las normas vy
decretos constitucionales al otro.

Asi por ejemplo, entre las diferencias existentes entre las corrientes de
orden liberal y conservadora con relacién al dominio del territorio se
encontraba que, los liberales centraron sus ideales politicos en la liberacion
de tierras, en el movimiento libre del mercado y en la circulacion del capital.
En cambio los conservadores fieles a sus creencias dogmaticas
establecieron dispositivos que sujetaron las tierras al Estado, a la iglesia y
a las mismas comunidades indigenas.

Del mismo modo, en lo concerniente a la legislacion y al control de los
ciudadanos, los liberales y conservadores tuvieron ciertas diferencias
ideoldgicas que por sus finalidades los llevd a enfrentarse constantemente.
Asi, los liberales buscaron la formacién de un ciudadano libre y racional, un
sujeto urbano, moderno, que cumpliera con las necesidades que demanda
el desarrollo de las relaciones sociales de produccién derivadas del
capitalismo. En cambio los conservadores, contrarios al proyecto de
emancipacion liberal, profesaron por la construccion de un ciudadano que

™ Constitucién de 1886, ley 153 de 1887, ley 89 de 1890, ley 13 de 1892, decreto 74 de 1898,
ordenanza No 47 de 1898 de julio 14.
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tuviera en consideracién los valores tradicionales, el dogmatismo y tienda a
oponerse a todo cambio radical de las estructuras sociales.

No obstante, y a pesar de las diferencias, los liberales y conservadores
compartieron ciertas analogias a la hora de considerar la problematica
juridica sobre el otro. Problematica que, si bien es cierto, tuvo ciertas
divergencias en lo concerniente a la reparticion o conservacion de las
tierras de resguardo, tuvo similitudes a la hora de tratar y controlar a los
indigenas. Es decir, los partidos politicos coincidieron en lo siguiente: la
formacion del otro como ciudadano. Este objetivo, independientemente
bajo que corriente ideoldgica se logré, fue de vital importancia en el
momento de redactar y aplicar los mecanismos legales, los cuales y en
especial las constituciones, contribuyeron a la construccion del ciudadano.

Por lo tanto, a continuacion se analizara de modo concreto, las
constituciones, decretos y leyes relacionadas con la tenencia colectiva de
las tierras del resguardo y sus implicaciones juridicas y culturales. De igual
modo, aquellos mecanismos legales que contribuyeron a la formacién del
ciudadano. Esto permitirda corroborar de una manera mas clara lo
anteriormente expuesto y considerar como la legislacién sobre los
indigenas forman parte de la ideologia puesta en experimentacion por los
letrados criollos y de la “colonialidad juridica”.

Esta ultima, de un lado, representd a través de su discurso juridico tanto al
otro como a su territorio. Por otro lado, en el deseo de la formacién del
ciudadano por parte de las corrientes ideolégicas de orden liberal y
conservadora, actu6 como un dispositivo silencioso que negé la posibilidad
de reconocer sentidos de justicia diferentes a la univocidad juridica del
Estado de Derecho. No obstante, para aclarar y profundizar el campo de
accion de dicha colonialidad, a continuacion se analizara con detalle los
mecanismos legales relacionados con los territorios indigenas y la
construccion de los ciudadanos.

3.3. Las Tierras de los Resguardos como Territorios Nacionales y la
Construccion de los indigenas como Ciudadanos del Estado.

Los mecanismos legales utilizados por los letrados criollos durante el periodo
Republicano se concentraron en una de las instituciones coloniales mas
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importantes respecto al uso y la tenencia colectiva de tierras: el resguardo.
Esta institucion implementada por los ibéricos a finales de siglo XVI para
afianzar su patrimonio real y sujetar al indigena tributario como vasallo libre
del rey, gener6 diversas discusiones politicas e interpretaciones ideoldgicas a
la ahora de redactar y aplicar los mecanismos legales. De igual manera,
estos mecanismos legales también se concentraron en la construccién del
otro como ciudadano y sujeto de derecho, lo cual provoco multiples
contradicciones ideoldgicas con respecto a la legislacion y administracion
juridica sobre los indigenas.

Asi, el decreto del 24 de septiembre de 1810 fue la materializacién legal de la
politica criolla con respecto a los indigenas y a las tierras de resguardo. Uno
de los abanderados de esta politica fue el ilustre Miguel de Pombo, quien
teniendo en cuenta las contradicciones entre terratenientes y resguardos,
entre el atraso de la agricultura y las urgencias del proyecto modernizador, y
entre la ideologia liberadora del ciudadano propietario y el temor a perder el
control sobre los indigenas, manifestaba lo siguiente:

Solucién del problema de la tierra, democratizando la propiedad por via
llamada americana (...) la divisién de las tierras, su libre circulacion en el
comercio, su bajo precio y la multiplicacion de propietarios cultivadores
debe ser uno de los primeros objetivos de un gobierno que trata de
sofocar el monstruoso monopolio y de abrir los manantiales de la riqueza
y la propiedad publica.®?

Sutilmente, Pombo dirigia su discurso a los llamados indios principales o
caciques de las comunidades que eran duefos de extensiones amplias de
tierras de resguardo, a los terratenientes que tenian grandes extensiones de
tierras sin utilizar, y a las congregaciones religiosas que eran propietarias de
los llamados territorios pastorales. Esto lo hacia con el fin de convencer a los
diferentes propietarios (indigenas, terrateniente, grupos religiosos y demas)
de las tierras otorgadas por los espafnoles para conformar una supuesta
unidad e igualdad nacional de los ciudadanos pertenecientes a la nueva
Republica.

2 TRIANA, Adolfo. Legislacién Indigena Nacional. Leyes, decretos, resoluciones, jurisprudencia y
doctrina. Colombia: América Latina.1980.p.13.
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Para que se haga posible dicha unidad e igualdad nacional, Pombo
plantearia la democratizacion de la tierra. Democratizacién que debia
empezar en primer lugar por las tierras de resguardo y “principalmente en
aquellos pueblos en donde el numero se halla muy reducido”. La
democratizacién de la tierra como propiedad generaria un aumento de la
poblacién y por lo tanto, de las fuerzas del nuevo régimen. Tomando en
cuenta estas ideas, la junta Suprema Provincial y Gubernativa del Reino dictd
el decreto del 24 de septiembre de 1810, donde se destaca lo siguiente:

Consiguiente a la referida igualacién y ciudadanato concedido a los
indios con restituciéon plena de sus derechos en cuyo goce van a entrar,
se les repartiran en propiedad las tierras de resguardos
distribuyéndoselas en cada pueblo segin su justo valor y en suerte
separadas con proporcion a sus familias para que las disfruten
aprovechandose de todas sus condiciones naturales e industriales, con
la sola condicibn de que ahora no pueden enajenar, donar o
desprenderse por otra via de la porcion de tierras que les tocare en la
distribucion has que pasados veinte afos hayan tomado apego al
dominio y versandose en la administracion de modo que no sea facil
enganfarlos y reducirlos ni reducirlos valiéndose de su natural sencillez.®®

Esta igualdad concedida a los indios a través de la categoria de ciudadano
implicaba que ellos ya eran propietarios legales de las tierras de resguardo.
Asi los indios como propietarios podian vender sus tierras después de 20
anos, cuando ya tuviesen la suficiente destreza para negociar, comerciar y
vender lo que el decreto o ley considere como tierra democraticamente
distribuida y repartida. Esto se hacia con el fin de transformar al indio
tributario o vasallo del Rey en el ciudadano que requeria el proyecto de
modernidad.

El decreto que reforzaba y seguia en la misma linea del citado decreto fue el
del 5 de julio de 1820. Este fue firmado por Bolivar con el anhelo de corregir
los abusos cometidos contra los indigenas por parte de las instituciones
pastorales de origen espanol. Ademas dicho decreto permitiria someter y
controlar a las comunidades religiosas, especialmente, a los llamados
curatos de indios. Asi sentenciaba el decreto:

¥ Ibid., p.14.
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Cesaran absolutamente desde este momento (...) las costumbre de no
administrar los sacramentos a los feligreses, mientras no hayan pagado
los derechos de cofradia y congrua; la de obligarles a que hagan fiestas
a los santos; y la de exigirles derechos parroquiales que estan exentos
los naturales por el estipendio que da el estado a los curas. Los curas
que contravinieren este articulo continuando los mismos abusos, sufriran
en un juicio severo, y al efecto los jueces politicos velaran la conducta de
los curas (...).%*

El decreto senala en cierta medida las contradicciones existentes entre la
nueva administracion republicana y los intereses econdmicos del poder
pastoral de la iglesia. Esta pugna entre el poder estatal y el poder pastoral,
entre las clases que dominan en el nuevo Estado y luchan por legitimar su
dominacién sobre los habitantes y el poder espiritual por defender sus bases
tributarias fue ganada por la ideologia liberal de las clases dirigentes del
Estado. Ideologia que se basaba en la libertad de vender y comprar, ser
propietario y alcanzar el estatus de ciudadano moderno.

En este orden de ideas y para ganar aun mas rapidamente a los indigenas a
la causa republicana se establecié la ley del 11 de octubre de 1821. Esta ley
pretendia que los indigenas fueran iguales a los ciudadanos y se rigieran por
las mismas leyes que regulaban a estos ultimos. Esto implicaba que, los
indigenas, en la medida que eran considerados como ciudadanos en
igualdad de condiciones a los demas miembros de la sociedad, quedarian
sometidos e incluidos a las leyes y normas decretadas por el monojurismo
del Estado. De ahi que, el citado decreto suprimiera el Impuesto: “conocido
con el degradante nombre de tributo, ni podran ser destinados al servicio
alguno sin pagérseles el correspondiente salario.”®

Al suprimir los tributos y al otorgarles salarios, los indigenas eran adoptados
e incluidos a los nuevos patrones y conductas de orden moderno. Es decir,
los indigenas dejaban de ser sujetos tributarios que prestaban su mano de
obra a los intereses de la corona espafola y empezaban a constituirse como
sujetos modernos (ciudadano) que debian interiorizar los interese del nuevo
Estado en Formacién. No obstante, para que estos nuevos “ciudadanos”
sean considerados como tales, era necesario eliminar y controlar cualquier

¥ Ibid., p.16.
¥ Ibid., p.17.
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tipo de diferencia que pudiera contagiar o cuestionar al nuevo cuerpo social
por las influencias de las costumbres indigenas heredadas.

En ese sentido, se derivaron muchas constituciones, leyes, decretos y
medidas tendientes a eliminar y controlar la diferencia, estableciendo, como
diria Foucault, una suerte de “normalizacion de la sociedad”. Una de estas
fue la Constitucion de la Republica de Tunja de 9 de diciembre de 1811, la
cual senald la necesidad de igualdad de las personas y de terminar con las
designaciones que diferenciaban a los grupos raciales. Asi reza alguno de
sus articulos: “ni en las escuelas, ni en las de la capital habra preferencias ni
distinciones entre blancos, indios, u otra clase de gente.” %

La normalizaciéon de la diferencia apuntaba por la formacion del ciudadano.
La constitucion de la Republica de Cundinamarca establecié los primeros
principios de igualdad consagrados constitucionalmente, indicé que los
“‘indios gozan de todos los derechos de ciudadanos, y tienen voz y voto en
todas las elecciones, como los demds en la Republica.” Esta normalizacion
del cuerpo social buscé integrar e incluir al otro en la mismidad, siempre y
cuando, éste niegue su diferencia y afirme o asimile la nueva identidad
Nacional, es decir, se lo incluia en la medida en que excluyera su alteridad.

La inclusion del otro como mismidad y no como diferencia y diversidad fue
uno de los dispositivos para lograr la homogeneidad y la unidad Nacional de
las poblaciones indigenas que habitaron en la naciente Republica. Una de
las leyes de mayor relevancia creada para este fin fue la ley del 30 de julio
de de 1824. Esta hizo explicita la necesidad de “proteger la propagaciéon de
la fe en Cristo”, y promover la civilizacién de las tribus indigenas. También
ordend la ensenanza de la doctrina religiosa y el establecimiento de las
misiones indigenas en ciertos territorios indigenas y senalé que los
sacerdotes serian los encomendados de educar a los indigenas en el
catecismo y en los principios politicos de la constitucion; ademas, estipul6 la
necesidad de ensenar el castellano como Unica lengua. Asi estipulan dos de
sus principales articulos:

Sera obligacion de los misioneros instruir a los indigenas, no solamente
en el catecismo eclesiastico, sino también en los principios conforme a la
constitucién y leyes de Colombia. (Art.8) (...) Los misioneros y los socios

% Ibid., p.18.
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propendran a la instruccion del idioma castellano entre los indigenas,
informando las disposiciones que tenga cada parroquia para el
establecimiento de escuelas de él y de las primeras letras. (Art. 21).%’

Al restablecer las misiones como técnicas pastorales que permitieron instruir
al otro en los principios politicos de la constitucion y al ensenfarle el
castellano como Unica lengua, dicha ley busco integrar e incluir a los
indigenas en el orden territorial y nacional del Estado de una forma violenta.
Es decir, el otro tuvo que negar y ocultar sus lenguas y verse sometido a la
imposicién de la lengua nacional (el castellano) del Estado de Derecho.
Ademas, tuvo que aprender e interiorizar lo que esta lengua decretaba, para
posteriormente, hablara y escribirla de una forma educada y correcta. Una
vez el otro aprendiera a cabalidad la lengua del estado de derecho seria
incluido en su territorio, constituyéndose como ciudadano, de lo contrario,
seria excluido de las margenes del orden nacional.

Ahora bien, la imposicion de la lengua nacional del Estado de Derecho,
devino en un cierto monolinglismo del otro, en tanto la alteridad lingUistica
de los indigenas, fue ocultada y silenciada por la supuesta superioridad de la
lengua nacional del Estado, la cual a su vez, era ensefiada por los
misioneros en las escuelas e instituciones creadas para “castellanizar y
civilizar a los indios”. Este ocultamiento de la lengua del otro fue al mismo
tiempo la negacion de su justicia, pues como bien lo plantea Paulo llich, el
otro piensa y siente su justicia desde la pluralidad de sus lenguas:

La hipétesis central de este articulo, es que existe una relacion
inescindible entre lengua y justicia, y que en tal sentido, solo seria
posible entender y sentir la justicia de un pueblo indio, si llegara a pensar
y a sofar en la lengua de dicho pueblo. (...) Es aqui también pertinente

¥ Ibid., p.84-85.

* El monolingiiismo del otro es definido por Jacques Derrida de la siguiente manera: “El
monolingiiismo serfa en primer lugar esa soberania, esa ley llegada de otra parte, sin duda, pero
también y en principio la lengua misma de la ley. Y la ley como lengua. Su experiencia seria
aparentemente auténoma, por que debo hablar esta ley y aduefiarme de ella para entenderla como si me
la diera a mi mismo; pero sigue siendo necesariamente- asi se lo quiere, en el fondo, la esencia de toda
ley- heterénoma. En: El Monolingiiismo del otro o la Prétesis del Origen, Manantial, 1997.p. 58.
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sefalar que mas de una lengua india se debe hablar de una pluralidad
de lenguas indias. &

En ese sentido, el monolinglismo o lengua del estado de Derecho, de un
lado incluyd al otro, en tanto éste, hable su lengua y ley nacional y por otro, lo
excluyé porque no se le reconocio a los indigenas su alteridad lingUistica, su
lengua y justicia. Este sistema de inclusion y exclusion de la diferencia fue y
es una de las politicas de mayor importancia utilizada por la “colonialidad
juridica del Estado” para controlar y gobernar al otro. Sistema que claramente
se vio reflejado en la ley 89 de 1890 y la ley 72 de 1890.

La ley 89 de 1890 legisl6 durante mas de cien afnos las relaciones entre el
estado y las comunidades indigenas. Esta ley incidida por una ideologia
evolucionista de caracter etnocentrista, dividié y clasifico a los indigenas en
dos categorias: “Los salvajes que vayan reduciéndose a la vida civilizada”
(art.1) y “las comunidades indigenas reducidas ya a la vida civil (art.2).”®

Para los salvajes “que vayan reduciéndose a la vida civilizada” esta ley
decreto que “no regira la legislacion general de la Republica” sino los
acuerdos entre el gobierno con la autoridad eclesiastica. Para los indigenas
“ya reducidos a la vida civil” la ley de 1890 establecié que “tampoco se
regiran por las leyes generales de la Republica en asuntos de resguardos”.
Esta clasificacion, desde lo juridico establecié una diferencia importante: los
salvajes, al no ser regidos por la legislacion de la Republica, quedaran
excluidos de la administracién nacional del Derecho estatal; en cambio, esta
si incluyo y rigi6 para los “ya reducidos a la vida civil”, ya que para ellos “rigen
las leyes de la Republica solo en asuntos de resguardos”.

Por lo tanto, esta ley estableci6 que si algunas comunidades indigenas
mantenian sus costumbres barbaras, economias tradicionales, uso de
lenguas vernaculas y si se negaban al comercio y al uso del dinero debian
ser reducidas por el poder pastoral de la iglesia y mantenidas al margen de
las leyes nacionales; por el contrario, si las comunidades ya habian adoptado
el modelo nacional basado en la agricultura, la vida en poblados, el uso del

8 [LICH, Paulo. Del Pluralismo Juridico al Monolingiiismo Constitucional: Un Acercamiento al
Reconocimiento Constitucional de la diversidad étnica y cultural en Colombia. Bogota, 2005., 21.
Trabajo de Grado. Universidad Nacional. Especializacién en Derecho Constitucional.

¥ Ibid.,p.122.
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castellano y el ejercicio de la religiéon catélica era factible que sobre ella
operara la jurisdiccién nacional.

Esta clasificacion entre indigenas civilizados o “reducidos ya a la vida civil” y
no civilizados o “salvajes que vayan reduciéndose a la vida civilizada”
decretada por la ley 89, puede considerarse como uno de los dispositivos,
por medio de los cuales, oper6 el sistema de inclusién y exclusion como una
de las politicas de la “colonialidad juridica” del estado. La funcion juridica de
ésta fue, precisamente, distinguir entre las diferentes diferencias aquellas
que deben ser objeto de inclusion y asimilacion. O, por lo contrario, objeto de
exclusion, segregacion o exterminio. Al respecto del sistema de exclusion del
estado, Boaventura de Souza Santos, diria:

El estado tiene que intentar validar socialmente esta reparticion,
apoyandose en ciertos criterios: el loco o el criminal peligroso y el que
no lo es; el buen o mal inmigrante, el pueblo indigena barbaro y aquel
que es asimilable; la etnia hibridizable y la que no lo es; el desvid y la
orientacion social tolerable e intolerable. En fin, criterios entre los
civilizables y los y los incivilizables; entre las exclusiones demonizadas y
las apenas estigmatizadas, entre aquellos en relacion con las cuales la
mixofobia es total y aquellos en que se admite hibridacion a partir de la
cultura dominante (...).%

Con respecto y en relacién a lo anterior, la ley 72 de 1892 dispuso y delegd
a los misioneros facultades extraordinarias para ejercer autoridad civil, penal
y judicial sobre los catecumenos, respecto de los cuales se suspende la
accion de las leyes nacionales “hasta que, saliendo del estado salvaje, a
juicio dgl poder ejecutivo, estén en capacidad de ser gobernados por ella
(art.2).”

De este articulo se desprenden distintos elementos que hacen parte del
sistema de inclusion y exclusion de “la colonialidad juridica del estado”. En
primer lugar, el legislador (civilizado) atribuye al indigena (no civilizado) una
incapacidad que él también tiene pero no puede observar: El “salvaje” no
esta en condiciones de entender las leyes del “civilizado” y por ello no esta

% DE SOUZA SANTOS, Boaventura. La caida del dngelus Novus. Ensayos para una nueva teoria

social y una nueva préctica politica. Colombia. Universidad Nacional de Colombia. 2004.p.129.
! Ibid.,p.166.
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en condiciones de reconocer y ver las leyes del “salvaje”. Ante esta
imposibilidad de entendimiento por parte del indigena y de no
reconocimiento por parte del civilizado, se opté en la legislacion Republicana
por conceder potestad en dichas materias a la iglesia (poder pastoral), es
decir, la legislacién continuo con la tendencia pastoral instaurada desde la
colonia pero justificada bajo otros matices juridicos y culturales.

En tal sentido, no se traté de que el poder pastoral de la iglesia hiciera las
veces del estado o juez en aspectos de legislacién entre los indigenas, sino
que el estado le delegd la funcion de aculturarlos, civilizarlos mediante la
evangelizacién “hasta que estén en condiciones de ser gobernados por las
leyes de la Republica” y en consecuencia pudieran acceder a los derechos
que estos otorgan a los civilizados.

Por lo tanto, a la pastoral de la iglesia le correspondié moldear la mente y la
conducta de los indigenas y el estado se ocupo de modelar las formas de
organizacién social de los territorios y de regular los derechos sobre ellos.
Esta finalidad de la iglesia y el estado, instaurada a partir de la ley 89 de
1890 y la ley 72, se vera materializada en una de las instituciones mas
importantes de administracién de justicia indigena: El cabildo.

3.4. El Cabildo Indigena de la Comunidad Kamentsa entre 1890 y 1991

Los Cabildos indigenas en América fueron fundados aproximadamente en el
1550 y eran considerados como una prolongacion de los Cabildos espanoles,
en el sentido en que sus funciones fueron desde el principio muy restringidas
y limitadas en relacion con las que tenian los Cabildos mayores o esparnoles.
Estimados por el sistema juridico colonial como intermediarios directos entre
el poder soberano de la corona espariola y la comunidad indigena a la cual
se debian imponer, tenian como funcién principal gobernar a los indigenas
en todos los aspectos de la vida misma.

Ademas de esta funcidn, los cabildos eran los encargados de la recepcion de
tributos y la regulacion de la mano obra india, ya sea para las diferentes
labores requeridas por las autoridades reales, o para responder a las
necesidades internas de la comunidad. Para su funcionamiento interno, las
obligaciones se encontraban estipuladas de una forma mas o menos clara
para cada uno de los integrantes del cabildo.
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Estas funciones delegadas a los Cabildos en el periodo colonial fueron en
gran medida transformadas por la ley 89 de 1890. Esta ley reconoci6 la
existencia de los Cabildos Indigenas como formas auténomas de gobierno de
las parcialidades y le sefnala las reglas para su constitucion, periodo de
duracion y forma de posesién (Art. 39).

Igualmente, les asigna como funciones, entre otras, la de repartir las tierras
comunes (numerales 4 y 5 del Art. 7°) ejercer el gobierno econdémico de la
respectiva parcialidad (Art. 49), la realizacion y custodia de censos (numeral
19, art. 7°), intervenir en la venta, hipoteca o arrendamiento de tierras del
Resguardo (numeral 7°, Art. 79) la potestad de imponer sanciones
correccionales a los miembros de la comunidad (Art. 5°) y llevar la
representacion judicial y extrajudicial de los asuntos del Resguardo (Art. 23,
24 y' 25).

Con base en esta ley y el decreto 74 de 1890, Fray Fidel de Montanclar
expidi6 en octubre de 1908, “la forma como deben ser gobernados los
indigenas del Putumayo y Caquetd”. Formas de gobierno que fueron
recopiladas en 47 articulos que establecian el nombramiento de autoridades
indigenas y la forma como debian ser vigiladas sus funciones, determiné
ademds que el reparto de las tierras comunales seria hecho por el perfecto
apostolico.

Posterior a estas leyes, los gobiernos indigenistas en Colombia debian
organizarse de acuerdo a la ley dictada el 23 de diciembre de 1914, con
decreto 1484, la cual dictaba como deben gobernarse a los indigenas.
Ademas, dicha ley otorgaba autoridad a los misioneros para integrar los
consejos del pueblo que en su tiempo fueron conformados por un comisario y
6 vice comisarios:

Articulo 12 En cada uno de los pueblos indigenas del Caquetda y
Putumayo, habra un comisario y seis vicecomisarios, que seran
nombrados por el respectivo comisario especial, de ternas presentadas
por la primera autoridad eclesiastica de la misién. el comisario tendrd un
sueldo mensual de $500. y cada sub.-comisario de $200.mensuales.
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Articulo 2°: al comisario y los subcomisarios, presididos en todo caso por
el padre misionero del lugar compondran el Consejo del Pueblo.” %.

De igual manera, el articulado que la constitucion politica” de 1.991 dedicé a
la diversidad étnica y cultural de la nacion colombiana y a las jurisdicciones
especiales indigenas, dentro de la formula politica del estado social de
derecho, plantea la necesidad de un balance en cuanto a las diferentes
ramas del poder politico se refiere. La aptitud de la rama ejecutiva y
legislativa, después de mas de una década de la expedicion del 91, dan
cuenta de un desinterés generalizado, por la problematica de los grupos
indigenas y por las reivindicaciones sociales que ellas mismas han buscado.

El congreso de la republica, cuando ha incorporado el factor étnico en sus
normas, lo ha hecho desde una marcada concepcion occidental de caracter
antropocéntrico, caracterizada por concebir a la sociedad homogéneamente
sin soportar la diferencia, los avances que se han conseguido en lo que a
esta materia se refiere radican en la “inclusién” de los grupos indigenas en lo
qgue se ha denominado la sociedad mayor, pero jamas en el reconocimiento
del otro y de su vida interior en medio de la pluralidad.

El desarrollo mas importante se ha presentado en la rama del poder publico,
siendo la corte constitucional la impulsora de avances doctrinales que han
representado importante sendero en medio del desdibujado formalismo con
qgue se habia tratado esta tematica, sin embargo, siguen existiendo grandes
desproporciones interpretativas que dan cuenta de la indiferencia del estado
social de derecho con respecto a las alteridades juridicas de las
comunidades indigenas existentes en Colombia.

Todas estas funciones y leyes dictadas desde la colonia y trasformadas en el
periodo republicano y en la época contemporanea por el mojurismo del
Estado en alianza con el poder pastoral de la iglesia, han incidido en la
jurisdiccion indigena de la comunidad Kamentsa, provocado lo que Herinaldy
Gomez considera como “recepcion Juridica” o “paralelismo juridico”

92 FRAY Jacinto, M. De Quito: Misceldnea de mis treinta y cinco afios de Misiones de Caquetd y
Putumayo. 1938, primera parte.

“Dada la ambigiiedad de esta constitucion y sus repercusiones hacia el otro, es necesario, realizar, otra
investigacion que abarque en el formal sentido de la palabra todos los aspectos concernientes al
multiculturalismo y la jurisdiccion indigena.

112



Segun Aida Chindoy, la jurisdiccion indigena de la comunidad Kamentsa ésta
mediada por la palabra obenam, es decir, el ejercicio del poder de mando,
el cual es la forma de dirigir a la comunidad en todos sus aspectos. (Politico,
familiar, cultural, laboral). Este poder de mando, politicamente esta
conformado por el gobernador y su cabildantes, familiarmente por los
padres, culturalmente por médicos tradicionales y taitas mayores, vy
laboralmente por los caporales o jefes de las cuadrillas.

Ademas del obenam, la jurisdiccion de la comunidad indigena se
fundamenta en Tsabe Juabna, el cual implica el ejercicio de un
comportamiento, de unas funciones y principios del gobernante y gobernado,
Miguel Chindoy diria que Tsabe Juabna es el principio de Justicia que rige en
su comunidad: “éste encierra aspectos politicos, juridicos, espirituales e
implica comportamiento, espiritualidad, buen obrar, rectitud, transparencia”

Politicamente el poder de mando se ejerce desde el Cabildo indigena. En
éste, Uaishanya (Gobernador) y Arcanye (Alcalde mayor) mayor watecma
(alguacil mayor) sabia watecma (alguacil primero) watecma (alguacil)
ademas de ejercer el poder, administran justicia. Las funciones que cada uno
de ellos cumplen estan medidas por su cargo.

Familiarmente el obenam es ejercido por los beabaténg, es decir, los padres,
ellos desde la interioridad de la morada son quienes corrigen a las nuevas
generaciones que integran la familia. Taita Salvador Chindoy Jacanamejoy
manifestaria, que antes de corregir las faltas en el cabildo mayor, eran los
padres a través de los consejos y el empleo de la ortiga como ellos
enderezaban algun dezmado o desjucio de un hijo o familiar.

Laboralmente el poder de mando era ejercido por Utbana, es decir, el
caporal, éste era el encargado de organizar los trabajos comunitarios, los
enabuatambayan, en lengua Kamentsa. Estos consistian en el intercambio
de conocimiento y en el préstamo de brazo con la obligacion reciproca de
devolver la misma cantidad de trabajo prestado. Esta forma de trabajo
colectivo vinculado con el acto de reciprocidad era una forma de unidad en
comun, donde cada integrante de la comunidad era parte fundamental de los
enabuatambayan.

" ENTREVISTA con Miguel chindoy, Ex gobernador de la comunidad Kamentsa. Sibundoy, 9 de
septiembre de 2007
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Culturalmente el obenam es administrado por el Tetusmbua, el curaca o
medico tradicional. EI Tetusmbua es el encargado de curar, cuidar, limpiar,
tanto fisica como espiritualmente, a los integrantes de la comunidad. El a
través de del uso y manejo de las “plantas sagradas” y hierbas tradicionales y
los continuos cuidados brindados asia las mismas, es uno de los principales
autoridades de la comunidad Kamentsa.

Estas autoridades tradicionales son los que dirigen a la comunidad en todos
sus aspectos, ellos como diria Higidio Muchavisoy, son el tronco, la raiz y las
ramas de un solo arbol. Como pertenecientes a un mismo arbol, todos
ejercen el obenam y por tanto no estan separados, como si lo esta el poder
politico del Estado de derecho, donde lo judicial, lo legislativo y lo ejecutivo
esta separado y fragmentado. Cabe resaltar que anteriormente hacian parte
fundamental de estas autoridades tradicionales el o los caciques, siendo
unos de los mas importantes Carlos Tamabioy y Luis Agreda, quienes
cumplieron diversa funciones que en la actualidad son realizadas en gran
medida por los gobernadores del cabildo

Asi, el Uaishanya (gobernador) es la autoridad que administra, desde el
cabildo indigena, la justicia y la jurisdiccion en su comunidad. Ademas es el
encargado de vigilar y velar por el comportamiento de los integrantes de la
comunidad, solicitando buen juicio, el cultivo de las chagras, la honradez, la
obligacion de cultivar maiz. Al respecto, Don Alberto Juajibioy:

Este era encargado de vigilar a la comunidad y era elegido por un afno,
después de tomar posicién tenia que hacer visitas a la vivienda de la
comunidad, solicitando el buen comportamiento moral, la honradez, la
obligacion de cultivar maiz, que es la base del alimento de la comunidad
Kamentsa, antes el gobernador debia tener recursos econémicos para ser
gasto en el carnaval, luego tenia que ser bien en la parte moral, saber dar
consejos

Anteriormente el Uaishanya tenia que cubrir los gastos de las festividades
que se celebraban en la comunidad, en especial, el carnaval, Actualmente el
gobierno nacional designa un presupuesto para ayudar al cabildo indigena de
la comunidad kamentsa en la celebracion del carnaval. Continuando con las
funciones que desempena el gobernador, esté debe recibir las demandas, las

" ENTREVISTA con Alberto Juajibioy, Ex gobernador de la comunidad Kamentsa. Sibundoy, 7 de
febrero de 2005.
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multas, y corregir los distintos delitos que cada uno de los miembros de la
comunidad cometan:

Quien corrige el delito es el gobernador con la ayuda de los subalternos y la
autoridad que él posee, es porque Dios le brinda la inteligencia para corregir
el mal comportamiento de los miembros de la comunidad.

Los delitos y los conflictos estan presentes en diversas formas, los cuales se
presentan en la familia, los grupos de amigos, organizaciones de trabajo y
demas. Estas no estan alejadas de las discordias, peleas, discusiones vy
altercados. Conflictos que se ven reflejados en las distintas demandas que el
gobernador del cabildo tiene que atender para brindarles solucion.

Para resolver los conflictos que se presentan en la comunidad Kamentsa, el
cabildo de esta regién ha incorporado mecanismos que no son tradicionales,
pero que han sido recepcionados juridicamente y refuncionaliizados
culturalmente. Entre los mas destacados se encuentran el Cepo (actualmente
no es utilizado) y el Fuete.

El Cepo era un instrumento de correccibn que fue introducido por los
misioneros y los colonizadores para corregir los malos comportamientos de
los naturales. Mecanismo de correccion que, segun Bonilla, fue incorporado a
la comunidad Kamentsa por los misioneros y conquistadores, el cual
subsistié hasta a mediados del siglo pasado, cuando fue abolido por la
comisaria del Putumayo: “la comisaria del Putumayo expidid la Resolucion
No. 21/12 de marzo de 1931, prohibiendo la carcel en los cabildos de
indigenas y la aplicacion de cepos, e instrumentos semejantes. Sin embargo,
las autoridades indigenas del Putumayo solicitaron su restablecimiento por
tratarse de instrumentos propios.”®

Existen varias versiones acerca del por que dejaron de utilizar este
instrumento de correccion y en qué ano. Segun el taita ex gobernador Crispin
Chindoy, lo dejaron de utilizar en el afno 1939, cuando él era mensajero del
convento, Bonilla afirma que el cepo habia sido abolido por la Ley 52 de

“ENTREVISTA con Martin Agreda , Medico tradional de la Comunidad Kamentsa. Sibundoy, 7 de
febrero de 2005.

% Cérdoba Chévez Alvaro, Evangelizacién en el Putumayo, Historia de los Kamentsa de Sibundoy
desde sus origenes hasta 1981, Bogotd, 1982.
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1931 y Chéavez y el Ministerio de Gobierno, con su representante Gustin
Morales Olaya respondié que era conveniente la supresion porque era
considerado como un instrumento de tortura. Pero el afio siguiente se decidio
seguirlo usando, finalmente y por resolucion Unica del 3 de Marzo de 1939,
se dictd abolicién definitiva de los cepos para el Valle del Sibundoy.

El fuete es el instrumento de correccion que actualmente esta vigente,
ademas de los instrumentos de caracter estatall (calabozo, multa vy
demanda). Al Igual que el cepo, este fue un aparato de correccion
implementado por los colonos y en especial por los evangelizadores. Segun
Chavez, tanto dominicos, franciscanos, capuchinos, utilizaban el fuete para
castigar a los indigenas que no iban a la misa dominical “la asistencia era
obligatoria y quienes faltaban eran castigados con multas o azotes.”®

Cabe destacar que éstas comunidades evangelizadoras lo utilizaron para
castigar a los nifios que no asistian a la escuela, implementadas por los
misioneros para adoctrinar a los naturales. El fuete actualmente es utilizado
para corregir faltas menores como: peleas cotidianas, robos, discusiones
familiares etc. Quien utiliza éste instrumento para castigar es el alguacil
mayor, quien coloca al individuo de pie o de rodillas, incluso boca abajo, y
empieza flagelar el cuerpo de quien cometié la falta, y el nimero de latigazos
depende de que tan grave sea el delito que éste haya realizado. Al respecto
Angel Jacamejoy: “lo cogen los sefiores alguaciles de las manos y de los pies
y al suelo boca abajo y luego alli esta el alguacil mayor con el rejo listo para
darle”

Para los Kamentsa castigar es integrar y apreciar mas a su comunidad y
representantes de su familia y autoridades. Los azotes mantienen entre los
Kamentsa el principio de autoridad, la docilidad de caracter y la pureza de las
costumbres, que son la base de Tsabe Juabna.

% ibid.p.123.

" ENTREVISTA con Angel Jacanamejoy, Ex alcalde de la Comunidad Kamentsa. Sibundoy, 7 de
febrero de 2005.

" ENTRVISTA con Alberto Juajibioy, Ex alcalde de la Comunidad Kamentsa. Sibundoy, 7 de febrero
de 2005.

" ENTRVISTA con Alberto Juajibioy, Ex alcalde de la Comunidad Kamentsa. Sibundoy, 7 de febrero
de 2005.
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E | fuete es un instrumento de correccién que es utilizando por los indigenas
como mecanismo de castigo y que solo se implementd en la jurisdiccion de
algunas comunidades indigenas de Colombia, como en el caso de la
comunidad Kamentsa, que ven en este instrumentos algo sagrado que debe
ser respetado: “cepo como cosa sagrada, existia una cruz, simbolo de Cristo
quien hace justicia, el rejo que era la sancion, la corona la recompensa.
Estos eran simbolos de justicia que estaban en el Cabildo” *

Estos simbolos o instrumentos de correccion son empleados si se atenta con
diversos principios de orden cultural. Uno de estos principios es el
jetsenabaye-an-an, es decir, hacer nacer el bien, cuando un miembro de la
comunidad Kamentsa no hace el bien, o no lo hace nacer a través de un
comportamiento que equilibre diversos aspectos de orden politico, laboral
familiar y espiritual estaria atentando con jetsenabaye-an-an

Otro de los principios fundamentales es el respeto asi mismo, huatgafnan, en
lengua Kamentsa. Este principio permite al individuo conocerse y la vez
reconocer a la madre naturaleza como donadora de conocimiento. El
huatganan seria el respeto de si para con el otro. Finalmente el guadganan,
el cual es lo explicado de la siguiente manera: “El guadgafnan es el guardar
hoy algo para comer mafana, quien tiene ese principio come dos veces,
porque uno lo que le dan hoy no lo acaba, siempre lo sostiene para compartir
con su familia.”

En consecuencia, esta recepcion juridica y su re funcionalizacién ha
generado un sistema integral que no solo abarca el tema penal, sino todo lo
concerniente a la cultura, autonomia, biodiversidad, territorio, derechos vy
cosmovision. Al contrario de otras comunidades indigenas cuya imposicion
del derecho estatal y de la cultura dominante significo la desaparicion total de
su justicia ancestral o aborigen, en la comunidad kamentsa se ha producido
un paralelismo o un recepcién juridica y mas aun, disidencia de practicas
culturales como el carnaval del perdén y la ingesta de yagé, las cuales a
continuacion seran analizadas.

" ENTREVISTA con Alberto Juajibioy, Ex alcalde de la Comunidad Kamentsa. Sibundoy, 7 de febrero
de 2005.
" ENTREVISTA con Alberto Juajibioy, Ex alcalde de la Comunidad Kamentsa. Sibundoy, 7 de febrero
de 2005.
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4. ENTRE EL EQUILIBRIO Y LA JUSTICIA: UN CUIDADO DE SI PARA
CON EL OTRO

Curando, tomando Ambi-Uaska hemos ejercido Justicia

Victor Jacanamejoy

Escribir obedeciendo los relatos y acogiendo las palabras de quienes hicieron
posible la realizacion de esta monografia es lo que este capitulo intenta
exponer y procura no traicionar. Palabras que sumadas a las experiencias
vividas durante estos ultimos afios en el seno cultural de las comunidades
kametnsa e Inga del Valle de Sibundoy dieron como fruto su escritura

Entre aquellas palabras del recuerdo y voces de la memoria se encuentran
las de Taita Victor Jacanamejoy, Taita Angel Jacanamejoy, Taita Martin
Agreda, Crispin Chindoy, Salvador Jacanamejoy, Miguel Chindoy, Carlos
Juajibioy y, el ya fallecido Don Alberto Juajibioy. A ellos, agradezco por su
atencion a la ahora de palabrear sobre el o los sentidos de la justicia que
gobiernan en sus respectivas comunidades.

Sentidos sociales de justicia que los miembros de la comunidad Inga y la
comunidad Kamentsa han construido, sentido y pensado a través de diversas
practicas culturales. En entre ellas se encuentran las tomas ancestrales de
Yagé, el carnaval, espacios cotidianos y de trabajo como la casa, la chagra,
la cuadrilla, entre otros. Estas practicas culturales se encuentran
relacionadas mutuamente en el diario vivir de estas comunidades y para
escribir sobre ellas es necesario hacer de la escritura un encuentro de
saberes y palabras donde el dialogo polifénico y transdiciplinario sea el hilo
conductor de la grafia y la trama.

En lo concerniente al ritual ancestral de la toma del Yagé, Ayahuasca
(Banisteriopsis cappi) o Ambi-Uasca, se acudira a la palabra alentadora de
Taita Victor Jacanamejoy, Medico tradicional y Ex gobernador del cabildo de
Santiago de la comunidad Inga. El hablara de este ritual como una practica
cultural donde la justicia indigena se piensa y siente, ya sea como una forma
de equilibrio, cuidado, medicina, limpieza o palabra. Igualmente se intentara
escribir desde la experiencia padecida con ésta “medicina” o “alimento
sagrado” y su relacién con la justicia.
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Con respecto al carnaval se escuchara de la forma mas atenta los relatos y
las voces diseminadas que hablaran sobre él y su relaciéon existente con la
justicia y demas espacios cotidianos. Ademas, se tomara como referente las
investigaciones realizadas por Bernardo Javier Tobar en el seno de la
comunidad Kamentsa, las cuales se encuentran plasmadas en textos como:
Perddn, violencia y disidencia y Representaciones Legales de la alteridad
Indigena. En ellos, el autor analiza el perdén, el don, practicas sociales de
trabajo como la chagra, la cuadrilla y la justicia en general

No obstante, antes da dar apertura a las voces diseminadas que hablaran de
lo anteriormente expuesto y a su respectivo analisis, se examinara
brevemente como dichas practicas culturales y rituales chamanicos han sido
atacados y estigmatizados histéricamente por la ley, la religion y el Estado de
la cultura dominante, por ser considerados y representados como lo
contrario a ellos, es decir, lo salvaje, el caos, el desorden y el mal en general.

4.1. De la injusticia a la justicia, del caos humano al orden socio natural
y socio cultural del Ambi-Uaska

En los anteriores capitulos fue necesario escribir sobre la justicia entendida
como exterioridad, la cual cometié una suerte de injusticia hacia el otro en el
decurso histérico y genealdgico de la universalizacién del Derecho en
América y en la formacién del Estado en la Nueva Granada. Ahora, es
necesario escribir sobre la ambivalencia existente entre la injusticia y la
justicia, entre el orden y el caos, entre la opresién y disidencia.

Asi, en las paginas preliminares, la justicia en tanto exterioridad e Injusticia
cometida hacia el otro, pudo ser sintetizada a través de categorias como la
colonialidad del poder y el saber, violencia epistémica y coactiva o, lo que se
ha denominado, “colonialidad juridica”. El empleo de dichas categorias en el
contexto analizado permitié clasificar y explicar su campo de accién en tres
grandes periodos (periodo colonial, republicano y contemporaneo).

En estos periodos historicos, el derecho en tanto ley universalizada por el
otro hegemdnico y fuerza autorizada conservada por la historia y el Estado,
ha sido el Unico mecanismo juridico que histéricamente se ha encargado de
monopolizar y administrar la justicia de las comunidades Kamentsa e Inga del
Valle de Sibundoy. No obstante, cabe resaltar que durante dichos periodos,
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también se ha producido lo que Herinaldy Goémez considera como “recepcion
juridica”, “hibridos juridicos” y “paralelismo juridico”, o inclusive, disidencia de
algunas  practicas culturales que no han sido reconocidas
constitucionalmente por el derecho hegeménico (el carnaval y el ritual de la

ingesta de Yagé).

Esto dltimo, se hizo evidente al analizar el Cabildo indigena de la comunidad
Kamentsa, donde coexisten formas juridicas tanto de herencia colonial y
republicano (el fuete, el cepo, el sistema de multas, y las varas de justicia)
como de procedencia contemporanea (el calabozo, la constitucién y demas)
que han sido recepcionadas y refuncionalizadas juridica y culturalmente por
esta comunidad.

Ahora bien, el derecho en tanto ley del otro hegemdnico al monopolizar y
administrar la justicia de las comunidades Kamentsa e Inga ha atacado,
ocultado y “reconocido” ciertas practicas tradicionales que histéricamente
siguen existiendo como formas juridicas diferentes a la univocidad judicial
del derecho occidental. Entre aquellas practicas y rituales se encuentra la
toma ancestral del Yagé, practicas de curacion, rituales, carnavales y todos
los aspectos ligados a este tipo de manifestaciones culturales.

La arremetida o el ataque cometido por el otro hegemonico al imponer su
derecho y su cultura dominante en general se manifesté de diversas maneras
y tuvo mdltiples implicaciones paradojicas que histéricamente afectaron al
otro en su diferencia y diversidad cultural. Este ataque, ya sea a través de un
forma violenta, o de manera técnica o tactica, se concentr6 en la aniquilacién
o en la transformacién de dichas practicas ancestrales y rituales chamanicos
ejercidas por el otro.

Asi, en primer lugar, dicha arremetida, sobre todo, durante el periodo
colonial, se present6 de una forma violenta. La violencia fisica a través de la
cual los funcionarios reales impusieron y aplicaron el derecho hegemonico a
las comunidades indigenas Inga y Kamentsa diezmé a gran parte de sus
integrantes, entre ellos, a los considerados como brujos, magos o infieles.
Investigadores como Luis Fernando Calero, Victor Daniel Bonilla, Maria
Clemencia Ramirez de Jara, demuestran a través de datos estadisticos y
documentos histéricos tanto las continuas caidas demograficas sufridas
histéricamente por el otro en el proceso de conquista y colonia del Valle de
Sibundoy, como los métodos o técnicas utilizados por los conquistadores y
colonizadores.
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Ademas de la violencia fisica, las técnicas de extirpacion, vigilancia y
control e instituciones coloniales, fueron algunos de los dispositivos y siguen
siendo los elementos fundamentales utilizados por los sujetos de la cultura
dominante para aplicar el derecho hegeménico al otro de una forma mas
tactica, técnica o epistémica. Precisamente con el empleo de dichas técnicas,
no solo se impuso al otro representado como barbaro o salvaje nuevas
formas juridicas, creencias y sacramentos, si no, y sobre todo, incluyo un
esfuerzo sistematico para negar, construir, o inventar nociones como el
alma y el cuerpo (negando sus propias formas de sentir y pensar su cuerpo y
alma).

Ahora bien, ;Qué consecuencias tuvo la negacion, la construccion y la
invencién de estas nociones para las comunidades indigenas Kamentsa e
Inga del Valle de Sibundoy?, ;acaso no significd la aniquilaciéon o el
ocultamiento de sus practicas y costumbres ancestrales que dichas
comunidades tenian para sentir y pensar su universo? Por otra parte, ¢de
qué manera los indigenas aceptaron esto, hubo sumision frente estas
imposiciones o por el contrario resistencia, disidencia o resignificacion?

Responder a estas inquietudes es reconocer que histéricamente el otro ha
sido negado, extirpado, o estigmatizado colonialmente como diferencia
cultural. Pero también es reconocer que, el otro a pesar de las “marcas” o
“huellas” que le han construido colonialmente en el decurso de la historia
para sefnalarlo y representarlo como la diferencia absoluta, como el salvaje o
como el mismo mal, ha resistido culturalmente la arremetida o el ataque
cometido por el otro hegemonico al imponer su derecho y cultura en general.

Precisamente, una de las practicas culturales a la que mas se atacé por ser
considerada como un ritual pagano o como una practica diabdlica fue el
“chamanismo” o el “curanderismo”, el cual y paraddjicamente, ademas de la
actividad comercial practicada por estos grupos étnicos, resisti6 de una
forma disidente a dicho ataque. Al respecto, Ramirez de Jara:

Los grupos indigenas se resistieron a la conquista tanto de forma activa,
a través del enfrentamiento con los misioneros y autoridades espafnolas,
como pasiva, a través del aferramiento a tradiciones culturales que
permanecen y les permite sobrevivir como grupo étnico: se trata de la
actividad comercial y del curanderismo y la brujeria. Ser “salvaje”,
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“Indébmito” y no bautizado (auca), es afirmarse como indio, como
conocedor de tradiciones a las cuales le teme el blanco.?®

De esta manera, la opresion, negaciéon y estigmatizacion cometida hacia los
considerados como brujos, hechiceros o idolatras (Chamanes) fueron las
tacticas empleadas por el otro hegemédnico para imponer el derecho
occidental y todos los elementos asociados a éste. Esta imposicion implico,
de un lado, la transformacion y el control de los rituales chamanicos que las
comunidades indigenas Kamentsa e Inga poseian y en la actualidad
conservan para pensar y sentir su universo. Por otro lado, en estos
procesos de transformacién, de adoctrinamiento, y sobre todo de control, se
genero, paradojicamente, formas 0 maneras de resistencia, resignificacion y
disidencia por quines ejercieron estas practicas y rituales culturales.

Con relacién a estas implicaciones paraddjicas, Michel Taussig considera al
terror como un elemento fundamental que permite explicar la coexistencia
histérica, tanto de tacticas opresoras, técnicas de sometimiento,
trasformacion y control de la diferencia cultural del otro, como formas de
resistencia, de resignificacion y disidencia del mismo. El terror que causaba
el otro salvaje al otro hegemodnico, y este ultimo al primero, se constituyé
como un imaginario o una “realidad” que les fue atribuida a los habitantes del
Pie de Monte. Ellos, y en especial, aquellos “seres” (chamanes) que
habitaban en lo mas oscuro de la selva encarnaron y representaron el caos,
el desorden, y lo opuesto a la civilizacién occidental.

A estos “seres” se les atribuyeron poderes magicos descomunales vy
macabros asociados al uso y el manejo del yagé; cercanos a los secretos de
la naturaleza y distanciados de los limites de la civilizacién, dichos “seres” -
que fueron la imagen construida colonialmente por las proyecciones de los
colonizadores- eran utilizados y estigmatizados para implementar el orden y
el derecho hegemonico al terror y al salvajismo que ellos representaban.

La imposicion del orden y el derecho hegemédnico se efectué a través de
diversas técnicas y tacticas, siendo una de las mas importantes, la pastoral o
el poder pastoral. A través de ella, los misioneros, doctrineros y demas
grupos religiosos, emprendieron por la transformacion de los rituales y las
practicas culturales. Estas fueron consideradas como costumbres
pecaminosas Yy practicas paganas, eran el terror mismo o el Diablo en

% RAMIREZ. DE Jara. Op., cit. P. 130.
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persona que atentaba contra los mandatos divinos emanados por Dios. La
utilizacién e invencion de nociones cristianas como “pecado”, “alma”, o
“cuerpo”, fueron de vital importancia a la ahora de condenar, culpar y castigar
al otro, es decir, a la ahora de juzgar al otro como terror y diferencia.

No obstante, siguiendo los relatos de los mayores de la comunidad
Kamentsa sobre el adoctrinamiento religioso y el poder pastoral ejercido por
las congregaciones mendicantes que arribaron al Valle de Sibundoy para
transformar y cristianizar el terror que el otro representaba, y el analisis
realizado por Michel Taussig respecto a la religion y la magia en el Nuevo
mundo, puede decirse que dicho adoctrinamiento religioso no transformaé ni
elimind de una manera radical y total aquellas “practicas paganas”, en
cambio, si generd una suerte de “convivencia”, “hibrido o “mezcla” entre lo
considerado como sagrado o profano. La razén de ello se entiende por las
siguientes razones.

En primer lugar, el terror que se le imputé al otro, ya sea en una forma “real”
o en una forma ficticia, le permiti6 a éste valerse de él para ocultar sus
practicas culturales y rituales chamanicos como una forma de resistencia y
disidencia. Al hacer clandestina sus préacticas y rituales, los mal llamados
brujos y hechiceros del valle de Sibundoy, quienes, como bien lo senala
Ramirez de Jara, forman parte del “complejo chamanico” que se extiende por
todo el Pie de Monte Amazdnico, desde el Alto Putumayo hasta el Alto
Caqueta, resistieron y por tanto conservaron histéricamente su filosofia y
cosmovision sobre el mundo, claro esta, con una clara incidencia de orden
religioso:

Si bien la Conquista Espafola del Nuevo Mudo despoj6é a la religion
indigena de su fachada institucional formal, no destruyé su base
conceptual. La religiébn nativa se clandestiniz6 y se convirtio en magia,
especialmente magia curativa. Los curanderos y shamanes actuales
mantienen este sistema conceptual, el cual esta tan vinculado aIJ)asado
precolonial, como mezclado con la religién de los conquistadores.®

En ese sentido, los rituales chamanicos, a pesar de los continuos y
diversos ataques realizados por el otro hegemonico, se han conservado
en el decurso histérico para ser sentidos y pensados en la actualidad como

% TAUSSIG, Michel. Magia y Curanderismo popular. p. 565
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practicas culturales que manifiestan no sélo sentidos de justicias diferentes
a la univocidad juridica del Estado, si no formas de vida, de ética y
existencia que cada una de estas comunidades indigenas sienten desde y
en su interioridad.

4.2. El Cuidado de Si para con el Otro: la Casa, la Sangre, la Familia, la
Vida y la Justicia.

Segun lo expresado por Taita Victor Jacanamejoy, el Yagé o Ambi-Uaska es
una forma de justicia indigena que los hombres de conocimiento pueden
sentir, pensar y ejercer a través del continuo cuidado o cuidos de su cuerpo,
alma y espiritu, para posteriormente, palabrear sobre ella y ofrecerla a su
comunidad. Hombres que son llamados en lengua Inga: Yachac(s)-Runa o
Sinchi(s)-Taita. Ellos, desde el nacimiento del vientre materno, son
portadores de la memoria-pensamiento que llevan en su sangre. Este don
qgue es conocido como fuerza, era sentido por los Taitas mayores a través del
pulsear a los nifos que anteriormente eran llevados por sus padres a las
tomas de Yagé.

El pulso es el ritmo de la sangre cuyo palpito era sentido por los Taitas
mayores para saber quienes estaban capacitados en el arte del yacahar, es
decir, quienes por su sangre nacian Yachas y por ello tenian que recorrer los
dificiles caminos del Ambi-Uaska. De ahi que el nacimiento de un Yachac-
Runa esté predestinado por el sentir de su sangre, y su bienvenida a éste
mundo sea bendecida, sahumada y enterrada su placenta en la tierra:

“Cuando naci, me bendijeron, me sahumeriaron (kusnichii) y enterraron mi
placenta en la tulpa de mi casa. Naci en casa al igual que mis tres hermanos
nos atendié una tia que es partera.”’®

Taita Victor nacié con el don de la fuerza, naci6 para ser Sinchi-Taita. Su
alumbramiento fue bendecido y su placenta enterrada en la tulpa de su
morada como simbolo de unién y comunién entre la familia, la sangre y la
tierra. La fuerza es la sangre heredada del arbol genealdgico de la familia y el

100 JACANAMEIJOY, Victor. Yagé es vida. Revista: “Vision chamanica”. En: www.visionchamanica.
com
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cuerpo Yacha que la lleve, debe por ello, nacer en el abrigo de la casa para
ser cuidada. El cuerpo es el refugio de esa sangre y la partera es quien lo
recibe en la hospitalidad y en la interioridad de la morada.

La vitalidad de la sangre-fuerza depende de los continuos encuentros” que
un Sinchi-Taita tenga con el Yagé o Ambi-Uaska. Encuentros que la familia
de Taita Victor Jacanamejoy le ensenaron desde muy temprana edad para
poder pintar o atar su sangre a la energia de sus ancestros. Su madre
Francisca Jajoy Potosoy, cuenta que sus padres y sus abuelos se curaban
con plantas y tomando Ambi Uaska, es decir, era y es una familia de
“yageceros”. Encuentros que ademas le fueron ensenados en el abrigo de la
casa, de ahi, uno los sentidos de la justicia indigena:

La justicia se ha ejercido desde la casa, por ejemplo, es normal en nuestra
cultura medica del Ambi Uaska que, desde muy chiquitos y en la casa
misma, se les dé Yagé. Una forma de administrar justicia.

La morada es cuna de alumbramiento y en el abrigo de ella se ejerce justicia
para la vida. El abrigo es su tulpa y encima de ella, las mujeres cocinan los
distintos alimentos que son sembrados en las chagras tradicionales para ser
servidos y compartidos. Igualmente, alrededor de la tulpa, los Taitas
Mayores ensenarian a las nuevas descendencias a pintar su sangre a
través de las tomas de Ambi Uaska como una forma justicia.

Asi, la preparacién de los iniciados como Yachas se realiza en la casa, y a
través de los constantes encuentros con el yage, cuyas dosis van siendo
mayores cada vez que los Taitas encargados de su formacion asi los sientan.
Ademas de dichos encuentros, se emplea Yagé crudo para endurecer la
memoria de los iniciados, logrando asi la conservaciéon de las palabras que
los taitas entregan en las constantes tomas de Yagé.

Plantas como el borrachero, la chagropanga, la chichaja preparan a los
iniciados para el encuentro con los espiritus y la gente-ambe (la gente del

* Segtin Reineira Argiiello y Graciela Romo las tomas de yagé son el espacio ritual por excelencia a
través del cual entran en contacto con la palabra mayor de los Taitas. Este espacio es definido como
un encuentro con lo sagrado de la memoria-pensamiento inga, los taitas y la gente-ambe, como
denominan a la gente de yagé.

" ENTREVISTA con Victor Jacanamejoy, Ex gobernador y medico tradicional de la comunidad Inga.
Santiago, 5 de febrero de 2008.
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Yagé). Toda ésta preparacién y los continuos encuentros con el yagé,
provocan cambios en su cuerpo, obligandolos a establecer una formas de
relacién y reciprocidad con el entorno soci-natural, que los inganos conocen
como cuidos, los cuales son activados para proteger la fuerza que el cuerpo
de los iniciados va adquiriendo a medida que se adentra en los encuentros
con el yagé.

Los cuidos o cuidados hacia el cuerpo y sobre todo hacia la sangre-fuerza
que éste posee, permiten a los Yachas adentrarse en el camino del
conocimiento que se encuentra enraizado en la naturaleza, a la cual tan bien
se cuida por que desde el vientre de ella germina el bejuco del Yagé y
demas plantas de conocimiento. Por ello Taita Victor Jacanamejoy antes de
ir a la escuela tenia que conocer los distintos sitios sagrados de la naturaleza
y al mismo tiempo cuidarla:

“‘Antes de conocer la escuela, recorri sitios sagrados: rios, montanas,
lagunas, cuevas, ciénagas. Taita Francisco Chasoy, ensefa que la
Naturaleza es conocimiento, ella guarda sus secretos y que nosotros
debemos cuidarla.”™®

En tal sentido, los cuidos o el cuidado de si no implican el cultivo del yo
individual por que también se debe cuidar a la naturaleza como madre
donadora de conocimiento. Por ello se pude decir que estos cuidos son un
cuidado de si para con el otro. El si ya implica al otro, es decir, me cuido y a
la vez protege a la naturaleza que me cuida y me brinda conocimiento.

El cuidado de si activa una actitud ética y estética hacia la vida, una suerte
de éthos que debe ser protegido a medida que el Yacha avanza por el sufrido
camino del Ambi-huasca. En este recorrido el hombre de conocimiento sélo
puede comer alimentos preparados en la casa, no puede tomar chichas
preparadas por otra mujer, ni consumir algunos alimentos como aji maduro y
ciertas carnes de animales; no debe exponer su cuerpo al calor corporal de
una mujer, un animal o parejas respectivas, si una mujer ésta en embarazo
tampoco debe acercarse al calor del recién nacido o al excesivo fri6 que
pueda poseer un cadaver, un terreno o una planta.

191 JACANAMEIJOY, Victor. Op.cit.,p.1.
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Estos cuidos le permitiran al Yacha incrementar la fuerza de su sangre,
algun descuido, desjuicio o desmando con su cuerpo, le haria perder la
fuerza que ha adquirido durante los anos andados por los senderos del yagé.
Descuidos que conllevarian a su enfermedad, la cual es percibida a través de
la “pulseada” y es concebida como un cambio de color y temperatura de la
sangre. Enfermedad que ademas danaria las pintas que el Yagé ha dejado
en su cuerpo y sangre.

La sangre seria el principal fluido que el Yacha debe cuidar, pues ella guarda
la memoria de la familia y la comunidad. La sangre para los ingas no sélo
distribuye los nutrientes, también contiene los sentimientos, el caracter; una
persona vive, piensa y siente de acuerdo a su sangre. Asi como debe cuidar
de ella, también debe cuidarse de sus derramamientos, de su fluidez por
fuera del cuerpo, de su contaminaciéon y mancha. De ahi que a una mujer en
periodo de menstruacion no le sea permitido tomar yagé, ni mucho menos
acercarse a las chagras o lugares donde se cultive.

Ademas de esto, los Yachas deben evitar el derramamiento de sangre, ya se
por una venganza desencadenada o por un conflicto o altercado que implique
muertos o heridos. Para evitar estos derramamientos de sangre o formas de
violencia, Taita Victor Jacanamejoy expresaria que los Inga utilizan el
palabreo para evitar y prevenir estos hechos de orden violento. Ademas
también lo utilizan como un mecanismo conciliador que evita el castigo con
el fuete. Igualmente se emplea el auto castigo a través de la toma de Ambi-
Uska:

El palabreo existe entre nosotros, siempre se habla, se aconseja a los
menores, cuando la gente es caprichosa, y asi la idea es evitar que le
peguen a la gente, que no se les de fuete, para eso se suele hablar (...)
Auto castigo. Kai uambrata ambingapam chaiaku, nuestros abuelos
ensefan que antes de cualquier castigo se debe curar —ambii- se
entiende que cuando una persona se comporta mal, es algo que no esta
bien en su cuerpo, en su mente, su espiritu. Curando, tomando ambi
uaska hemos ejercido justicia.'®

El Kai uambrata ambingapam chaiaku, es decir, auto castigo a través de la
toma de Ambi-uska es una suerte de ajuzgamiento consigo mismo, el cual
es padecido durante las tomas de Yagé por el paciente a través de diversos

192 JACANAMEIJOY, Victor. Op.cit.,p.1.
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sintomas (bostezo, sudor, escalofrid, vomito, defecacién) que la injesta de el
yage produce y que actua en la interioridad de su cuerpo para curarlo,
limpiarlo, juzgarlo, corregirlo y equilibrarlo. De ahi que la tomas ancestrales
de yage sean otro sentido de justicia indigena ejercido por los ingas.

Ahora bien, las continuas tomas de Yagé y los cuidos que éste depare en
el lugar donde se siembre 0 en el cuerpo y la sangre que lo siente, hacen
que el Yacha sea un mediador, hombre que equilibra y armoniza las fuerzas
y energias presentes en la naturaleza, animales, espiritus, hombres,
comunidades; hombre que a la vez cura, juzga, sirve, aconseja y palabrea.
De ahi que el Yacha deba cuidarse y a la vez cuidar al otro:

El acto de tomar Yagé, es procurar cuidar la vida, hay que cuidar los
recuerdos, las maticas, tanto los alimentos de consumo como los
medicinales. Son normas para la cosecha, son normas para el cocinado son
normas de la vida misma, la vida es delicada por eso hay que cuidarla.

4.3. La poética del juicio: chumar, vigilar, vomitar, limpiar, ajuiciar,
curar

La relacién que puede existir 0 se puede hacer extensiva entre Yagé y
justicia habria que encontrarla en lo que Taita Victor denomina Kai uambrata
ambingapam chaiaku, es decir, el ajuiciamiento consigo mismo, el cual
sentencia: “antes cualquier castigo se debe curar —ambii- “.

Mas que suavidad, mas que un estado de sosiego, la chuma producida por el
Yagé es la dislocacion de la identidad, del yo y la ley a través del
ajuiciamiento o quiebre del cuerpo, el bostezo, los estados que alteran la
conciencia y el vomito

Vomitar es contraer y dilatar los musculos estomacales, es acceder al ritmo,
al Takii en lengua Inga, es decir, el acto de armonia y equilibrio a través del
ritmo de la musica. No hay vémito que no tenga en su raiz en el ritmo. Si el
cuerpo se quiebra, como veremos, es porque en su centro esta obrando el

" ENTREVISTA con Victor Jacanamejoy, Ex gobernador y medico tradicional de la comunidad Inga.
Santiago, 5 de febrero de 2008.
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ritmo. Hay una relacion implicita y cercana entre vomitar y escuchar el ritmo
de la musica; ambos nos informan o dejan ver la desfiguracién del cuerpo.
Ambos nos dicen que una exterioridad ha sido alojada.

Vomitamos y al hacerlo, debemos aceptar que aquello que es mas préximo
—el cuerpo- ha dejado de pertenecernos. Su desfiguracion es el comienzo del
ajuiciamiento, de su quebrantamiento. Vomitar de alguna manera se
convierte en renuncia de cualquier propiedad, incluido nuestro cuerpo.
Incluso, cuando expulsamos el yo que dictamina al sujeto el centro, el rumbo,
debemos aceptar que este desfallecimiento, que este desastre no tiene
consecuencias, no tiene un fin. Tal vez si se busca un resultado, éste tendra
caracter escatolégico. Vomitar y/o defecar nombran las ruinas del cuerpo, v,
asi mismo, la huella perecedera.

Pues hasta cierto punto, quien sobra la tierra defeca y/o vomita traza el
desastre, habla el desamparo. No en vano esta fuera del lugar, es decir, por
fuera de cualquier posibilidad de reposo. Como si para trazar la huella que ya
no nos pertenece fuese necesaria la previa renuncia al suefio, estar en
vigilia. Quien vomita, quien defeca escribe su desaparicién, su desastre,
sefala el piso a condicidén de perderlo, de sefalar su propia piel.

Que el cuerpo quede sefalado es una de las posibilidades, una de las formas
desde las cuales el cuerpo pierde su estatus de corpus. Es una de las
manifestaciones por las cuales el cuerpo se quiebra. Aqui, el Ayahuasca .
Por ejemplo, ha cumplido su funcion; ha separado el cuerpo de la cabeza.
Quien lo ha vomitado lo ha hecho a sabiendas de este riesgo; ponerse la
soga al cuello, ajuiciarse, morirse (debemos recordar que Richards Evans
Shultes traduce ayahuasca como el cordon de los ahorcados), la perdida de
la cabeza.

Para vomitar, lo hemos dicho, el cuerpo se quiebra, su centro se anula,
pierde su contorno, se desfigura. Se torna irreconocible hasta para el mismo
sujeto.

* Sustantivo que segtin Ferigcla proviene de los términos:

“Quichua aya, “cuerpo muerto” o simplemente “muerto”, ayahuasca que significa cordel gordo y soga.
Segtin el diccionario de Diego Goncalvez, publicado en 1952 por el Instituto de Historia de Lima
(Pert), la expresion literal cuerpo muerto en Quichua es ayahuafuk yccu, y, “muerte” es huafiuy, por
lo que ayahuasca viene a significar la “soga (liana) que permite ir al lugar de los muertos” (Fericgla,
42)
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Vomitar y quebrar son, entonces, actos simultdneos que descalabran la
identidad del bebedor. De ahi que acceder a esta suerte de ebriedad o
intoxicacién, como dijera la palabra de Taita victor Jacanamejoy, implique la
muerte. Si el cuerpo se quiebra, se fracciona, ya la unidad no tiene sentido; la
unidad del yo del nombre, de lo que cotidianamente se cree maneja (derecho
la norma y la ley) . Solo por esta invasién sorpresiva de la chuma y el vomito
la trasgresion es posible. Vomitar, para luego existir, sentenciaria Taita

Victor:

Man ungug kanga munaspa uaska upiangui, si no quiere estar enfermo
purguese, tomar Yagé es un acto de limpia. Vomitando y cagando curamos.
Es nuestra tradicion purgarnos. Si estamos limpios prevenimos
enfermedades, estar limpio es pensar bonito. Vomito luego existo.

Quien esta chumado es lucido hasta el desgarramiento, existe. De otro modo
no se produce el quiebre del cuerpo. De otro modo no hay fragmentacion. De
otro forma lo que sobre el suelo trazamos —vémito o excremento- no talla
nuestra piel. Es necesario, de cierta manera, que quien sufra su muerte,
vigile, por decirlo asi, el acto de decapitacién, o asista al viaje que en le
transcurso de la ebriedad se enreda cada vez mas.

Vigilar puede significar atraer a la muerte para sufrirla, para lucirla. Vigilar es
entregarse, someterse a un mandato, sobrellevarlo, ser pasivo,
irremediablemente.

Una vez la chuma nos invade, una vez nuestro cuerpo ha sufrido el quiebre,
ya el suefio es imposible. Quien a la embriaguez se entrega olvida el reposo;
este es el mandato, la vigilia y a ella nos somete. Por ello, vigilar es asumir
nuestro rostro fragmentado, despertar y en la traza que se escribe sobre el
piso. No hay escritura sin vigilia, no hay escritura que no sea vigilante, no hay
un requisito previo, a parte de la vigilia, que anteceda al verbo escribir:

El insomnio es el desgarramiento de este reposo en el idéntico. Este es
el caracter irreducible del insomnio: el otro en el Mismo, que no enajena
al mismo sino que lo despierta (y, como hemos visto, este debe

" En otras palabras acceder a la chuma es transgredir lo establecido trasgrediendo primero la linea del
propio cuerpo: Mads especificamente, chumarse es transgredir, quebrar el cuerpo de la norma y de la
ley. Y no con intencidn, pues si asi fuese, esa trasgresion seria y haria parte implicita o explicita del
corpus de la ley. Para que ésta sea rota, la chuma ha de sorprender intencionadamente el sujeto.
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entenderse como diacronia del tiempo. Un despertar que es una
exigencia, un mas en el menos, un en que debe estar entre comillas
porque es, al mismo tiempo, afuera.'®

La escritura es la vigilia misma, la vigilancia por excelencia. No porque ella
exija ser cuidada como patrimonio o ser recibida como en herencia, sino que
en su esencia ella es o esta contaminada de la exterioridad.

En otras palabras, no hay traza que se haga en un adentro, en una
territorialidad autdbnoma: la vigilia propicia su apertura, y vigila para que esa
apertura siga abierta. Por eso, de alguna manera, vigilar es violar, romper el
ensimismamiento, procrear la distancia, la separacion. El que vigila no sélo el
reposo ha perdido, sino que tiene la responsabilidad de propiciar dicha
violacion.

A la falta de suefno le sobreviene, pues, una ineludible responsabilidad.
Permitir que lo otro invada al mismo. Donde lo otro, en la embriaguez, es
visceral: “tenemos la impresion de que la mentalidad primitiva — o al menos la
interpretacion que de ella ha presentado Levi- Bruhl- quebranta los cimientos
de nuestros conceptos porque parece comportar la idea de una existencia
transitiva. Tenemos la impresién de que mediante la participacion, el sujeto
no solamente ve lo otro, sino que es lo otro.”'%

La sobriedad de la chuma, entonces, no es sentida en este caso como un
viaje de invitaciones o contemplaciones féaciles. Este viaje empieza a
enredarse con la perdida misma de nuestra cabeza. Inicia, si una iniciacion
tiene, con este descabezamiento; el ayahuasca, repetimos, empieza a
realizar a cabalidad su oficio, empieza a circular por el cuerpo como una
enfermedad, pues lo trastorna, lo altera, lo fragmenta, para expulsarlo
posteriormente, al afuera, a la exterioridad vigilante de la escritura —vémito
y/o excremento.

De este modo, lo que ha debido experimentarse como remedio o0 cura, una
vez ingerido por el cuerpo adquiere un caracter nocivo; si el yajé disloca la
identidad, el mandato del yo, y permite que la alteridad la invada, esta
fractura no viene sin violencia, sin cierto aire de muerte para el cuerpo que lo
ingiere. Para que el yajé vivifique, dé la fuerza necesaria al sujeto es

' LEVINAS. Emmanuel. Totalidad e infinito. Sfgueme: Salamanca.p.208.

"% ibid.p.209.

131



necesario que, simultdneamente, dé la muerte, es necesario que el sujeto
tome ese remedio como diria Taita Victor Jacanamejoy, para envenenarse,
huasquearse. Remedio o0 veneno a la vez, el farmacon, diria, Derrida:

No existe remedio inofensivo. El f&rmacon no puede ser simplemente
benéfico.

Por dos razones y dos profundidades distintas. En primer lugar porque la
esencia o la virtud benéficas de un farmacon no le impide ser dolorosa.
El Protagoras clasifica a los farmaca entre las cosas que pueden ser al
mismo tiempo buenas (agaza) y lamentables (aniara) (3542). El farmacon
se encuentra siempre cocido en la mezcla (simmeikton) de que hablaba
también el filebo (462), por ejemplo a esa hibris, es exceso violento y
desmesurado en el placer que hacer gritar a los intemperantes como a
los locos (45e), y “el alivio que alivia que proporciona a los sarnosos la
friccion y todos los tratamientos similares sin que haya necesidad de
otros remedios (uk ales deomenta farmakeds)”. Ese doloroso goce,
ligado a la enfermedad tanto como a su apaciguamiento, es un farmakon
en si. Participa a la vez del bien y del mal, de lo agradable y de lo
desagradable. O méas bien es en su masa donde se dibujan sus
oposiciones.'®

Esta conjuncion paraddjica de la vida y la muerte por parte del yajé es lo que
permite pensar en él como remedio y veneno, como motor que permite juzgar
en justo equilibrio entre la vida y la muerte.

Asi mismo, por el juicio de la muerte en la vida que desencadena el yajé
habria que pensar que la risa y lo ludico, adquieren a su vez caracter mortal;
pues no hay juego, posibilidad ludica, mientras en la toma no se asuma que
se pone en juego la cabeza, mientras no se asuma que es el juego con la
muerte y que la vida, a su vez, la prefa, la feminiza. Segun Taita Martin con
el soplo:

“Se chupa la enfermedad, se siente al otro que puede ser diablo o angel”.
Gracias a este juicio y “durante” este juicio, el chumado ésta —puede decirse-

de luto; luce ebrio, la muerte y embriaga a la muerte. ;Qué la muerte esté
chumada, que la muerte calme, no es ya un efecto simultaneo que el yajé —

15 DERRIDA, J aques . La diseminacién
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remedio 0 veneno- trae inscrito en su cuerpo?, ;no es acaso este su fin —si
un fin tiene- primordial?

El rostro del chumado es un rostro desfigurado. Su rostro ha sido visitado por
los estragos de la muerte, por los estragos de lo otro (intihuaska, culebra
huaska), de ahi que s6lo una actitud le quede a alguien que se ha entregado
a la chuma; la completa pasividad.

Efectivamente, el yajé, en su doble faz de veneno y/o remedio, sume al
bebedor en una completa inutilidad: sélo de este modo le llega la muerte,
sélo por ese desarme lo extraordinario le acontece.

Pero lo extraordinario mide la pasividad no por lo que llega o no a partir de lo
que llega, sino a partir de la paciencia que se ha de mantener para que ello —
muerte, vida, escritura, vomito- llegue. En otras palabras, lo que el yajé
permite es instaurar una relacién paciente con el tiempo; que aquello ocurra,
que aquello sobrevenga importa por su asalto, no por su llegada. Es decir,
una vez que el desastre se ha producido por la llegada de aquello, el sujeto
sigue esperando que el vémito llegue, que el tiempo y el veneno den.

Esto es lo que torna pasivo al chumado, esta no —llegada es lo que lo
relaciona con el infinito del tiempo: Por este caracter temporal nada finaliza,
nada comienza, todo esta inconcluso. El sujeto, por ello, permanece abierto,
vulnerable a la llegada de la exterioridad, dispuesto una vez mas al trastorno.

La lentitud desajusta y la paciencia deja inconclusa cualquier obra de la
intenciéon. Lo que se creia asegurado, invulnerable e inamovible, son por
ellos puestos en cuestién. Para ser mas exactos y paraddjicos, diremos que
la lentitud y la pasividad son, han debido ser los primeros efectos
trastornados por y en la chuma, toda vez que lo primero o lo que se modifica
0 se experimenta con la toma del yajé es la experiencia que se tiene del
tiempo.

A partir de esta modificacién del tiempo, partir de la pasividad asumida, la
conciencia del sujeto empieza a ser, a su vez modificada y limpiada. Pues,
en primera instancia, el sujeto ya no obedece a un fin, es decir, a una
intencién, a algo de antemano establecido y buscado en la ebriedad. Para
gue algo ocurra, debe establecerse por asalto; solo asi desajusta el sujeto, lo
descuartiza.
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Esta primera incomodidad aceptada por el sujeto, es la primera modificacion
hecha a la conciencia. De ahi que el yajé no sea una sustancia adaptégena
como propone Ferigcla, sino una sustancia que permite ajuiciarse no como
un aditivo que provoque dependencia o vicio, a ha nadie le gustaria estar
cagado, vomitando y sufriendo, diria Taita Victor:

Una vez que el sujeto ha ingerido yajé, el retorno al mismo es imposible.
Efectivamente, la chuma pone de manifiesto la otredad que llega a quedarse
en el yo. El sujeto, entonces vuelve transformado en otro, ha de reconocerse
que varios lo asaltan, y la relacién que establece con ellos es similar a la
relacion entre semejantes.

Esta segunda modificacién — la que propicia el semejante con su llegada- nos
pone ante ese hecho inevitable: el asilo de la lejania en la conciencia del
sujeto. Mejor aun, con la llegada del semejante lo que el sujeto ha de
trastocar es la nocién de distancia.

El otro llega, pero cuando lo hace, la separacion del yo se produce,
separacion con el mismo, hiato en su nombre. Sin embargo, nadie esta mas
cerca del sujeto que el semejante, nadie como él lo acerca al mundo, lo
armoniza con su entorno. Llegar, aqui, es procrear la distancia en el sujeto,
escindirlo, sumirlo, por decirlo asi, en un estado melancélico: esta es la
tercera modificacion de la conciencia que el sujeto debe sufrir en su
pasividad.

La cuarta, esta sefnalada, precisamente, por las mdltiples vias que a la
conciencia se le ofrece en este distanciamiento. Que la conciencia se pierda
por ello o en ello es sintoma de que en la chuma a la ebriedad le sucede un
estado de locura, un estado en que la conciencia se pierde, o se fragmenta y
disloca. Cuando retorna, el lugar de origen ya se ha desplazado, y en su
lugar quedan las trazas en el piso en las que el sujeto reconoce a un extrafno,
aquel que lo invade, el espiritu que provoca el mal-estar consigo mismo.
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4.4. Carnavaleando en Clestrinye: don, perdén y justicia.

El lunes que antecede al miércoles de ceniza no es un simple dia para la
comunidad kamentsa. En este celebran su principal fiesta la cual es llamada
en su lengua: Clestrinye.

Clestrinye es el nombre de un arbusto que florece durante el periodo en que
se celebra el carnaval y con cuyos pétalos floridos eran regados en la cabeza
del préjimo o de la persona a quien se quisiera ofrendar un gesto de
concordia. No sélo por olvidar las ofensas pasadas, sino también para volver
a hablar con aquellos a quienes por determinadas circunstancias ya no se les
habla, o como prueba de afecto a los familiares y amigos que hace tiempo no
se ha visto y que a merced del carnaval vuelven a encontrarse.

El carnaval tiene diferentes asignaciones, algunas de las cuales en gran
parte corresponden a los cambios e incorporaciones a las que la comunidad
Kamentsa ha debido acomodarse. Asi, entre los nombres que revisten la

{3 ({313

fiesta se hallan: “los carnavales de Dios “, “el dia mas grande “, “la fiesta del

{13

maiz o la alegria “, “el carnaval del perdon “.

Bajo la denominacion “carnaval del perddn “quiza alguien podria observar
resonancias con las ideas del perdon catdlico, sobre todo teniendo en cuenta
la influencia marista y capuchina ejercida sobre la poblacién indigena de esta
zona del Putumayo. Incluso se dice que la iglesia llamo dia del perddn a esta
celebracién, con el fin de generar una suerte de sincretismo o hibrido entre
en ritual del perdon que practican los Kamentsa durante el carnaval y el
llamado perddn catdlico.

Ahora bien, cada ano un personaje denominado matachin, abre el carnaval
Kamentsa, convocando con su campanilla y gritos de jubilo a carnavalear. Su
mascara deja ver el gesto de un soplo o silbido. Su llamado es transgredir la
norma. Otro personaje que aparece enmascarado es el san juan, cuya
lengua salida y desenroscada encara a los espanoles la incomprensiéon de su
lengua y se refiere al dolor causado por la decapitacion del gallo en el ritual
del enjale, realizado publicamente en un castillo de ramos, juncos de totora y
arreglos florales colocando frente al cabildo mayor. En este ritual los
sanjuanes sacrifican a un gallo y el verdugo que logre arranarle la cabeza se
dirige hacia el gobernador del cabildo para exponerle su trofeo.

135



Esta forma de violencia ritual aqui desencadenada permite la prevencién de
una violencia que devendria en comportamiento de venganza o radicalmente
de matanza. El enjale del gallo corresponde a un ritual de destronamiento,
que intenta derrocar la paternidad o una ley que puede ser subvertida,
trasformada o resignificada. Como Bajtin Sefala: “El carnaval es la fiesta del
tiempo que aniquila y renueva todo...es mas, precisamente en el rito de
destronamiento se manifiesta con una particular claridad el pathos
carnavalesco de cambios o renovaciones, la imagen de la muere creativa.”'%

En las mascaras del carnaval se encuentran tallados los grito sin voz, los
gestos dolorosos, las marcas en la memoria de los avatares histéricos
soportado y asumidos por los kamentsa. La mascara del san juan esta
atravesada por el negro poder de la muerte aludiendo con su lengua colgante
y moribunda al suicidio; Al respecto Maria:

Las historia de las mascaras de los sanjuanes proviene porque en el
hogar se presentan muchos problemas y los mayores cuando tenian
muchos disgustos agarraban los lasos o con el mismo cefiidor que llevan
puesto se iban al campo y se colgaban cuando ya la sefiora iba a buscar
la lefa 0 a buscar al esposo lo encontraban ahorcado con la lengua
afuera; de ahi el senor Bacilio se baso para sacar la mascara del san
juan, hombre con lengua salida.”’

Pero también pudo ser que el sucedié al que se refiere, se halla dado como
una acto de protesta contra la evangelizacién ya que con ella sobrevino un
cierto desequilibrio en el modo de vida natural, siendo una de sus
consecuencias un perdida del deseo de vivir, pues el negror de la represién
inquisidora se habia propuesto hasta colmarlo todo, que la Unica expresién
de libertad humana posible, consistia en el acto de negarlo todo, el tragico
acto de afirmarse en la vida solo bajo la condicidén de tener que perderla.

Asi, la mascara del san juan manifiesta la capacidad de la Kamentsa para
simbolizar, pensar y asumir semejante sufrimiento armado de ardiente
paciencia. Tal parece como si la vida misma hubiese depositado en las

1% BAJTIN, Mijail. Estética de la creacién verbal, siglo XXI: México.1989.p.102
17 JANSASOY, Maria. En: TOBAR, Javier y GOMEZ, Herinaldy. Perddn, violencia y disidencia.
Universidad del Cauca: Popaydn.2004.p.109
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mascaras, capa por capa, las arrugas sucesivas de la experiencia, en la
cuales es imposible distinguir la risa de las lagrimas.

El ropaje, la méascara y la danza de los sanjuanes suscitan imagenes
sombrias entre los kamentsa inspiran tristeza y su parentesco con el suicidio
hace que evoque una honda melancolia cuyas tinieblas parecen a ser
recordar aquel tiempo de tristeza que narra el mito de clestrinye como
anterior al carnaval.

Cuando el espiritu de la muerte vuelve insipida la vida y lo ineludible de la
muerte borra al provenir, sembrando en su lugar abatimiento, entonces, el
hombre se empecina en replegarse a su herida, ahogandose en un monologo
con ella. De sus palabras desparece cualquier rastro de llamado al otro, el
cual es reducido a la indiferencia al olvido. Cual es el panorama cuando en
lugar de sobreponerse a la melancolia se tiende al resentimiento, al
abandono al padecimiento “el mal de ausencia”, al acusatamiento que se
refiere a la pérdida de la vida.

Asi mismo, el causato implica una paralisis en la dinamica de la energia vital,
y con la sumisién a la pesadez llega la desidia y despasiamiento, el trabajo
se rehusa, el sentimiento se cierra el saber se limita. El error de sentirse
extrafio en tierra propia se torna aplastante. No obstante el causato tiene
algo asi como su otro lado, pues el verbo transitivo ingano ceaugsachly
significa revivir, resucitar.

Lo cual podria relacionarse con el carnaval en la medida que aquel sefala
unir y venir de los ciclos, un desparecer y un volver, un partir y un retornar
que interactian. Cuestién que en el marco del carnaval recuerda la movilidad
que se da gracias al ritual del perdén.

De tal forma que el carnavalear seria una actitud de responsabilidad frente a
la existencia, que consiste en saberla afrontar, con sus azares y altibajos, sin
rendirse a las crisis y con la firme esperanza del errante para que en el
porvenir no deja de gestarse, entre las entraias inmemoriales de un tierra,
que jamas ha dejado de removerse, y cuyos frutos esperan en su vientre
para volver a nacer.

El carnaval hace eco con su incesante temblor de las vibraciones que la

tierra emana, en sefal de devenir y renovacién. Negarse al carnaval es
negarse al cambio, cediendo a la inercia y ahogando el corazén en bilis
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negra, por el contrario con el carnaval la sangre vuelve a correr y sin dejar de
asumir la melancolia, la negra imagen de la muerte es arrastrada y cambiada
por una vida multicolor, creativa, danzante.

El carnaval ensefa a sobreponerse ante la perdida, deja ir. Acoge lo
irreductible de las distancias, su fuego abriga la espera, dice ven. Promueve
el lenguaje multiple, es una zona de traduccion y diseminacion donde se da
un incesante transito de significantes, en cuya intensidad se movilizan las
energias vitales, al aliento de la diversidad, aliento que refresca las heridas
de aquellos espiritus que cargan la herida y el dolor.

El carnaval forja un espacio-tiempo privilegiado para el reconocimiento de las
ofensas, llamado a asumir los actos y a responder por ellos para luego
enmendar las conductas mal vistas por la comunidad. En ocasiones también
se busca sanear de alguna manera aquellas faltas que no fueron plenamente
llevadas a cabo, pero de las cuales existio la intensién aunque el ofendido no
lo haya sabido. La practica social del perdon no espera la realizacion, de la
falta al altercado, sino que se anticipa, para prevenirlos y fortalecer las
relaciones de amistad entre las personas.

De tal manera el perddn puede ser vivido como una forma de justicia
intersubjectiva, al apelar al otro y reconocer su profundo sentido de vida, en
Su cara a cara que no consisten en una relacion de poder, que al exponerse,
compromete tanto a ofensor como a ofendido a responder por el otro, a
despertar la consciencia del otro, consciencia dormida bajo el precio de su
propia soberania, despertar que es unir al otro, cuando el ser es abierto a lo
humano, reconocer la humanidad del otro hombre, sin olvidar la existencia de
estar pendiente a la indiferencia.

El ofensor no sélo es responsable respecto al ofendido sino frente a la
realidad social que lo incluye vy sobrepasa. Encara tanto al rostro del
ofendido como el de la comunidad. Por ello al solicitar el perdon en la misa,
en la calle o en la casa del cabildo, en ocasiones se lo hace publicamente,
exponiéndose a la comunidad, reconociendo las faltas y comprometiéndose a
renovar al actitud frente a la vida personal y ante la vida social en lo que
respecta al trabajo, la familia, los valores y demas:

Todos nos consideramos de una raiz comun. Ello hace que todo sea una

sola familia y eso hace que la falta sea mas grave, por tanto se debe hacer
algo para que no se quede ahi. Ello no quiere decir que si anoche nos dimos
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garrote por lo que sea, al otro dia se este bebiendo juntos tranquilos. No, hay
un tiempo de sufrimiento, eso es como pagar la falta.

Dicho tiempo de sufrimiento no sélo se detiene en el remordimiento, sino que
implica un cuestionamiento de si mismo, donde prima el sentimiento frente al
otro. Podria decirse que al asumir la falta es ponerse en el lugar del otro por
que los dos pertenecen a la comunidad. A demas entre los Kamentsa se
concibe que si deja pasar el tiempo sin hacer algo para reparar la falta
cometida los conflictos tienden a complicarse, llegando en ocasiones, a
desencadenarse una situacion de venganza y rencor hacia al otro.

Ante ello, el ritual del perddn busca evitar que los conflictos se endurezcan y
abre el espacio para restituciéon y las relaciones personales, cuando el
ofensor acepta su falta y al exponerse al otro se limpia de ellas: “esta
concepcion se diferencia de la l6gica juridica estatal para la cual el odio y la
venganza no son objeto de su quehacer y practica, solo se preocupa de
ellos cuando se materializan en violencia. “'%

Durante el carnaval, el ritual del perdon, permite que el ofensor se abra al
otro entorno a la palabra y al don. Asi lo expresa Juan Jacanamejoy:
“‘Cuando uno comete una falta se lleva regalos, eso significa que mi ser
quiere estar en contacto, en comunicacioén con el otro ser. Que aquella falta
que separe la relacion la amistad no debe progresar por este hecho, por ello
ofrece esto que es parte de mi vida, acéptelo por favor.”'®®

En lo anterior se puede resaltar el perddn, don o el hospedaje, exige que el
ser atienda el llamado del otro para si hacer visible un mundo en comun. El
perdon que es una dar de mas que ofrece la posibilidad de un nuevo
encuentro, de rehacer el camino, de despertar el porvenir, de restablecer la
palabra con el otro. Con el perdon vuelve la vida, aparece una alternativa
ante el sufrimiento y la melancolia, al enfrentar la voz, el rostro, la mirada y el
otro retorna al movimiento, el intercambio de energias con él. La diferencia
vuelve a perdurar.

El carnaval permite una relacion hacia el otro hasta ese momento
desconocido, donde el tiempo de los actos se suspende tras ese don que
alguien le hace al otro de no juzgar sus actos, de disponerse a escuchar su

1% Ibid.p.112.
19 Ibid.p. 68.
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verdad y recibir su aliento en el corazén, como lo expresa Julia Kristeva: “el
perdon es una plenitud de justicia mas halla del juicio.

El carnaval inscribe una justicia para la cual es menos importante el juicio del
otro que la responsabilidad de ese otro, donde el don y el exceso, la
absolucién y la ofrenda escapan a la devolucién, al célculo econémico de un
perdon condicionado al mero valor sublimatorio que representa. Pues sucede
que el perddn es incondicional, ilimitado, capaz de perdonar, clementina
Jujibioy; se pide perddn asi no haya existido la falta.

A merced del perddn, la amistad y la paz que a pesar de no haber sido
alcanzadas plenamente, tratan de ser recreadas en torno a la relacién hacia
el otro, para los kamentas solo entonces un puede vivir en libertad, Perdonar
e alcanzar una libertad que solo en la apertura hacia el otro se es capaz de
merecer. Entonces por que no decir que carnavalear es la reafirmacién de la
vida ante lo ineludible de la muerte.

Para concluir, el carnaval del perdon instaura una légica diferente a la del
derecho constitucional. La légica de este ultimo procede por un
racionamiento de proporcionalidad que integra tres elementos necesarios: un
sujeto que cometa una falta, un sujeto que sufra las consecuencias de esa
falta, y una norma que estipule que tipo de acciones se consideran
prohibidas (constitucionalmente) o malas (moralmente).

Asi la norma, que puede estar sustentada por la tradicién, por el derecho
positivo o por la religion, cumple una doble funcién: sefala la accién
delincuencial y prevé una pena para dicha accion, es decir, toda falta debe
ser castigada, todo delito debe ser penalizado. Esta logica difiere
absolutamente de aquella que permite el perdon.

En cambio, en la “légica” del carnaval del perddn y de este ultimo como tal,
actua para remediar la falta, para olvidarla sin dejar de lado su pasado, pues
el perddén, como diria Levinas, conserva el pasado en el presente purificado.
El carnaval del perddn en tanto mandato de orden mitico instaura una légica
de la reconciliacién, donde el sujeto que comete la falta acepta publicamente
su acto indebido, y al hacerlo, el rostro del ofendido riega en él las flores de
clestrinye para remediar su falta y enderezar su conducta, posibilitando en el
victimario una reivindicacién, un renacer, o como diria dofna Pastora Juajibioy
un amanecer: “esta fiesta se hace con el fin de reconciliarse con las
personas, que uno ha tenido problemas, dificultades, enemistades, en este
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dia se debe reconciliar, pedir perdon, por ello, se la considera la fiesta del
perddn, de la reconciliacion y de la union”.

En tal sentido, no se pretende presentar a la justicia indigena ubicada en un
nivel superior respecto a la tradicién en que se ubica el derecho occidental,
pero si reconocer a una y a otra como diferente y singular. Cada una de ellas,
responde a historias y fuentes diferentes, asi, una y otra configuran su
propio tiempo, una y otra tienen su propia lengua, una y otra manejan sus
propias légicas y cddigos que son propios de sus leyes o principios.

Los pueblos ancestrales durante mucho tiempo han manifestado la
necesidad de que el Estado a través de las diferentes instituciones conozca
el Sistema de Jurisdiccion Indigena; “solamente en la medida que conozcan,
respetaran nuestro sistema y en la medida que respeten podemos hacer un
ejercicio de coordinacion”, diria Miguel Chindoy:

Nos hemos apropiado mucho de las normas externas; hablamos de la
ley 89, de la constitucion politica, de la ley 21, del convenio 169 de la
OIT... pero, y ¢nuestras normas propias?; debemos y necesitamos
fortalecer las normas propias, los principios propios, nuestra constitucién
ancestral, es lo primero que debe estar fuerte para orientarnos en lo que
nos ofrece nuestra constitucién ancestral o para complementarnos en al
constitucién politica de Colombia.'™

De igual manera, Taita Victor Jacanamejoy manifestaria con respecto a su
justicia:

Es mi legado, me siento orgulloso de pertenecer a mi pueblo, haber
nacido en el Valle del conocimiento, Santiago-Valle de Sibundoy,
Putumayo. Antes que cualquier medicina, fe religiosa, antes que el
derecho romano, antes de la colonizacién, antes que se inventaran la

" ENTREVISTA, con Pastora Juajibioy, integrante de la comunidad Kamentsa. Sibundoy, 7 de febrero
de 2006.

1o JACANAMEJOY, Victor. Yagé es vida. Revista: “Vision chamanica”. En: www.visionchamanica.
com
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democracia, antes de la republica, antes del Plan Colombia; Tomamos
Yagé.'"

" Ibid.p.1.
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