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RESUMEN

En esta investigacion se realiza la sistematizacion critica del proceso de
recuperacion territorial que se viene implementando, desde mediados de la década de
1970, en el Resguardo Indigena San Antonio de Calarma pueblo Pijao (Tolima,
Colombia). A este proceso se le ha denominado como “la recuperacion de Ima” (la Madre
tierra Pijao), y comprende dos dimensiones estructurantes de la lucha territorial indigena
en el municipio de San Antonio de Calarma: la recuperacion de “la propiedad” de
territorios considerados como «ancestrales» —que se ha dado por vias institucionales y
por vias de hecho a través de la ocupacion territorial -, y la sanacioén o recuperacion del

equilibrio del «mundo seco» (Ima, el territorio) para «volver al origen».

A través de un trabajo de investigacion militante, que se situa en el campo
metodolédgico de las etnografias colaborativas y que retoma principios epistemologicos
de la investigacidon-accion participativa, se estableci6 que la recuperacion de Ima, ademas
de ser un proceso de defensa territorial, indaga por la manera propia Pijao de ser, estar y
sentipensar el territorio, por lo cual es, también, un proceso onto-epistémico que ha
derivado en la recuperacion de sabidurias propias denominadas como «Concepciones-
vida», un complejo sistema relacional de conocimientos territoriales que propone

alternativas a las crisis impuestas por el capitalismo.

En paralelo, el proceso de recuperacion de Ima ha contribuido en la re-existencia
del pueblo Pijao en el suroccidente del departamento del Tolima, al problematizar las
estrategias de «desindianizacién» que, desde mediados del siglo XIX, utilizaron
terratenientes y empresarios agroindustriales para «campesinizar» la fuerza de trabajo
indigena e insertar a la region en el circuito de la produccion cafetera que sostuvo la
economia colombiana en el siglo XX. En este sentido, el proceso de recuperacion de Ima
es expresion de la reindianizacion-reetnizacion que vive el pueblo Pijao del Tolima, que
ha encontrado en las luchas territoriales el soporte para des-encubrir sus sabidurias
propias, sus formas organizativas y de movilizacion diferenciales, con el fin tltimo de

«recuperar el equilibrio del mundo seco y volver al origen».

Palabras claves: Recuperacion de Ima; Pueblo Pijao; Re-existencia;

Reindianizacion - Reetnizacion; Defensa territorial.
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RESUMO

Nesta pesquisa ¢ realizada a sistematizagdo critica do processo de recuperagao
territorial que vem sendo implementado, desde meados da década de 1970, na Reserva
Indigena San Antonio de Calarma Pueblo Pijao (Tolima, Colombia). Este processo tem
sido chamado de “a recuperagao de Ima” (a Mae Terra Pijao), e inclui duas dimensoes
estruturantes da luta territorial indigena no municipio de San Antonio de Calarma: a
recuperagdo da “propriedade” de territdrios considerados ‘“‘ancestrais” —o que tem
ocorrido por meios institucionais e por meios de facto através da ocupagao territorial—, e
da cura ou recuperacao do equilibrio do «mundo seco» (Ima, o territdrio) para «retornar

a origemy.

Através de um trabalho de pesquisa militante, que se situa no campo metodoldgico
das etnografias colaborativas e que retoma principios epistemoldgicos da pesquisa-agao
participante, constatou-se que a recuperacdao de Ima, além de ser um processo de defesa
territorial, investiga pelo proprio modo Pijao de ser, de sentir, de sentipensar o territorio,
sendo também um processo onto-epistémico, que tem levado a recuperacao de sabedorias
proprias denominadas “Concepgoes-vida”, um complexo sistema relacional de

conhecimento territorial que propde alternativas as crises impostas pelo capitalismo.

Paralelamente, o processo de recuperacao de Ima contribuiu para a re-existéncia
do povo Pijao no sudoeste do departamento de Tolima, ao problematizar as estratégias de
“desindianiza¢do” que fazendeiros e empresarios agroindustriais tém utilizado, desde
meados do século XIX, para “camponesar” a for¢a de trabalho indigena e inserir a regido
no circuito produtivo do café, que sustentou a economia colombiana no século XX. Neste
sentido, o processo de recuperagdao de Ima ¢ uma expressao da reindianizagao-reetnizagao
vivida pelo povo Pijao do Tolima, que encontrou nas lutas territoriais o médio para des-
cobrir as suas proprias sabedorias, as suas formas diferenciais de organizacdo e
mobilizagdo, com o Ultimo objetivo de «recuperar o equilibrio do mundo seco e retornar

a origemy.

Palavras-chave: Recuperacao de Ima; Povo Indigena Pijao; Re-existéncia;

Reindianizagao - Reetnizacao; Defesa territorial.
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ABSTRACT

This research undertakes the critical systematization of the territorial recovery
process that the Pijao people of the San Antonio de Calarma Reservation (Tolima,
Colombia) has carried out since the mid-1970s. This process has been called “the
recovery of Ima” (Mother Earth in Pijao), and is structured by two dimensions of the
indigenous territorial struggle in the municipality of San Antonio de Calarma: recovering
“ownership” of territories considered “ancestral” —both by institutional means and by de
facto territorial occupation—, and the healing or restoration of balance in the "dry world"

(Ima, the territory) in order to "return to the origin."

Through militant research—situated in the methodological field of collaborative
ethnographies and drawing from the epistemological principles of participatory action
research—the recovery of Ima was determined to be not only a process of territorial
defense, but also an exploration of the Pijao's own way of being, thinking and feeling the
territory, an onto-epistemic process that has led to the recovery of Pijao wisdom called
"Life-Conceptions", a complex relational system of territorial knowledge that proposes

alternatives to the multiple crises imposed by capitalism.

At the same time, the process of recovering Ima has contributed to the re-existence
of the Pijao people in Southwest Tolima, by questioning the "de-Indianization" strategies
that, since the mid-19th century, landowners and agro-industrial entrepreneurs used to
"peasantize" the indigenous workforce and integrate the region into the circuits of coffee
production which sustained the Colombian economy in the 20th century. In this sense,
the recovery of Ima is an expression of the re-Indianization-re-ethnicization experienced
by Tolima’s Pijao people, who have found in their territorial struggle a path to uncover
their own wisdom and their own ways of organizing and mobilizing, with the ultimate

goal of "recovering the balance of the dry world and returning to the origin."

Keywords: Ima recovery; Pijao people; Re-existence; Re-Indianization - Re-

ethnicization; Territorial defense.
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Acuerdo final para la terminacion del conflicto y la construccion de una
paz estable y duradera o Acuerdo de La Habana (2016)

Archivo General de Indias (Sevilla, Espaia)

Archivo General de la Nacion (Colombia)

Agencia Nacional de Tierras

Asociacion Nacional de Usuarios Campesinos

Asociacion Nacional de Zonas de Reserva Campesina

Asociacion de Trabajadores Campesinos del Tolima

Autodefensas Unidas de Colombia

Contraloria General de la Republica

Comision Nacional de Territorios Indigenas

Corporacion Auténoma Regional del Tolima

Consejo Regional Indigena del Cauca

Consejo Regional Indigena del Tolima

Departamento Administrativo Nacional de Estadisticas

Departamento Nacional de Planeacion

Escuadréon Movil Anti Disturbios de la Policia Nacional de Colombia
Organizacion de las Naciones Unidas para la Alimentacion y la
Agricultura (sigla por nombre en inglés)

Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia, Ejército del Pueblo
Federacion Nacional de Cafeteros de Colombia
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Instituto Colombiano de Bienestar Familiar
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Instituto Colombiano de Reforma Agraria

indice de Pobreza Multidimensional
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Observatorio de Derechos Territoriales de los Pueblos Indigenas de la
Comision Nacional de Territorios Indigenas

Organizacion Internacional del Café

Organizacion Nacional Indigena de Colombia

Producto Interno Bruto

Proceso de Liberacion de la Madre Tierra del norte del Cauca, pueblo
Nasa, Colombia

Proceso de Responsabilidad Fiscal de la Contraloria General de la
Republica

“Que descanse en paz” (referido a personas que han fallecido)
Resguardo Indigena San Antonio de Calarma

San Antonio de Calarma

Sistema General de Participaciones

Grupo de Investigacion y Educomunicacion «Tejiendo pensamiento
Pijao» del Resguardo Indigena San Antonio de Calarma

Tribunal Superior Indigena del Tolima

Unidad Administrativa Especial de Gestion de Restitucion de Tierras
Despojadas

Unidad Agricola Familiar

Unidad para la Atencion y Reparacion Integral a las Victimas

Unioéon Europea

Zonas de Reserva Campesina
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INTRODUCCION. LA RECUPERACION DE
IMA COMO PROBLEMA DE ESTUDIO

Figura 1. Lideres del pueblo Pijao colocando la bandera del Consejo Regional Indigena del Tolima en el Resguardo
Indigena San Antonio de Calarma. Al fondo, las montaiias de la Serrania de Calarma marcadas por la intervencion
cafetera y ganadera. Y el joke (monte), ser territorial que acomparia el caminar del pueblo Pijao.
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Y lo mas grave es que los mismos que nos quitaron el idioma, la
tierra, la dignidad, la memoria, son los que ahorita nos dicen que no
somos indios por eso: por no tener lengua indigena, por no tener
tierra, por tener vergiienza y haber perdido la memoria.

El Convite Pijao. Plan de vida del Pueblo Pijao (2002)

Kaike'. Vamos caminando con el manaya® José Jerénimo Guzman por la carretera
Panamericana, una de las vias mas importantes de Colombia. Estamos en Saldafa, un
municipio de tierra caliente que se formo a finales del siglo XIX a la orilla de uno de los
grandes rios del departamento del Tolima, el rio Saldafia, en donde los indigenas ahora,
en este siglo XXI en crisis, se concentran en Minga®. Es 31 de octubre de 2017 por la
mafiana, y los indigenas Pijaos que han llegado desde diferentes municipios del Tolima

ahora van a bloquear la carretera. Lo mismo estaran haciendo otros indigenas de otros

pueblos, en cualquier parte del territorio nacional donde hagan presencia.

Figura 2. Los Pijaos junto con otros pueblos indigenas colombianas, han asumido la minga como una expresion de su
ejercicio politico. La minga es una juntanza, una asociacion para realizar trabajo colectivo. Esta es una imagen de la
Minga Nacional Indigena y Popular del afio 2017, que en el caso del pueblo Pijao se realizo en el municipio de Saldafa,
Tolima. Alli se encuentra el manaya (comparfiero) Jerénimo Guzmadn, quien en ese afio ejercia como gobernador del
Resguardo Indigena San Antonio de Calarma (RISC). (FOTO: ARCHIVO PERSONAL. 31 DE OCTUBRE DE 2017).

Nos encontramos aca, en el municipio de Saldafia, las comunidades indigenas del
departamento del Tolima pertenecientes al pueblo Pijao, reclamandole una vez mas al
gobierno nacional que nosotros existimos. A nivel general los acuerdos concertados con
el gobierno nacional han sido incumplidos, pero una de las principales reclamaciones,

! Saludo en aveki (habla) pinao, lengua propia de los Pijaos en proceso de recuperacion.

2 Manaya / manayax: “Compafiero, compaiiera / compafieros” en aveki pinao.

3 La minga se entiende, de manera general, como una forma de trabajo comunitario y solidario propio de
los pueblos indigenas andinos, que contradice el individualismo y la instrumentalizacion de la accion social
de los sujetos impuesta por el capitalismo.
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aunque para nosotros todas las violaciones de los derechos son principales, pero el mas
relevante es la devolucion y respeto de nuestros territorios ancestrales indigenas. Que nos
devuelvan nuestros territorios, que nos respeten nuestros territorios, que no saqueen mas
nuestra Madre naturaleza, que no nos violenten mas, que no pasen mas por encima de
nosotros, que no nos extingan mas... (JERONIMO GUZMAN, COMUNICACION
PERSONAL, 31 DE OCTUBRE, 2017).

Jerénimo es, en ese momento, el gobernador del Resguardo Indigena San Antonio
de Calarma (RISC), y ha llegado a Saldafia con otros manayax para ponerse al frente de
la resistencia indigena contra el neoliberalismo. El no lo llama asi, “neoliberalismo”,
aunque sabe perfectamente lo que es, porque lo padece: “Una de las dificultades que
tenemos nosotros los del territorio indigena Pijao ha sido el avance desmedido de las
multinacionales que, coordinadamente con el gobierno nacional, han emprendido un
proceso de saqueo y de destruccion de nuestra Madre naturaleza”, dice Jeronimo en medio
del barullo que hacen los cientos de indigenas que se encuentran en la minga de Saldafia.
“No solamente somos victimas de los grupos al margen de la ley, sino de la misma
institucionalidad que también nos genera un terror a través de sus instituciones, del
Esmad®, la policia, el ejército, los mismos jueces de la Repiblica” (JERONIMO
GUZMAN, COMUNICACION PERSONAL, 31 DE OCTUBRE, 2017°).

Conoci a Jeréonimo por intermedio de Jestis Emilio Torres, consejero Mayor del
area de Derechos Humanos, Jurisdiccion Especial Indigena y Posconflicto del Consejo
Regional Indigena del Tolima (CRIT). La primera vez que hablamos, Jestis Emilio me
conto los problemas que estaba enfrentando su resguardo, y ¢l mismo con su esposa y sus
dos hijos menores, ya que las autoridades estaban a punto de desalojar a un grupo de
familias que, desde el afio 2001, venian «recuperando» una finca ubicada en la vereda
Villahermosa del municipio de San Antonio de Calarma, al suroccidente del
departamento del Tolima, Colombia. A Jesus Emilio y su familia ya los habian desalojado
del predio en el mes de agosto de ese afio (2017), y por ese motivo la comunidad se
encontraba en alerta, programando acciones y haciendo gestiones para conseguir
permanecer en el territorio recuperado, evitando el lanzamiento de 27 familias que aun

permanecian en el predio.

“Hablese con el gobernador Jeronimo Guzman, que €l le puede dar mas datos de

como esta la situacion alla en el resguardo”, me sugirié Jesis Emilio. Ese dia supe de

4 El Esmad (Escuadron mévil antidisturbios) es una fuerza de choque de la Policia Nacional, considerada
por organizaciones nacionales e internacionales de derechos humanos como un aparato militar de represion
del Estado colombiano. Ver AQUI.

3 De este encuentro resultd un video documental realizado como apoyo a las acciones del proceso de
recuperacion de Ima en la Minga Indigena y Popular Nacional del afio 2017. Ver AQUI.
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Jerénimo. Y de San Antonio de Calarma. Y de un resguardo indigena del pueblo Pijao
que habia en esas montafias. Y de las luchas que estaban librando por defender el territorio
y por permanecer en él. Un mes después estaba en la carretera Panamericana, sobre el
puente del rio Saldafia, con 31°C de temperatura a la sombra, conociendo al gobernador
y escuchando historias de Mohanes y Mohanas Pijaos que yo ya habia escuchado,

historias de hace mucho tiempo, de alguna memoria antigua. Karey Karey®.

EMISORA ELPERTO08 1 L8 TUDREE - i -
¢ i (CNBAS EINiiévo Dia3s Regional
(\:’w INICIO ~ NOTICIAS PROGRAMAS  CONTACTENOS P = ¥ a
Resguardo indigena San Antonio de Calarma
Alcaldia de San Antonio pedira al Gobierno a enfrentd intento de desalojo

Nacional apoyo para solucionar enfrentamiento
con resguardo indigena

e ]

Las mis vistas

Mas vistas de la seccidn

Figura 3. Las recuperaciones de territorios ha sido historicamente una estrategia utilizada por comunidades
empobrecidas, despojadas, periféricas, olvidadas, para dar solucion al problema de la tierra, su propiedad y uso
productivo. Para los indigenas es también una forma de “recuperar” el equilibrio de la Madre tierra. Al tiempo, los
desalojos son una estrategia de la institucionalidad juridica, politica y socioecondmica para garantizar la estructura
de la propiedad privada. Han sido varios los intentos de desalojo de la finca Las Delicias, en proceso de recuperacion
por parte del pueblo Pijao del RISC. En la imagen, algunos titulares de la prensa regional del Tolima sobre las tensiones
territoriales en el RISC en agosto de 2017. (FUENTE: EMISORA ONDAS DE IBAGUE Y PERIODICO EL NUEVO DIA).

Los Pijaos: “un campo interesantisimo de estudio etnologico”

Son multiples las experiencias de resistencia del pueblo Pijao que quedaron
registradas en las cronicas de indias y en los relatos coloniales y republicanos. Y aunque
estos registros revelan solamente la mirada del conquistador y del colonizador —incluso
cuando, se supone, hablan los indigenas—, es dificil no encontrar en ellos la bravura del
pueblo Pijao como parte de la historia de Colombia: “Mientras tanto los indios pijaos, que
se estendian por mas de cien leguas en las montafas de Cartago e Ibagué, seguian
cometiendo atrocidades en todas las poblaciones circunvecinas i habian devorado a los

jefes que habian ido en su persecucion”, contaba en 1870 el diplomatico, periodista y

6 Saludo de despedida, es como un agradecimiento por el encuentro, esperando el reencuentro. “Carey” es
un tipo de tortuga que milenariamente anida en el mar Caribe. La historia oral Pijao dice que las tortugas
se ofrecian y ofrendaban entre los Pijaos como muestra de agradecimiento.
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poeta boyacense José Joaquin Borda en su Historia de Colombia contada a los nifios (p.

75), posicionando una version de los Pijaos como invasores de sus propios territorios.

Pero hasta sus detractores acérrimos, al querer denigrarlos, han terminado
reconociendo su dignidad, su arrojo y su indomabilidad: “El pueblo pijao, guerrera tribu,
habitaba las montafias de ese lugar y con sus costumbres sumamente barbaras y
sanguinarias desbastaba y ponia en guerra el territorio, oponiendo enorme resistencia a
los colonizadores™, ha dicho de ellos el beneficiado Don Alonso Garzon de Tahuste en
1644 (FERRERO, 1988, p. 101). “Ponian en guerra el territorio...”, decia el tal don
Alonzo, imputandoles su propia condiciéon de “invasores” a los Pijaos, porque fueron

ellos, los invasores europeos, quienes trajeron nuevos desequilibrios a estas tierras.

Como resultado de una conquista a sangre y fuego, y luego de una politica de
colonizaciéon que forzo la integracion de los indigenas sobrevivientes a la sociedad
colonial, los Pijaos fueron declarados extintos entre los siglos XVIII y XIX. Para el siglo
XX, la naciente etnologia colombiana de los afos 1940 —que tenia como temas de debate
central una combinacidn entre “el interés en la etnografia total (...) con la preocupacion
por el origen del poblamiento americano y la difusion de rasgos culturales” (JIMENO,
2007, p. 6)—, redescubrid para la historia y la vida social nacional: “la posible existencia
de un nucleo indigena pijao, en territorio del Departamento del Tolima”. Asi lo describen

Gerardo Reichel-Dolmatoff'y Alicia Dussan de Reichel (1944):

A mediados del afio de 1943, el Ministerio de Educaciéon Nacional nos honrd
encargandonos la investigacion sobre la posible existencia de un nucleo indigena pijao,
en territorio del Departamento del Tolima. Por iniciativa de Paul Rivet, director del
Instituto Etnologico Nacional, y subvencionados los gastos de viaje por el Ministerio
citado, se llevo a cabo este estudio que dio excelentes resultados. Los Indios Pijao, nacién
que ocupaba en tiempos de la Conquista gran parte del territorio que hoy forma los
Departamentos del Huila y del Tolima, se han considerado como desaparecidos desde
hace varios siglos sin haber dejado rastros que pudieran servir a su estudio etnografico y
clasificacion lingiistica. (...) Aunque ya cristianizados, vestidos y dedicados a la
agricultura, han conservado hasta hoy dia muchas caracteristicas de su antigua
civilizaciéon material y espiritual, que ofrecen un campo interesantisimo para nuestros
estudios (1944, p. 507).

De esta forma, como un “campo interesantisimo” para los estudios etnologicos
nacionales, emergen nuevamente los Pijaos a la vida publica, ahora republicana, e inician
una nueva fase de su proceso de re-existencia étnica a través de la reivindicacion y la

cosecha de sus tradiciones, de su cultura, de su lengua’ y, como eje central de sus luchas,

7 La lengua propia Pijao se conoce como aveki pinao (hablar Pijao). A mediados del siglo XX cientificos
sociales como Alicia Dussan, Gerardo Reichel Dolmatoff y Roberto Pineda recopilaron algunas palabras,
dando por hecho que la lengua pijao se encontraba extinta. En la actualidad el mismo pueblo Pijao se
encuentra en proceso de recuperacion de la lengua, ampliando los referentes del vocabulario sistematizado
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de la recuperacion de Ima®, la Madre tierra Pijao, representada en sus territorios
ancestrales.

No es que los Pijaos, como otros pueblos o nacionalidades indigenas habitantes
originarios del territorio que hoy se llama Colombia, hayan dejado alguna vez de existir.
Ha sido, mas bien, que los Pijaos padecieron desde la conquista de «Abya Yala®» (Ilamada
América por los conquistadores europeos) las consecuencias de una colonizacién que
llevo “al etnocidio, la imposicion cultural, el despojo territorial, la negacion de nuestra
identidad y del derecho a existir como pueblo. A pesar de ello, no fue posible que nos
eliminaran definitivamente de la faz de la tierra” (CRIT ET AL, 2002, p. 12).

No existe un consenso en Colombia sobre el nimero de pueblos o nacionalidades
indigenas que sobreviven en la actualidad. Segin la Organizacion Nacional Indigena de
Colombia (ONIC), en el pais hay 102 pueblos, clasificados asi: 99 registrados por la
organizacion y 3 mas que se auto reconocen en sus tradiciones étnicas y culturales (ONIC,
2021). Por su parte, el Estado colombiano reconoce 87 pueblos!®. Quizas la estadistica
mas actualizada sea la que consolida el Censo Nacional de Poblacion y Vivienda (CNPV)
realizado en el afio 2018 por el Departamento Administrativo Nacional de Estadistica

(DANE), que aplicando la metodologia del autorreconocimiento'': “identifico poblacion

en las ultimas décadas, a partir de estrategias investigativas, pedagdgicas y de producciéon comunicativa
como las realizadas en el Cabildo Ambika Pijao en Bogoté (escuchar AQUI) y el resguardo indigena Yaco
Molana en el Tolima (escuchar AQUI), entre otros grupos, sobre todo de jovenes Pijaos, vinculados a
instituciones como la Universidad del Tolima (Convite Pijao, Grupo Pijao de Natagaima). También se
cuenta con estudios académicos focalizados en el tema: Ramirez Sendoya (1952); Paredes (2017); Cortés
Tocarema (2018); Zwisler (2018).

8 En el pueblo Pijao hay un debate, atin no resuelto, sobre la denominacién de “la Madre tierra”. Asumimos
aqui la nominacion «Imay (tierra), ya que ella es la que se encuentra en el Plan de vida del pueblo Pijao, y
es usada en algunos escenarios de deliberacién publica. También se han rastreado las nominaciones
Ibaimaka (CONVITE PIJAO, 2020), que se asemeja a la grafia de la diosa /bamaca (india que atrap6 al
dios Nacuco, que se enamor? de ella, entre las piedras); Bota Ima, que en aveki pinao significa, literalmente,
Madre (bota) tierra (Ima); y Aima, expresion que se encuentra en la cartilla de Fundamentos y Practica de
la Medicina Tradicional Pijao (CRIT, 2000), donde se escribe: “Centinelas de los Abechucos / Pacandé y
Calarma / Hijos del padre Sol / y de la Madre tierra AIMA / que se cubren con el manto / de la diosa luna
Taiba” (p. 74).

9 En adelante, para referirnos a América o Latinoamérica utilizaremos la denominacién «Abya Yala», con
excepcion de la citacion de textos en los que se usen expresamente estos nombres por parte del autor. Segiin
José Juncosa, “Abya Yala es el término con que los Indios Cuna de Panama denominan el continente
americano en su totalidad, y significa «tierra en plena madurez». El lider aymara Takir Mamani propuso
que todos los indigenas y solidarios lo utilicen en sus documentos y declaraciones orales, pues «llamar con
un nombre extrafio [América] nuestras ciudades, pueblos y continentes equivale a someter nuestra identidad
a la voluntad de nuestros invasores y a la de sus herederos»” (1987, p. 39). Una reflexion interesante sobre
esta denominacion de los territorios del “nuevo mundo” la realiza Carlos Walter Porto-Gongalves (2016),
en el texto Abya Yala de la enciclopedia latinoamericana. Ver AQUI.

19 A través de instituciones como la Direccion de Etnias del Ministerio del Interior y de Justicia, el
Departamento Nacional de Planeacion (DNP), el Ministerio de Defensa y Departamento Nacional de
Estadisticas (DANE), entre otras.

' Seglin el informe del DANE “Poblaciéon indigena de Colombia”, se utilizé el método de
autorreconocimiento para establecer la pertenencia étnica de la poblacion colombiana. Esto implicod “que
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que informa pertenecer a 115 pueblos indigenas nativos. En el Censo General 2005 se
habian identificado 93 pueblos indigenas nativos. Los 22 pueblos adicionales de 2018
corresponden a nuevos reconocimientos étnicos o pueblos indigenas de zonas fronterizas”

(DANE, 2019, p. 18).

Es claro que en los tltimos 500 afios han sido innumerables las agresiones y los
desafios que han tenido que enfrentar los pueblos indigenas de Abya Yala para sobrevivir.
Segtn la Corte Constitucional de Colombia, en la actualidad “36 pueblos se encuentran
en riesgo de extincidon por actos derivados el conflicto armado interno, entre ellos el
desplazamiento forzado y la imposicion de megaproyectos” (CEJIL, 2018). Por su parte,
las organizaciones indigenas colombianas han identificado otros 31 pueblos que
actualmente enfrentan un proceso inminente de exterminio, fundamentalmente por su
fragilidad demografica, lo que significa que mas del 58% de los pueblos indigenas en

Colombia (67 pueblos) se encuentren en riesgo de desaparicion (CEJIL, 2018).

En lo que refiere a los Pijaos, establecio en el CNPV del DANE (2018) que
51.635'2 personas se auto reconocen como integrantes de este grupo étnico, lo que
representa el 0,11% del total de la poblaciéon colombiana!®. Se ubican en por lo menos
diez departamentos del pais, siendo el Tolima donde tienen mayor presencia, con el

81.4% del total de la poblacion Pijao a nivel nacional (FIGURAS 4 & 5).

cada persona se reconozca por si misma como perteneciente a alguno de los grupos étnicos o a ninguno de
ellos. Hace referencia al sentido de pertenencia que expresa una persona frente a un colectivo de acuerdo
con su identidad y formas de interactuar en y con el mundo” (DANE, 2019, p. 7).

12 En contraste con esta cifra, en el Censo DANE 2005 se reportaron 58.810 personas auto reconocidas
como pertenecientes al pueblo Pijao (denominada en este censo como Coyaimas — Natagaimas / Pijao), de
las cuales el 51,3% eran hombres (30.160 personas) y el 48,7% mujeres (28.650 personas). Es decir, un
decrecimiento poblacional del 12,2% del total de la poblacion Pijao entre 2005 y 2018.

13 Seglin el Censo Nacional de Poblacién y Vivienda 2018 realizado por el DANE, el total de la poblacién
colombiana es de 48.258.494 millones de personas.

24



Bogotde. |
4397 & [
Quindi
145
A
b
/
&
Lz ']
& .
CENSO 2018 ( N
h 1
Otros | 541 Q" LRt
L
Artioquia 1113 oy =
Quindio 1 145 (""--';

Putumayo 1 151
ValedelCauca | 185
Meta 1 577
Cagueta 1 911
Cundinamarca 1 1193 hY {
Huile 1 1383 I

Bogota W 4397 M Ry
Tolime  e— 42039 o .,__; /
TOTAL — 51635 o /
|

1] 20000 40000 60000 b 1]
'\.' Con becnologia de Bing
© Micrcaatt, Openstreethap

Figura 4. MAPA: Poblacién Pijao en Colombia por departamento. (FUENTE: CENSO NACIONAL DE POBLACION Y
VIVIENDA. DANE, 2018. ELABORADO POR: ANDRES FELIPE ORTIZ GORDILLO, 2022).

Otros municipios B 2593
Ataco 1 1405
Purficacion | 1417
Cheparral 1 1435
San Antonie | 1623
Ibagué B 2763
Natzgama BE 6789
Coyaima mEE 9284
Ortega mmmm 14730
TOTALTOLIMA s 42039
o 20000 40000 60000 Jv'
CENSO 2018

«
OTROS MUNICIPIOS
2593

4 o~
- A o enalega de aing
& Open laces

Figura 5. MAPA: Poblacién Pijao departamento del Tolima. (FUENTE: CENSO NACIONAL DE POBLACION Y VIVIENDA.
DANE, 2018. ELABORADO POR: ANDRES FELIPE ORTIZ GORDILLO, 2022).

25



De todas las historias de resistencia del pueblo Pijao en 500 afios de invasiones,
asesinatos, expulsiones, esclavizaciones, una es de nuestro especial interés: aquella que
camina, en este siglo XXI, por las montafias de la serrania de Calarma, en el municipio

de San Antonio de Calarma o “de los micos'*”

, como también se le conoce. Alla en esas
montafias queda el Resguardo Indigena San Antonio de Calarma (RISC). Cuando se
conversa con los Pijaos del RISC, no es extrafio que salgan al paso dos asuntos centrales
de su proceso: la importancia de recuperar el territorio y la resistencia o aguante que debe

tener el Pijao para permanecer en €l.

Para nosotros iniciar este proceso de organizacion y liberacion de la Madre tierra tuvimos
que sentir el territorio y tener sentido de pertenencia para identificarnos como indigenas
Pijaos, para poder empezar a formarnos hace muchos afios. A raiz de esto hemos tenido
la lucha por el territorio, porque un indigena sin territorio no es indigena. Entonces
teniendo ya un territorio buscamos recuperar la parte de la cultura. Y ya con la cultura y
el territorio podemos hacer valer nuestra autonomia como indigenas Pijaos para buscar
un pilar importante que es la paz... (ADRIANA GUZMAN, ENTREVISTA PARA
SENTIPENSANTE TV, 12 DE ABRIL DE 2021).

Las recuperaciones de los territorios ancestrales son parte central del proceso
historico del movimiento indigena de Abya Yala, y se les ha denominado de diferentes
maneras: ocupacion y recuperacion de territorios indigenas (ROJAS, 2020), defensa de
los derechos de la Madre Tierra o de la Pachamama (REPUBLICA DE ECUADOR,
2013; RIO+20, 2020; MELO, 2009), rescate de la Pachamama (PINEDA, 2018),
liberacion de la Madre Tierra (CRIC, 2009; PLMT, 2016), derechos al territorio
(ESCOBAR, 2015), entre otras. Para el caso de los Pijaos del RISC, la recuperacion de

territorios se concreta en el sentipensamiento' de “recuperar a Ima”, la Madre tierra.

La recuperacion de territorios indigenas es un tema central en Colombia, un pais
donde, segun Sarmiento (2015), la estructura de la propiedad de la tierra y su
administracion no han variado en los ultimos doscientos afos, y ha estado sustentada en
la concentracion (cuestion que no incentiva la productividad agricola y pecuaria), se
apuntala en la especulacion (por ser reserva de valor) y se traduce en instrumento de

poder. Segtin Segrelles (2018), en Colombia:

Las propiedades menores de 10 hectareas representan el 78,03% del total y suponen s6lo
el 5,95% de toda la superficie agricola, agropecuaria, ganadera, forestal y agroindustrial
del pais. El 80% de los pequefios agricultores tienen menos de una Unidad Agricola

14 A San Antonio de Calarma se le conoce también como San Antonio “de los micos”, que es una referencia
al fundador del municipio, un colono de ascendencia italiana de apellido Miccus.

15 Hablamos de sentipensamiento referenciando la obra del socidlogo colombiano Orlando Fals Borda,
quien retoma esta “categoria o concepto” de los habitantes de las riberas de los grandes rios y ciénagas de
la costa norte de Colombia. Esos seres sentipensantes son “aquellas personas que tratan de combinar la
mente con el corazon, para guiar la vida por el buen sendero y aguantar sus muchos tropiezos” (FALS
BORDA, 1980). En adelante cuando referenciemos el sentipensamiento, lo hacemos en esta perspectiva.
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Familiar (UAF), es decir, son microfundistas. Por el contrario, las propiedades superiores
a 1.000 hectareas representan inicamente el 0,19% y concentran el 53,97% de todas las
tierras. Sin embargo, lo mas llamativo es que las 275 propiedades mayores de 10.000
hectareas del pais suponen el 0,02% del total y absorben nada menos que el 40,89% de
las tierras (p. 413).

Tal como se evidencio en el Censo agropecuario realizado en el afio 2014 (el
ultimo censo de este tipo en el pais se habia realizado en 1969), Colombia es el pais mas
desigual en el acceso a la tierra en América Latina. Segiin Oxfam, “el 1% de las
explotaciones agropecuarias mas grandes del pais han venido concentrando el 81% de la
tierra”, mientras que “el 19% de la tierra es distribuida entre el 99% restante de las
unidades productivas” (OXFAM, 2017). Segun cita el Observatorio de Derechos
Territoriales de los Pueblos Indigenas (ODTPI) de la Comisioén Nacional de Territorios

Indigenas (CNTI), excluyendo los territorios étnicos en Colombia:

las Unidades de Produccion Agricola (UPAs) menores de 10 hectareas representan el
81% de las explotaciones, en promedio tienen 2 hectareas y no llegan al 5% del area
censada, mientras que las UPAs de mas de 2.000 hectareas representan el 0,1% del total,
en promedio alcanzan 17.195 hectareas de tamafio y ocupan el 60% del area total censada.
Ademas, se resalta con preocupacion que el 42% de esas grandes extensiones (cerca de
40,2 millones de hectareas) declaré desconocer la situacion de tenencia'®. (OXFAM
CITADO POR CNTI, 2020, p. 9).

Tan importante es tema de la tierra en Colombia, su relacion con el sistema
productivo y su incidencia en los condicionantes sociopoliticos que han determinado el
desarrollo del pais, que en el siglo XX constituyé un importante campo de estudio en el
ambito de las ciencias sociales, denominado como “la cuestion o el problema agrario”,
que ha tenido diferentes enfoques de analisis: desarrollo rural y reforma agraria
(GARCIA, 1973; KALMANOVITZ, 1976 y 1998), distribucién de la propiedad de la
tierra, campo colombiano y contextos de violencia (TIRADO, 1979), politicas
agropecuarias (GARAY, 1998), procesos de colonizacion (con énfasis en tierras baldias)
e, incluso, procesos organizativos y luchas populares para la reivindicacion de la tierra
(LEGRAND, 1988; MACHADO, 1998 y 2000), entre otros'’. En las ultimas décadas, la
cuestion y el problema agrario se ha analizado también en relacién con las dinamicas del
conflicto armado interno colombiano, ya que este es uno de los condicionantes que mas
ha impactado en variables como “la distribucion de la propiedad agraria, las politicas de

tierras del Estado, los usos del suelo, el mercado de tierras, y el abandono y despojo de

16 Es decir, la situacion de la tenencia de estos predios no est4 legalizada, y se presume que sean terrenos
baldios propiedad del Estado que han sido ocupados por particulares con fines de explotacion economica.
17 Como campo de estudio, la bibliografia relacionada con “la cuestién o el problema agrario” en Colombia
es vasta. La que se coloca aqui es una bibliografia que referencia autores y estudios clasicos, y no pretende
mostrar un estado del arte sobre el tema, por no ser el centro de este estudio.
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tierras en las zonas de conflicto armado™, tal como lo sefiala el Centro Nacional de
Memoria Histérica (CNMH) en su informe sobre “Tierras y conflictos rurales” (2016, p.

15).

“Recuperar la tierra es recuperar la vida”

La «recuperacion de Imay» se puede definir, de manera preliminar, como un
proceso que busca devolver el equilibrio al «mundo seco» (el territorio Pijao). Se asume
que «volver al equilibrio» implica haber pasado o estar pasando por una situacion dificil
que se quiere superar, en este caso, la situacion de colonizacion, violencia, usurpacion
territorial y olvido que el pueblo Pijao ha padecido desde la invasion de sus territorios
desde el siglo XVI. En su fase actual (desde la década de 1970 a la actualidad), la
«recuperacion de Ima» como proceso de defensa territorial del pueblo Pijao en el
municipio de San Antonio de Calarma emprende sus luchas, teniendo como referente dos
escenarios claves: la recuperacion “de la propiedad” de sus territorios ancestrales y “la
sanacion” de Ima, es decir, la armonizacion de las fuerzas frias y calientes que confluyen
en el «mundo seco», el lugar donde habitan los humanos junto con los «hermanos
menores» (animales), los elementales de las plantas, entre otros seres y existencias que

comparten el axis mundi Pijao.

La recuperacion de Ima es, en su actualidad, un proceso que se ubica
principalmente en la discusion sobre el problema de la tierra en Colombia, sobre su
propiedad, su tenencia y usos, razén por la cual plantea acciones relacionadas con la
recuperacion factica de la tierra, asi como de la recuperacion espiritual y simbolica de
Ima, la Madre tierra, planteando una critica onto-epistémica a la concepcidon que sobre la
“tierra” y la “naturaleza” ha construido la modernidad-colonial. En la logica del modelo
civilizatorio occidental, a la tierra/territorio se le reconoce como “recurso natural”
dispuesto para el agenciamiento instrumental del “desarrollo” que requieren los paises
para promover el progreso de sus pueblos; este modelo moderno de desarrollo requiere
de la incorporacién de recursos naturales en los sistemas de produccion y comercio
mundiales, para lo cual tuvo transformar los sentidos que sobre la tierra/naturaleza se
experimentaban en las diversas culturas locales, desacralizandola y reduciéndola a la

condicidn de recurso en favor del mercado, el desarrollo y el crecimiento econdomico.

Al contrario de esto, para los Pijaos y otras comunidades y nacionalidades étnicas
en Abya Yala recuperar y permanecer en el territorio no es un asunto instrumental. Por

eso, en el contexto del proceso de recuperacion de Ima no se trata solamente de recuperar
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“la propiedad” de la tierra, y que esa “propiedad” sea reconocida por el Estado y la
sociedad. Tiene que ver, también y fundamentalmente, con «sanar a Imay, armonizar sus
fuerzas frias y calientes. Y para que esto pase, el Pijao asume que es ¢l quien debe
“pertenecer” al territorio, hacer parte de €1, cuestion que se traduce y concreta en un modo
propio y autdbnomo de ser y estar en el mundo, en contradiccion a la nocion de “propiedad”

que impone el capitalismo. Esa es la esencia el proceso de recuperacion de Ima:

Lo que pasa es que el no indigena de pronto desconoce que la Madre tierra es un ser vivo
—dice Jeronimo Guzman mirando el territorio desde su casa las montafias de la serrania
de Calarma—, y el que lo reconoce de pronto no lo siente como lo siente un indigena,
como nosotros lo hemos aprendido a sentir. Entonces la diferencia que tenemos de
entender el territorio entre los indigenas y los no indigenas puede radicar en eso, en que
para nosotros la Madre tierra es tan sagrada como la parte divina que puede tener un ser
humano, y para nosotros la parte sagrada es la vida, y por eso defender y liberar a la
Madre tierra es defender y liberar la vida JERONIMO GUZMAN, COMUNICACION
PERSONAL, 23 DE ENERO, 2019).

Para poder ser y estar con la Madre tierra de un modo propio, los pueblos
indigenas requieren de la restitucion y garantia de sus derechos territoriales, en un mundo
donde la tierra (sus “recursos naturales” y su “propiedad”) es considerada, junto con el
capital y el trabajo, factor clave del sistema de produccion capitalista. Por ello vienen
gestionando el restablecimiento de sus derechos territoriales, a través de estrategias como
las ocupaciones “de hecho” y la lucha juridica. En lo que refiere a esta tltima, desde la
segunda mitad del siglo XX (afio 1953), los pueblos indigenas en Colombia han

implementado la estrategia de constituirse en resguardos, que son

una institucion legal y sociopolitica de caracter especial, conformada por una o mas
comunidades indigenas, que con un titulo de propiedad colectiva que goza de las
garantias de la propiedad privada, poseen su territorio y se rigen para el manejo de éste y
su vida interna por una organizacion autéonoma amparada por el fuero indigena y su
sistema normativo propio (ART. 21, DECRETO 2164 DE 1995).

Entre el afio 1953 y 2019 (corte al 31 de julio) fueron constituidos en Colombia
774 resguardos indigenas. Por las mismas dindmicas de la propiedad de la tierra en el
pais, la formalizacion de los resguardos ha sido problematica e inconstante. El ODTPI ha
identificado, por ejemplo, que en la década de 1950 solo se legalizd un resguardo'®
(0.12% del total de casos), en la década de 1960 no hubo titulaciones, en la década de
1970 solo 5 resguardos fueron formalizados (0.64%), y es en la década de 1980 cuando
se da un avance en la defensa de los derechos territoriales por esta via juridica, con 197
legalizaciones (25.4%). Para la década 1990-1999 se presentaron 296 casos (38,2%),
entre 2000-2009 se cuentan 177 casos (22.8%) y en 2010-2019 se presentan 98 (12.6%)

18 Este fue el resguardo indigena de Yunguillo del Pueblo Inga, ubicado en el departamento de Putumayo,
el cual fue constituido en 1953 con 4.320 hectareas, via decreto presidencial (ODTPI, 2020, p. 14).
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(ODTPI, 2020, p. 13). Al afio 2020, los territorios indigenas resguardados en Colombia
corresponden a un total de 33.257.400, 4987 hectareas (FIGURA 6).
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En la actualidad, el movimiento indigena viene haciendo reclamacion de sus
derechos territoriales desde el &mbito juridico-legal a través, fundamentalmente, de dos
estrategias. La primera tiene que ver con solicitudes de formalizacion de territorios frente
a la Agencia Nacional de Tierras (ANT), a través de procesos de constitucion (444 casos
a2019'%), ampliacion (407 casos a 2019) o saneamiento (38 casos a 2019) de resguardos
(ODTPI, 2020, p. 21). Segun la CNTI, del total de casos de solicitudes de formalizacion

de territorios indigenas (889 casos), “solo el 20% han sido tenidas en cuenta por el Plan

19 De estos casos, 5 corresponden a solicitudes de formalizacion de titulos de origen colonial o republicano,
segun sefiala el ODTPI (2020, p. 21).
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de Atencion [priorizacion y planificacion] de la ANT, para el avance del proceso legal de
solicitudes rezagadas entre 2017 y 2019, mientras que el 80% de casos restantes se
encuentran sin acciones concretas (el 45% de las solicitudes se encuentran en un 0% de
avance) o con avances minimos que no permiten avizorar, por esta via, una pronta
resolucidn de los problemas territoriales indigenas en un corto o mediano plazo (ODTPI,

2020, p. 21-25).

La segunda estrategia es la solicitud de restitucion de territorios establecida en el
Decreto Ley 4633 de 2011%, que contempla medidas de atencion diferencial a los pueblos
indigenas victimas del conflicto armado interno. Segin informe del ODTPI (2021), hasta
febrero de 2021 se habian presentado 573 solicitudes de restitucion de territorios por parte
de los pueblos y comunidades indigenas victimas del conflicto armado, de las cuales sélo

el 2,9% han sido respondidas por las entidades encargadas?! (p. 20).

La desatencion de todas estas solicitudes ha llevado a que la estrategia de
recuperacion, liberacion, defensa o rescate de la Madre tierra a través de ocupaciones “de
hecho” se legitime como alternativa. Y es en este contexto que se debe entender la
recuperacion de Ima, donde la resistencia por permanecer, subsistir y re-existir como
Pijaos en los territorios recuperados se convierte en el centro del proceso social, politico,
econdmico y cultural de la comunidad del RISC en el municipio de San Antonio de

Calarma.

La recuperacion de Ima en el RISC: preguntas y objetivos

La fase actual del proceso de re-existencia del pueblo Pijao en el RISC inicia a
mediados de la década de 1970. Algunos lideres?? iniciadores del proceso exponen en sus
testimonios una idea-semilla de la lucha: “volver al origen para permanecer como Pijaos”.
Alli se encuentra la entrada a un cosmos en re-existencia que tiene sus bases en una
concepcion particular del mundo, sustentada en la idea Pijao de “creer firmemente en
nuestro equilibrio entre el frio y el calor”, que es uno de los ejes centrales de su

cosmovision. Segun la médica ancestral del RISC, Islena Villalba Yate, mantener el

20 Este es un decreto complementario a la Ley 1448 de 2011 (conocida como la Ley de Victimas), que en
su articulado no contempl6 este tipo de atencion diferencial para las comunidades étnicas, y que es producto
de las luchas juridicas llevadas a cabo por los pueblos indigenas para el reconocimiento y restitucion de sus
derechos territoriales.

21 En particular la Agencia Nacional de Tierras (ANT) y su Unidad Administrativa Especial de Gestion de
Restitucion de Tierras Despojadas (UAEGRTD).

22 Nos referimos a lideres que iniciaron con el proceso indigena en San Antonio de Calarma como Antonio
Pedraza, Carmenza Aroca, Gustavo Vaquiro, Angel Granados y Jeronimo Guzmén, entre otros.
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equilibrio entre lo frio y lo caliente tiene que ver, entre otras cuestiones, con “aprender y
ensefar a respetar a todos los seres que nos rodean, a los que podemos ver y a los que no
podemos ver. Respetar a la Madre tierra Ima, dejandonos guiar y proteger de nuestros

dioses” (COMUNICACION PERSONAL, JULIO DE 2020).

Para entender la lucha territorial contemporanea en el RISC, es necesario tener en
cuenta dos momentos claves. El primero se concreta en el ano 1995, cuando el Estado
colombiano (por intermedio del Instituto Nacional de Reforma Agraria, INCORA),
adjudica al Cabildo Indigena de San Antonio de Calarma la finca Las Palmeras, un
territorio de 278 hectareas. Cinco afios mas tarde (2000), esta misma entidad “confiere
caracter legal de resguardo indigena en favor de la comunidad Pijao de San Antonio de
Calarma”, a través de la Resolucion 1057 de 2000. Aqui lo que hay es un acto
administrativo que reconoce legalmente la constitucion del RISC, y la adjudicacion de un
territorio en el cual concretar el derecho de la comunidad a tener un lugar donde poner en

practica los usos y costumbres ancestrales de su cultura.

El segundo momento esta vinculado a la necesidad de ampliar el territorio, de
seguir recuperando a Ima, ahora por la via de la ocupacién de facto de los territorios. Esta
situacion esta vinculada con una serie de factores que determinan realizar una “ocupacion
de hecho”: el crecimiento poblacional, la victimizacién que sufre la comunidad en el
contexto del conflicto armado interno, el abandono institucional, la presencia del
narcotrafico en la region, entre otros, que llevan a que en el afno 2001 un namero
significativo de manayax del RISC recuperen el predio Las Delicias (zona rural del

municipio de San Antonio, Tolima).

Esta recuperacion generod reclamaciones legales por parte de quienes dicen ser los
propietarios de las tierras ocupadas (que en el RISC son denominados como “reclamantes
con derechos catastrales™). Al tiempo, las autoridades del municipio de San Antonio de
Calarma —a cuya jurisdiccion pertenece el RISC—, han tenido que atender las demandas
de estos reclamantes y ejecutar acciones judiciales que garanticen su “derecho a la
propiedad”, por lo que desde el momento mismo de la recuperacion del territorio (finca
Las Delicias) en el afio 2001, el proceso ha tenido que enfrentar, ademas de la
estigmatizacion, la criminalizacion y la muerte de algunos de sus participantes, una serie
de procesos judiciales de lanzamiento o desalojo territorial que, al ser permanentes en el
tiempo (intensificandose a partir del afio 2014), han incidido tanto en el proceso

organizativo del resguardo como la constitucion de las subjetividades de los manayax,
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quienes han aprendido enfrentar, impugnar y superar, a través de multiples estrategias, la

posibilidad de ser expulsados del territorio recuperado.

Derivado de estos escenarios en tension: la recuperacion de territorios y la
posibilidad de ser desalojados, la comunidad ha venido realizando acciones para re-
descubrir lo que para ellos significa ser y estar en el mundo como Pijaos, es decir, re-
descubrir lo que significa ser Pijao como parte del pluriverso negado por el sistema-
mundo®® moderno-colonial que, en su exceso ontoldgico’* (Maldonado, 2007), ha
intervenido en la construccion hegemonica del proyecto nacional colombiano y en las

formas como los sujetos nacionales deben concebir y relacionarse con el territorio.

En su proceso territorial, los Pijaos del RISC se han visto obligados a re-crear lo
que significa ser Pijao, a identificar y reivindicar “su diferencia” a través de un proceso
de reindianizacién/reetnizacion, en los dos sentidos propuestos por Chaves & Zambrano
(2009), los cuales que aplican al caso del RISC: como resurgencia indigena, es decir,
como reconocimiento individual y colectivo de una identidad que venia siendo ocultada
o camuflada (mas no condenada ni rechazada) por la influencia de factores externos
(como la imposicioén de la cultura colonial, la usurpacion de tierras, la discriminacion
racial); y como reconfiguracion de la parte indigena de las identidades mestizas, en la
que diferentes sujetos y grupos sociales subalternizados buscan se incluidos en las
politicas sociales del Estado a través de la autodeclaracion instrumental de su etnicidad
(p. 223-225). Este proceso de reindianizacion-reetnizacion se da en un contexto donde la
comunidad se encuentra asediada por multiples tensiones y disputas que interpelan su

manera propia de estar en el mundo, de entender el territorio y de relacionarse con él.

23 Aqui la nocion de Sistema-mundo propuesta por Wallerstein (1998a, 1998b) nos interesa como recurso
conceptual, para referirnos a la manera como el modo de produccion capitalista y su sistema de relaciones
econdmicas impact6 a sociedades no capitalistas. Esto porque, como proponemos demostrar en este estudio,
histéricamente la dimension econémica del capitalismo ha sido el motor de las transformaciones de los
territorios del sur y suroccidente del departamento del Tolima, impactando otras dimensiones sociales de
la vida de las comunidades étnicas, ahora en proceso de reindianizacion y reetnizacion. Lo que se resalta
de la nocion de sistema-mundo es que la llamada modernizacion productiva de las naciones ha llevado a la
reestructuracion no solo de los factores de producciéon sino, fundamentalmente, de las condiciones
culturales, relacionales y onto-epistémicas de los pueblos. Para el caso de los Pijaos, la llegada de la
modernizacion colonial-capitalista a sus territorios transform6 la manera «nativa» de entender y
relacionarse con el territorio, convirtiéndolo en factor productivo, creando desequilibrios tanto en los
sistemas de distribucion de riqueza en relacion con los recursos territoriales y la fuerza de trabajo, como en
el mundo de la vida mismo. Esta es la perspectiva que proponemos para interpretar lo referido al sistema-
mundo en este estudio.

24 Este exceso ontoldgico se debe entender en la logica de la colonialidad del ser. Maldonado-Torres (2007)
sefiala, en este sentido, que la colonialidad del ser no se refiere solamente “a la reduccion de lo particular a
la generalidad del concepto o a un horizonte de sentido especifico, sino a la violacion del sentido de la
alteridad humana, hasta el punto donde el alter-ego queda transformado en un sub-alter” (p. 148).
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En este escenario, y buscando aportar en el cumplimiento de los propositos del
Plan de vida del RISC, nos preguntamos: ;cudles son las caracteristicas, actores, factores
y contextos en los que se ha desarrollado el proceso de recuperacion de Ima en el RISC
desde la década de 19707, ;qué circunstancias historicas, sociales, econdémicas, culturales
y politicas posibilitaron y dificultaron el proceso de reetnizacion del pueblo Pijao en el
municipio de San Antonio, y cémo han asumido, agenciado y re-existido los manayax del
RISC su proceso de reetnizacion como Pijaos?, ;qué sabidurias y practicas de re-
existencia vienen re-creado los Pijaos del RISC en relacion con el territorio, y en qué se
diferencian estas sabidurias de las concepciones occidentales sobre la «tierra» y la

«naturaleza»?

A partir de estos cuestionamientos, se propone como objetivo general de esta
investigacion analizar los actores, caracteristicas, contextos, sabidurias propias y factores
socio territoriales que han incidido, a favor y en contra, en el desarrollo del proceso de

recuperacion de Ima en el RISC desde mediados de la década de 1970.

Como objetivos especificos proponemos, primero, identificar los actores, factores
y contextos que posibilitaron el surgimiento del proceso de recuperacion de Ima en el
municipio de San Antonio de Calarma, Tolima. En segundo lugar, buscamos establecer
las caracteristicas de la reetnizacion y la re-existencia del pueblo Pijao en el municipio de
San Antonio y en el RISC, a través de la sistematizacion de los periodos y narrativas
claves que constituyen la memoria del proceso. Finalmente, buscamos identificar y
caracterizar las sabidurias propias que sobre el territorio vienen re-creado los indigenas
Pijaos del RISC en su proceso de reetnizacion y re-existencia étnica, con el fin de
establecer sus diferencias con las nociones modernas-coloniales sobre la «tierra» y la
«naturalezay.

Convite metodologico: etnografia colaborativa, dialogos testimoniales e

investigacion-accion radiofonica

Esta es una investigacion que hace parte de un conjunto de actividades que viene
realizando el Grupo de Investigacion y Educomunicacion «Tejiendo pensamiento Pijaoy»

(TPP*) del Resguardo Indigena San Antonio de Calarma. Como iniciativa investigativa,

25 El grupo de Educomunicacion e Investigacion «Tejiendo pensamiento Pijao» se consolida a través del
trabajo de altercomunicacion realizado en el RISC desde el afio 2018, en el cual se vienen realizando
reportajes radiales y escritos, asi como participaciones en espacios de discusion indigena y no indigena.
Este grupo, compuesto por investigadores y educomunicadores nativos del RISC con el apoyo solidario del
colectivo ComoLaCigarraRadio.com, surge por la necesidad de fortalecer las luchas territoriales en el RISC
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este proyecto surge de un trabajo militante que se viene desarrollando en el RISC desde
el ano 2017 por parte del colectivo ComolLaCigarraRadio.com. Junto con esta
investigacion, el grupo viene realizando un programa de radio, ha editado algunas
publicaciones con énfasis en la memoria de las luchas territoriales indigenas y campesinas
en el municipio de San Antonio, ha participado de eventos y encuentros ciudadanos y
académicos, se ha vinculado a redes de trabajo colectivo con diferentes organizaciones
en Colombia y Abya Yala, entre otras actividades. Lo que se quiere resaltar es que esta
investigacion hace parte de un tejido de labores investigativas, pedagogicas y
comunicativas que desde hace aproximadamente cinco afios viene realizando el RISC con
la participacion de algunas organizaciones amigas, y que, en esta dindmica, se ha gestado
un entramado de acciones y solidaridades en las que los procesos se autogestionan,
involucrando —de manera dispersa y muchas veces indeterminada e inestable— a diferentes

actores, medios, estrategias y propositos.

Es a ese disperso y descentrado encuentro de voluntades y propositos colectivos,
y a la accion colectiva que resulta de ese encuentro, a lo que llamamos convite, convite
investigativo y educomunicativo, donde el conocimiento y la palabra ofrecido por un
mayor o una mayora bien puede hacer parte, al mismo tiempo, de un programa de radio
o de un discurso comunitario o de un libro o de una tesis, como en este caso, donde se
privilegia el enfoque cualitativo en el tratamiento y analisis de la informacién, y cuyo
caracter epistemologico se sittia en el paradigma critico social de la ciencia, al ser
participativa, autoreflexiva, radicalmente situada (tanto a nivel territorial como

poblacional, temporal y contextual).

Aqui el convite investigativo promueve la accion transformadora, ya que busca
aportar elementos de analisis y accion que fortalezcan el proceso de lucha del pueblo
Pijao del RISC en defensa de Ima, a través de la comprension de las experiencias
individuales y colectivas de los protagonistas del proceso de recuperacion de Ima, de sus

trayectorias y representaciones territoriales, socioculturales y politicas.

En este convite investigativo, la participacion de los manayax Pijaos del
Resguardo Indigena San Antonio de Calarma ha estado presente en todos los procesos:
proyeccion tematica y metodologica, levantamiento de informacion, sistematizacion,

revision y validacion, ajuste de la informacion testimonial y etnografica. Y aunque la

en su dimension comunicativa, pedagogica e investigativa, ademas del trabajo agricola, politico y juridico
que se viene realizando por parte de los manayas en defensa de Ima.
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mirada etnografica tiene mucho de individualidad, en el sentido de la observacion que
hace el investigador del entorno investigativo, hubo una colaboracion permanente en el
analisis y validacion de los datos, con fines de verificacion y ampliacion de la informacion
resultado del trabajo de campo. En este sentido, y atendiendo al hecho de que la
investigacion se da en un contexto de vinculacion militante con el proceso del RISC
anterior al inicio mismo de la investigacién, mas que hablar de “observacion participante”
podriamos hablar de “participacion observante", un tipo de intervencion permanente en
las actividades de la comunidad a través del cumplimiento de unas funciones especificas
(en este caso relacionadas con la investigacion y la educomunicacion), que se realizan
segin los principios orientadores del proceso de recuperacion de Ima que fueron
trasmitidos al investigador externo/liminal®® cuando se inicié el camino investigativo:

“hay que aprender a escuchar, pedir permiso y agradecer”.

Son tres los métodos utilizados en el desarrollo de esta investigacion: la
Etnografia Colaborativa, los Didlogos Testimoniales y la Investigacion-Accion
Radiofonica. Al ser una etnografia colaborativa, se privilegia el trabajo de campo como
escenario de co-teorizacion (RAPPAPORT, 2007), donde las reflexiones sobre el proceso
de recuperacion de Ima surgen como parte del didlogo entre la comunidad y sus
memorias, con la participacion del investigador que, a su vez, actla como activista
solidario del proceso. Este didlogo tiene el propdsito fundamental generar artefactos
conceptuales que posibiliten develar los significados y sentidos propios del proceso de
resistencia territorial. No se busca solamente producir descripciones sobre el proceso y

sus actores. Se trata de contribuir, a través de la co-teorizacion, en la comprension de las

26 Proponemos la nocién de investigador externo/liminal para resaltar varias cuestiones vivenciales
vinculadas con el camino investigativo transitado en este proyecto. La primera es que esta investigacion
esta apoyada por un grupo de sabedores nativos, que serian las figuras equivalentes a los investigadores
occidentales. La segunda es que estos sabedores orientan a un personaje externo que ha sido autorizado
para realizar labores investigativas en el RISC. La tercera es que la autorizacion ha sido producto de un
trabajo colectivo (nativos y externo) realizado en el territorio con la comunidad por cinco afios (dos afios
en el inicio del proyecto). La cuarta es que el investigador fue preparado por los nativos, durante los dos
primeros afios de relacion, para que cumpliera las funciones investigativas que le iban a ser delegadas. En
estos afios la comunidad le fue suministrando al investigador informacion nativa trascendental para el
pueblo Pijao, para ver qué hacia con ella. Y no hizo mayor cosa, solo sistematizar y pensar qué significado
podria tener esa informacion. El propdsito de haberle compartido esa informacion nativa al investigador se
fue revelando en el camino investigativo, y se ha ido consolidando en esta tesis y otras producciones que
viene realizando el grupo Tejiendo pensamiento Pijao. En este recorrido, el investigador ha ampliado sus
referentes de interpretacion del mundo y la realidad a través de la informacion que los manayax le han
compartido en estos afios de trabajo, y, por lo tanto, le ha tocado desechar otro conocimiento aprehendido
en el camino de ese otro mundo al que pertenece y que se llama “mundo occidental”. Y en ese proceso, el
investigador se encuentra en una frontera entre mundos, sentipensando con recursos de los dos mundos, lo
que lo ha convertido en un ser liminal, fronterizo, irresoluto. Por estas cuestiones es que hablamos de un
investigador externo/liminal.

36



acciones y contextos que han motivado y dado sentido a la ocupacion y la defensa
territorial, para fortalecerlos, e identificar los aspectos problematicos de la lucha, para

armonizarlos.

Figura 7. El didlogo testimonial es una de las técnicas de investigacion utilizadas para realizan la etnografia
colaborativa en el RISC. Estos didlogos implican un permanente ir y venir de la palabra y la memoria, tanto individual
como colectiva. Por lo general no es suficiente con una sola sesion de didlogo, ya que siempre quedan preguntas sin
resolver. Por eso las visitas entre comparfieros es permanente, ya que luego de la sistematizacion de la informacion se
vuelve para preguntar por cuestiones que merecen ser profundizadas. En la foto, integrantes del grupo de Tejiendo
pensamiento Pijao en visita a la mayora Pijao Carmenza Aroca, para socializar los avances de consultas anteriores,
verificar datos y ampliar informacion sobre diferentes temas. En la foto, de izquierda a derecha: Carmenza Aroca,
Adriana Guzmdn y Andrés Felipe Ortiz Gordillo. Y tomando la fotografia, Jeimy, hija de la mayora Carmenza.
(FOTOGRAFIA: ARCHIVO GRUPO TPP, 14 DE JULIO DE 2022).

Aqui la co-teorizacion se entiende como una estrategia de produccion de
conocimiento sobre la re-existencia Pijao en el RISC. Se trata de una reflexién
permanente sobre el proceso, que no tiene como fin ltimo la fabricacion artefactos
académicos (articulos, ponencias, libros), sino la comprensién profunda y critica del
proceso mismo, para potenciarlo. Hay, por supuesto, momentos de sistematizacion,
analisis y sintesis analitica que devienen en documentos académicos y otros artefactos de
socializacion de la informacion (hacia adentro, para la comunidad del RISC, y hacia
afuera), que hacen parte de la estrategia de lucha a través de la apropiacion y creacion de

medios de difusion de la informacién del proceso.

La co-teorizacion posibilita “traer a la luz una nueva epistemologia del trabajo de
campo, en la que el campo opera como lugar para crear conceptualizaciones, en contraste

con la idea de campo como espacio de recoleccion de datos” (RAPPAPORT, 2007, p.

37



207), buscando la comprension critica —aunque inacabada, incompleta, fragmentaria,
parcial— del proceso colectivo. A través de la co-teorizacion, algunos de los vehiculos
conceptuales claves usados en la investigacion son resultado de “consensos epistémicos”
que surgen de la experiencia de lucha territorial de los propios indigenas, con los cuales
se busca abstraer un tipo de sabidurias que, por sus particularidades, merece un esfuerzo
de nominacion y conceptualizacion diferencial propia. Esta co-teorizacion no excluye el
uso de teorias y conceptualizaciones “dadas”, esos corpus tedricos y conceptuales que ya
tienen trayectoria en los estudios sociales. Por el contrario, lo que se busca es un didlogo
critico (no un trasplante) entre campos de pensamiento diversos, teniendo como matriz
de discusion y re-creacion categorial la experiencia de los sujetos participantes en el

proceso de recuperacion de Ima en el RISC.

En lo formal, al ser una etnografia colaborativa los analisis surgidos del trabajo
de campo se presentan en primera persona del plural (nos-otros) y eluden, hasta donde es
posible y de manera intensional, la exposicion de auto referencias y auto reflexiones del
investigador externo/liminal en tanto individualidad, a no ser que alguna anotacioén de
este tipo se considere necesaria para ejemplificar algun punto. No se quiere negar aqui la
dimension emocional del trabajo etnografico, esto es, los impactos, incertidumbres,
extrafiamientos, lazos afectivos, nudos cognitivos, llantos, des-esperanzas, en fin, todos
aquellos sentires que el trabajo de campo, en tanto experiencia, genera sobre los
investigadores, y que son condicion inherente a este enfoque epistémico-metodoldgico,
sobre todo cuando nos enfrentamos a escenarios de encuentro/tension intercultural en el
que conocimientos diversos/diferenciales conviven y se confrontan. Se trata, mas bien,
de una decision estratégica por reconocer que esta investigacion hace parte del convite
Pijao y que, como tal, hay que dar prioridad narrativa a la dimension colectiva del proceso

de recuperacion de Ima.

También se trata de reconocer que la investigacion, en tanto reflexion colectiva,
es una experiencia significativa no solo para el investigador externo/liminal, sino también
para los co-investigadores nativos que participaron en ella, razéon por la cual esta se
considera como una etnografia compartida (CAYON, 2013) sustentada en el dialogo y
la discusion intercultural, orientada a la accidon politica y a la reflexién colectiva,
derivando en aprendizajes tanto para los investigadores externos/liminales como para los
sabedores indigenas, quienes orientando el proceso también reafirman sus propias

capacidades investigativas, renuevan su interés por indagar a profundidad sobre su propio
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mundo, apropian y adaptan a su contexto estrategias y herramientas de pesquisa,
contribuyen activamente en la delimitacion de los temas de estudio y orientan el trabajo
de campo en funcion de sus propios intereses (CAYON, 2013; RAMOS, 2007), a través
de estrategias como la co-teorizacion (RAPPAPORT, 2007), cuestién que se evidencia
en diferentes actividades realizadas por el grupo de Educomunicacion e Investigacion
“Tejiendo pensamiento Pijao” (TPP) —del cual soy uno de los participantes—, en el que
los manayax Pijaos definen los temas a tratar, las personas a consultar, los cuestionarios
de preguntas que consideran pertinentes, organizan las reuniones, implementan las
entrevistas, sistematizan la informacion, producen contenidos (desde reportajes y podcast
hasta charlas en procesos internos y externos de formacién), discuten las ideas y las

comparten en diferentes espacios de reunion.

En este sentido, asumimos que la etnografia colaborativa es, al tiempo, una
etnografia compartida. O mejor, asumimos que una condicion de la etnografia
colaborativa es ser «compartida», en la perspectiva propuesta por Cayon (2013), ya que
¢ésta dinamiza la apropiacion por parte de los sabedores nativos de los instrumentos
metodoldgicos y epistémicos occidentales, para que sean usados y ajustados en funcion
de sus procesos, intereses y tiempos. Para nosotros es claro que la etnografia colaborativa
agencia y reconoce, como parte de sus apuestas, estos procesos de socializacion del
saber/quehacer etnografico e incluso, va mas all4, involucrando a los indigenas en la
escritura de los informes de investigacion colaborativa, tal como lo han propuesto en
Colombia investigadores como Vasco (1998), Rappaport (2008), Cayon (2013), Caviedes
(2013), entre otros.

En el proceso de co-teorizacion se utilizdé un método propio que denominamos
dialogos testimoniales (ORTIZ GORDILLO, 2022b). Su particularidad esta en que los
sujetos dialogantes son personas que han participado directamente de los procesos
sociales (son participes y testigos de los acontecimientos), y deciden sistematizar sus
experiencias poniendo en discusion critica, auto reflexiva, interrogativa, las pretendidas
certezas de la memoria individual, para la re-creacion de conocimiento colectivo sobre

los procesos organizativos.

Aqui el didlogo no se da entre un sujeto que conoce y otro que desconoce el
proceso (como sucede en el periodismo o en investigaciones no participativas). Los
dialogantes no son sujetos externos que interrogan situaciones o acontecimientos

desconocidos, sino sujetos que hacen parte de los procesos que ahora quieren analizar,
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usando como materia prima sus memorias, sus recuerdos, que pueden ser confirmados,
interpelados e, incluso, negados por parte de los compafieros que también fueron testigos
de los acontecimientos. En esta perspectiva, el didlogo no se presenta entre unos
individuos que “saben” y otros que “no saben”, o entre unos individuos que preguntan
mientras otros responden. Aqui hay sujetos que, por su propia experiencia, confirman,
interpelan, aclaran, amplian o rebaten colectivamente la memoria de los otros, para llegar
a un consenso sobre el proceso y su interpretacion. No se trata de negar ninguna version.
Se trata, mas bien, de discutir las versiones para llegar a consensos colectivos sobre los
acontecimientos discutidos. Y para eso, quienes dialogan deben haber sido participes o

testigos del proceso.

Una de las estrategias novedosas que se establecieron para la realizacion de los
dialogos testimoniales fue la vinculacion del programa de radio «Tejiendo pensamiento
Pijao» al proceso investigativo, dando origen a la técnica que llamamos Investigacion-
Accion Radiofonica, donde la radio funciona como puente de didlogo entre la el mundo
académico y las voces de los sujetos y territorios. Esta técnica de investigacion consiste
en la realizacion de entrevistas semiestructuradas a actores claves del proceso, a través de
la produccion radiofonica. Aqui la voz de los y las invitadas es utilizada para la
produccion radiofoénica, al tiempo que se convierte en material de reflexion y anélisis
investigativo, ya que las entrevistas se conciben como un espacio de didlogo en el que se
encuentran las subjetividades a través de la palabra, “permitiendo que afloren
representaciones, recuerdos, emociones, racionalidades pertenecientes a la historia
personal, a la memoria colectiva y a la realidad socio cultural de cada uno de los sujetos

implicados” (TONON, 2008, p. 49).

De estas entrevistas obtenemos, entonces, dos recursos: las reflexiones de los
entrevistados sobre los asuntos consultados, las cuales se integrardn como material de
referencia para el andlisis de los temas/problemas propuestos y, en segundo lugar,
material para la produccion de programas radiales (tipo podcast) que contribuirdn al
desarrollo de los contenidos comunicativos del programa de radio «Tejiendo pensamiento
Pijao», que el RISC emite por la emisora comunitaria Tetudn estéreo 106.0 FM del
municipio de San Antonio de Calarma (Tolima). Aqui la radio comunitaria es un
escenario estratégico para la socializacion de los contenidos investigativos, ya que como
lo sefialan Mateus, Mendoza y Castillo (2021), en ella se agencian procesos ciudadanos

que facilitan espacios para el dialogo y debate intercultural, para la articulacion de las
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comunidades, para la organizacion y movilizacion social frente a temas y problemas
comunes, facilitando el desarrollo de interacciones pedagogicas y la construccion de
estrategias de socializacion y participacion con y entre comunidades (p. 47), articulandose
a ejercicios investigativos, pedagodgicos y comunicativos que pueden estimular la

conciencia politica, la reflexion, la solidaridad, la accidon colectiva y la transformacion

social.

Figura 8. Lideres del RISC realizando didlogos testimoniales sobre el proceso de recuperacion de Ima con mayores de
la comunidad. Los didlogos testimoniales hacen parte de las metodologias propias que se vienen consolidando en las
acciones educomunicativas e investigativos del RISC, y tienen como caracteristica principal que son los mismos
manayas quienes realizan las entrevistas, la sistematizacion, andlisis, produccion y circulacion de los contenidos a
través de producciones radiofdnicas y reportajes escritos. En estos didlogos se propone un encuentro de experiencias
que se confrontan, interpelan y complementan desde las memorias individuales y colectivas del proceso
(FOTOGRAFIAS: ARCHIVO TPP, ENERO DE 2019).

Aqui es importante resaltar el ejercicio investigativo, pedagdgico y comunicativo
que se viene impulsando el resguardo alrededor del grupo TPP, que lidera un programa
de radio homoénimo en la emisora comunitaria Tetudn estéreo 106.0 FM del municipio de
San Antonio. Este programa radiofonico es, al tiempo, un espacio de recoleccion de
informacion sobre el proceso de recuperacion de Ima a través de didlogos testimoniales
con lideres Pijaos de la region, y se articula como estrategia investigativa y
educomunicativa a diferentes actividades del RISC, bajo la premisa de que la radio
comunitaria puede vincularse al ejercicio investigativo porque posibilita la produccion de
contenidos comunicativos, asi como la recoleccion, sistematizacion y socializacion de
informacion vinculada a las actividades de los movimientos indigenas locales, en un
ejercicio altercomunicativo (ORTIZ GORDILLO ET AL, 2017) que bien puede situarse
en el plano de la investigacidn-accion, porque constituye una “alternativa académica y
comunitaria desde la que circulan y se construyen memorias colectivas con diversas
narrativas, ya que el sonido y las voces de los territorios evocan y proponen maneras de

comprender los procesos sociales” (MATEUS, MENDOZA Y CASTILLO, 2021, p. 45).
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En los didlogos testimoniales no se requiere de un mediador externo para la
reconstruccion de la experiencia (un investigador profesional, por ejemplo). Son los
mismos dialogantes quienes se hacen cargo de la conversa y del andlisis critico de la
informacion resultado del didlogo, entre otras porque los participantes se han venido
cualificando en el mismo proceso. Aqui no es un agente externo el que propone o decide
los temas a dialogar, los enfoques interpretativos, las metodologias, técnicas e
instrumentos a utilizar e, incluso, las teorias a referenciar, sino que son los mismos
manayax quienes, por iniciativa propia e incluso de forma asistematica, deciden

reflexionar sobre su practica y experiencia, cuestion que les da autonomia epistémica.

Esto no impide, de ningin modo, la participacion de actores externos, ya que no
es una metodologia excluyente; pero estos actores se asumen como colaboradores, incluso
pueden ser interlocutores que confrontan sus propias experiencias con las de los
dialogantes, sin que se conviertan en motivadores u orientadores del proceso. En este
aspecto, los didlogos testimoniales se diferencian de otras técnicas de investigacion como
los “grupos focales” o las “entrevistas grupales”, ya que estas son, por lo general,
propuestos y orientados por un agente externo con intereses no necesariamente
vinculados a los procesos investigados, y basados muchas veces en criterios de
“neutralidad” u “objetividad”. Aqui pasa lo contrario: hay una clara intencion de
reconstruir criticamente los procesos sin que se exija objetividad, neutralidad o
imparcialidad a las memorias y a la experiencia individual, ya que estos intereses
particulares se depuran en el debate, es decir, el mismo espacio de didlogo testimonial,
que es grupal, se encarga de encausar las interpretaciones personales bajo un criterio de

veracidad validado por la colectividad.

Este escenario investigativo entrafia, eso si, algunas condiciones a los
participantes. Lo primero es tener apertura al didlogo, bajo el presupuesto de que la
memoria es fragil e intencionada, y que en el debate y la confrontacion de las memorias
debe primar la busqueda de la verdad (asi no haya un consenso inicial sobre ella). Para
ello los participantes deben asumir como principio basico ser honesto, leal, honrado (en
el sentido de honrar el proceso, las luchas, los esfuerzos, los muertos, la misma memoria),
porque lo importante no es tener la razon, sino aportar en la comprension de la experiencia

colectiva para fortalecer las luchas por venir.

En lo que refiere a la implementacion, los encuentros cotidianos y espontaneos

son fundamentales en los didlogos testimoniales. En muchos casos se supera la
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convocatoria formal a espacios de encuentro investigativo —aunque existen— y, por el
contrario, se aprovechan las reuniones informales, los encuentros de cafeteria o de
chicheria?’, los descansos colectivos entre actividades. La informacion se recopila a
través de grabaciones o, en ocasiones, a través de “relatorias” en las que se sintetizan los
temas tratados. Aqui la libreta de notas (diario de campo) y la grabadora son

fundamentales para el registro. Pero estos instrumentos no son obligatorios.

Otra caracteristica importante de los didlogos testimoniales como técnica de
agenciamiento de las etnografias colaborativas (aprehendida del antropdlogo Luis
Guillermo Vasco [2007]) es que se replantea el esquema clasico de la investigacion, que
establece unos momentos particulares de implementacion: primero se diseha y
fundamenta (tedrica y metodoldogicamente) un proyecto, luego se recolecta la informacion
(documental, testimonial, de campo) que en seguida se sistematiza para, a continuacion,
analizar los datos y, de alli, sintetizar y validar los resultados y presentar las conclusiones
del estudio. Al contrario de este esquema tradicional academizado, tanto los dialogos
testimoniales como la misma etnografia colaborativa y la investigacion-accion
radiofonica posibilitan el entroncamiento de los momentos investigativos. Por ejemplo,

28 por medio del dialogo es, al tiempo, un

se asume que la “recoleccion de informacion
momento de andlisis y validacion de esta informacion. O que el disefo del proyecto y su
fundamentacion pueden ser no un momento inicial, sino mas bien el resultado del trabajo

de campo y de los dialogos.

En lo que refiere a la sistematizacion, el proceso de co-teorizacion se realiza a
través de un sistema de codificacion en dos niveles, que hemos tomado prestado de la
Teoria fundamentada (GLASER Y STRAUSS, 1967; RESTREPO, 2013). Un nivel de
“codificacion abierta” donde se establecen elementos generales de analisis. Y un nivel de
“codificacion axial” en el que se identifican y acotan los elementos de analisis centrales
o transversales (axiales) de la experiencia, a partir de criterios de recurrencia y

significacion. Este sistema de codificacion atiende a la dindmica de la piramide invertida,

%7 La chicha (reusa) es una bebida ancestral a base de maiz fermentado.

28 Aqui la “recoleccion de informacién” se debe entender en un sentido «ruralizado», como “cosecha de
informacion”; es decir, se recogen conceptos como quien recoge café en el campo, teniendo en cuenta el
contexto situado de los sentidos de la informacion que se cosecha, planteando nuevos referentes
epistemologicos al trabajo de campo, tal como propone Rappaport (2007). Este sentido ruralizado de la
“recoleccion de informacion” interpela las formas tradicionales y positivistas de hacer investigacion que,
al cooptar palabras y significados, los vacian de su caracter colectivo, participativo y politico-reivindicativo.
Lo que proponemos, entonces, es recuperar estos sentidos ruralizados de la investigacion.
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en donde se identifican primero elementos generales, para ir organizandolos luego en ejes

claves para el analisis.

Figura 9. El método de didlogos testimoniales implica verificaciones y contrastaciones de la informacion recolectada.
No se trata solo de compartir y confrontar memorias a través del didlogo de los participantes en los procesos. Se trata
de asumir las experiencias que se traducen en el didlogo testimonial como la base de un aprendizaje sobre la accion
colectiva en defensa de Ima. Por eso el didlogo testimonial tiene que ser critico, autoreflexivo y sincero, aunque
también es estratégico y reconoce las diferentes posiciones interpretativas de los procesos, por lo que mds que buscar
consensos de memoria, busca reconocer versiones, tensiones y contradicciones. Alli estd el aprendizaje colectivo. En
las imdgenes vemos a los lideres del grupo Tejiendo pensamiento Pijao del RISC realizando didlogos testimoniales
sobre el proceso de recuperacién de Ima con los mayores (FOTOGRAFIAS: ARCHIVO TPP, OCTUBRE DE 2021).

En lo conceptual, son multiples los debates que hay sobre el uso de fuentes orales
como recurso investigativo. Los referentes testimoniales han sido inscritos en el debate
de la “historia oral” como recurso para acercarse a la comprension del pasado, cuestion
problematica para las corrientes clasicas de la historiografia, “disciplinadas” desde
comienzos del siglo XIX, que con su perspectiva positivista privilegiaron los documentos
escritos para conocer el pasado (ARCHILA, 2005). Para el caso de esta investigacion, se
estableci6 la importancia actual del testimonio como recurso investigativo en los dialogos
testimoniales, reconociendo la importancia de la oralidad en la cultura tradicional de la
comunidad, ya que fue por este medio que, durante siglos, milenios, los Pijaos han
transmitido sus historias, tradiciones, concepciones del mundo y de la vida. Y sabiendo
que es paraddjico que estas oralidades terminen escritas, se ha tomado la decision de
considerarlas como estrategia para el didlogo “hacia afuera del resguardo”, para que otros,

indigenas y no indigenas, conozcan el proceso y, quizas, se sumen a la defensa de Ima.

En este sentido, la recuperacion y escritura de referentes testimoniales tienen un

proposito politico explicito: “hacer oir las voces silenciadas”, las voces de abajo, de los
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explotados, de los desposeidos, ya que permiten “indagar por dimensiones ocultas del
pasado como la vida cotidiana y, en ultimas, romper con la historia tradicional elitista y
las modas estructuralistas que anulaban la accion de los subalternos” (ARCHILA, 2005,
p- 299). Esto porque los testimonios, en su condicion de experiencias individuales,
también reivindican la dimension subjetiva de la historia, es decir, rescata al sujeto
subalternizado y no solo al acontecimiento. Y permite, a la vez, hacer una sintesis del
momento historico, del contexto social, ya que situa al sujeto en su dimension historica y

habla de un tiempo, de una época y de unas luchas especificas.
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Figura 10. En el trabajo de investigacion y educomunicacion del RISC las mujeres tienen un papel preponderante, tanto
en su participacion como testimoniantes del proceso como en la realizacion de actividades investigativas, pedagdgicas
y altercomunicativas. Vemos en las imdgenes el trabajo de entrevistas individuales a mayoras del proceso de
recuperacion de Ima, realizadas por las mismas lideres del proceso, como en el caso de la comunera Yadira Villalba
Yate, quien realiza entrevistas a Orfilia Salazar y a la mayora Rosa Maria Olaya (FOTOGRAFIAS: ARCHIVO TPP,
OCTUBRE DE 2021).

Finalmente sefalar que el trabajo de campo se realizo en diferentes periodos:
diciembre de 2018 y enero de 2019, febrero de 2020, noviembre de 2020 y abril de 2022
a febrero de 2023. Ademas de las estadias en el RISC, se han realizado acompafiamientos
a las mingas, encuentros, didlogos testimoniales, recorridos territoriales,

conmemoraciones, celebraciones, reuniones internas y externas del resguardo.

El proceso de co-teorizacion fue permanente, y estuvo a cargo de los integrantes
del grupo de Educomunicacion e Investigacion «Tejiendo pensamiento Pijao», integrado
por Diana Isabel Villalba Yate, José Jeronimo Guzman Guzman (exgobernador y actual
coordinador de la Guardia Indigena Cacique Calarca del municipio de San Antonio de
Calarma), Adriana Marcela Guzméan Yate, Islena Villalba Yate (médica ancestral),
Yadira Villalba Yate, Pedro Patifio Flores (gobernador 2020 y 2023), Jesus Emilio Torres
(exgobernador y Consejero Mayor de Derechos Humanos y Gobierno Propio del CRIT),
Diego Fernando Granados (médico ancestral en formacion) y Andrés Felipe Ortiz

Gordillo (ComoLaCigarraRadio.com).

45



La co-teorizacion se operd fundamentalmente a través de didlogos testimoniales
y entrevistas individuales a lideres historicos del proceso de recuperacion de Ima del
municipio de San Antonio de Calarma y del RISC. Entre los afios 2018-2023% se
realizaron aproximadamente 50 didlogos testimoniales y entrevistas. Se realizaron
sesiones de validacion, confirmacion y ajuste de la informacion a través de la
socializacion y revision de los avances en los textos, sobre todo que lo que refiere a las
etapas y narrativas del proceso de recuperacion de Ima, y de las Concepciones-vida
(sabidurias propias del pueblo Pijao en el RISC respecto a las formas de vivir y
relacionarse con el territorio, con Ima). La sistematizacion y andlisis de la informacion se
realiz6 en paralelo a la realizacion de los didlogos testimoniales y las entrevistas, a través
del método de codificacion abierta y axial (Teoria fundamentada), cuestion que posibilitd

la definicion de las categorias de analisis propias expuestas en la investigacion.

Estos didlogos testimoniales y entrevistas se realizaron mayoritariamente en el
municipio de San Antonio de Calarma, tanto en la cabecera municipal como en el
territorio del resguardo (ubicado a 10 km del centro poblado). Algunos didlogos y
entrevistas, pocos, se realizaron en municipios como Ortega y Chaparral, y en la ciudad

de Ibagué (Tolima).

Los ejes tematicos de las consultas tenian como centro de interés las trayectorias,
experiencias y percepciones de los lideres sobre el proceso de recuperacion de Ima. Se
indago por las sabidurias que se consideran como propias en relacion con el territorio, y
por las reflexiones sobre las luchas territoriales indigenas, las relaciones colectivas que
se establecen en estos procesos, el surgimiento y consolidacion de liderazgos, las
motivaciones personales y colectivas, los logros y dificultades enfrentadas. También se
consultd sobre la relacion problematica con las autoridades y otros actores (internos y
externos) criticos del proceso, la garantia de derechos territoriales, y sobre las incidencias

del conflicto social y armado de la region en el proceso de recuperacion de Ima.

La seleccion de testimoniantes fue definida colectivamente por los integrantes del
grupo TPP, y tuvo como criterio fundamental el reconocimiento de los liderazgos
histéricos del RISC y a los iniciadores de la comunidad y el resguardo. El criterio

fundamental es que hubiesen participado activamente en el proceso de recuperacion de

2 Al mes de junio de 2023.
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Ima, incluso si actualmente no se encuentran como “miembros activos’*® del RISC. No
se realizo discriminacion de edad y género, aunque se dio prioridad a la voz y la memoria
de los mayores y mayoras por su trayectoria, liderazgo y experiencia en el proceso de
recuperacion de Ima. Desde el grupo Tejiendo pensamiento Pijao se definid
colectivamente que la informacion recolectada en el trabajo investigativo serviria para la
creacion de piezas comunicativas (videos documentales, spots, podcast, reportajes, entre
otros), como parte de la estrategia de divulgacion de las acciones del proceso de
recuperacion de Ima. De hecho, es en este ejercicio de produccion desde la investigacion
que se consolida Tejiendo pensamiento Pijao como grupo, en un ejercicio que ya se venia

realizando desde el afo 2018.

Finalmente, el diario de campo como instrumento para el registro de informacion
del investigador, fue fundamental. A través de este ejercicio se compilaron buena parte
de las Concepciones-vida de los Pijaos del RISC respecto a sus relaciones (epistémicas,
vivenciales) con Ima. El diario posibilitd sistematizar referentes temporales, personas y
contextos en los que se inscriben estas Concepciones-vida y otras cuestiones claves para
los analisis. Fue también un instrumento clave en el registro de observaciones personales,
recuerdos, ensofaciones, que han servido para re-cordar y orientar de mejor forma la

escritura de este documento.

El mapa del documento

El documento que sigue estd dividido en dos partes. En la PRIMERA PARTE se
busca comprender el proceso de recuperacion de Ima desde una perspectiva
sociohistorica, indagando por las caracteristicas del proceso de colonizacion, las luchas
territoriales y las re-existencias indigenas en el sur y suroccidente del departamento del

Tolima, Colombia. Estd compuesta por cinco capitulos.

En el primero se presenta al pueblo Pijao y su devenir historico, desde los
primeros relatos de los cronistas de Indias y conquistadores en 1538 hasta la actualidad.
En el segundo capitulo se analiza el proceso de «colonizacidn cafetera» en el suroccidente
del Tolima, su incidencia en la transformacion de socio territorial del municipio de San

Antonio de Calarma y el impulso que este proceso tuvo en la «campesinizacion indigenay

30 Por diferentes circunstancias, algunos de los lideres iniciadores del proceso de recuperacion de Ima en la
actualidad no hacen parte activa del RISC. Algunos mayores y mayoras se encuentran enfermos y hace
algunos afios no participan de las actividades. Otros han tenido discusiones y tensiones con miembros
activos y decidieron salirse del RISC, o vincularse a otras comunidades del pueblo Pijao ubicadas en el
municipio de San Antonio.
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como estrategia de desindianizacion. En el tercer capitulo se establecen las estrategias
que utiliz6 el pueblo Pijao del Tolima para re-existir al proceso de «campesinizacion» e
iniciar, hacia mediados de la década de 1970, su proceso contemporaneo de reetnizacion,
reorganizacion y movilizacion social en el sur y suroccidente del Tolima. En el cuarto
capitulo se realiza una descripcion densa del proceso de recuperacion de Ima como
estrategia del pueblo Pijao para «volver al origen», es decir, para consolidar su proceso
de reetnizacion a través de la recuperacion de sabidurias propias y de territorios
ancestrales en clave cosmopolitica. Esta primera parte cierra con un guinto capitulo en el
que se exponen, a modo de estado del arte, los debates contemporaneos sobre territorios
indigenas en Colombia entre los afios 2010 a 2020, con el fin de establecer la importancia
de la dimension territorial en el debate sobre la re-existencia del pueblo Pijao (y otros

pueblos y nacionalidades indigenas) en Colombia.

En la SEGUNDA PARTE se realiza la sistematizacion del proceso de
recuperacion de Ima en el RISC. Esta parte permite situar las particularidades de la lucha
Pijao del RISC en su contexto local, al tiempo que las conecta con las dinamicas
regionales, nacionales y globales, revelando las ldgicas y sentidos que impulsan y

constituyen el macro relato de la experiencia, para lo cual se proponen tres capitulos.

En el primero se presenta una periodizacion del proceso de re-existencia Pijao en
el RISC, a través de un conjunto de narrativas donde se identifican los acontecimientos
hito o momentos claves del proceso de recuperacion de Ima en el RISC, asi como los
actores que lo han hecho posible, los aciertos y desequilibrios (dificultades y tensiones
internas y estructurales) que la comunidad ha enfrentado®'. En este ejercicio se establecen
y analizan cinco periodos: Los comienzos (década 1970-1985); Reconocimiento y
fortalecimiento (1985-1993); Consolidacion (1993-2006); Desequilibrios (2006-2018) y
Transicion hacia la armonizacion (2018-presente). En este capitulo también abordamos,
como apartado especial, el tema de los desalojos como estrategia contemporanea de

despojo/usurpacion territorial, donde se instituye una ecologia de la violencia que incide

31 En lo metodoldgico, es importante sefialar que para la identificacion de los items aqui mencionados se
realizd una linea de tiempo que fue construida colectivamente en diciembre de 2018 con integrantes del
grupo TPP y otros manayax interesados en la actividad. Esta linea de tiempo inicial ha tenido
actualizaciones, también colectivas, en los afios 2019, 2021 y 2022. La tltima ampliacién y analisis de la
informacién fue coordinada por los manayax Diana Isabel Villalba, Jerénimo Guzman y Andrés Felipe
Ortiz Gordillo (ComoLaCigarraRadio.com), en septiembre de 2022.
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en la configuracion de las subjetividades que se encuentran bajo la incertidumbre de la

expulsion territorial en el RISC2.

En el segundo capitulo se desarrolla la discusion sobre el proceso de re-existencia
y reetnizacion del pueblo Pijao en el RISC, asi como su relacion con las estrategias de
organizacidon y movilizacidn social en clave cosmopolitica. Para ello se establecen las
caracteristicas y formas que ha adquirido la accion colectiva en el RISC, reivindicando la
nocion de «movimiento indigena nativo» frente a la categorizacion general de
«movimiento social» en la que se inscribid, en el siglo XX, a las luchas indigenas en
Colombia y Abya Yala; esto mediado por tres ideas potenciales para la re-existencia
cosmopolitica en el resguardo: la ancestralidad, lo nativo y la (i)legalidad como principios

de la accidn colectiva en defensa de Ima.

El tercer capitulo se concentra en las «Concepciones-vida», un conjunto de
sabidurias propias que los Pijaos del RISC vienen recuperando en su proceso de re-
existencia cosmopolitica territorial. Esta parte de la investigacion da cuenta de un corpus
de pensamiento propio (sabidurias), de una onto-epistemologia local que media en las
relaciones entre los Pijaos e Ima, y que constituye la diferencia entre los Pijaos y otras

comunidades que cohabitan el sur y suroccidente del Tolima.

EPILOGO DE LA INTRODUCCION: “MOLDEAR EL BARRO” O LOS
PRINCIPIOS ORIENTADORES DEL PROCESO DE RECUPERACION DE
IMA EN EL RISC

32 Como parte constitutiva de este capitulo, en el afio 2021 se propuso realizar la investigacién testimonial
y documental para la escritura colectiva de una pieza periodistica sobre el proceso de recuperacion de Ima
en el RISC, aprovechando la asesoria editorial y el apoyo financiero conseguidos en una convocatoria del
medio Agenda Propia. Resultado de este ejercicio fue el reportaje titulado: “Recuperar es armonizar la
Madpre tierra”, publicado en la serie “Caminos por la Pachamama. jComunidades andinas en reexistencia!”,
lanzada en el mes de diciembre de 2021. Se invita a su lectura en el entendido de que surge en el marco del
trabajo realizado desde esta investigacion como parte del trabajo realizado por el grupo TPP (VER AQUI).
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— Bueno, y ahora si, ja qué fue que vinieron?

—Compita, primero agradecerle por recibirnos —dice la manaya Diana Isabel
Villalba—. La idea es que usted nos cuente desde su version, cémo ha sido el proceso

histérico del resguardo, usted como llego a ese proceso, qué era lo que pasaba al principio.

—Bueno. Ustedes me dicen cuando comienzo a hablar —responde la mayora

Carmenza, un poco nerviosa por la entrevista.

—Cuando usted quiera, ya estamos grabando —comenta Adriana, otra de las

investigadoras nativas del RISC que participa del didlogo.

Cada proceso social tiene su modo de hacer las cosas seglin sean las circunstancias
y las personas que participan, los recursos con los que se cuente, las estrategias que se
propongan. Asi las cosas, el proceso de recuperacion de Ima también tiene sus
particularidades organizativas, sus formas propias de entender las luchas indigenas y la
manera como deben estar orientadas. Una de estas formas se expresa en la estrategia de
«moldear el barro», que es una actividad que realiza la mayora Carmenza para re-crear
“los mitos”, esto es, para moldear con barro a los seres espirituales que acompaiian el
camino de los Pijaos en Ima: Mohanes y Mohanas, Madremontes, Patasolas, Duendes,
Madresdeagua, etcétera. En esa actividad vital de «moldear el barro», se revelan algunos
de los principios que orientan la lucha Pijao en defensa de Ima. Asi nos lo cont6 aquella

tarde la mayora Carmenza:

Jerénimo me decia el dia que fuimos a hacer el primer Mohan y la primera Mohana:
“compita, justed es capaz de disefiar ese par de indios sin tener donde mirar?”, y yo le
dije que si, porque yo ya los he hecho muchas veces. “;Y los hace en monumento, usted
los hace en bulto?”, y yo le decia que si, que yo los hago en bulto, y €l no creia. El dia
que yo hice el primer mito en bulto ¢l no me perdié parada, ¢l fue mi ayudante para
cuando yo hiciera el indio y la india. Y a él le cogio dolor de cabeza, le cogid una cosa,
le cogi6 la otra y yo le decia: “aguantese porque mire, hacer esto no es tan facil”. Aguante
porque si yo le digo a otro compaiiero pasa lo que pasdé con Medina, que dijo que me
colaboraba, que ¢l me ayudaba, y eso se le cayd todo este brazo, y ya lo tenia fumando
tabaco al mohan. ;Ah, como le parece? Y apenas le armé ese brazo en seguida se me le
cay6 una pierna. Me toco decirle a Medina: “compita, me da mucha pena con usted, pero
salgase porque yo no voy a dar cumplimiento con esto porque jmire...! Usted no esta
preparado para esto”.

Y me toco volveeeer a amasarlo de nueeeevo el barro, y volveeeer a conversar con esa
greda, y volveeeer a pedir permiso pa’ poderlo armar, y Jerébnimo fue el unico que pasod
la prueba para poderme ayudar. Nadie mas tiene permiso en esa comunidad de poder
ayudar al mohan, s6lo Jeronimo. Y Jeronimo ya se partia: le daba escalofrio, le daba
fiebre, le daba vomito, eso lo que comia le dolia la barriga. Yo le dije: “Jerénimo, es que
la hechura de ellos es asi, ellos lo indisponen a uno si no esta preparado”.
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Yo aprendi con la experiencia que lo tltimo que se les pone a los mitos, cuando los mitos
estan ya armados totalmente con su peluca, con todo, son los ojos. Los ojos los coloca
usted cuando termina de hacerles el monte, cuando termina de ponerles las aguas, cuando
termina de hacerles absolutamente todo. So6lo ahi se le pueden colocar los ojos, porque si
usted le coloca los ojos antes ellos no se dejan armar, no dejan hacer nada nada nada, y
eso esta comprobado. Estd comprobado que hay que dejarlos ciegos hasta que uno
termine. So6lo cuando ya esté todo listo, todo, usted le coloca los ojos y se le ve la
tranquilidad al trabajo, pero si usted le pone esos ojos antes ellos no dejan hacer nada: se
caen, tiemblan, mejor dicho, eso hacen miles de maricadas. Y quién va a creer que eso
pasa con un monumento de tierra como los que se hacian en el resguardo. (DIALOGO
TESTIMONIAL CON CARMENZA AROCA, SAN ANTONIO, 24 DE ENERO DE
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Figura 11. Segun la mayora Carmenza Aroca, para poder re-crear "los mitos" de barro (como los Mohanes y Mohanas
que se ven en la imagen), se requiere cumplir con unas condiciones principales, entre ellas “aprender a escuchar, pedir
permiso y agradecer”. Y asi como no todas las personas estdn preparadas para «moldear el barro» con el que se
realizan estas esculturas, no todos los comuneros indigenas estdn preparados para las luchas que trae consigo la
recuperacion de Ima. Es por esto que la estrategia de «moldear el barro» trae a la memoria unos principios bdsicos
que deben orientar el camino de los manayax en el propdsito de traer nuevamente el equilibrio al mundo seco, tal
como lo mandata la Ley de Origen Pijao. (FOTOGRAFIAS: DUMAR OLAYA OLAYA, ARCHIVO RISC, 2013).

Segln el sentipensar de «moldear el barro», los principios que orientan la lucha
en defensa de Ima reconocen que el proceso de recuperacion no se puede realizar de
cualquier manera. Como dice la mayora: “trabajar con el barro tiene sus tiempos y sus
modos, eso no se puede hacer de cualquier forma, y necesita de unas personas
equilibradas, unas personas que estén armonizadas con el trabajo encomendado que hay
que hacer”. Por eso, para empezar a «moldear el barro» se requiere, inicialmente, de

“aprender a escuchar, pedir permiso y agradecer”.

Lo primero que hay que hacer para acercarse al proceso de recuperacion de Ima
es aprender a escuchar. Aqui se trata de escuchar con todo el cuerpo, y aprender a
escuchar los mensajes de los suefios, de la intuicion y el lenguaje de la experiencia. No
se refiere so6lo al acto de “prestar atencion a lo que se oye o atender a un aviso, consejo o
sugerencia” (RAE, 2020). Se trata, segin se entiende, de ponerse a disposicion del
mundo, de todo aquello que hace parte del mundo —incluyendo seres y existencias que

llamamos mitologicos, a los dioses del principio del mundo Pijao, a las experiencias de
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suefo y ensofiacion, etc.—, para poder entenderlo desde una perspectiva distinta a la

impuesta por las logicas de sentido del sistema-mundo moderno-colonial.

Asumirse en la disposicion de aprender a escuchar es, en resumen, abrirse a la
posibilidad de acercarse a un conocimiento que esta por fuera de los regimenes de verdad
establecidos por la sociedad mayoritaria occidentalizada, a partir del ejercicio de
aprender-sintiendo y sentir lo aprendido, o si se quiere, lograr un desprendimiento
epistémico, “‘para dar paso a una nueva comunicacion intercultural, a un intercambio de
experiencias y de significaciones, como la base de otra racionalidad” no universalista®
(QUIJANO [1992] CITADO POR MIGNOLO, 2010, p. 16-17). Es a partir de ese
desprendimiento epistémico que podemos interpretar lo que significa moldear el barro

en toda su dimension onto-epistemologica y metodologica.

Aprender a escuchar. [ Aprender?: “adquirir conocimiento”. ;Escuchar?: “Prestar
atencion a lo que se oye. Dar oidos, atender a un aviso, consejo o sugerencia. Del latin
Auscultare: Aplicar la oreja, inclinarse para aplicar la oreja”. Aprender a escuchar en el
proceso de moldear el barro: inclinar el oido (la atencion) hacia si mismo y hacia los
otros, humanos y no-humanos, para atender a un aviso, experiencia, consejo o sugerencia

y adquirir conocimiento.

El proceso metodoldégico de «moldear el barro», tal y como se interpreta desde el
decir de la mayora Carmenza, implica los siguientes principios orientadores: Lo primero
es reconocer el elemento fundamental que moviliza la accidén politica, social, cultural,
economica y espiritual de los Pijao, el elemento con el que se moldea o se da forma a la
vida de los Pijaos: el barro, o sea, la tierrita, el elemento fundamental del «mundo seco»
que hace parte de la cosmovision del pueblo Pijao, es decir, Ima. La tierrita, Ima, es el
lugar material y simbolico de agenciamiento individual y colectivo, es el territorio donde
se puede estar al modo Pijao. Ese lugar es la madre/utero de todo lo que somos y lo que
hacemos, porque sin ese lugar no podriamos estar en este mundo. Y si no podemos estar,
no podemos ser. Por eso hay que recuperar a Ima, la Madre tierra, para poder ser y estar

en el mundo al modo Pijao.

33 Mignolo (2010) hace una critica a las pretensiones de universalidad de la racionalidad eurocéntrica, y
reivindica la necesidad de afirmar aquellas otras racionalidades que fueron desdefiadas por la modernidad-
colonial: “nada menos racional, finalmente, que la pretension de que la especifica cosmovision de una etnia
particular sea impuesta como la racionalidad universal, aunque tal etnia se llame Europa occidental. Porque
eso, en verdad, es pretender para un provincianismo el titulo de universalidad.” (p. 16-17).
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Un segundo principio es el aguante, y tiene que ver con la resistencia, con la
paciencia, con la necesidad de superar, reconociéndolas, las dificultades permanentes que
se presentan en los procesos de re-existencia étnica. Tener aguante es sindbnimo de tener
berraquera, para este caso en su acepcion de “tener energia y entusiasmo para realizar
una accion™*. Sabemos que los procesos son dificiles, que los enemigos son poderosos,
y que, con el tiempo, se tiende hacia el desgaste, el cansancio, la desesperacion y, a veces,
la rendicion. Esto no es bueno ni malo. Hace parte de los procesos. Por eso la comunidad
tiene que estar fortalecida y hacer relevos de funciones y liderazgos, tiene que movilizarse
internamente para ir apalancando a aquellos que, sin rendirse todavia, van aflojando.
Sabemos, como le decia la mayora Carmenza al manaya Jeronimo, que nos va a coger
dolor de cabeza, nos va a coger una cosa que a veces ni sabemos qué es, pero hay que

aguantarse: “porque mire, hacer esto no es tan facil”.

Otro principio, vinculado al aguante, es no aflojar, que tiene que ver, por un lado,
con no perder la fuerza o la intensidad del proceso. Los procesos pierden la fuerza cuando
estan mal amarrados o cuando uno de sus hilos, de sus integrantes en este caso, esta flojo,
sin ganas, sin fuerza, perezoso. O cuando el Pijao estd muy suelto, es decir, lejos del
proceso, apartado, desviado o retirado. Igual que con el aguante, se requiere de una
comunidad fortalecida, una comunidad que apoye a sus integrantes, quienes a su vez se
asumen como parte importante de la comunidad, porque sabemos que hay momentos de
debilidad, de flojera, de desequilibrio, que no nos permiten cumplir con las obligaciones

que tenemos con la comunidad, con el territorio y con nosotros mismos.

Para no aflojar es necesario ser porfiado: “si me sacan de ahi, yo vuelvo y
recupero, yo soy porfiada, el indio es porfiado, hasta el dia que se muere el indio es
porfiado”, dice la mayora Carmenza Aroca reivindicando la necesidad de ser terco y
obstinado en la recuperacion y defensa de Ima y de los principios comunitarios que
sostienen el proceso. Ser porfiado —individual y colectivamente—, genera las condiciones

para no aflojar en el proceso.

Un cuarto principio es la preparacion. Estar preparado es fundamental, ya que no

todo el mundo esta dispuesto o no es competente o no esta capacitado para desarrollar las

34 Segtin el Diccionario de Americanismos de la Asociacion de Academias de la Lengua Espafiola,
Berraquera (también puede ser verraquera) es una expresion popular “vulgar” propia de Colombia, que
expresa: I) Excitacion sexual. II) Ira, mal genio. III) Energia y entusiasmo para realizar una accioén. VI)
Persona o cosa excelente, admirable, muy buena. V) Expresa una emocion intensa de diversos estados de
animo (jqué berraquera!). En: https://lema.rae.es/damer/?key=berraquera
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funciones que se le delegaron. La comunidad debe establecer cudl es el papel y la funcion
que le corresponde a cada integrante. Estas funciones pueden ir variando, segun el nivel
de conocimiento y experiencia que vayan adquiriendo los manayax en el camino de la
lucha. Por eso tienen que prepararse, tanto en cuestiones politicas propias del proceso de
recuperacion, como en cuestiones personales, en su salud fisica y espiritual, en la
alimentacion, en el pensamiento, para ir depurando e ir sacando del cuerpo y la mente
enfermedades (fisicas, mentales, espirituales, intelectuales) dafiinas para las personas y
los procesos. A eso se le llama estar fortalecido, armonizado, no estar ni caliente ni ftio,

sino mas bien estar equilibrado.

La medicina ancestral es principal en el proceso de recuperacion de Ima para estar
preparado. Los rituales de limpieza, de fortalecimiento y equilibrio, de orientacion,
ayudan en la preparacion del Pijao, sobre todo a aquellos que van aflojando, que van
perdiendo el aguante. Y en muchas ocasiones esta falta de preparacion, de fortalecimiento
y equilibrio con la medicina ancestral lleva a que el proceso se afecte. Cuando eso pasa,
“nos toca volveeeer a amasar de nueeeevo el barro, y volveeeer a conversar con esa greda,
y volveeeer a pedir permiso”, para poder continuar con el proceso, ahora fortalecidos y

equilibrados, como dice la mayora Carmenza.

Otro principio clave del proceso de recuperacion de Ima es pedir permiso,
entender que las transformaciones deben estar acompaniadas de la orientacién de guias
espirituales, de los ancestros, de los Mohanes y Mohanas, de Ima misma que orienta los
sentidos de la lucha territorial y comunitaria. No existe recuperacion de Ima sin la
participacion de Ima, que orienta el camino, el pensamiento, los sentires y la accion del
Pijao. Para este didlogo estan los médicos ancestrales, las tradiciones médico-espitiruales
y las plantas sagradas. Para reconocer el camino que se debe transitar y para saber como
transitarlo se debe hablar con los antiguos, con los dioses, con los seres espirituales, con
los «hermanos menores» (animales) y los elementales de las plantas que habitan Ima. A
todos estos seres hay que pedirles permiso a la hora de entrar en sus casas, cuando se
recorre el territorio, cuando se les convoca en los rituales o cuando se les trae al
pensamiento para pedir su orientacion. Pedir permiso para conocer, para caminar, para
orientarnos por el buen camino. Porque pedir permiso es solicitar al otro, a la otra, a Ima,
la Madre tierra, y todos los seres y existencias que la habitan, que nos permita sembrar y

cosechar, cazar, utilizar sus aguas, la tierra, entrar en contacto con los animales, con el
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joke (monte), con las plantas, con los dioses y diosas, con los espiritus... para re-existir.

Es pedirle al otro que nos dé su consentimiento para estar de mejor manera en el territorio.

Y agradecer. Al final de los procesos se agradece la colaboracion de todos, el
aporte de todos, la compaiiia de todos, el aguante de todos y su preparacion para no aflojar

en el camino de la re-existencia.

A estos principios se suman otros que hacen parte de la experiencia de lucha del

pueblo Pijao en el Tolima. Por ejemplo, no afanarse:

Nosotros somos gente de hablar despacio y pensar harto, porque del afdn no queda sino
el cansancio. (...) Algunos dicen que somos lentos, pero nosotros no le vemos la ganancia
a esa brega [entiéndase como “afdn”] en la que andan los occidentales, y mas bien parece
que andan enredados. (...) A veces algunos compitas de afanan y quieren que todo salga
rapidito como pepa e’guama. Y proponen planes muy apurados en todo. Pero el convite
pijao no se hace asi, porque la tierra no se recupera de hoy pa’ mafana, ni el gobierno
indigena se hace fuerte en un pitico ¢’ tiempo, ni la cultura vuelve y aparece con apenas
llamarla. Esto es cosa de afios y tenemos que prepararnos bien (CRIT ET AL, 2002, p.
15-16).

Todos estos principios tienen un proposito final: traer el equilibrio al mundo seco.
Los Pijaos reconocen que los conflictos en la sociedad son permanentes, y causan
desequilibrios. Este es un asunto central de su cosmovision, que expresa que el mundo
estd compuesto por capas (calientes, seca y frias). Cada capa tiene sus propias fuerzas
vitales y sus habitantes, y no siempre las fuerzas/gentes que las habitan se entienden entre
si. Ahi es donde “vienen los problemas, los temblores y los escalofrios. Pero si

aprendemos a entendernos con la gente de cada capa, como lo hacen nuestros médicos

tradicionales, pues ya no hay problema sino conocimiento y sabiduria”, tal como se

expresa en el Convite Pijao (CRIT ET AL, 2002, p. 18).
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PARTE I. COMPRENDER EL PROCESO DE
RECUPERACION DE IMA: COLONIZACION,
LUCHAS TERRITORIALES Y RE-
EXISTENCIAS INDIGENAS

Figura 12. Los procesos de defensa territorial implican tensiones e, incluso, enfrentamientos de los manayax
con la fuerza publica. La fotografia retrata los enfrentamientos que se presentaron en uno de los desalojos
realizados por las autoridades municipales de San Antonio, Tolima, en la finca Las Delicias (en proceso de
recuperacion) por parte de los Pijaos del RISC, en el mes de agosto de 2017. (FUENTE: HELMER PARRA,
PERIODICO EL NUEVO DIA).
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Ima significa «tierra» en aveki pinao, la lengua propia del pueblo Pijao en proceso
de recuperacion. Y como tierra, Ima trae implicita la nocion de madre, ya que es alli donde
todo se crea y donde todo nace. Es importante comprender el lugar que le corresponde a
Ima en la estructura cosmogodnica sobre la cual se sustenta la vida del pueblo Pijao, para
comprender su importancia en los procesos de lucha territorial. Ima es para los Pijaos la
«Madre tierra», lo que llamariamos en la actualidad «el territorio», que surge en el
principio del mundo cuando todo estaba cubierto de agua y muchos seres no conseguian
su lugar; entonces el padre sol, Ta, calienta fuerte para llevar el agua a un solo sitio con
la ayuda de Ibanasca (el viento), y asi crear el «mundo seco» o “la tierra caliente donde

vivimos los Pijaos”, es decir, Ima. Fue asi que cuando Ta engendro a Ima,

empezaron a formarse arboles, animales y plantas de todas las especies. La tierra empezo
a producir alimentos y por eso es que la tierra seca se llama también Madre tierra.
Nosotros decimos por eso: “Madre tierra como me crid, me redimid, me engordd y me
fortalecio, me revierte en tierra” (CRIT ET AL, 2002, p. 16).

De aqui se infiere que los Pijaos se asumen como parte de la Madre tierra, porque
ellos mismos son la Madre tierra y son “revertidos” a ella. Segtn la ley de origen, al inicio
Ima solamente albergaba animales y plantas, y los espiritus de las capas frias (agua) y
calientes (aire) del mundo se la pasaban peleando porque no habian entendido lo que era
el equilibrio. Fue ahi cuando los dioses crearon a Ima, la capa seca del mundo que esta
en el medio, y es alli donde se combinan y equilibran las fuerzas frias y calientes para que
nazca el alimento de los dioses y de la gente (humana y no-humana). Y por eso es que la
mujer es del frio y el hombre es del calor, y el hecho de estar juntos produce un equilibrio
en el mundo. Ima es, entonces, el lugar donde los Pijaos habitan y donde contribuyen
“para que se mantenga el equilibrio entre lo frio y lo caliente, como manda nuestra

tradicion” (CRIT ET AL, 2002, p. 11-21).

En esta primera parte tenemos como propdsito comprender el proceso de
recuperacion de Ima, a partir del analisis de algunos escenarios claves relacionados con
la historia del pueblo Pijao, en particular con las comunidades situadas en el suroccidente
del departamento del Tolima, Colombia. Para esto, en primer lugar, se propone un
recorrido de tipo historiografico, en el que se resume la historia de los Pijaos a partir de
la llegada de los europeos al valle alto del Rio Magdalena (sur del Tolima), desde donde
avanzaron hacia la conquista de los territorios cordilleranos. A continuacién, nos
situamos en la historia del municipio de San Antonio de Calarma donde se ubica la
comunidad Pijao referente de este estudio, el Resguardo Indigena San Antonio de

Calarma; aqui nos interesa analizar las dinamicas socioculturales y econdémico
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productivas que llevaron a los indigenas Pijaos, en el siglo XIX, a insertarse en el cultivo
del café, transformando sus sistemas tradicionales de relacionamiento con el territorio a

través de un proceso de «campesinizacién» de los indigenas.

De las territorialidades mediadas por la colonizacién productivista y rentista de
los territorios del sur y suroccidente del Tolima, pasamos a las respuestas organizativas y
de movilizacion social diferencial que se generaron por parte de las comunidades étnicas
que entran en proceso de reindianizacion-reetnizacion en la region, generando sus propias
estructuras organizativas y reivindicativas, y teniendo como centro de lucha Ia
recuperacion de sus territorios ancestrales. Estas luchas han estado mediadas por la
recuperacion onto-epistémica, en lo que denominamos como un proceso de re-existencia
cosmopolitica para «volver al origen», cuestion que ha permitido a los Pijaos de San
Antonio de Calarma recuperar una serie de sabidurias propias o Concepciones-vida con
las cuales redimensionar sus relaciones vitales con Ima. Cerramos esta primera parte con
un estado del arte sobre los debates contemporaneos que se han dado sobre los territorios

indigenas en Colombia, entre los afios 2010 y 2020.
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Capitulo 1. LOS PIJAOS: GENTE QUE BROTO DE LAS PIEDRAS

Y la noticia que puedo dar de mi parte sera la misma que aca advierto con buen zelo y deseo
de que se encaminen los medios necesarios para esta pacificagion como cosa que tanto
ymporta al servicio de Vuestra Magestad y quietud destas provingias [Al margen: haze
relacion de la tierra del enemigo y de las parcialidades de los yndios y sus nombres y el
numero dellos] la que ocupan los yndios reveldes [pijaos] es toda montuosa y de asperas
sierras en distangia de ¢inquenta leguas de largo desde los términos de la ¢iudad de Ybagué y
Cartago asta los de Timana y Popayan y tienen su avitacion en muy hondas quebradas de la
mayor aspereza y rigor de la montafia. Y los de la parte occidental ynquietan a Cartago, Buga,
Cali, Caloto y a Popayan son de diversas parcialidades llamadas Quindio, Canchuma, Bulira,
Totorambo, Calotos y Turibios. Y los que confinan (...) a la parte oriental con las ¢iudades
de Ybagué y Timana son los de las pargialidades de Mola, Cacataima, Otaima, Beuni, Mayto,
Amoya, Ambeima, Yrico, Paloma, Valle de las Hermosas, Ambeche, Cutiva, Carnicerias y
Los Horganos asta los términos de otra nagion que llaman paezes circunvecinos a Popayan y
Timana y seglin la mas cierta relacion y tanteo seran todos seys mil indios de guerra. [Al
margen: abvierte el modo de la guerra que asta agora se a seguido contra estos yndios con
limitadas fuercas y confusos medios] Y la que se les ha hecho a sido siempre con limitadas
fuergas y confusos medios sin penetrar lo ynterior y dificultuoso de la montafia con ydas y
vueltas de breve tiempo y de importancia poca dexando al enemigo el animo yndignado y la
tierra libre para las ynquietudes y graves dafios que de hordinario a hecho a los pueblos y
haziendas de espaiioles y naturales de paz, salteando en los caminos reales a los pasajeros que
andan en la comunicacién y comercio destos Reynos a los del Piru (ARANGO, 2017a, p.
388).

Quien escribe es el teniente general Domingo de Erazo. Estd informando al
capitdn general del Nuevo Reino de Granada y presidente de la Real Audiencia de
Santafé, Juan de Borja, sobre la guerra contra los indios Pijaos. Fechado el 28 de enero
de 1607, este es uno de los primeros documentos de la conquista donde se menciona a los
indigenas Pijaos, y tiene como fin informar sobre la campana de “reducgion y castigo de
los yndios pixaos por horden del presidente don Juan de Borja” (ARANGO, 2017a, p.
387). Aqui ya se puede entrever la manera como serian representados mas adelante los
Pijaos por los conquistadores, cronistas y funcionarios espafioles: ingobernables, crueles

y antrop6fagos.

Resefian los Cronistas de Indias que fue hacia el afio 1538* cuando se produjeron
los primeros encuentros entre las tropas invasoras espafiolas y los grupos sociales (tribus)
indigenas ubicados en el valle alto del Rio Magdalena, los cuales fueron nominados
genéricamente como “nacion Pijao” por su ubicacion territorial y por algunas semejanzas
de caracter cultural, costumbres, lengua, expresiones mitico-religiosas, entre otros

aspectos®®. En los relatos escritos por los europeos, paraddjicamente se presentaba los

35 En este afio se conocen los primeros registros de fundacion de las primeras ciudades, como Timan4, en
el valle alto del Magdalena.

36 La identificacién y clasificacion de las “naciones indigenas” fue un problema comin para los europeos
en el proceso de conquista del “nuevo mundo”. Para ampliar en el debate sobre este tema, sugerimos la
compilacion hecha por Christophe Giudicelli (2018) Luchas de clasificacion. Las sociedades indigenas
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indigenas como invasores de su propio territorio, cuestion con la que se justificd su
reduccion a sangre y fuego hasta su (supuesto) exterminio, tal como lo relata, en 1611, el
contador y veedor Andrés Pérez de Pisa en su Informe sobre la guerra contra los pijaos,
que da cuenta de los avances y retrocesos de las jornadas organizadas por el presidente

Juan de Borja para la reduccion este pueblo (ARANGO, 2017b, p. 58):

(...) Estos yndios Coyaimas y Natagaimas antes de ser rreducidos estaban poblados en
las rriveras de los Rios de la Magdalena y Cabrera y en otros sytios ocultos cercanos al
valle de Neyva y camino que va deste nuevo rreyno a la gobernacion de Popayan y
provincia del Piru, y acomodados a su defensa y éstos aun mas que los de la sierra
ynfestaban el dicho valle y camino haziendo en ¢l muchos robos y muertes dificultando
y casi imposibilitando la comunicacion.

(...) A esta guerra ya no se debe dar nombre de conquista sino de prision de salteadores
y forajidos, que es mas dificil de conseguir pues las rreliquias de este vigio no se han
podido consumir en estos rreinos con su copiosa poblacon y fuerca de las justicias de
Vuestra Majestad y estos conviene que sean consumidos y acabados syn algar la mano
dellos hasta que no quede ninguno porques sin dubda que si quedasen doge causarian la
misma inquietud que dogientos. (PEREZ DE PISA [16011] CITADO POR ARANGO,
2017b, p. 76-77).

@ : v e e OPIENTE X ; f
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(©) ARCHIVO GENERAL DE LA NACION - Colombia
Seccion: Mapas y Planos, Mapoteca N° 4, Refl : 370-A. Dimensiones: 20 x 30 cms.
1805. Villa de Purificacion.

Figura 13. MAPA. Poblamiento del sur del Departamento del Tolima hasta inicios del siglo XIX. A) Villa de la
Purificacion; B) Prado; C) Santa Rosa; D) Espinal; E) Guamo; F) San Luis; G) Valle de San Juan; H) Santa Bdrbara de la
Esmeralda; Y) Miraflores; J) Ibagué; K) Chaparral; L) Ataco;, M) Coyaima; N) Natagaima; O) Alpujarra; P) Dolores.
(FUENTE: ARCHIVO GENERAL DE LA NACION, AGN; REF. 370A, 1805).

entre taxonomia, memoria y reapropiacion. Por su parte, Arango (2022) propone algunas referencias de
casos paradigmaticos sobre este asunto en Abya Yala, en particular sobre los llamados “chichimecas” en
Meéxico, los “mapuches” en Chile y los “pijaos” en Colombia (p. 116y ss).
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En la actualidad la nominacion historica de los «Pijaos» como agrupacion o
nacionalidad étnica unificada esta sujeta a debate. En concordancia con el estado actual
de la discusion y con los procesos de autorreconocimiento y reetnizacion de este pueblo
indigena, utilizamos el etnénimo «Pijaos», por ser la mas reconocida en Colombia. Pero,
como en el caso de otros grupos indigenas en Abya Yala, el pueblo Pijao se encuentra en
proceso de re-descubrimiento de estos referentes. Hasta que se llegue a un consenso
mayoritario, seguiremos utilizando la denominaciéon «Pijaos», que es la que se ha
posicionado publicamente y que es reconocida por muchas comunidades. Incluso es la
que utilizan en su Plan de Vida “El Convite Pijao. Un camino, una esperanza” (CRIT ET

AL, 2002).

Para la antropologia moderna, por sus caracteristicas raciales y lingiiisticas los
Pijaos son considerados descendientes de la familia Caribe (Karib). Hacia la década de
1940, a partir de investigaciones realizadas por Paul Rivet sobre “la influencia Karib en
Colombia”, se colocd en duda la pertenencia de los Pijaos a esta familia, bajo el
argumento de que, para los cronistas de la conquista y la colonia, el nombre “indios
caribes” era utilizado para denominar a todo grupo indigena que practicara la
antropofagia. Segin Cubillos, estudios lingiiisticos, etnograficos y arqueoldgicos alternos
permiten establecer, con certeza, que efectivamente “el subgrupo Pijao pertenece a la gran

familia lingiiistica Karib” (CUBILLOS, 1946, p. 48).

«Pijaosy» fue la denominacion dada por los ibéricos al conjunto de grupos sociales
o tribus que ocupaban los territorios de lo que hoy son los departamentos del Tolima y
Huila, asi como el noroccidente del departamento del Cauca, el occidente del Valle del
Cauca, el eje cafetero y el suroriente de Cundinamarca. En investigaciones actuales, que
tienen como sustento las Cronicas de indias y otros documentos historicos, en lo que
fueran las gobernaciones de Popayan y Neiva, Cortés Tocarema (2018) resefia que hacia
el siglo XVI habia presencia de por lo menos 70 grupos sociales o tribus, sefialando como

principales las siguientes:

Aipe, Ambeyma o Ambeima, Amoya, Anayma, Anaytoma o Anaitoma, Beuni o Beuini,
Behuni o Biuni, Bintima o Bintimay, Biaima, Bulira, Vulira o Bolira, Cacatayma o
Cacataima, Calarama, Canchuma, Conveyma, Coyaima, Cutiva o Cutiba, Guarro,
Guauro, Irico, Luima, Luluma, Lulura, Maito o Mayto, Metayma, Mitayuca, Mola,
Natagayma o Natagaima, Otayma, Otaima o Ataima, Poina, Yaporoje, Yaporogo o
Aporoje, Quindio, Tamagale o Tamagala, Tamara, Tuamo, Tumbo, Tutumo o Totumo,
Umbeche, Ylucuta, Ytaima, Yulima y Yumbo (p. 22).

Por su parte Arango (2000), sefiala que la “historiografia ha encontrado por lo

menos un centenar de grupos que han sido generalizados con el nombre de pijaos”™ (p.

62



117). Estas referencias coinciden el alguna medida con los estudios iniciales sobre el
poblamiento del valle alto del Rio Magdalena y de la Cordillera Central, tales como los
de Cubillos (1946), quien identifica como principales tribus que habitaban el territorio
Pijao las siguientes: Cutiva, Aype, Irico, Paloma, Ambeima, Amoy4, Tumbos, Coyaima,
Poima o Yaporoge, Mayto, Mola, Atayma, Cocataima, Tuamo, Bulira, Ocama, Biuni,
Ombecho, Anatoima, Totumo, Natagaima, Pamao, Guarro, Tomuro, Hamay, Zearco,
Lucira y Quindio. Advierte Cubillos en su estudio sobre la existencia otras tribus que, por
sus diferencias culturales y lingiiisticas, pudieron no hacer parte del denominado «pueblo
Pijao», a pesar de habitar el territorio sefialado (p. 53). Por su parte, Lucena Salmoral
(1963) sefiala en sus estudios que las principales tribus Pijaos fueron los Gutiva, Aipe,
Vallehermosos, Irico, Paloma, Ambeima, Amoy4, Tumbo, Coyaima, Natagaima, Poina,

Mayto, Mola, Atayma, Cacataima y Tuamo, entre otros (p. 145).

4 .
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Figura 14. MAPA: Gobernaciones de Popaydn y Neiva (1620). Territorios ocupados por los Pijaos a finales del siglo XVI.
(FUENTE: PAREDES, 2017, p. 43).
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Algunos de estos nombres hacen parte todavia de la toponimia de la region del
Tolima grande (departamentos del Tolima y Huila) y, por ese medio, han pervivido como
parte de la cultura del pueblo Pijao, vinculados a sitios sagrados y a nombres de
comunidades o resguardos. Asi mismo, parte de la memoria lingiiistica de las tribus
ancestrales Pijao se conserva en los apellidos de los Pijaos supervivientes (SALMORAL

CITADO POR CORTES TOCAREMA, 2018, p. 23).

A pesar de que el etnonimo que se ha posicionado publicamente es el de «Pijaosy,
en los registros y fuentes historiograficas se identifica que también han sido llamados

38

pinaos, pingaos, pixaos, bipxaus®’, bijaos, pexaos®, pexos®®, panas/panax o panax

pexus®®. Al parecer, la denominaciéon Pijao corresponde a un cambio que los
conquistadores hicieron en la estructura sintactica del nombre “pinao”, queriendo denotar
el hecho de que estos indigenas andaban desnudos, con “la pija” (el pene) sin cubrir®!.
Izquierdo (2010) reafirma esta version citando al sacerdote, conquistador y cronista Pedro

Ordoiies de Ceballos, asi como al cronista colonizador Fernandez de Oviedo, al sefalar

que:

Por la costumbre de vestir hermosas prendas adornadas de oro que no cubrian sus
genitales y pintar sus cuerpos con el tinte vino tinto de la Bija, los conquistadores
espanoles les llamaron inicialmente Bipxaus (bijaos), que asi llamaban los [indigenas]
paeces a uno de estos cacicazgos, para finalmente y de manera peyorativa usar la palabra
pijao (IZQUIERDO, 2010, p. 105).

Esta version es aceptada por los mismos Pijaos, quienes en su plan de vida dicen
que “los espafioles encontraron a los antiguos indigenas de por aqui desnudos y se
sorprendieron de verles sus 6rganos sexuales tan grandes, por lo que desde entonces los

llamaron pingaos queriendo decir «hombre de pija grande»” (CRIT ET AL, 2002, p. 25).

37 Segln Fray Pedro Simoén, los Paeces llamaban a los Pijaos como “Ambiguexs”, que significaria Brujos
o Bipxaus (citado por Ramirez Sendoya, P., 1952, Diccionario Indio del Gran Tolima).

38 Seglin resefia Fray Pedro Aguado [cronista de indias] (Bolafios, 1944, p. 50).

39 Resefiado por Espinosa Arango (2009, p. 3).

40 El mayor Humberto Tapiero Yate, lider Pijao del departamento del Tolima, sefiala que el nombre real de
los que hoy se conocen como “indigenas Pijaos” es Panas o Panax. Complementando este aporte, otros
mayores Pijaos que han realizado investigaciones (inéditas muchas de ellas) sefialan que Panax Pexus es la
denominacién ancestral completa del pueblo Pijao. El mayor Nelson Martinez Criollo, de la parcialidad
Pijao de Palmira Alta de San Antonio, aclara frente a esta o cualquier otra denominacion que se debe tener
en cuenta el hecho de que “pueblo Pijao” como tal no existio. Como se ha sefialado, eran multiples las
tribus que habitaban el territorio, cada una autébnoma, aunque los juntaban aspectos estructurales de sus
cosmovisiones, las practicas culturales y la lengua, que de todas formas cambiaba en algunas nominaciones
y significados, seglin se ha establecido en el proceso de revitalizacion del Aveki Pinao (habla Pijao). Eso
explica que hoy se identifiquen diferentes nombres para algunas plantas, sitios sagrados o animales, tal
como lo explican la médica ancestral Islena Villalba y algunos mayores en diferentes espacios de encuentro
Pijao en el Tolima.

41 Los Pijaos de algunas tribus andaban desnudos, ya que el clima de los territorios donde habitaban se los
permitia: moraban en las tierras calientes del valle del rio Magdalena.
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Por su parte, en sus Noticias Historiales de las conquistas de Tierra Firme en las Indias
Occidentales, Fray Pedro Simoén (cronista Franciscano [1574-1628]) dice sobre la

nominacién de los Pijaos que:

fue un nombre puesto por los espaiioles, cuando a las primeras entradas que hicieron a
aquella Provincia los vieron tan deshonestos, que traian sin ninguna cobertura las partes
de la puridad, y siendo su molestia como de soldados, sin reparar en la mala consonancia
que hace el vocablo entre nuestra nacion, por diferenciar a este de las otras le mudaron la
N, en la otra letra con que ha ido corriendo este vocablo hasta el dia de hoy (CITADO
POR CUBILLOS, 1946, p. 47).

San Cristobal
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Figura 15. MAPA: Territorio de influencia y asentamiento de las tribus agrupadas bajo el etndnimo de «Pijao», con
algunas de sus provincias. La toponimia permite establecer algunos de los grupos étnicos que habitaban el territorio
hacia finales del siglo XVI. (FUENTE: VELASQUEZ, 2018, p. 20).

Como se ve, la generalidad del etnénimo «Pijao» es problematica ya que, como
senala Arango (2022), no existen evidencias contundentes que permitan establecer con

certeza que todos los grupos sociales que habitaban el valle alto del Rio Magdalena hayan
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pertenecido a una misma “naciéon”. Sin embargo, es claro que el conocimiento de los
recién llegados no era suficiente para identificar las particularidades de las tribus que
habitaban el territorio, por lo cual buscaron una nominacion inicial que les permitiera
identificar y agrupar a los indigenas. Para el caso de los Pijaos, esta nominacion general
se pudo haber dado por la identificacion de caracteristicas socioculturales comunes en las
tribus, tales como la antropofagia, la desnudez y la deformacion corporal®* (CORTES
TOCAREMA, 2018; VELASQUEZ, 2020; ARANGO, 2022), que pudieron llevar a
pensar a los espafioles en una denominacién que unificara a estos grupos diversos y
dispersos que habitaban el valle alto del Rio Magdalena, asi como la Cordillera Central

de Colombia.

1.1 Organizacion social y estructura comunitaria frente a la invasion

Sobre la organizacion social tradicional de las tribus que componian al pueblo
Pijao en el periodo de la invasion europea no existen investigaciones a profundidad. Faust
(1985) concluye en sus estudios con Coyaimas y Natagaimas (tribus Pijaos), que a partir
de las concentraciones de apellidos identificados en regiones diferenciadas se puede
inferir que se organizaban en clanes exogamicos patrilineales, con sentido de
patrilocalidad (p. 6). A partir del trabajo de memoria con los mayores de las comunidades
y a través de revision de documentos histdricos y apoyados en datos antropologicos y
arqueoldgicos, el mismo pueblo Pijao en su proceso de re-existencia ha identificado que
su estructura social antes de la invasion europea era “segmentaria”, esto es, que se

agrupaban por familias en territorios definidos.

En el Plan de Vida “Convite Pijao” (CRIT ET AL, 2002, p. 22) se argumenta que
los grupos familiares estaban conformados por entre 50 y 100 parientes que llevaban el
nombre del personaje principal o mayor del grupo. El conjunto de grupos componia una
provincia, que se puede entender como un grupo de descendencia comun o linaje. Las
provincias mas grandes estaban ubicadas en el valle del rio Magdalena, en Coyaima y
Natagaima, en Amoya, Ambeima, Irico, Paloma, Maito y Biuni (CRIT ET AL, 2002, p.
22).

Estas agrupaciones familiares pocas veces se juntaban. Y cuando lo hacian, era

sobre todo para participar en guerras contra otros pueblos. Esta caracteristica de no tener

42 En particular la deformacién craneal, que era una practica consistente en que “a los nifios luego que nagen
les entablan las cabezas hasta que se les hunda la frente y el cogote y le quiebran y estiran la nariz para que
le quede corva y larga” (AGI, PATRONATO, 196, R. 27, f. 991r CITADO POR ARANGO, 2022, p. 118).
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una estructura organizativa centralizada contribuy¢ a la estrategia inicial de defensa Pijao
frente a la invasion europea, ya que los espafioles tenian que enfrentar a los grupos de
forma independiente, y al no tener los Pijaos una autoridad politica superior, para los
conquistadores era dificil negociar y llegar a acuerdos comunes con todas las

colectividades (CRIT ET AL, 2002, p. 22).

Senala Oliveros (2000) que una de las circunstancias de la derrota Pijao por parte
de las fuerzas invasoras de Juan de Borja fue la rivalidad que sostenian algunas tribus del
valle (zona plana y caliente) contra los Pijaos de la sierra. Asi, de Borja logro aliarse con
los Coyaima y luego con los Natagaima, bajo la promesa de no someterlos al sistema de

encomienda*® y respetar sus territorios, con lo cual:

la division de la nacion Pijao, el debilitamiento de los guerreros de la sierra originado por
la crueldad de las “estrategias de pacificacion” que incluian los métodos de tierra arrasada
(quemar cultivos del enemigo) y el secuestro de mujeres y nifios a cambio de la entrega
de guerreros indigenas, la muerte de Calarca, jefe de la confederacion Pijao y simbolo de
su lucha, fueron los principales factores que determinaron la derrota de la resistencia
Pijao (OLIVEROS, 2000, p. 113).

Numerosas tribus del pueblo Pijao se caracterizaron por su teson en la resistencia
a la invasion espaiola, y en su condicion de guerreros fueron reconocidos por “su valor,
bravura y persistencia frente al conquistador” (CUBILLOS, 1946, p. 47), hasta el punto
de considerar primero la muerte antes que la servidumbre de la conquista. De la
negociacion entre conquistadores invasores y algunas tribus Pijaos (Coyaimas y
Natagaimas) resultaron, en 1606, los primeros titulos de resguardo, con lo cual se
garantiz6 “una vida cultural relativamente independiente, aunque bajo la influencia de los

espanoles” (FAUST, 1985, p. 2).

En lo que refiere al funcionamiento de la estructura comunitaria de los Pijaos en
el contexto de la resistencia a la invasion de sus territorios, Lucena Salmoral (1964; 1965)
analiza los informes que el presidente Juan de Borja envia a la corte espafiola en las

primeras décadas del siglo XVII, identificando lo siguiente:

- Al estar compuesto por multiples organizaciones tribales independientes (o
parcialidades, como las llama Lucena), no se puede decir que el pueblo Pijao
tuviera una organizacion social de tipo piramidal en la que el poder fuera
ejercido por una sola persona. Al contrario, cada parcialidad contaba con su

propio lider. Dice al respecto Juan de Borja: “No le conocen superior.

43 La encomienda era una institucion de administracion social colonial (de carcter feudal) que establecia
la servidumbre de los indigenas a los conquistadores y colonos a cambio de proteccion.
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Dividense en parcialidades y aunque esto es causa de que las paces tengan
efecto dificultoso y ser intratables y mal seguro cualquier género de pacto, por
otra parte nos esta bien, porque si se gobernaran por una cabeza, como fuera
de muy razonable orgullo, inquietaran facilmente todo el Reino" (CITADO
POR LUCENA SALMORAL, 1965, p. 375).

Los liderazgos de las parcialidades no eran permanentes sino temporales y
cambiantes, por lo que dependian de criterios como “la valentia” y “el poderio
(sobre todo espiritual)”: “no reconocen ningin superior, ni cacique, sino al
que mas valiente fuere y a los mohanes” (JUAN DE BORJA CITADO POR
LUCENA SALMORAL, 1965, p. 375).

Al ser los liderazgos descentralizados y cambiantes, los Pijaos lograron
prolongar su resistencia por mas de 70 afios, “ya que el sometimiento o tratado
de paz con una tribu no afectaba en nada a las demads, que luchaban con entera
autonomia” (LUCENA SALMORAL, 1965, p. 375).

En casos excepcionales, los Pijaos se confederaban estratégicamente. Esta
juntanza era temporal, asi como la eleccion de los caciques que la lideraban:
“Eligieron para esto los indios por su capitan general a un valentén llamado
Calarcd, indio famoso entre ellos, por serlo sus hechos en toda ocasion de
guerra” (LUCENA SALMORAL, 1965, p. 376).

La participacion de los Pijaos en los combates de la guerra estaba mediada por
el trabajo mistico de los mohanes (lideres espirituales), quienes a través de
diferentes practicas rituales establecian la pertinencia o no de los
enfrentamientos.

La emboscada era tactica principal de los Pijaos en la guerra. Atacaban de

sorpresa en pasos dificiles para, en seguida, retirarse.

1.2 La guerra contra los “barbaros y belicosos” Pijaos y su territorio

Fue en 1611 que el presidente de la Real Audiencia de la Nueva Granada, Juan de

Borja, informa al rey de Espafia que su designio de someter al pueblo Pijao estaba

cumplido. De ser un pueblo libre, los Pijaos que no fueron asesinados por las espadas, las

balas de mosquete, los virus y los perros de caza a nombre de la iglesia catolica apostdlica

y romana y del rey de Espafia, pasaron a la servidumbre del sistema colonial, viéndose

recluidos en su propio territorio, afectandose con ello la estructura sociocultural y el

sistema de representaciones cosmogonicas del pueblo:
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Los procesos de conquista y colonia europeas eliminaron [las] figuras de autoridad espiritual,
cultural y militar [de los Pijao], los mohanes, quienes seglin el mito de origen se resguardaron en
las fuentes de agua salada, junto con sus guerreros. A finales del siglo XIX lucharon por sus tierras
y amediados del siglo XX las perdieron casi en su totalidad. En la actualidad, bajo la preocupacion
de haberse asimilado a la poblacion mestiza, llevan a cabo procesos de reetnizacion. La lengua
Pijao se considera ya extinta, y s6lo se conservan listados de vocabulario de mediados del siglo
XX recopilados por Alicia Dussan, Gerardo Reichel Dolmatoff y Roberto Pineda.
(MINCULTURA, S.f,, p. 1).

Los que no murieron y no lograron ocultarse, pasaron a la servidumbre del sistema
colonial; resistieron al exterminio quedandose en sus territorios ancestrales y fueron
integrados, forzadamente, al mundo de los invasores que los esclavizaron y
evangelizaron. Bajo la sombra de estas imposiciones vivieron los Pijaos durante los siglos
XVIly XVIII, y en el siglo XIX fueron considerados extintos por la sociedad mayoritaria

de la republica de Colombia:

afrontaron la pérdida de su cultura, el poder de decisién sobre su pueblo y, al igual que
la serpiente de Yaco-Molana (Natagaima), emergida del lago antiguo del desierto de La
Tatacoa, fueron conjurados y convertidos en piedras con alma de indio. Pero la piedra se
agrieté y dejo brotar los espiritus indigenas que se reunieron de nuevo a recordar su
historia y, por ello, volvieron a escucharse los mitos ordenadores [de su mundo y su
cultura] (OLIVEROS, 2000, p. 136).

Es por esto que se dice que los Pijaos son gente que nacio o brotd de las piedras.

Y también porque los Pijaos que se resistieron a la invasion europea y no quisieron

integrarse al sistema opresor colonial, huyeron hacia las montafias de la Cordillera

Central, donde se ocultaron. Ya algunas tribus vivian en las montafias antes de la llegada

de los invasores, y fueron llamados por los cronistas e historiadores como “Pijaos de la
sierra”:

La dicha cordillera [central] donde avitan los Indios Rebeldes es la de mayor aspereza

que se conoge en todas las Indias de altisimos gerros y quebradas hondas, espesissimos

bosques y muchos riscos y despefiaderos de muy gran peligro sin apagibilidad de tierra

llana con mas apropiada disposicion para fieras que para avitagion de hombres humanos
(JUAN DE BORJA CITADO POR VELASQUEZ, 2018, p. 21)

Vivir en la montafia permitié a algunas colectividades Pijaos resistir con mayor
efectividad la invasion europea, porque les impidié hacer uso a los espafioles de dos de
sus recursos bélicos mas importantes: los caballos —cuyo transito se dificultaba por los
altos cerros, las hondonadas quebradas, los espesisimos bosques y los peligrosisimos
riscos y despenaderos de los que habla Juan de Borja—, y el combate en tierra llana, que
habia sido perfeccionado por los ibéricos en las sangrientas guerras europeas de los siglos
XV y XVI: “esto termind por reconfigurar el tipo de combate de las tropas de la Corona,
las cuales debieron adaptarse, en este caso, a una guerra de guerrillas, de desgaste y de

supresion de recursos” (VELASQUEZ, 2018, p. 21).
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A pesar de los intentos de exterminio del pueblo Pijao y de los empefios por
conquistar sus territorios por parte de las huestes de Juan de Borja, los descendientes
Pijaos aun re-existen con caracteristicas étnicas propias en lo que refiere a aspectos
socioculturales como la lengua (en proceso de recuperacion), los mitos de origen y las

formas de organizacion social:

Todo el territorio del sur del Tolima esta lleno de nuestra cultura y de nuestra memoria;
no solo de quienes nos reconocemos como Pijaos, sino también la poblacién campesina
que no se reconoce todavia como indigena, compartimos esta unidad y un sistema de
creencias, compartimos nuestros apellidos y los rasgos fisicos parecidos a la tierra,
tenemos una herencia familiar de ocupaciéon de un territorio ancestral y la practica de
unas tradiciones culturales arraigadas como el trabajo comunitario, los convites, el uso
de la tierra y la organizacion social alrededor del cabildo quien ejerce autoridad y
gobierno (CRIT ET AL, 2002, p. 12).

Figura 16. MAPA: Teatro de la guerra Pijao 1562-1611. (FUENTE: MONTOYA, 2022, p. 103).
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Los territorios ancestrales y las tribus Pijaos quedaron, en el siglo XVI, a mitad
de camino entre Santafé de Bogota, capital de la Real Audiencia de Granada (Nuevo
Reino de Granada), la Gobernacion de Popayan y otras poblaciones que, como Quito, se
conectaban hacia el sur del continente por el Camino Real del Peru. Eran los tiempos del
rey Carlos I de Espana y V del Sacro Imperio Romano Germanico, y en esos territorios
que hoy conocemos como los departamentos del Tolima y el Huila, parte de Caldas,
Risaralda, Quindio, Valle, Cauca y Cundinamarca, los invasores vieron interrumpidos sus
negocios, su comercio y sus comunicaciones por los asaltos, ataques e incursiones
realizadas por los guerreros nativos porque, como dice el mayor Humberto Tapiero Yate:
“si no peleabamos, nos esclavizaban y nos mataban, y si peledbamos nos esclavizaban y
nos mataban. Entonces peleamos hasta la muerte” (2022).

Entre los siglos XVI y XVII, los Pijaos resistieron férreamente a la invasion de
sus territorios, por lo cual fueron representados en relatos como las Cronicas de Indias
como “barbaros y belicosos”, gente de “mala inclinacion y fiereza” y “traidores”, tal como
lo refiere el contador y veedor espafiol Andrés Pérez de Pisa en su cronica Relacion de la
guerra contra los indios Pijaos (1611), que da cuenta de las ofensivas de don Juan de
Borja en el territorio Pijao del alto Magdalena (ARANGO, 2017). Pérez de Pisa describe
la forma como los invasores construyen una narrativa reivindicativa de sus acciones, al

tiempo que denigran y criminalizan la figura del Pijao:

Es tan singular la mala inclinacion y fierega destos yndios pijaos y el odio que tienen a
nuestra amistad que habiéndose usado con ellos en esta ocasion y en otras antiguamente
términos muy suaves y ofreciéndoles todas las comodidades que se pidiesen ansi en su
poblacion y Estado //f. 539v.// como en el modo de vivir, y dado libertad con muy buenos
tratamientos a algunos prisioneros que volviendo a sus tierras desamedrentasen a los otros
asegurandoles del buen acogimiento no ha sido posible asegurarse ni venir a obediencia
con sana paz antes éstos libertados y beneficiados an acaudillado después tropas y
emboscadas donde los soldados han recibido mayores dafios, y los que han salido a dar
la paz y obediencia han traido falsos designios como lo ha mostrado la experiencia en
acaecimientos de tiempos pasados y presentes que no refiero a Vuestra Majestad por
excusar prolijidad (CITADO POR ARANGO, 2017, p. 74).

Es claro, en estos primeros siglos, que la conquista y colonizacion de los territorios
“del nuevo mundo” no solo se consolidé por medio de la ocupacion territorial y a través
de la imposicion de un modelo sociocultural y econdmico-productivo exodgeno. La
invasion también se dio a través de la construccion de un imaginario que identificaba a
los indigenas como “‘salvajes y peligrosos”. Para el caso de los Pijaos, se fabrica una
retorica colonial que hace “una semblanza del varén espaiol frente a la imagen oscura

del Pijao”, donde se presenta al europeo como “atlético y equilibrado”, mientras que el
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indigena es “deforme* y feroz”, por lo que se convierte en una obligacion de la corona
aplicar la “correccion justa de los erroneos Pijaos” (BOLANOS, 1994, p. 42-48). En este
contexto, la imagen del indio Pijao del Nuevo Reino de Granada tuvo fundamentalmente
tres rasgos que dominaron el relato historiografico desde el siglo X VI hasta el siglo XX:

el barbarismo, la antropofagia y la delincuencia (BOLANOS, 1994, p. 29 y ss).

Lo mismo sucedera con el territorio Pijao. Siendo para las tropas invasoras un
factor estratégico para la guerra, De Erazo (1607, CITADO POR ARANGO 2017a)
resefa a Ima, el territorio Pijao, como si estuviera describiendo a un personaje cruel e
ingobernable, uno mas de aquellos que la corona espaiola debia pacificar. De esta forma,

con estos calificativos describian a Ima los invasores europeos:

“Destas provingias la que ocupan los yndios reveldes es toda montuosa y de asperas
sierras”. | “Tienen su avitacion en muy hondas quebradas de la mayor aspereza y rigor de
la montafia”. | “La escabrosidad de los montes y asperas quebradas”. | “Y la [guerra] que
se les ha hecho a sido siempre con limitadas fuercas y confusos medios sin penetrar lo
ynterior y dificultuoso de la montafia con ydas y vueltas de breve tiempo y de importancia
poca”. | “Tierra tan aspera donde el enemigo haze su habitacion y comidas siendo
ymposible que las del sustento hordinario de los soldados se puedan meter en cavallos ni
en hombros de yndios amigos”. (DE ERAZO [1607] CITADO POR ARANGO, 2017a,
p. 387. SUBRAYADO FUERA DEL TEXTO ORIGINAL).

«Monstruosa, honda, aspera, rigurosa, escabrosa, dificultosa». Esos eran los
adjetivos con los que los ibéricos se referian a Ima en el proceso de conquista de los
territorios Pijaos. Como se evidencia, la tierra y la naturaleza fueron factores estratégicos
para la resistencia, y luego para la dominacion del pueblo Pijao en tiempos de la invasion
europea. Ima, el territorio, fue determinante en la resistencia indigena, ya que cuando los
invasores incursionaban en la region, los Pijaos rozaban sus propios cultivos con el fin de
impedir que éstos se abastecieran. Con el tiempo, los ibéricos aprendieron estas tacticas
de lucha y las aplicaron en contra de los Pijaos. Iniciando el siglo XVII, cuando por fin
se concretaba la conquista sobre los indomables Pijaos, las comisiones de espafioles que
llegaron al fuerte de San Lorenzo de Chaparral informaban, segun Ortiz Vidales (2011),
que: “se han destruido 970 labranzas de maiz, se han incendiado 184 bohios y tan solo 50
indigenas han caido prisioneros” (p. 12). Lo mismo sucedi6 en Ambalema: “se capturd

unicamente a 21 indigenas, pero en cambio, la tala de bosques y sembrados ha sido total”

4 Refiere a la practica Pijao de “deformar su figura”. Esti demostrado que los Pijaos practicaban
intervenciones corporales en sus craneos y nariz. Esta practica es presentada por los cronistas europeos o
criollos como “deformaciones™: “luego que nacen, les entablan las cabezas hasta que se les junta la frente
y el cogote” (Fray Pedro Simén citado por Bolafios, 1994, p. 52). Dice Bolafios (1994) que las
“deformaciones” afianzan en la sociedad del Nuevo Reino de Granada la idea de “monstruosidad” del Pijao,
convirtiéndolo “en un barbaro horripilante cuya destruccion todos consideran justa, y, lo que es peor aln,
reconfortante (p. 53).
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(ORTIZ VIDALES, 2011, p. 12-13). Asi, mientras para los Pijaos Ima es una aliada, para
los invasores espafioles la naturaleza se convierte en un enemigo estratégico mas a

combatir:

Transcurren los meses y las tropas peninsulares continfian su guerra, no tanto contra los
indigenas que son dificiles de sorprender, sino contra la propia naturaleza; pues su accion
exterminadora se dirige principalmente contra la flora y la fauna que pueda proporcionar
alimento a una tribu que solo pueden derrotar por hambre. Por eso, periddicamente,
cuando se acerca la época de recoleccion de las cosechas, parten destacamentos
“pacificadores” a luchar contra los sembrados de maiz y las manadas de animales
montaraces, pues su proposito es borrar de la faz de la tierra no solo a la nacion
indomable, sino también a todos los recursos que la favorezcan (ORTIZ VIDALES,
2011, p. 13).

La estrategia de “barbarizar” y “beligerar” a los Pijaos y a sus territorios,
contribuyd a consolidar una estrategia de “fabricacion del enemigo” (MONTOYA, 2022)
a través de su “representacion monstruosa” (BOLANOS, 1994), en la que se recalca
insistentemente que los Pijaos son “gente aspera y que comen carne humana”
(MONTOYA, 2022, p. 98), y que, ademas, “vendiance los hijos mutuamente para
comerlos asados o en viudos clasicos” (BEDOYA, 1950 CITADO POR BOLANOS,
1994, p. 49), con lo cual se legitimo la violencia de la conquista —el genocidio— y la
incorporacién forzada al sistema colonial de aquellos Pijaos que no fueron reducidos en

combate, lo cual llevd a su supuesta “extincion”.

Hay que decir, también, que en el proceso de conquista de los Pijaos hubo alianzas
entre los indigenas y las huestes invasoras*. Quizas el caso mas conocido sea el de
“Baltasar”, cacique de los Coyaimas, asi llamado por haber recibido el sacramento del
bautismo por parte de los espafioles. La historiografia resefia que su conversion se dio al
contraer matrimonio con una blanca espafiola, convirtiéndose, por esta via, en un traidor
para los indigenas, sobre todo para el cacique Calarcd, uno de los més importantes

guerreros Pijaos que vivio entre los siglos XVIy XVII:

Calarca odiaba profundamente a don Baltasar por haberse este casado con una espariola,
de la que hubo un hijo. Su venganza fue robar al nifio y comérselo, devolviendo los
huesos al afligido jefe Coyaima. Esto fue lo que indujo a don Baltasar a lanzarse a la
guerra contra los Pijaos, del lado de los espafioles (LUCENA SALMORAL, 1964, p.
1266).

45 Arango (2022) propone un interesante analisis, desde una perspectiva historiografica, sobre las alianzas
entre Pijaos y espafioles. En una critica a historiadores colombianos que han trabajado estos procesos, su
propuesta sefiala que calificar de “traicion” las “alianzas” entre actores de la conquista (conquistadores y
conquistados), lleva a ocultar “los procesos de entrelazamiento sociocultural que experimentan todos los
grupos humanos que por conveniencia o azar tienen encuentros, cohabitan y luchan por mantener
privilegios como el territorio o las costumbres” (p. 370).
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Por medio de estas alianzas con indigenas, los espafioles aprehendieron algunas
de las estrategias bélicas de los nativos, sustentadas fundamentalmente en la técnica de la
emboscada, y en la dependencia del territorio para el abastecimiento de los guerreros. De
este modo, como sefiala Lucena Salmoral (1964), los Pijaos “no fueron aniquilados en
una batalla espectacular, sino en infinidad de escaramuzas y, principalmente, por hambre,

ya que la tactica de las tropas espafiolas era cortar y quemar sus sementeras” (p. 1268).

En 1610, con la muerte del cacique Calarcd a manos del capitidn Diego de Ospina*®
en la mesa del Chaparral (hoy municipio de Chaparral, Tolima), inicia el declive de la
resistencia Pijao que durard, por lo menos, hasta 1615, segin los informes enviados a la
corona espafiola por presidente Juan de Borja y otros documentos historicos. Y surge, en
este periodo, la version de que “la nacion de los pijaos desaparecid sin dejar vestigio de
la civilizacion que hubiera alcanzado” (HENAO & ARRUBLA, 1929, p. 198), la cual se
reprodujo hasta por lo menos la década de 1940, cuando Richel-Dolmatoff y Dussan
recolectan en el Quindio y el Tolima datos etnoldgicos y lingiiisticos “que nos lleva a
considerar la hipotesis de que ain hoy quedan restos Pijaos en Colombia”, tal como lo

resefia Lucena Salmoral (1964, p. 1268).

Hoy sabemos que entre los siglos XVIII y XIX los Pijaos sobrevivientes fueron
integrados a la sociedad colonial y, en este periodo, se enmascara su singularidad como
pueblo étnico, fundamentalmente por dos motivos: la imposicion colonial, que niega usos
y costumbres socioculturales propias y, en segundo lugar, la puesta en practica de la
estrategia de ocultamiento o camuflaje de los Pijaos como respuesta a la imposicion y la

violencia colonial.

En lo que refiere a la imposicion colonial, hacia mediados del siglo XIX las
comunidades indigenas habitantes de la region que hoy se conoce como el departamento
del Tolima fueron integradas a las logicas de la economia global. Para aquellos que
habitaban sobre la Cordillera Central y en la Serrania de Calarma (municipio San Antonio
de Calarma), el proceso se dio a través de lo que hemos denominado como “la
colonizacién y territorializacion productivista del Tolima”, que se da a través del cultivo
del café como dispositivo productivo y sociocultural, situacion que contribuy6 en la

consolidacion de la “colonizacion cafetera” (PALACIOS, 2009; CATANO, 2012), al

46 Diego de Ospina (1567-1630) fue un criollo conocido como “el Rey Chico”, encargado de la Justicia
Mayor en las gobernaciones de Cimitarra, Timana y Neiva. Fue capitan general, alguacil, alcalde de la Real
Audiencia de Santa Fe, canciller del Nuevo Reino de Granada y encomendero de Calamoima. Fundé la
ciudad de Neiva el 24 de mayo de 1612 (OSPINA, 2001).
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tiempo que promovio, en gran medida, la pérdida de la identidad indigena y su

consecuente integracion al “campesinado”.

En el siglo XIX, los territorios Pijaos fueron apropiados por los hacendados y
terratenientes vinculados al sistema feudal que regia entonces la muy incipiente economia
colombiana, que apenas se integraba a las dindmicas del mercado mundial y comenzaba
a sentar las bases de una industria nacional que se consolido, hacia mediados de este siglo,
“con el desarrollo de nuevos productos de exportacion, entre ellos el tabaco, la quina, el
café¢ y una mineria de oro y plata mas moderna” (OCAMPO, 2019). Y casi un siglo
después, en la década de 1940, la etnologia colombiana, sorprendida, informa a la nacion
colombiana que ha encontrado nucleos sobrevivientes de unas tribus (Coyaimas y

Natagaimas) que podrian ser consideradas descendientes del indomable pueblo Pijao.

1.3 Ley de origen Pijao: el lugar de Ima en la cosmovision Pijao

El cosmos Pijao es complejo tanto en los elementos que lo componen como en las
relaciones que se establecen entre estos elementos. Este cosmos tiene como caracteristica
central su composicioén en capas o niveles (lugares), que se instituyen como escenarios
para la ubicacion y relacionamiento de los sujetos actantes*’ (humanos y no-humanos)
que participan de ¢l. Por otro lado, la estructura relacional de este cosmos estd
fundamentada en la dialéctica “calor/frio”, que determina funciones y tipos de
relacionamiento especificos entre los sujetos actantes, segiin sean las condiciones de cada

capa y las caracteristicas de cada sujeto actante.

El principio fundamental que sostiene el cosmos Pijao es la busqueda de equilibrio
entre fuerzas que habitan en tension (calientes/frias; equilibradas/desequilibradas;
salud/enfermedad). La capa intermedia (el mundo seco, la Gran Laguna seca, el territorio
o Ima), es aquella donde habitan los humanos junto con los «hermanos menoresy»
(animales) y los elementales de las plantas, y cumple una funcién mediadora, reguladora

de las tensiones entre el frio y el calor.

47 Para Latour (2005), la nocién de “actante” se diferencia de la de “actor” (social) en la medida que
reconoce la capacidad de agencia, la facultad de realizar acciones (hacer hacer), a actores humanos y no-
humanos, en contraste a la nocion de “actor”, que remite fundamentalmente a los humanos. Los actantes
pueden ser humanos, pero también seres y existencias no-humanos (animales, plantas, sitios geograficos,
objetos, maquinas, etc.), e instituciones, colectivos, organizaciones y demas estructuras sociales. En este
sentido, el actante es un elemento participante, a través del didlogo y la accion, en una red social de
relaciones.
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Figura 17. Representacion del cosmos Pijao desde la Ley de Origen y sus capas constitutivas. (FUENTE: MURAL
UBICADO EN LA EMISORA DEL CRIT 98.0 FM, ORTEGA, TOLIMA, 2018).

Presentamos a continuacion una version textual de la Ley de origen del pueblo
Pijao, que fue consignada en su Plan de vida “El convite Pijao: un camino, una esperanza”
(CRIT ET AL, 2002, p. 16-21). Este texto se acompafia de algunas representaciones
gréficas del cosmos Pijao recuperadas de distintas publicaciones y en el trabajo de campo,
las cuales posibilitan visibilizar algunos de sus elementos constitutivos y su estructura,
asi como entrever el sistema relacional que alli se expresa. Mas adelante se explicara el

sistema de calor/frio en relacion con el lugar que ocupa Ima en la cosmovision Pijao.
1.4 Ley de origen Pijao*

Hace muchos arios la faz de la tierra estaba cubierta de agua. Nuestros dioses no
tenian un lugar sobre el mundo en donde descansar y solamente gobernaba el espiritu
del agua (frio), en una gran laguna, que era como estaba entonces el mundo. En ese

entonces solo habia aire y agua.

48 La cosmogonia Pijao, tomada del Plan de Vida “Convite Pijao: un camino, una esperanza” (CRIT&
ONIC, 2002, p. 16-21).
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Todo este territorio de nosotros antes era pura agua. Ademads de los espiritus que
existian, también estaban el Sol (Ta), el viento, el trueno, el arco iris y la Luna (Taiba)
quienes miraban todo el tiempo esa gran laguna, pero ninguno queria vivir en la capa de

agua.

Todos necesitaban un territorio, pero no lo encontraban porque no existia, habia
era una pelea entre la gente de arriba. Dicen los viejos que la luna se miraba todas las
noches en la laguna, y habia una pelea con el Sol porque él queria abrir campo entre el
agua para descansar y para entrar al fondo para engendrar la laguna y la Luna queria
en cambio mantener la laguna como un espejo para ver su figura; la Luna siempre ha

sido vanidosa.

Figura 18. Representaciones de la cosmologia Pijao. (FUENTE: CRIT [2000]. "FUNDAMENTOS Y PRACTICA DE LA
MEDICINA TRADICIONAL PIJAQ", P. 14-16).

Desde esa época hay esas peleas por los celos y las envidias. Entonces la Luna
viendo el peligro de perder a su laguna decidio mandar a su regidor llamado Chiri (frio),
al que algunos llaman también Tol o Dul, para que se sentara en la orilla a cuidarla. El
Sol (Ta) igualmente llama a su regidor llamado Chajua (calor), al que otros llaman Ima,
quien penetro al fondo de la laguna y evaporo parte del agua convirtiéndola en nubes y
en hielo (Dul), y otra en lagunas subterraneas ubicadas en lo que hoy es Coyaima, Ortega

v Calarma en [el municipio de] Chaparral.

El arco iris se encargo de chupar el agua y los pescados para llevarlos de un sitio
a otro. Al acabarse la laguna, Chiri o Tol quedo tan avergonzado con la Luna (Taiba)
que se convirtio en un casquete de hielo y se cubre de nubes que estan desde el principio

y ahi van a quedar por todos los siglos.
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Asi fue como el Sol (Ta) calento tan fuerte que evaporo parte del agua y subio al
cielo convertida en nubes, y como el viento (Ibanasca) soplo tan fuerte formando un
huracan que arrastro el agua hacia un solo sitio formando los mares y las lagunas; el
mismo viento creo muros de contencion quedando asi el agua junto con sus espiritus en

un solo sitio, apareciendo de esta manera la Tierra caliente donde vivimos (Ima).

En la capa mas profunda (primera capa) siguieron viviendo dos gigantes del
principio del mundo, los suspiros de los amantes donde el agua es salada. Son Locombo
y Lulomoy. Lulomoy se aparece en [el cerro] Organos, un lugar que hoy es un centro de
sabiduria; alli es donde los mejores curanderos reciben su formacion. En la segunda
capa de agua ha vivido desde entonces la gente sin “rabito”, que se alimenta de solo del
olor de la comida y preparan los alimentos tapando las ollas con hojas de platano, a las

que le han abierto un hueco, por donde respiran el humo.

La tercera capa es la capa seca, lo que llamamos la tierra, que se formo por el
fuerte viento que ondulo y seco la superficie de la Gran Laguna, creando asi las llanuras
v las cordilleras. La tierra esta sostenida por tres vigas de oro, una esta bajo el cerro de
Pacandé, en el municipio de Natagaima, otra bajo el pueblo de Coyaima, y la ultima bajo
los cerros de los Abechucos, en el municipio de Ortega. Alla “el trueno tiene su cama”,

v vive el gigante “Guimbales”.

Esas vigas se unen en lo mas hondo de la Gran Laguna; segun los abuelos, esas
vigas se romperan algun dia y la tierra se hundira en el agua porque la capa seca es muy
delicada, muy delgada y se puede romper con nada. Las capas de agua tratan todo el

tiempo de recuperar lo que antes era de ellas.

La Gran Laguna sigue influyendo en la tierra seca con el arco iris, que desde
cuando se formo el mundo lleva el agua y los peses que agarra de los rios y lagos al aire,

que es de donde respira la tierra.

En las nubes hacen sus fiestas los truenos y devuelven a la tierra los pescados y
otros animales de agua, y a veces es asi como otros seres van de un lugar a otro. El
trueno tiene forma de persona, es muy peludo, con dientes de tigre. El es el duelo del oro,
y se alimenta de oro, por eso vive en el cerro de Los Abechucos donde estd una de las
tres vigas que sostienen la tierra. Posee ademas una macana de oro que son los rayos.

Se le llama también cacique de tierra o duende.
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A la tercera capa pertenece también la luna. Existe un rezo que dice: “Nuestra
Madre Luna que nos dio el manto de la noche con tu fresco apacifico, noche tranquila,
Madre de todo lo creado en tu corazén estd mi espiritu, confio mi alma y mi noche

tranquila”.

La cuarta capa, ubicada encima de la tierra seca, es la de las estrellas. Estos
estan muy relacionados con los seres humanos. Con cada nifio que nace aparece una

estrella y con cada persona que muere desaparece otra.

La forma de ser de cada persona depende de su estrella, los médicos tradicionales
conocen las estrellas de los Pijaos. Unicamente los curanderos logran visitarla y
conocerla cuando estan haciendo un trabajo. Los astros mas brillantes pertenecen a las

personas fuertes y los de poca luz a los ancianos.

Existe una quinta capa, donde estan Jesus y sus Apostoles, que vivieron cuando
los trajeron los esparioles. Bien arriba esta el Espiritu Santo®. Esta es la ultima capa,
la capa mas alta, donde esta el Sol, el “Padre Sol, que es el Dios que da vida... nos crece

y nos sostiene ",

Es el Sol el que proporciona toda la energia, calor o fuerza vital a las demas
capas que forman el mundo. La capacidad de cada capa para asimilar la fuerza vital estd
determinada por la distancia al Sol. Es asi como las capas superiores reciben mds calor

que las inferiores.

Cuando estuvieron todas esas capas hechas, el Sol (Ta) engendro a la Madre
tierra (Ima) y empezaron a formarse darboles, aminales y plantas de todas las especies.
La tierra empezo a producir alimentos, y por eso es que la tierra seca se llama también
Madpre tierra. Nosotros decimos por eso: “Madre tierra como me crio, me redimio, me

engordd y me fortalecio, me revierte en tierra”.

4 Las referencias a Jests, los apostoles y el espiritu santo judeocristianos evidencian una clara influencia
de la colonizacién religiosa sobre los Pijaos. Esta colonizacion incide en la integracion de elementos
exogenos en las historias de origen por parte de algunos mayores y mayoras que, aun reconociéndose como
indigenas, se declaran catdlicos o cristianos. No se puede olvidar que “bajo el cielo de Tol-Ima la vida de
la comunidad fue habitada por la barbarie y la técnica bélica del invasor, que a punta de espada y del
Evangelio sometié la resistencia, (...) impuso otra cultura, satanizé los ritos tradicionales y dejo el
equilibrio sin control al volver al Mohan un mero personaje de leyenda” (CRIT ET AL, 2002, p. 26). Por
supuesto, la inclusion de estos personajes religiosos occidentales en la Ley de origen genera rechazos por
parte de algunos lideres Pijaos, como es el caso de la médica ancestral del RISC, Islena Villalba, quien
sugiere dejarlos por fuera, o que se aclare el por qué de estas presencias en las narraciones de origen nativas.
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Figura 19. Representaciones del cosmos Pijao. IZQUIERDA: El cosmos Pijao (FUENTE: CRIT. (S.F.). ASI PENSAMOS).
CENTRO: Ley de Origen pueblos del sur del Tolima (FUENTE: VELANDIA Y SILVA, 2004, p. 14). DERECHA: Omboo, el
Cosmos Espiritual Pijao - Panche (FUENTE: ARANDA, 2015. WWW.INVESTIGACIONPIJAO.BLOGSPOT.COM).

Es cuando aparecen también los espiritus frios y los espiritus calientes. Estos
espiritus frios y calientes se pusieron a pelear a cada rato; otra vez era como una pelea
entre la gente de arriba y la gente del agua. Viendo ese pereque que armaban los espiritus
frios y calientes, es cuando el Sol (Ta) engendra nuevamente a la tierra: es donde aparece
el hombre y la mujer, los primeros Pijaos: el Mohan y la Mohana, quienes traian el
encargo de mantener el equilibrio entre los espiritus frios y calientes dandoles un espacio

a cada uno.

A partir de entonces todo fue armonico, los Pijaos encontraban la cura de todas
las enfermedades con plantas frias y calientes, tenian contacto con los espiritus frios y
calientes manteniendo el equilibrio con la madre naturaleza. Es decir que el origen de

todo se debio a la combinacion del frio (agua) y lo caliente (sol).

Ahi empezo a haber equilibrio y armonia, los mohanes encontraban alimento y la
cura de todas las enfermedades con el uso de las plantas frias y calientes, manteniendo
contacto con los espiritus frios y calientes. Ellos dieron muchos hijos, originando una
gran descendencia que poblo todo el territorio de la Gran Laguna Seca, los cuales eran

de piel triguenia, robustos y belicosos, nosotros, los Pijaos.

1.4 Sistema de «calor/frio» como estructura relacional de la cosmogonia Pijao

A través de los estudios historiograficos y antropoldgicos modernos, de las
memorias de los mayores y de los rastros de cultura material que aun perviven en el
territorio, se han podido recuperar algunas —aunque pocas— evidencias sobre la

cosmogonia del mundo Pijao. Una de ellas es un relato de 1608, informado por el
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presidente Juan de Borja, en el que los Pijaos contaban el “mito de Nacuco”, quien es
considerado como unos de los dioses del principio del mundo, dios de lo material, a quien
se atribuye la creacion del mundo, y de quien se dice que “existid en realidad y fue un
indio poseedor de dotes sobrenaturales, que predecia los acontecimientos y hacia

milagros” (LUCENA SALMORAL CITADO POR VARELA, S.f):

...por causa de otra abduccion del demonio, introducida por tradicion antigua de que
hubo entre ellos un indio llamado Nacuco, con la cabeza herida, que hacia muchos
prodigios y milagros tomando varias formas y profetizando las cosas y sucesos futuros,
al cual atribuyen la creacion del mundo y que habiéndose aficionado de una india que se
llamaba Ibamaca, le engafi6 ella en defensa de su castidad, mandandole entrar en una
cueva para acudir a su ruego y aficion y que le dejo dentro encerrado con mucha piedra
y tierra, donde qued6 ahogado, y afadiendo a esta otras fabulas torpes y barbaras,
fingiendo que de alli salieron un volcan grande y dos fuentes de agua caliente y fria, que
estan en la sierra de Ytaima jurisdiccion de la ciudad de Ibagué en el camino que va a la
de Cartago. (AGI, PATRONATO, 196, R.27, f. 989v CITADO POR VARELA, S.f).

Como sefiala Arango (2022), este relato permite distinguir —desde una perspectiva
historiografica— la concepcion de los Pijaos sobre el origen del mundo, su ordenamiento
sobre la base del sistema «calor/frio» y su relacion con la dimension territorial (p. 58). Y
a pesar del sincretismo sociocultural al que se vio forzado el pueblo Pijao a través de
multiples estrategias —la mas contemporanea, su “campesinizacion”—, se ha evidenciado
que los Pijaos cuentan con su propia estructura de interpretacion cosmogoénica, con
elementos espacio-temporales, actantes y sistemas de relacionamiento claramente

definidos en un axis mundi que se ordena y opera a través de:

- Cinco capas, con caracteristicas diferenciales entre ellas,

- En estas capas se ubican congruentemente elementos constitutivos
antagdnicos (calor/frio, masculino/femenino, equilibrio/desequilibrio),

- En estas capas se situan estratégicamente los actantes, humanos y no-humanos
(animales [hermanos menores] y plantas; dioses y otros seres y existencias
supra e infra terrenales), constituyendo un cosmos que opera como ordenador
de relaciones,

- El cosmos constituido define un sistema de relaciones sustentado en la 16gica
del “sostenimiento del equilibrio”,

- Para los Pijaos, un punto central del cosmos es «el mundo seco», el territorio,
Ima, ya que este es un lugar de mediacion entre las fuerzas frias y calientes

que confluyen en su mundo.
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Miremos a continuacioén un esquema en el que se resume la estructura del cosmos
Pijao (FIGURA 20), con el fin de visualizar, de manera general, algunos de sus elementos
constitutivos. Ese esquema es construido a partir del texto de Ley de origen presentado
anteriormente, y actualizado con la version testimonial de los médicos ancestrales Pijao
Islena Villalba Yate del RISC (2022) y Dagoberto Moreno de la comunidad de Mesones
del municipio de Ortega, Tolima (2017); ademdas fue contrastado con los andlisis

académicos de Faust (1986) y Velandia y Silva (2004):

OTROS MUN
EL LUGAR DE LOS ASTROS: " e
TA: Padre sol que da la vida, nos crece y sostiene. Irradia calor a % .Ta‘pc'mcﬁez. espiritu
‘todas las capas inferiores
TAIBA: Madre diosa luna
ATIESHIAS: Estrellas. Una por cada humano. La pe
humanos depende de su estrel . .

TYLNIAE

EfalCEn

Fueden transitarentie ia

LOS PIJAOS, encargados de mantener el
NUESTROMUNDO equilibrio entre frio y caliente.

El Mundo Seco, La Gran Laguna Seca, * Hombres vivos
El Territorio, Ima Hermanos menores (animales)

.
* Plantas (elementales frios y calientes)
* Alimentos

g

3
=)
e
-
=
=]
(o
ot

ios que se pueden desplazar entra capas). DUENDE, MADREMONTE,

O DE ORO, POIRA (seres frescos que pueden transitar entre m_undosl.

MUNDO ACUATICO

“La Gran Laguna”
Mundo de la gente “sinrabito’

PERDIDA (DEL ALMA) |

CERRO PACANDE

Lulomoy Nacuco Guimbales

{sedeo se| sepo] Jod ue;!sue.l:h YHE3IL ‘oganﬂ-"amk

CERRO LOS ABECH

FRiO

LOS GIGANTES O DIOSES DEL PRINCIPIO DEL MUNDO

VIGAS O COLUMMNAS DE ORO QUE SOSTIENEN ELMUNDO

Figura 20. Sistema de «calor/frio» en la cosmologia y la medicina Pijao del Tolima. (FUENTE: ELABORACION COLECTIVA
CON LOS MEDICOS ANCESTRALES ISLENA VILLALBA (2022) Y DAGOBERTO MORENO (2017). SE CONTRASTA
INFORMACION DE FUENTES COMO EL PLAN DE VIDA "CONVITE PIJAO" [CRIT ET AL, 2002], Y LAS VERSIONES
ACADEMICAS DE FAUST [1986] Y VELANDIA & SILVA [2004]. ESCULTURAS DE DIOSES: OLMER ROJAS LOZANO,
PURIFICACION, 2023).

Como han senalado Faust (1986) y Velandia & Silva (2004), entre otros, este
sistema de relaciones se sustenta en la dialéctica «calor/frio», y aplica a todas las
dimensiones de la vida Pijao, sean ellas del orden socioldgico-territorial, socio-cultural,
economico-productivo, politico-organizativo, histérico-mitico o religioso-espiritual, tal

como explica la médica ancestral del RISC, Islena Villalba:

el equilibrio es muy importante en todos los ambitos de la vida, no solo en la medicina
ancestral, ya que si permitimos que el desequilibrio nos abrace no podremos ayudar a
nadie, ni siquiera a nosotros mismos. (...) Nuestro mundo esta compuesto de fuerzas chiri
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y chajua, que son fuerzas frias y calientes en un 50/50, y siempre debe ser asi, porque si
chiri es mas que chajud habrd un exceso de frio y esto generard un desequilibrio. Al
contrario, si chajud es mas que chiri, habra un exceso de calor y esto producira un
desequilibrio o enfermedad por exceso de calor. (DIALOGO TESTIMONIAL CON
GRUPO TPP, SAN ANTONIO, NOVIEMBRE DE 2022).

Como se lee, la dialéctica «calor/frio» hace referencia a la l6gica de armonizacion
entre bienestar-malestar, salud-enfermedad, equilibrio-desequilibrio, cuestion que aplica
a todas las dimensiones de la existencia Pijao en busqueda de la armonizacion y el

equilibrio de la vida, tal como lo analiza Faust (1986), quien sefiala que:

para este pueblo enfermedad y curacion estdn intimamente relacionadas con su
cosmovision. La razon fundamental se basa en la ubicacion que los humanos tienen en el
orden del mundo. Dado que la capa seca a que pertenecen se encuentra entre las capas
superiores, que asimilan mas fuerza vital, y las capas acuaticas inferiores, que reciben
menos de esta fuerza, el bienestar de las personas consiste entonces en mantener cierto
nivel de la energia proveniente del sol. Toda falta o exceso de esta "energia, fuerza vital,
calor o espiritu" o un perder y recibir demasiado rapidamente, crea un desequilibrio que
conduce a la enfermedad. Es asi como, para este grupo étnico, todo lo que significa
pérdida y falta se relaciona con frio y todo lo que implica exceso y recibir se relaciona
con calor. (FAUST [1986, p. 12] CITADO POR VELANDIA Y SILVA, 2004, p. 13).

Por otro lado, los Pijaos, como muchos pueblos originarios de Abya Yala,
conciben como sagrados y magicos diferentes elementos naturales: astros, eventos
meteorologicos, fuentes de agua, seres vivos, vegetales, minerales. Su propia existencia
forma parte una sola unidad: Ima, la Madre tierra. Para los Pijaos en particular, su
cosmogonia presenta una relacion directa con elementos naturales como el agua (salada
y dulce), la tierra y el sol, los cuales constituyen las 5 capas (o niveles) de su mundo, en

cuya interaccion se desatan fuerzas sobrenaturales.

Si se comparan estas particularidades con las de otros pueblos indigenas
colindantes con la cultura Pijao, encontramos elementos comunes, por lo menos en lo que
refiere a los referentes naturales que sustentan las cosmogonias de origen. Por ejemplo,
para los Nasa (grupo étnico del vecino departamento del Cauca) la Madre tierra (Uma
Kiwe), el sol, el agua y la luna son elementos constitutivos de su axis mundi. Para los
Misak o Guambianos (también caucanos), “el agua y su papel en la vida es de relevante
importancia, porque estos se consideran a si mismos hijos del agua y porque con ella se

relaciona Pishimisak, el duefio de todo” (DAGUA, ARANDA & VASCO, 2015, p. 13).

Con todo y que las culturas indigenas del centro y sur occidente colombiano
evidencian aspectos cosmogonicos comunes, sobre todo en lo que respecta a los referentes
de la naturaleza que constituyen sus mitos de origen (agua, tierra, sol, luna), cada pueblo
constituye una forma particular de relacionarse “simbolicamente” con estos elementos, y

un modo, también particular, de integrarlos a su cultura.
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Capitulo 2. SAN ANTONIO: COLONIZACION CAFETERA Y
TERRITORIALIDADES EN DISPUTA

Figura 21. Foto panordamica de la cabecera municipal de San Antonio de Calarma, Tolima, Colombia. Segun el censo
poblacional del afio 2018, el municipio cuenta con 12.570 habitantes, de los cuales 4.265 se ubican en la zona urbana
y 8.305 en la zona rural (FOTOGRAFIA: R. RUBIO, FBK SAN ANTONIO MAGICO, 2021).

Fue un sacerdote catélico el que le puso nombre a San Antonio, iniciando el siglo
XIX. Resena la historia oral y documental que cuando venia desde el municipio de
Chaparral, al cual pertenecia el naciente poblado, al sacerdote Lednidas Blanco se le
perdié una mula. Dicen que fue tanta la devocioén con la que el sacerdote rogo6 por la
aparicion del jumento y tan eficientes sus stplicas a San Antonio, patrono de las cosas
perdidas, que el animal aparecido algunos dias después sin dafo alguno. En
agradecimiento, el sacerdote bautizo el poblado con el nombre del santo que le hizo el
milagro (RODRIGUEZ, 2015, p. 17), al cual se sumé luego el apelativo de Calarma, una
serrania vinculada al ecosistema de la Cordillera Central de los Andes colombianos en su

costado oriental, sobre la que estd ubicada el municipio.
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Figura 22. Fotos histdricas de San Antonio. En la foto derecha se ve la plaza central y la Iglesia, en el centro se ve un
grupo de sanantonianos con trajes tipicos de los campesinos de la region. En la foto de la izquierda se ve nuevamente
la plaza central y algunas actividades economicas. (FUENTE: JUAN VARGAS, JUANVARGAS.CO, 2023).

Asi quedo bautizado este municipio que se encuentra ubicado en el suroccidente
del departamento del Tolima, a una distancia de 109 kilometros de la ciudad de Ibagué
(capital del departamento del Tolima) y 230 kilometros de la ciudad de Bogota (capital
de Colombia). En sus inicios fue un caserio del municipio de Chaparral, fundado en 1825
por el colono italiano Pedro Miccus, razon por la cual, se dice, a San Antonio también se
le conoce como “de los micos”. En 1906 recibio la categoria de corregimiento del
municipio de Chaparral, y en 1915 adquiere la categoria de municipio, con una superficie

total de 389 Km?2, que corresponde al 0,65% del territorio departamental.

Segtin el Plan de Desarrollo Municipal 2020-2023 “San Antonio por buen
camino” (2020), del total del area, 385.03 Km2 corresponden a zona rural (98.97%) y
3.97 Km2 a la cabecera municipal (1.03%). El Area rural del municipio estd integrada
por 3 centros poblados (Florida Baja, Villa Hermosa y Playarrica) y 28 veredas (p. 19).
A 2020 se ubicaban 4.265 personas (el 34%) en la zona urbana, mientras que 8.305
personas (el 66%) habitaban la zona rural (CONCEJO MUNICIPAL DE SAN
ANTONIO, 2020, p. 22-23). De acuerdo con el ultimo censo poblacional realizado por el
Departamento Administrativo Nacional de Estadistica (DANE) en 2018, San Antonio
cuenta con 12.570 habitantes, de los cuales 1.730 son indigenas (13.76% de la poblacion).
En comparacion con el censo del afio 2005 (donde se registraron 15.331 habitantes), en
los ultimos 15 afios hubo una disminucion poblacional indigena de 2.761 personas (18%

de la poblacién indigena del municipio).
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Figura 23. MAPA IZQUIERDA: Ubicacion espacial del municipio de San Antonio de Calarma en Colombia y el
departamento del Tolima. MAPA DERECHA: Veredas del municipio. San Antonio se encuentra localizado al
suroccidente del Departamento del Tolima, a una altura de 1400 msnm por lo que su temperatura media es de 23 °C.
Cuenta con un drea total de 389 km?, de los cuales 385,03 corresponden a zona rural y 3,97 a la cabecera municipal.
(FUENTES: MILENIOSCURO & ELABORACION PROPIA A PARTIR DE IGAC).

La administracion municipal ha identificado que en la zona rural un 28.24% de la
poblacion vive con Necesidades Basicas Insatisfechas (NBI), mientras que el 6.08% de
la poblacion vive en condiciones de miseria. El Indice de Pobreza Multidimensional
(IPM) esta en 53.7% en todo el municipio, siendo las variables mas preocupantes: el
trabajo informal (94.7%), el bajo logro educativo (76.4%), la inadecuada eliminacion de
excretas (37%) y la falta de acceso a fuentes de agua mejorada (31%) (CONCEJO
MUNICIPAL DE SAN ANTONIO, 2020, p. 30).

En lo que refiere a la economia local, el Producto Interno Bruto (PIB) de San
Antonio para el afio 2017 fue de $115.000 millones de pesos, que corresponde al 0.62%
del PIB total del departamento del Tolima para ese mismo afno (que fue de $18.5 billones
de pesos). Segun expresa la administracion municipal, las fuentes de ingresos de los
habitantes de San Antonio provienen, fundamentalmente, de la agricultura y la ganaderia.
La base de la economia del municipio estd sustentada en cultivos permanentes, entre los
que destacan el café (3.708 toneladas en 3.903 hectareas para un rendimiento promedio
de 950 Kg/Ha); el banano (1.120 toneladas en 160 hectireas para un rendimiento
promedio de 7.000 Kg/Ha) y el platano (1.060 toneladas en 151 hectareas para un

rendimiento promedio de 7 Ton/Ha). Dentro de los cultivos transitorios destacan el frijol
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(1.245 toneladas/afio 2016) y el maiz (312 toneladas/afo 2016), seglin se referencia en el
Diagnostico Econdmico Municipal del Plan de Desarrollo 2020-2023 (CONCEJO
MUNICIPAL DE SAN ANTONIO, 2020, p. 31).

Como se resalta en los informes economicos y de desarrollo locales y
departamentales, San Antonio de Calarma es un municipio cafetero y hace parte del
circuito de produccion que ubica al Tolima como el tercer productor de grano del pais,
con 108.141 hectareas cultivadas en 38 de los 47 municipios del departamento, y una
participacion del 12.8% de la produccion nacional para el afio 2021. Segun el Comité de
Cafeteros del Tolima (CCT), en la actualidad “el café es la mayor economia del
departamento. Mas de 61 mil familias viven de esta actividad” (FNC, 2021). Para el caso
de San Antonio, el municipio tiene 3.729 hectareas sembradas de café y cuenta con el
3,34% de la produccion a nivel nacional, con aproximadamente 59.413 sacos de “café

950

verde™", segin datos del comité de cafeteros local.
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Figura 24. MAPA: Epoca de cosecha cafetera en centro de Colombia (2022) (FUENTE: ELABORACION PROPIA A PARTIR
DE MAPA INTERACTIVO DE LA FEDERACION DE CAFETEROS DE COLOMBIA).

2.1 El café como infraestructura econémica y sociocultural

Caminando por las calles de San Antonio de Calarma se hace manifiesta una

infraestructura destinada a la produccioén y comercializacion del café, que es la base de la

30 El “café verde” es café de exportacion, es decir, café sin cascarilla y sin defectos.
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economia de la region. Esta infraestructura es de tipo econdomico-productiva,
sociocultural e institucional. En el municipio tiene presencia el Comité de Cafeteros, que
es el organismo rector del sector cafetero y tiene como funciones las de “servir de voceros
a los productores de café, cooperar para el buen éxito de las campafias realizadas y
gestionar programas y acciones que beneficien a los cafeteros” (FEDERACION
NACIONAL DE CAFETEROS DE COLOMBIA [FNC], S.f.a). También se encuentran
centros de acopio del grano y, por supuesto, espacios para la comercializacion y el

consumo del café.
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Figura 25. Infraestructura institucional vinculada a la produccion y comercializacion del café en el municipio de San
Antonio de Calarma. Encontramos el Comité de Cafeteros, centros de acopio y comercializacion, asi como espacios y
productos para consumo.

El parque principal de San Antonio de Calarma es una buena muestra de como el
café interviene en la infraestructura sociocultural de la region. Es un lugar emblematico,
no solo por ser uno de los espacios de encuentro mas importantes del municipio, sino
también porque en su infraestructura se revelan simbolos que representan la historia y la
cultura de la region. Alli se encuentra un busto del libertador Simén Bolivar, en
representacion de la historia republicana. Estd también la presencia colonial de la religion
catolica, representada en el busto de San Antonio de Padua, el santo de las causas
perdidas, con el nifio Jesus en brazos, y la parroquia que lleva el mismo nombre del santo

portugués.
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Figura 26. Bustos del libertador Simon Bolivar y de San Antonio de Padua. A la derecha, la parroquia principal del
municipio.

Dentro de la infraestructura sociocultural que ocupa el territorio san antoniano,
también se revela el cardcter campesino e indigena de la regidon, y permanentemente
aparece el cultivo del café como eje articulador de la vida cotidiana. Por ejemplo, en el
parque principal se encuentra el monumento “Raices de mi pueblo”, creado con motivo
del centenario de fundacion del municipio (conmemorado en el afio 2015). Este
monumento contiene elementos significativos de la cultura regional que, como su mismo
nombre lo propone, se relacionan con las raices de la cultura campesina cafetera y con la
ancestralidad indigena de estos territorios, a la cual se representa no desde su presente

sino desde la historia, como algo del pasado.

Este es un asunto importante, ya que en la actualidad social del municipio sélo en
las ultimas décadas se ha venido reconociendo la presencia y la incidencia de los
indigenas, de sus comunidades y procesos organizativos politicos y territoriales, en la
vida municipal, sobre todo a partir del momento en que el Cabildo del RISC fue
reconocido como entidad territorial autonoma de caracter indigena (resguardo) y
comenzo a recibir recursos publicos del Sistema General de Participaciones (SGP)>!. Una

muestra de que al pueblo Pijao se le entiende no en su actualidad sino desde el pasado se

SUEL Sistema General de Participaciones esta constituido “por los recursos que la Nacién transfiere a las
entidades territoriales [en este caso el RISC], para la financiacion de los servicios [de educacion, salud,
saneamiento basico, entre otros] cuya competencia se les asigna en la ley” (LEY 715 DE 2001). Sistema
por medio del cual se transfieren a los departamentos, distritos, municipios y resguardos indigenas recursos
provenientes de los ingresos corrientes de la Nacion, en cumplimiento de los art. 356 y 357 de la
Constitucion Politica.
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expresa, incluso, en la vida cotidiana municipal, a través de imaginarios sociales desde
los cuales se rechaza o se pone en duda la presencia indigena actual, motivados por
factores diversos, entre ellos, quizas el mas importante, sus reclamaciones territoriales,
viendo a los indigenas como ‘“roba tierras, invasores, perezosos, mantenidos e
ignorantes”. Por esto, no es extrafio escuchar expresiones como: “eso de los indigenas es

99, <C 99, <c

una mentira”; “aqui no hay indigenas, eso era antes, hace siglos”; “esos son unos vagos

99, ¢

que quieren aprovecharse diciendo que son indigenas para invadir tierras”; “se roban las
99, <6

tierras pero no las trabajan, solo las dejan enmontar”; “esos que dicen ser indigenas son

unos perezosos que quieren todo regalado...”

Mas alla de estos imaginarios excluyentes, estigmatizadores y hasta
criminalizadores, hay que reconocer que el pueblo Pijao hace presencia en los devenires
municipales, y viene ocupando espacios materiales y simbolicos como parte de su proceso
de re-existencia social y territorial. Por ejemplo, vemos en la cuspide del obelisco

conmemorativo una escultura del cacique Calarc4, uno de los grandes guerreros Pijaos de

antigua que resistieron, hasta la muerte, a la invasion de los europeos.

Figura 27. Monumento “Raices de mi pueblo”, del escultor Simén Manrique, en homenaje al centenario de fundacion
del municipio de San Antonio de Calarma, ubicado en el parque principal.

La referencia que se hace en este monumento al cacique Calarca es clave, ya que
incluso se dice desde la memoria oral de los Pijaos del municipio que “Calarma”, nombre

dado a una serrania que hace parte de la Cordillera Central de Colombia y que es donde
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esta ubicado el municipio de San Antonio, es una deformacion de “Calarca” (o Kalarca),

con lo cual se reconoce la presencia de los pobladores originarios de estas tierras.

En el monumento, el cacique Calarca estd ubicado en la cuspide, en actitud
guerrera: lleva en su mano derecha la lanza con la que combatio a los invasores europeos
e, incluso, a algunas tribus Pijaos consideradas como traidoras (las de Combeima, por
ejemplo, quien se convirtid a la religion catolica, fue bautizado con el nombre de Baltasar
y se alio con las huestes ibéricas). En la base del monumento, unas referencias a la cultura
campesina y cafetera de la region. El obelisco tiene forma de piramide de tres caras. En
una de ellas se encuentra una familia campesina (hombre, mujer e hijo), quienes,
pareciera, estan huyendo (el padre lleva en la mano una lampara de petréleo). Esta actitud
haria referencia a las diferentes etapas de la violencia a la que se ha visto expuesta la
comunidad campesina e indigena del municipio. En otra cara se encuentra una mula que
lleva en la enjalma pico y pala (herramientas simbolo de la colonizaciéon) y una
despulpadora de café. En la tercera cara se ve a una res, representando la ganaderia como
otro de los sectores econdmicos importantes del municipio, y un perro, animal de

compaiiia de la familia, los cuales estan atravesando la cordillera.

Figura 28. Composicion del monumento “Raices de mi pueblo”, en el que se revela el cardcter campesino e indigena
del municipio de San Antonio, asi como su vocacion cafetera y ganadera.

Como vemos, en San Antonio de Calarma se encuentra toda una infraestructura
econdmico-productiva, institucional y sociocultural que reivindica el caracter campesino

e indigena de sus gentes, en una vinculacion estrecha con el cultivo del café, cuestion que
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se evidencia también en los simbolos municipales. Por ejemplo, en el himno de San
Antonio de escucha: “Y el campesino con la frente altiva, / lleva el trabajo como escudo
y arma. / Trabajaron los abuelos estos campos, / con el sudor de sus frentes los regaron”.
Al tiempo, en el escudo del municipio se ve, sostenido por manos campesinas, un grano
de café¢ que en una de sus mitades tiene una cabeza de ganado y en la otra un paisaje
montafioso atravesado por un rio. Otro ejemplo, de los muchos que se encuentran, es el
logotipo de la emisora comunitaria del municipio, Tetuan estéreo 106.0 FM, en el que se
ve un grano de café con audifonos franqueado por las aguas de un rio (que puede ser el

Rio Tetuan que pasa por la region).

106.0

TETUAN F.M. STEREO

EXALTA TU VOZ ¥ GENERA CONCIENCIA
EMISORA COMUNITARIA

Figura 29. Escudo del municipio de San Antonio de Calarma y logo de la emisora comunitaria del municipio de San
Antonio, Tetudn estéreo 106.0 FM. Como se ve, en estos dos artefactos comunicativos se referencia el café como
simbolo distintivo de la cultura de la regidn. En los dos se ve el grano del café acompariado de las aguas que crecen y
bafian la serrania de Calarma. También aparece en el escudo del municipio la referencia al ganado, otra de las
actividades productivas importantes de la region.

Pero la cultura cafetera no solo se expresa mediante simbolos. En San Antonio
encontramos, también, una serie de practicas socioculturales cotidianas relacionadas con
el cultivo del café. En épocas de cosecha no es extraflo encontrar granos de café
extendidos sobre las calles de cemento del area urbana. Para quienes viven en la cabecera
municipal, esta es una de las maneras mas efectivas para secar el grano. En las casas
rurales, ademas de los cultivos se dispone, por lo general, de beneficiaderos®* para el

tratamiento del café, y de marquesinas o silos para el secado del grano.

52 “Beneficiar el café” consiste en transformar la cereza del café en café pergamino seco. En el proceso se
separan las partes del fruto y se baja la humedad del grano para conservarlo. Segun la Federacion de
Cafeteros de Caldas (S.f.), “en Colombia se utiliza el beneficio por via humeda, que comprende las
siguientes etapas: despulpado, remocion del mucilago (por fermentacion, natural o remociéon mecanica),
lavado y secado. El beneficio permite obtener el café pergamino seco, el cual es vendido por los caficultores

92



Figura 30. Prdcticas relacionadas con la produccion y comercializacion del café en el municipio de San Antonio. Vemos
el sitio de despulpe del café, el concurso de arrieria en las ferias y fiestas y el secado del café en las calles del municipio.

En épocas de ferias y fiestas, que estan dedicadas a la conmemoracion de las
tradiciones y manifestaciones culturales, algunas de las actividades mas significativas
tienen como centro la cultura cafetera y a los arrieros, aquellos personajes que tienen
como oficio el uso de mulas para el transporte de los productos del campo y otras diversas
mercancias, sobre todo en lugares donde las vias de comunicacion modernas son escasas.
Pero, ;como llega San Antonio a convertirse en un municipio cafetero?, ;qué tipo de
territorialidades se constituyen en los procesos de colonizacion del suroccidente del
Tolima?, ;en qué difieren estas territorialidades colonizadas por el capital agroindustrial

cafetero de los sistemas de relacionamiento territorial vivenciados por los Pijaos?

2.2 Colonizacion cafetera en el suroccidente del Tolima>?

San Antonio de Calarma es un municipio ubicado en el suroccidente del
departamento del Tolima (Colombia). Desde antes de su declaraciéon como municipio, en
1915, hizo parte del entramado econdmico y productivo generado por el cultivo de café

en el centro occidente de Colombia. En este sentido, el municipio se inserta en las logicas

en las cooperativas o a los comercializadores privados. Luego, el café pergamino es trillado para extraer la
almendra que se exporta”.

53 Este apartado fue incluido en articulo resultado de la presente investigacion: ORTIZ GORDILLO ET
AL. (2023) “Ahi esta la diferencia, en el joke...” El joke Pijao como actante en el proceso de recuperacion
de Ima. En: Boletim Museo Paranense Emilio Goeldi Ciencias Humanas, 18(2), Belém, Paré, p. 1-20. DOI:
10.1590/2178-2547-BGOELDI-2022-0062.
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productivas de la macro regién conocida como el «eje cafeteron™, que sostuvo la
economia nacional desde mediados del siglo XIX, cuando segtn la Federacion Nacional
de Cafeteros (S.f.b) se pas6 de 60.000 a mas 600.000 sacos de café al afo, hasta finales
de la década de 1980, cuando el mercado cafetero mundial entra en crisis por el desmonte
del sistema de cuotas de exportacion establecidas por la Organizacion Internacional del
Café (OIC), en beneficio de compaiiias transnacionales que entran a regular el mercado

cafetero mundial (PEREZGROVAS Y CELIS, 2002).
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Figura 31. MAPA. El «eje cafetero» es una region geogrdfica, econdmico productiva, sociocultural y ecoldégica que
comprende principalmente los departamentos de Caldas, Quindio, Risaralda, el norte y oriente del Valle del Cauca,
norte, centro y suroccidente del Tolima. (FUENTE: MILENIOSCURO, 2015).

34 No debe confundirse con la macro region sociocultural conocida como “Tolima grande”, de la cual hacen
parte los departamentos del Tolima y Huila, que corresponde al imaginario social creado a partir de la
division administrativa conocida en el siglo XIX como el Estado Soberano del Tolima (1861-1886).
Ubicamos a San Antonio en este énfasis del “eje cafetero” queriendo resaltar la incidencia del cultivo del
café en el desarrollo de la region.
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La region de lo que hoy se conoce como los departamentos del Huila y Tolima (el
Tolima grande) fue durante los siglos XVII y XVIII un territorio relativamente olvidado.
Luego de la declaracion de su pacificacion por las huestes de Juan de Borja en 1607, “el
pais de tierra caliente” (como fue llamado en contraste con las tierras frias de la sabana
de Bogota, centro del poder colonial) siguié siendo un territorio por conquistar. Su
desarrollo en el periodo colonial se dio principalmente en los centros poblados de las
entonces provincias de Mariquita (minera y agricola) y de Neiva (aurifera y ganadera),

hasta las visperas de la independencia:

Eran tierras ricas en metales y con la plata de Mariquita enfrent6 el virreinato la crisis del
oro de Santa Fé de Antioquia. Eran también tierras del ganado cimarron que se reproducia
a sus anchas en las llanuras, pero las alturas de la cordillera habian quedado practicamente
despobladas por el avance de los conquistadores: los bosques se cerraron por siglos; y
solo en la segunda mitad del siglo XIX colonos antioquefios y caucanos volvieron a hollar
esas montafias dando comienzo al cultivo del café como lo estaban haciendo también en
el costado occidental de la cordillera, creando ese eje cafetero que muy pronto se
convertiria en la riqueza principal del pais (OSPINA, 2011, p. 12-13).

La ocupacion capitalista de estos territorios se concentro, inicialmente, en las
tierras llanas del valle alto del Rio Magdalena, donde tuvo auge, primero, el cultivo del
tabaco y la mineria aurifera, y luego la produccion petrolera hacia mediados del siglo
XX (VASQUEZ, 1994). Desde el siglo XIX esta ocupacion se trasladé a la cordillera,

donde se desarroll6 principalmente a través del cultivo del café.

Pinto y Kalmanovitz (2017) han definido al Estado Soberano del Tolima (1861-
1886) como uno de los més pobres y conflictivos de la Colombia federal, en los que “su
principal fuente de riqueza fue la exportacion de tabaco y aiiil durante breves periodos de
auge, cuyo declive subsano en parte la colonizacion antioquenia” (p. 175), la cual dio
algin dinamismo econdémico al norte y occidente del Estado a través de la
implementacion del cultivo del café. Antes del café, en la transicion entre la colonia y la
independencia, la economia de la region habia estado sustentada primordialmente por el
cultivo del tabaco, el cual se concentraba en el valle del rio Magdalena, teniendo como
centro de produccion a Ambalema, Purificacion y Neiva, y de comercializacion el puerto

de Honda (PINTO Y KALMANOVITZ, 2017, p. 176-178).

El componente demografico de la region también es diciente respecto a la

presencia indigena en sus territorios ancestrales durante la colonia. Para el afio 1778, el

35 Seglin Vasquez (1994), en agosto de 1947 se adjudican los primeros pozos petroleros en el Tolima a la
Concesion Tetuan (Ortega, Tolima), administrada por la Cartagena Petroleum Company, los cuales tenian
una extension de 49.685 Hs y una produccion inicial de 239 barriles/dia (p. 103).
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censo de las provincias de Neiva y Mariquita®® sefialaba que el total de la poblacion de la
region, que en la época sumaba 47.501 habitantes, era en su mayoria “mestiza y libre”

<

(26.215 personas), que habia “una alta proporciéon de blancos” (12.769 personas),
mientras que los indigenas (4.636 personas) y los esclavos (4.103 personas) eran grupos

poblacionales minoritarios (ORTIZ VIDALES, 2011, p. 16).

En lo que refiere al territorio y las relaciones productivas en la region, se identifica
que hacia el afio 1845, luego de la independencia y como consecuencia de movimientos
en las economias regionales producto del proceso libertario, hubo un aumento en los
precios internacionales del tabaco, por lo cual el Estado promovi6 el acceso a capitales
privados sobre el negocio, cuestion que conllevd a “la concentracion de la propiedad y la
proletarizacion de pequefios cosecheros, que de ser arrendatarios pasaron a ser jornaleros
al servicio de terratenientes” (BEJARANO Y PULIDO, 1986, p. 122), cuestion que para
el pais significo el aumento de la produccion y las rentas nacionales, pero derivé en la

pérdida de las tierras de los parceleros pobres, entre ellos los indigenas.

Hacia finales del siglo XIX y principios del XX, la naciente bonanza cafetera
requiri6 de nuevas tierras para el cultivo. Surge en ese periodo la colonizacion de
territorios en el centro occidente colombiano, principalmente de lo que hoy se conoce
como el sur del departamento de Antioquia y los actuales departamentos de Caldas,
Risaralda, Quindio. De este circuito productivo también hace parte el occidente del
departamento del Tolima y el oriente del Valle del Cauca. A este proceso se le conoce

genéricamente como “la colonizacién cafetera™’

, que fue fundamental —aunque no
exclusivamente— promovida por colonos antioquefios y se concentro en el café, que era
acompafiado por otros cultivos para el comercio local (frijol, caia de azlcar, cacao, yuca,
maiz, platano), siembra de pancoger y ganaderia, que es otro los renglones productivos

importantes de la region.

3% Que en 1861 pasarian a ser parte del Estado Soberado del Tolima como resultado de su separacion del
Estado Soberano de Cundinamarca.

37 Que también ha sido nombrada como “la colonizacion antioquefia” en el sentido de reconocer que muchos
de los colonizadores del centro occidente del pais fueron antioquefios. Pero esta circunstancia desconoceria
que otros actores regionales también participaron del proceso de colonizacion. Preferimos la denominacion
“colonizacion cafetera” por el énfasis que tiene en el proceso productivo en torno al cultivo del café, que
es el centro del analisis y el factor productivo al que estan ligados los territorios de referencia del estudio.
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Figura 32. MAPA. Area histérica de cultivo de café en Colombia (1999). En la imagen se ubica (en rojo) el suroccidente
del departamento del Tolima como drea de referencia de esta investigacion (FUENTE: IGAC).

Segun Palacios (2009) el café llega al departamento del Tolima después de 1870,
producto de su posicionamiento como centralidad agro productiva nacional, con su
consecuente expansion territorial:

del noroeste cundinamarqués pas6 al suroeste y atraveso el Magdalena para arraigar en
los confines del sur de Tolima. (...) El café valoriza las tierras a lo largo del [Rio]
Magdalena donde aparecen nuevos puertos y centros comerciales, y finalmente, articula

una red de empresas comerciales y financieras sobre la base de las cuales se desarrollara
en el siglo XX la alta burguesia empresarial (p. 121-122).

Esta colonizacion, ademds de transformar las bases de la economia del pais

insertandolo en las dindmicas del naciente mercado global, constituyd nuevos referentes
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socioculturales, politicos e institucionales, dando como resultado la “cultura cafetera” que
definié buena parte de la identidad colombiana a lo largo del siglo XX. Palacios (2009)
sefala que el café, como producto insignia, incidid en aspectos claves del desarrollo
nacional como la infraestructura del transporte, el ingreso de divisas e ingresos fiscales,
la consolidacion de la industria y la generacion de empleo (p. 31). Asi el café, ademas de
ser el producto nacional insignia, posibilito el desarrollo capitalista colombiano, ya que

con €l surgieron

los caminos, los ferrocarriles, las carreteras, los fondeaderos sobre los rios y los puertos
maritimos sobre el Atlantico y el Pacifico. (...) El cultivo del café amplid, ademas, la
capacidad de consumo y, tras ello, la industria y la actividad urbana. Aumento6 el numero
de heredades y se democratizé la propiedad. El colono que llegaba a las deshabitadas
tierras de las vertientes y descuajaba la selva con su familia, legitimaba la alqueria recién
abierta mediante el trabajo y la ocupacion. Esto produjo una clase media rural de
pequeiios propietarios con ideologias de afirmacion e independencia personales ajenas a
la mentalidad feudal (CATANO, 2012, p. 260).

El avance de la industria cafetera en Colombia tuvo impactos tanto en la propiedad
como en la concepcidon cultural sobre la tierra. La configuraciéon del proceso de
territorializacion y los complejos engranajes socioculturales que se generan en a partir del
proceso de colonizacion, trae consigo un sistema de relaciones y conflictos que exige
transformaciones sobre la manera como se entiende la espacialidad en disputa. Palacios
(2009) sefiala, por ejemplo, que en lo que refiere a los resguardos indigenas ‘“debe
destacarse la idea de que se tratd de un proceso subito y sin transicién en que una mayoria
de cultivadores pobres [entre ellos los indigenas empobrecidos] fueron desalojados de sus

tierras por gamonales y comerciantes que las adquirieron a vil precio” (p. 224).

En contraposicion, diversos analistas del tema cafetero en Colombia (NIETO,
1971; PALACIOS, 2009; POSADA, 2012) senalan que el cultivo del café y el proceso
de colonizacion que este implicd, contribuy6 en la democratizacion de la propiedad de la
tierra en el pais, ya que “es la pequefia propiedad el eje del cultivo cafetero. (...) La
democracia colombiana se estaba transformando en una democracia de pequefos
productores agricolas. (...) El café habria promovido al propietario territorial liberal”

(POSADA, 2012, p. 244).

A partir de la segunda mitad del siglo XIX fueron las haciendas cafeteras las que
dominaban el panorama productivo en Colombia. Las grandes haciendas ubicadas en el
occidente del departamento de Cundinamarca, en algunos municipios de Santander, el
suroccidente antioquefio y en el municipio de Chaparral, en el sur del Tolima (del cual

hacia parte el municipio de San Antonio hasta su secesion en 1915) definieron la
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consolidacion y la ruta de expansion cafetera en este periodo, para dar paso, hacia finales
del siglo XIX e inicios del XX, a la dinamica del minifundio, como resultado del proceso
colonizador que ampli6 la frontera agricola nacional (PALACIOS, 2009, p. 58-59). El
departamento del Tolima estuvo, pues, en el centro del desarrollo de la industria agricola
colombiana, y participo de las diferentes dindmicas que ella impuso en cuestiones como
la organizacion y usufructo de la fuerza laboral, los sistemas de ocupacion de la tierra y

la conflictividad social.

Segun Palacios (2009), al contrario de regiones como Santander, en el Tolima
como en el Cauca y otros departamentos con presencia indigena del centro y suroriente
de Colombia, se implementaron “contratos precapitalistas” (p. 59) del tipo terraje®® o
arrendamiento, que involucraron a los sujetos indigenas que habian hecho un transito
cultural forzado a la condicion de campesinos, cuestion que influyd, en el siglo XX, sobre
los factores de conflictividad social: en el sur del departamento los conflictos estuvieron
ligados a las luchas agrarias, mientras que en el norte del departamento, mas cerca al
centro de la produccion cafetera nacional, el cardcter del conflicto tuvo impronta politica

(PALACIOS, 2009, P. 63-64).

38 Seglin el antropodlogo Luis Guillermo Vasco (2008), el terraje es “una relacion de caracter feudal, servil,
segin la cual un indigena debia pagar en trabajo gratuito dentro de la hacienda el derecho a vivir y
usufructuar una pequeiia parcela, ubicada en las mismas tierras que les fueron arrebatadas a los resguardos
indigenas por los terratenientes, relacion que subsistio hasta que fue barrida definitivamente por la lucha
indigena que comenzo a desarrollarse a partir de 1970” (p. 373).
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Capitulo 3. DE LA «CAMPESINIZACION» AL MOVIMIENTO INDIGENA:
OCULTAMIENTO, REETNIZACION Y ORGANIZACION INDIGENA EN EL
SUR DEL TOLIMA

Yo empecé en el afio de 1974, me parece. Si, fue el 10 de diciembre de 1974. Me
mandaron a capacitarme a Sutatenza, Boyaca. Yo cuando eso todavia no era de identidad
indigena, no. Lo que pas6 es que yo una vez fui al hospital y habia mucho enfermo.
Entonces a mi me llam¢ la atencion que habia un ancianito que pagaba las fichas para la
consulta con un cartoncito, una cartulina con un sello. Entonces, como yo era muy amiga
del doctor Caballero, el médico que atendia aqui en San Antonio, le pregunté que por qué
ese ancianito pagaba la consulta, la droga y la atencion de ¢l y otros ancianitos con un
cartoncito al que le ponian un sellito. Entonces el doctor Caballero me dijo que lo que
pasaba era que esas personas eran indigenas.

—Indigenas cdémo? —le pedi que me explicara.

—Mire, hable con ese ancianito que esta ahi que €l le explica —me dijo el doctor.

El ancianito se llamaba José Diaz. Era lider de las comunidades indigenas en el Tolima.
—;Por qué usted paga con ese papelito? —le pregunté.

—Es que la gobernacion del Tolima, con el gobierno de Bogot4, nos dijeron que mientras
nos llega un carné>® podemos pagar la salud con ese cartoncito y el sellito de la
gobernacion.

-, Y yo me puedo vincular?
El viejito me dijo que si, que me vinculara, y ahi nos afiliamos.

Y entonces yo le comenté a mi mama. Le dije que habia un ancianito que se hace ver
como lider de comunidades indigenas y que me habia comentado que al fin de los afios
ibamos a ser muy bien defendidos.

—Bueno, mija, yo le voy a comentar la historia de mi vida —me dijo ese dia mi mama-.
Yo pertenezco al cabildo indigena Pijao del Tamarindo, en Coyaima. Yo soy indigena, y
entonces usted también es indigena, mija, pero yo no le habia contado.

Y entonces mas amor me cogi6 por meterme al proceso. (DIALOGO TESTIMONIAL
CON MAYORA CARMENZA AROCA, SAN ANTONIO, ENERO DE 2019).

El proceso de reindianizacion-reetnizacion en el municipio de San Antonio,
Tolima, inicia en la década de 1970, impulsado por la necesidad de algunos sujetos y
comunidades por acceder a servicios sociales, tal como se evidencia en el testimonio de
la mayora Carmenza Aroca, lider fundadora del proceso Pijao que, décadas después,
llevara a la constitucion del Resguardo Indigena San Antonio de Calarma (RISC). Si bien
los procesos contempordneos de reindianizacion-reetnizacion en Colombia se ubican
hacia finales de la década de 1980, y se consolidan a partir de la promulgacion de derechos
expresamente indigenas en la Constitucion de 1991, donde el reconocimiento de una
“nacion pluriétnica y multicultural” obliga al Estado a generar acciones para hacer

efectivos tales reconocimientos, sobre todo en lo que refiere a los derechos territoriales,

39 Hace referencia a la Resolucién 10013 de 1981, donde se establecen condiciones diferenciales para la
prestacion de servicios de salud a comunidades étnicas.

100



inscripciones politicas, afirmaciones culturales y asignacion de recursos a los grupos
étnicos (CHAVES, 2007, p. 5), el inicio del proceso de posicionamiento publico-politico

Pijao se puede ubicar hacia mediados de los afios 70 del siglo XX.

Para Chaves (2007), la reindianizacion o reindigenizacion es una dinamica
identitaria en la que individuos y comunidades que no se reconocian como indigenas
comienzan a hacerlo, en un proceso de “desblanqueamiento” que hace frente a las
dinamicas étnicas y raciales impuestas por el mestizaje. Por su parte, la reetnizacion se
entiende como una etapa mas elaborada del proceso de reindianizacion, ya que estos
sujetos, sabiéndose ya indigenas, comienzan a reivindicar identidades étnicas especificas
(p. 2). Es decir, el sujeto reindianizado se reclama como indigena, mientras que el sujeto
reetnizado se reclama, para nuestro caso, como Pijao, ya que el proceso de recuperacion
étnica esta focalizado en las particularidades sociohistoricas y politicas de este pueblo.
En este sentido, asumimos aqui la reetnizacion como una forma particular de
agenciamiento de los procesos de reindianizacion. Por ser mas explicito y evidentemente
mas cercano a los procesos que se llevan a cabo actualmente por parte del pueblo Pijao
del Tolima y, en particular, en el RISC, aludiremos a la reetnizacion como categoria de
analisis clave para dar cuenta del modo como los Pijaos han venido concibiendo su
estrategia de «volver al origeny, es decir, su proceso de re-existencia como estrategia de

reivindicacion étnico-politica.

Este proceso es, también, producto de las politicas étnicas impulsadas por la
Constitucion de 1991. En la década de 1990 se presentd en Colombia una intensificacion
de las demandas reindianizadoras-reetnizadoras, donde diferentes grupos sociales
comenzaron a reivindicar sus identidades indigenas, en un proceso de diferenciacion
étnica que, en muchos casos, ha estado mediada por “la competencia en el acceso a
recursos y derechos del Estado, acentuando la construccion y ratificacion de fronteras
étnicas y raciales, que han entrado a funcionar como marcadores para grupos hasta
entonces aparentemente «no marcados» de la poblacion colombiana” (BARTH [1987]
CITADO POR CHAVES, 2007, p. 2). Estas marcaciones étnicas diferenciales han sido
discutidas desde diferentes frentes (comunidades histéricamente auto-reconocidas como
indigenas, el Estado, la academia), bajo el argumento de que estos procesos neo-
identitarios corresponden a intereses instrumentales, lo cual problematiza la constitucion

de las fronteras étnicas y raciales contemporaneas, tal como lo sefiala Chaves (2007).
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Estos escenarios de «reindianizacion-reetnizacion estratégica-instrumental» se
convirtieron en un problema para el Estado, ya que los criterios sobre los que se ha
planteado definir las pertenencias étnicas son amplios y, pareciera, ingobernables en
contextos de mestizaje: “se refiere a la identificacion de las personas como integrantes de
uno de los grupos étnicos, legalmente reconocidos. Los criterios de identificacion son: el
autorreconocimiento (identidad étnica), la lengua, usos y costumbres, la territorialidad y
los rasgos fisicos” (DANE, 2005). Para Chaves (2007), la vaguedad en la definicion de
los términos sobre los cuales considerar o no a un sujeto en su filiacion étnica, abrio las
puertas para que muchas personas ingresaran en los censos indigenas y fueran sujetos de
las politicas diferenciales (p. 7), tan solo a partir de criterios como el autorreconocimiento

que, como se ha dicho, es en muchas oportunidades un criterio instrumental.

Seguramente esta situacion ha influido en la recomposicion de las caracteristicas
demogréficas del pueblo Pijao en el Tolima, ya que seglin el censo nacional realizado en
el afio 1993, un total de 24.663 personas se identificaban como indigenas en el
departamento (Pijaos y Nasas, fundamentalmente), mientras que en el Censo General de
Poblacién y Vivienda realizado en el afo 2005, fueron 58.810 los indigenas registrados;
esto es un incremento del 58% de la poblacion indigena para el Tolima en doce afos. Este
nimero disminuy6 en el Censo Nacional de Poblacion y Vivienda del afio 2018, en el
cual se registran 51.635 indigenas en el departamento (12,2% menos respecto al afo

2005).

Para el caso de Resguardo Indigena San Antonio de Calarma, el proceso
contemporaneo de reindianizacion-reetnizacion es sui génmeris, ya que se presentan
diferentes rutas de desarrollo. La primera es la de los sujetos que se saben Pijaos, pero se
ocultan o camuflan estratégicamente para paliar el racismo, la discriminacion y
criminalizacion que sufren los indigenas en Colombia. Tal como revela el testimonio de
la mayora Carmenza con que inicia este apartado, su madre ya se reconocia como Pijao,
al punto de pertenecer a un cabildo Pijao (El Tamarindo, en el municipio de Coyaima).
Indagando por las circunstancias que habian llevado al “ocultamiento” de esta
informacion a la hija, se revelan asuntos ya conocidos: la estigmatizacion, el racismo, la
xenofobia e, incluso, la criminalizacién y la violencia que vivian los indigenas en el
Tolima, sobre todo desde el momento en que comenzaron a reclamar sus tierras,

apropiadas por hacendados y terratenientes desde el siglo XIX, en un proceso historico
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de ocupacion productivista del territorio que ha transitado por el cultivo del tabaco y la

mineria, la industria petrolera y, en la cordillera, el cultivo del café.

La segunda ruta es la de aquellos sujetos en los que el proceso de reindianizacion-
reetnizacion se da en paralelo, como en el caso de la mayora Carmenza, quien se entera
por intermedio de su madre que es indigena-Pijao. Es decir, al tiempo que recupera su
marcacion étnica «indigena», queda inscrita en las particularidades de la etnia Pijao por
la via de las précticas socioculturales que su familia le ha venido inculcando desde el
nacimiento, sin ella saberlo. Para el caso de la mayora Carmenza Aroca, el proceso de
reindianizacion es relevante por cuanto revela que su interés inicial es instrumental

(acceso al servicio de salud, segun el testimonio citado).

La tercera ruta es la que hemos llamado «reindianizacion-reetnizacion estratégica-
instrumental», que se relaciona con aquellos sujetos que, por su situacion de marginalidad
socioecondmica, reclaman una “identidad étnica” esperando obtener beneficios de la
“ciudadania multicultural®®> promovida por la Constitucién de 1991 (CHAVES, 2007;
CHAVES & ZAMBRANO, 2009). Hacia dentro del proceso Pijao esta ruta de
reindianizacion ha sido criticada por algunos lideres de antigua, mayoras y mayores que
iniciaron el proceso de reetnizacion en los afios 70, “cuando ser indigena era hasta pecao”,
segun dice el médico tradicional Dagoberto Moreno (Comunidad de Mesones, Ortega),
porque consideran que se permitio la entrada al proceso étnico de «indigenas de barriga
o de bolsillo», que son personas que realmente no estan interesadas en el fortalecimiento
del proceso indigena, pero si en los beneficios (personales) que pueden obtener de él

(ORTIZ ET AL, 2022b, p. 53-55).

La identificacion de estas rutas sirve como preambulo al andlisis del proceso

2961

“moderno™’ de reindianizacion-reetnizacion en el RISC, como expresién de la re-

etnizacion Pijao en el municipio de San Antonio de Calarma. El andlisis se realiza

0 Segiin Margarita Chaves (2007), la “ciudadania multicultural” se debe entender como el reconocimiento
que hace la Constitucion de 1991 de “derechos en la diferencia” o “derechos diferenciales” para
comunidades étnicas. A pesar del énfasis en la politica social que promulgé la Constitucion, la apertura
econdmica y las privatizaciones impidieron su real aplicacion. Uno de los sectores en los que se logré algun
tipo de descentralizacion y redistribucién de recursos publicos fue, precisamente, el étnico, debido al
caracter multicultural de la Constitucion, el cual oper6 a través de transferencias a los resguardos y servicios
de salud indigena, cuestion que derivé en una “movilidad identitaria” de sectores historicamente
marginalizados y excluidos hacia identidades indigenas (CHAVES, 2007, p. 4-5).

6! Llamamos proceso «moderno» de desindianizacién y reindianizacion-reetnizacion a aquel que se
desarrolla en el siglo XX y lo que va corrido del siglo XXI. Esto entendiendo que en el proceso historico
del pueblo Pijao ha habido otros momentos de declive y resurgencia de la identidad indigena, que
involucran otros contextos, tiempos, factores y actores.
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tomando como referente los momentos que Chaves (2007) y Chaves & Zambrano (2009)
utilizan para indagar por los “desdibujamientos y la ratificacion de las fronteras étnico-

raciales®”

, a saber: un primer momento de «desindianizacién o deindianizaciony, para
identificar los modos, tiempos y actores que incidieron en la des-identificacion
(individual y grupal) de la cultura indigena; y un segundo momento de «reindianizacion-
reetnizacion» para identificar los modos, tiempos y actores que incidieron en la re-
identificacion (individual y grupal) con la cultura indigena.

3.1 La «campesinizacion» como estrategia de «desindianizacion» en el sur del
Tolima

En sus cien afios de historia como municipio, San Antonio ha tenido una base
econdmica y sociocultural de tipo rural, con una profunda intervencion antropica y
agroindustrial sobre el territorio producto del proceso de colonizacion cafetera. Como
consecuencia de ello, su caracter sociocultural se ha definido principalmente como
campesino, con presencia indigena. Esto porque los indigenas del Tolima fueron
integrados tanto en la colonia como en la republica a los sistemas econémico-productivos
de cada época, teniendo como base, en la mayoria de los casos, la economia agropecuaria
y, en menor medida, la explotacion minera, con lo cual se configura una region
conformada poblacionalmente por lo que Triana (1993) ha denominado como

“comunidades indigenas campesinizadas™ (p. 100).

Es a partir de la década de 1970 que los indigenas del Tolima entran en un proceso
de auto reconocimiento de sus raices, de su cultura, de sus tradiciones y del lugar al que
pertenecen. El auto reconocimiento es un factor importante en los procesos de re-
existencia étnica, por cuanto la «reetnizacion» (GROS, 2000), la «resurgencia indigena»
(RAPPAPORT, 2005) la «reindianizacidon-reindigenizacion/reetnizacion» (CHAVES &
ZAMBRANO, 2009) es consecuente con las emergencias sociales producidas ante las
crisis sociopoliticas de finales del siglo XX, asi como de los nuevos reconocimientos que
los Estados-nacionales latinoamericanos hacen, a partir de la década de 1990, de su

condicion pluriétnica y multicultural.

La reetnizacion se ha posicionado como categoria clave en el debate de los
estudios sociales y culturales para hacer referencia a la recuperacion de conocimientos,

tradiciones, usos y costumbres de comunidades étnicas (indigenas, negras, gitanas, etc.)

62 E1 caso analizado por Chaves (2007) se ubica en el departamento del Putumayo, al sur de Colombia. Para
el caso de Chaves y Zambrano (2009), el estudio se ubico en el Putumayo y la ciudad de Bogota.
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que fueron “desechados” por la modernidad colonial. Eso ha llevado a que muchas
comunidades hagan explicitas sus reclamaciones y filiaciones (antiguas o nuevas,
historicas o contingentes) a los mundos indigenas, como expresion de la politizacion de
sus identidades, en respuesta a un contexto donde el mestizaje, ademés de haber sido
posicionado como signo distintivo de la identidad colombiana, se asumié como
“dispositivo ideologico central de los proyectos de nacion en Latinoamérica” (CHAVES

& ZAMBRANO, 2009, p. 215).

Para Chaves (2007), en los procesos de reindianizacion-reetnizacion se presenta
una tension entre “la ratificacion y el desdibujamiento de la frontera étnica” (p. 2.), porque
al tiempo que nuevos sujetos (campesinos, colonos) se autoidentifican ahora como
indigenas (tomando como base la reivindicacion de descendencias étnicas remotas, por
ejemplo), se problematiza y flexibiliza socialmente lo que significa “ser indigena”, en un
contexto social mediado por la idea de mestizaje que ha sido gestionada
institucionalmente desde el Estado, para dar cuenta de la diversidad racial, étnica y
cultural de su nacion, lo que Silvia Rivera (2018) llama el asedio de la diversidad: “la
multiple irrupcion de pasados no digeridos e indigeribles” (p. 17). Diversidad que,
ademads, ha sido complejizada por las mixturas resultantes de los encuentros (raciales,

étnicos y culturales) producto de los procesos de colonizacion territorial.

El mestizaje como dispositivo ideologico a través del cual las élites politicas
latinoamericanas gestionaron la diversidad constituyente de sus naciones, fue agenciado
socialmente desde diferentes perspectivas, ya fuera presentdndolo como una forma de
democracia racial, o como obsticulo civilizatorio, 0 como mecanismo para la
reproduccion de las desigualdades, de las jerarquias raciales, de la homogenizacion y el
blanqueamiento (CHAVEZ, 2007, p. 8). En este escenario, el mestizaje funcion6 como
estrategia para disimular el proceso de desindianizacion® de sujetos y comunidades
indigenas (también de desnegrizacién®), esto es, para ocultar la enajenaciéon que los
indigenas hacian de su identidad, en respuesta a presiones externas (CHAVEZ, 2007, p.

10).

La desindianizacion es, pues, uno de los procesos fermento de Ila

reindianizacion/reetnizacion, y se concibe aqui desde la perspectiva de Bonfil Batalla

3 Chaves (2007) le llama “deindianizacion”
% Sobre “la experiencia del hombre y la mujer negras sumergidas en el mundo blanco”, sugerimos ver:
FANON, F. (1952) Piel negra, mascaras blancas.
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(1994), para quien la desindianizacion tiene que ver con la “pérdida de la identidad
colectiva original como resultado del proceso de dominacion colonial” (p. 13). Siguiendo
a Bonfil Batalla, Chaves & Zambrano (2009) aclaran que la desindianizacion “tiene poco
que ver con el mantenimiento o el rechazo de la cultura indigena, pues esencialmente es
un proceso ideoldgico relacionado con la identificacion personal y de grupo” (p. 223). En
este sentido, a la desindianizacion se le puede homologar histéricamente con las ideas

9% ¢ 9% ¢ 9% ¢¢

coloniales de “civilizar”, “evangelizar”, “ilustrar”, “culturizar” al salvaje.

En el proceso inicial de colonizacion del “nuevo mundo”, la desindianizacion se
da a través de la integracion forzada de los nativos indigenas al sistema religioso,
lingiiistico, econdmico y cultural de los colonizadores, acompafiado del ejercicio de la
violencia®®. Un ejemplo historico que permite observar la manera como se agencio
institucionalmente el proceso de desindianizacién en tiempos coloniales, es el decreto
titulado “Real cédula para que en los reinos de las Indias se extingan los diferentes

idiomas de que se usa y solo se hable el castellano”, del ano 1769, en el que el rey Carlos

11T de Borbodn:

prohibia terminantemente el uso de lenguas indigenas en sus colonias americanas. Entre
las prerrogativas de la dinastia de los Borbones no se encontraba ya la evangelizacion de
los indios en sus propias lenguas, sino la unificacion lingiiistica del Imperio con el fin de
facilitar el comercio, desterrar la ignorancia y asegurar la incorporacion de los vasallos
americanos a un mismo modo de produccion. Las lenguas vernaculas aparecian, asi como
un obstaculo para la integracion del Imperio espaiiol al mercado mundial y el castellano
se convirtid en la Unica lengua que podia ser hablada y ensefiada en América (CASTRO-
GOMEZ, 2005, P. 13).

El proceso de desindianizacién como practica colonial se fue actualizando con el
tiempo, y ha avanzado con el proceso civilizatorio occidental como respuesta del
establishment al asunto de “la diversidad” constitutiva de las sociedades del Abya Yala.
En este transcurso, la desindianizacion también ha funcionado como dispositivo para
justificar la exclusion de sectores subalternos que se resisten a aceptar las logicas
modernizantes del desarrollo occidental, a través de la negacion de sus cosmovisiones y
practicas socioculturales, asi como de los sistemas ritualizados de relacionamiento con el
entorno que, en la logica del capital, hay que desacralizar para ponerlos en funcion de la

produccion y del consumo, su fin ultimo.

%5 Una de las grandes paradojas de la “civilizaciéon” eurocéntrica: ser agenciada a través de la violencia
incivilizada. De los multiples analisis producidos en el mundo académico sobre el tema, sugerimos ver:
DUSSEL, E. (1994). 1492. El encubrimiento del otro: hacia el origen del mito de la modernidad.
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La desindianizacion tiene que ver, entonces, con un apartamiento (impuesto o
autonomamente inducido) del individuo y la comunidad de la cultura a la que pertenece,
para integrarlo en la civilizacion del dominador en condicion de subalterno. A esto se le
llamoé mestizaje, y facilito al establishment resolver cuestiones de primer orden para el
modo de vida capitalista, como lo es el acceso a la tierra y a los recursos de la naturaleza
como motores de la produccion. Esto es importante porque la desindianizacion viene
acompaiiada, por lo general, de un proceso de desterritorializacion, entendido aqui en dos
sentidos complementarios: como usurpacion de la tierra y como desvinculacion

identitaria de los sujetos desindianizados con el territorio.

Para el caso del sur del Tolima, y en particular suroccidente donde se encuentra
ubicado el municipio de San Antonio, se identifica que las causas que produjeron la
desindianizacion tenian que ver mdas que con negaciones autonomas de la propia
identidad®®, con presiones externas relacionadas con un conjunto de factores vinculados
al racismo, la violencia, la discriminacion, el “anacronismo histérico” impuesto a los
pueblos indigenas, entre otros. Para nuestro caso, los factores de desindianizacion

identificados son:

a) condiciones del contexto sociocultural, en el que las expresiones de racismo y
xenofobia son cotidianas en los espacios sociales. Un ejemplo recurrente lo
referencia la mayora Carmenza Aroca, quien nos cuenta que durante mucho
tiempo su mama le ocultd su “identidad indigena”, ya que “eso era considerado
como malo, como salvaje”. Lo mismo dice el comunero Jeronimo Guzman, quien

insiste en que a los indigenas se les sigue tratando como salvajes:

A los particulares [campesinos] el Estado les brindan el apoyo econdmico y nosotros
siempre es dificil, porque nos tienen y nos tenian hasta hace poco como salvajes. Usted
sabe que solamente desde el 1991 para aca es que nos reconocen como personas, antes a
nosotros nos llamaban los salvajes. Y nos siguen tratando asi. (COMUNICACION
PERSONAL CON JERONIMO GUZMAN, SAN ANTONIO, 23 DE ENERO DE 2019).

b) decisiones estratégicas de ocultamiento de los indigenas frente a situaciones de

xenofobia y racismo;

c¢) el desconocimiento historico de las identidades indigenas en la construccion del
proyecto nacional (por lo menos hasta la Constitucion de 1991), al presentar a los

indigenas como grupos sociales “del pasado”, anacronicos, “comunidades

% En este aspecto coincidimos con estudios realizados en otras regiones del pais. Ver: RAPPAPORT, 2005;
CHAVES, 2007; JARAMILLO, 2011; GROS, 2013; ACHICANOY, 2020.
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histéricas™ que, en ocasiones, hay que conmemorar, pero a las cuales no se les

reconocia un lugar en el presente;

d) contextos de violencia enmarcadas en el conflicto armado interno, que llevaron a

los indigenas a realizar desplazamientos forzados de sus territorios originarios;

e) contextos de violencia vinculados con la estructura de tenencia de la tierra y
procesos de usurpacion y despojo territorial en la region. Estas violencias se
ejercieron fundamentalmente contra los lideres de los procesos de reclamacion,
recuperacion y restitucion de tierras, quienes fueron encarcelados, intimidados,

amenazados e, incluso, asesinados y desaparecidos;

f) por otro lado, se presentaron casos de cooptacion de algunos liderazgos que fueron
dejados solos en sus gestiones, y que son entendidos como traiciones al interior

de los procesos organizativos;

g) desplazamientos forzados como producto del olvido institucional: los indigenas
se ubican en zonas donde el acceso a los servicios sociales (salud, educacion, etc.)
son precarios. Estos desplazamientos se dan, en muchos casos, buscando “una

vida mejor”;

h) la dispersion organizativa y crisis politica interna generada por los ataques a los
procesos organizativos que se gestaron en la década de 1920 en el plan del sur del
Tolima, llevaron a un cierto desencanto del proceso indigena, el cual resurge,

nuevamente, en la década de 1970 y que se sostiene hasta la actualidad.

Estos factores vinculados a la desindianizacion facilitaron, al tiempo, el proceso
de mestizaje como dispositivo para la regulacion de las “diferencias (étnicas) nacionales”,
promovido por el Estado colombiano desde su institucionalidad politico-juridica y
sociocultural para dar cuenta de la diversidad, buscando su homogenizacion o disolucion
en las légicas del proyecto nacional; como sefiala Wade (2003), el mestizaje promovia
“el ocultamiento de una realidad de exclusion racista detras de una mascara de inclusion”
(p. 273). Producto de este proceso que pretendi6 subsumir la experiencia de la diversidad
nacional en el mundo blanco-patriarcal-colonial-capitalista dominante, surgen tensiones
que todavia buscan ser resueltas desde diferentes lugares, sujetos y estrategias, haciendo
evidentes reivindicaciones diferenciales frente a las politicas de Estado, con lo cual las
logicas institucionales del mestizaje comenzaron a ser cuestionadas en sus

contradicciones, concibiéndose ahora como “una pluralidad de procesos localizados y
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como un terreno disputado de interacciones entre discursos y practicas de élite y
subalternas, atravesadas por desigualdades de género y relaciones de poder” (CHAVES

& ZAMBRANO, 2009, p. 217-218).

Para los indigenas de la region del sur del Tolima, la transicion entre el mundo
indigena y el campesino no fue uniforme y, por supuesto, estuvo llena de tensiones
internas. En las conversaciones con los mayores y los lideres de las comunidades Pijao
de San Antonio, hemos identificado tres “tipologias actitudinales” respecto a este proceso
de transicion del mundo indigena al campesino®’: 1) los “camuflados o escondidos”, 2)
los ““apoéstatas o traidores” y 3) los “afirmados o porfiados”. Los primeros son aquellos
que se vincularon a las nuevas condiciones que les imponia el entorno, pero supieron
guardar “una esencia” representada en practicas rituales y medicinales, historias de
origen, saberes culturales y territoriales ancestrales, fabricacion y uso de artefactos de
trabajo, técnicas de construccion tradicionales. Ellos no renegaban de su condicion
indigena, aunque no la exponian ni legitimaban publicamente. Utilizaron la técnica del
camuflaje para poder sobrevivir al nuevo mundo moderno que se les imponia, asi como
lo hicieron algunos de sus antepasados en el proceso de invasion de sus territorios y
exterminio de sus comunidades y tradiciones por parte de los conquistadores europeos en

los siglos XVI 'y XVII.

Los “apostatas o traidores” fueron aquellos que decidieron dejar sus tradiciones y
renegar de sus raices, para juntarse al mundo de los invasores. También los ha habido que
ademas de renegar del ser Pijao, han traicionado a sus manayax y comunidades, los han
entregado para que los encarcelen o los maten, o para que se apropien de sus territorios.
Son aquellos que han facilitado con sus acciones y sus alianzas la dominacién de un
pueblo que habia sido histéricamente considerado como “ingobernable”. Se les ha
denominado asi, bajo la salvedad de que algunos comuneros, mayores y mayoras no estan
de acuerdo con el apelativo de “traidores”, ya que no se considera justo hacer un
sefialamiento o juicio histdérico a quienes han tenido que padecer los vejamenes de la
invasion, la violencia, el desprecio y la criminalizacion. Otros afirman que si se puede

hacer este juicio y esos sefialamientos, ya que por algunos Pijaos que “se vendieron” o
y y

67 Estas “tipologias actitudinales” también se pueden aplicar a otros momentos transicionales vividos por
los Pijaos, como en el caso de la invasion europea, o el momento actual de reetnizacion.
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“se entregaron”, aquellos que resistieron hasta la muerte no pudieron vencer a los

invasores®® (sea en la conquista o en otros momentos de la re-existencia Pijao).

También se encuentran los “afirmados o porfiados”, aquellos que han resistido
como Pijaos ingobernables. Son aquellos que han luchado por sus tierras, por su cultura,
por sus tradiciones sin renegar de lo que son y sin esconderlo. En algunos momentos han
tenido que salir corriendo, refundirse, esconderse, pero nunca han ocultado o camuflado
lo que son y por eso mismo los han perseguido. Son, ademas, aquellos lideres que buscan
“despertar el sentimiento y la sangre indigena de sus compafieros”. Dice la mayora
Carmenza Aroca que el indio porfiado es como la cucaracha: “que lo echaban para afuera
y ¢l volvia y se metia en el resguardo. [Es] que a uno no lo sacan cuando otro quiere sino
cuando pueden, cuando lo puedan sacar de ahi”. Una figura historica emblematica del
indigena porfiado seria la del Cacique Calarcd, lider de la resistencia Pijao contra la
invasion ibérica de finales del siglo XVI e inicios del XVII, y mas recientemente la del
mayor Manuel Quintin Lame Chante, lider indigena Nasa que contribuyd grandemente
en las luchas de los pueblos indigenas en Colombia en el siglo XX. Se dice que fue
retenido mas de cien veces por las autoridades de los departamentos del Cauca, Tolima y
Huila por sus acciones (juridicas y de resistencia armada) en defensa de la indianidad.

Pero nunca reneg6 ni escondi6 su condicion indigena: era un indio porfiado.

Ahora bien, ;como fueron asimilando las comunidades indigenas del Tolima la
condicion de “campesinos”? Sefala el Instituto Nacional de Antropologia e Historia
(ICANH) que ““el campesinado se constituye histéricamente. Su génesis y transformacion
estan relacionadas con el proceso de acumulacion de capital de cada periodo histérico y
con las distintas formas de vida campesina asociadas a ellos” (2017, p. 2). En tanto
“producto historico” asociado a los procesos productivos del capitalismo, es claro para
este momento de la discusion que fue en el siglo XIX cuando inici6 la transicion del
indigena al mundo campesino en territorio tolimense, mediante su insercién en la
industria del algodon, la mineria y la ganaderia extensiva. Para el caso del suroccidente
del departamento, el proceso se consolida hacia las ultimas décadas del siglo XIX, por la

via de la colonizacion cafetera.

%8 En esta tipologia se toma como referencia ejemplificadora clave el caso de Baltasar, quien traiciono6 al
Cacique Calarca facilitando su muerte. A Baltasar se le conocia como el Cacique Combeima antes de
convertirse al catolicismo.
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Podriamos decir, entonces, que la introduccioén de nuevos modos de produccion a
la region transmutd las identidades colectivas e individuales, colocando a los indigenas
en una nueva condicion: la de campesinos, donde el trabajo se convierte en elemento
definitorio de las nuevas identidades contemporaneas. Es en este momento historico de
consolidacion del capitalismo en la region cuando, a través del sometimiento de la
naturaleza, del proceso de aculturacion y la inclusién de la fuerza de trabajo indigena
como fuerza productiva en el proceso agroindustrial, a los Pijaos se les comienza a
asimilar con “el campesinado”, en sus dimensiones socioldgico-territorial, socio-cultural,

econdmico-productiva y politico-organizativa®.

El reclutamiento de los indigenas en estos escenarios de produccion contribuy6
grandemente en su disociacion cultural, en su desindianizacién. A esto se suman las
presiones socioculturales de los grupos poblacionales mayoritarios (mestizos y blancos),
con los cuales se fueron relacionando e integrando histéricamente, en un complejo
proceso en el que ellos mismos también fueron interviniendo las otras culturas, con lo
cual la desindianizacion no fue completa. Es mas, las evidencias permiten plantear que
las expresiones dominantes de la cultura de la region tolimense estdn profundamente
influenciadas por las sabidurias indigenas (Pijao y Nasa), en cuestiones como la
arquitectura (bohios y construcciones en guadua), algunos artefactos para la caza y la
pesca, y en las practicas medicinales tradicionales, donde sobreviven todavia las parteras,
las sobanderas y los curanderos, ademas de los médicos ancestrales, Mohanes y Mohanas,
que guardan el equilibrio entre las fuerzas frias y calientes del mundo, “mantienen su
conocimiento sobre nuestro cuerpo y espiritu, (...) y tienen la capacidad de tratarnos
contra muchas enfermedades que generalmente no reconoce la medicina tradicional”
(CRIT, 2000, P. 12), tal como lo recuerdan tanto indigenas como campesinos en las zonas
rurales y urbanas del Tolima. También hay evidencias de la permanencia de una botdnica
medicinal importante, la cual se viene sistematizando en tratados botdnicos tradicionales

o de “hierbateria”, realizados a partir de trabajos de memoria oral .

Estas practicas configuran el cotidiano de los sujetos y las comunidades que las

agencian, y no se entienden como un asunto contingente o extraordinario. Por el contrario,

% Para ampliar informacion sobre las dimensiones constitutivas del campesinado que aqui se proponen,
sugerimos ver: ICANH. (2017) Elementos para la conceptualizacion de lo “campesino” en Colombia.
Insumo para la inclusion del campesinado en el Censo DANE 2017. Bogota: ICANH.

70 Por ejemplo: CRIT. (1995). Ideas y acciones en la cultura: el Médico Pijao; CRIT. (2000). Fundamentos
y prdctica de la medicina tradicional Pijao; CASTRILLON, F. (2014) Escuela de Formacién Territorial
y Agroecologica Manuel Quintin Lame. Propuestas de Desarrollo Local del sur del Tolima.
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hacen parte del dia a dia: “tomamos harta chicha en el resguardo, recuerden que la cultura
de nosotros los indigenas ha sido el maiz, la yuca, el arroz y el cachaco”, nos cuenta el
mayor Erminso, de la comunidad Pijao Cacique Yaima de San Antonio. Por supuesto,
hay una reflexion sobre lo que se ha venido perdiendo, entre otras por la imposicion de
modelos y précticas socioecondomicas y culturales vinculadas con los circuitos
econdmicos globales: “se ha cambiado [la cultura tradicional de la chicha y el guarapo]

por el café”.

Con todo y estas imposiciones histdricas, los Pijaos del RISC consideran vigentes
y actuales sus vinculos con la cultura campesina, no reniegan de ella, no la desprecian ni
la resisten. Al contrario, la sienten como parte de su cultura, o mejor, sienten que ellos
hacen parte de esta cultura, pero como indigenas. Este proceso de identificacion

“abigarrada”’!

se puede definir como c/'ixi, segin lo ha definido Silvia Rivera Cusicanqui
(2018), ya que hay alli una tension perenne, irresoluble, entre lo que significa ser indigena
y ser campesino. La de los Pijaos del RISC podria ser una identificacion c/ ’ixi por cuanto
expresa una connivencia sociocultural y espacio-temporal entre los mundos indigenas y

campesinos. Para Silvia Rivera Cusicanqui (2018) lo c/ ’ixi

literalmente se refiere al gris jaspeado, formado a partir de infinidad de puntos negros y
blancos que se unifican para la percepcion, pero permanecen separados. Es un modo de
pensar, de hablar y de percibir que se sustenta en lo multiple y lo contradictorio, no como
un estado transitorio que hay que superar (como en la dialéctica), sino como una fuerza
explosiva y contenciosa, que potencia nuestra capacidad de pensamiento y accion. Se
opone asi a las ideas de sincretismo, hibridez, y a la dialéctica de la sintesis, que siempre
andan en busca de lo uno, la superacion de las contradicciones a través de un tercer
elemento, armonioso y completo en si mismo (p. 310-311).

En esta logica ch’ixi, la mejor forma de definir la manera como se agencia el
proceso de reindianizacidn-reetnizacion en el RISC es sefalar que lo indigena “esta
manchado”, intervenido, salpicado, interferido, incluso ensuciado (pero también
limpiado) por el mundo campesino. Y viceversa. Vistos de lejos, el mundo campesino y
el mundo indigena parecen uno solo, sugieren una sola colectividad homogénea, aunque
multicultural (tal como propondria la 16gica del mestizaje y la de la globalizacion). Pero
al acercarse a ver y escuchar y oler y sentir las formas como cada grupo sentipiensa la
vida y su lugar en el mundo, se denotan las diferencias que, siendo radicales, han logrado

convivir sin pretender, como vocacion estructural, subsumir la una a la otra. Son

"' Rivera Cusicanqui (2018) acude a René Zavaleta y su concepto de lo abigarrado, para comprender “la
heterogeneidad de nuestra sociedad en toda su profundidad histérica”, donde “la irrupcion del pasado se
hace recurrente; a veces de manera metaforica pero siempre como juicio del y desde el presente” (p. 13-
14).
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identidades que se articulan sin fusionarse. Y ahi estd, precisamente, su potencialidad
emancipadora, que retoma lo mejor de los dos mundos (“lo mejor” en el sentido histérico
de los procesos sociales) y los pone en funcién de su re-existencia, proceso que no se
puede sustraer de las realidades y contradicciones historicas de la época en la que se

agencia.

Para el caso de los manayax del RISC, su relacién con el mundo campesino se
113 : : P O y . .

presenta como un “conflicto armonioso”, agénico (o agonistico) en la perspectiva de
Chantal Moufte (2007; 2014), donde al otro contradictor no se le entiende como enemigo
o antagonista radical que hay que eliminar, sino como adversario, aquel con el que se
convive “adversarialmente y en tension”, en un contexto de abigarramiento producto de
la multiplicidad de interpretaciones que sobre lo social tienen grupos de actores
diferenciados (indigenas y campesinos, en este caso) que estan en permanente conflicto

y negociacion.

En el trabajo de campo se han identificado conflictos estructurales relacionados,
por ejemplo, con las concepciones que sobre la tierra y su propiedad tienen estos dos
mundos, pero no se releva una disputa antagonista radical entre ellos. Entre otras
cuestiones, por el reconocimiento que se hace —por lo menos por parte de los indigenas
en su proceso de re-existencia— de su confluencia con el mundo campesino, al cual
consideran profundamente intervenido por el mundo indigena en su dimension cultural,
al tiempo que advierten que la dimensién econémico-productiva de su propio mundo esté

atravesada por las l6gicas del capitalismo.

Podriamos decir, entonces, que lo ¢/ ’ixi como posibilidad identitaria en contextos
de abigarramiento social ha posibilitado que la cuestioén indigena y el indio no se hayan
disuelto ni desaparecido en la modernidad-colonial, y que, muy al contrario, sus
discusiones y propuestas de vida se planteen como alternativa de pensamiento y accion a
la crisis civilizatoria agenciada por la globalizacion neoliberal, cuestion que también ha
determinado los procesos contemporaneos de reindianizacion/reetnizacion, y las
discusiones sobre la “cuestion indigena”. No es que lo indigena se disuelva en una nueva
categoria, es mas bien el reconocimiento de que el mundo indigena y sus sujetos han sido
penetrados por otras culturas, al tiempo que ellos han impregnado algo de su esencia en
esos otros mundos. Pero cada mundo sigue siendo y pretendiendo ser “propio”, sin dejar
de pertenecer un poco a “lo otro”. Todos son, diria Rivera Cusicanqui (2018), “mundos

manchados” (p. 16), aunque algunos mas manchados que otros.

113



3.2 La desindianizacion de Ima, la Madre tierra Pijao

El factor territorial ha sido clave en los procesos de desindializacion de los Pijaos.
Los procesos de usurpacion y despojo de tierras y demas factores vinculados a la
campesinizacion indigena en el sur del Tolima, generd un reacomodo de la propiedad e
impulsé transformaciones en su uso, cuestion que determind el reacomodo de las
concepciones que sobre el territorio tenian los indigenas. La transformacion de las
condiciones de trabajo fue cambiando las practicas sociales y como las simbologias
respecto al mundo y las identidades de los sujetos. El modo de produccion capitalista de
la region tuvo como base la tierra y la fuerza de trabajo de los lugarefos, quienes no
tuvieron mayores alternativas econdémicas para su subsistencia. Esta situacion, sumada a
los procesos de evangelizacion y los intentos de “ilustracion” y “culturizacion”
impulsados por la Republica, generd el terreno fértil para la transicion de las mentalidades
indigenas respecto a Ima, la Madre tierra, y respecto a si mismos en tanto indigenas. E1

resultado: el desvio hacia el mundo y la cultura campesinas.

Como se ha sefialado, fueron multiples las estrategias que se utilizaron para
despojar a los Pijaos de sus territorios. Estas estrategias tienen un componente
sociocultural fuerte, por cuanto procuraron no solo imponer un modelo politico-
econdmico exodgeno, sino también intervenir el sistema de creencias sobre el cual se
sustentaban las relaciones sociales del pueblo Pijao. Esta situacion se ha mantenido en el
tiempo, por lo cual los abuelos y abuelas identifican estrategias de dominacion territorial

que intervinieron sobre la vida cotidiana de los indigenas.

Hubo estrategias politico-econdmicas para el despojo territorial, entre las que se
cuentan el cobro de impuestos que eran impagables para los Pijaos, cuestion que llevo al
remate de sus tierras en favor de particulares o de los municipios; el sistema de
arrendamientos, que para apropiarse de las tierras indigenas acudia a una estrategia donde
el blanco arrendaba la tierra y ponia a producir al indigena. Cuando este no cumplia con
la produccion acordada, el blanco se iba quedando con la tierra en pago de los acuerdos
incumplidos (CRIT ET AL, 2002, p. 34). También cuentan los abuelos y abuelas en el
Plan de Vida Convite Pijao, que cuando se hicieron las primeras mediciones del Gran
Resguardo de Ortega-Chaparral eran los indigenas quienes tenian que pagar por este
trabajo, y como no tenian plata, terminaban pagando con parte de los territorios que les

estaban midiendo y que les correspondian (CRIT ET AL, 2002, p. 34).
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Otro factor fue la construccion del ferrocarril en el antiguo Estado Soberano del
Tolima, que pagaba a los contratistas constructores “a razon de 100 hectéareas de baldios
por cada kilémetro de via férrea construida” (TRIANA, 1993, p. 127). A esto se suma un
decreto de marzo de 1882, en el que se requeria la division de los resguardos existentes
en el Estado Soberano del Tolima, a través de un sistema de empadronamiento que, segiin
Triana (1993), permitid el registro “de indigenas, hijos naturales de mujeres indigenas,
mestizos o indigenas descendientes de una sola linea y todos los que hubieren comprado
y que pudieran acreditar su derecho”, quedando los indigenas a merced de las autoridades
locales que administraban el proceso, asi como de los compradores, rematadores,
agrimensores, jueces y vecinos blancos interesados en estas tierras, sin que hubiese
siquiera una indemnizacion por la segregacion territorial de las tierras indigenas (p. 128-

129).

En el plano cultural, como parte de las estrategias de despojo se cuentan los
“matrimonios arreglados”, donde a las mujeres indigenas se les casaba con el interés de
apropiarse de las tierras de sus familias; también se uso la violencia como estrategia de
apropiacion de las tierras Pijaos: cuando un blanco estaba interesado en un terreno ofrecia
la compra de la posesion, y si el Pijao se negaba, era expulsado violentamente de su propio
territorio. A otros los emborrachaban y les hacian firmar promesas de compraventa sin
que recibieran dinero alguno, o les aplicaban la estrategia de “las cueradas”, en las que se
cambiaba carne de res por tierras. La técnica que se usaba para establecer el valor de la
carne era el cuero de la res, la cual se cordada en hilos finos y la extension que saliera en

la sumatoria de esos hilos era la tierra con la que el blanco se quedaba como pago por la

carne (CRIT ET AL, 2002).

Senalan los Pijaos que la justicia ordinaria también fue utilizada para la usurpacion
de sus territorios: si a un terrateniente le interesaba un terreno, acusaba al indigena de
algan delito para que fuera detenido unos meses por la policia; cuando éste recuperaba la
libertad, ya su tierra estaba ocupada, o habia sido juntada a las grandes haciendas, o habia

sido vendida (CRIT ET AL, 2002, p. 34-36).

Con la resefia de estas situaciones se quiere plantear que la campesinizacion de
los indigenas implico, al tiempo, la desindianizacion de Ima, la Madre tierra Pijao,
generandose un distanciamiento de los Pijaos de las sabidurias propias relacionadas con
el territorio. Y por esta razon es tan importante para el pueblo Pijao actual recuperar a

Ima y sus sabidurias, aqui llamadas concepciones-vida, a las cuales se les entiende como
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parte constitutiva del proceso de re-existencia de los Pijaos en el RISC. La hipdtesis que
se plantea aqui es que existe una relacion directa entre el proceso de identificacion de
concepciones-vida como referentes de un sentipensamiento propio de la comunidad, su
proceso de reetnizacion y sus luchas en defensa de Ima, en el sentido de que las luchas
territoriales pasan necesariamente por la apropiaciéon de un conocimiento relacional,
complementario y reciproco que posibilita un bien-estar en el territorio, desde una
perspectiva diferencial o «nativa», con el propdsito de «volver al origen». En estas
busquedas, se identifica que este conocimiento relacional estd integrado en las vivencias
practicas cotidianas de los Pijaos, y se expresan a través de una serie de sabidurias
denominadas como concepciones [sobre y para el cuidado de la] vida, que analizaremos
en la segunda parte de esta investigacion.

3.3 El «ocultamiento» como salvaguarda indigena frente a la

campesinizacion

El «ocultamiento» como tactica y estrategia de supervivencia de los indigenas, ha
sido una de las mas importantes acciones para salvaguardar la vida y parte de las
tradiciones y la cultura de los pueblos. El ocultamiento y otras estrategias de re-existencia
como el camuflaje son muy importantes en el propdsito de la subsistencia fisica y cultural,
al punto de ser reivindicadas por los mayores y mayoras Pijaos de las comunidades,
quienes insisten y reiteran que lo que pasa es que la historia del pueblo estd escondida,
ocultada, refundida’? o dormida. En tanto tactica, el ocultamiento tiene diferentes formas
de agenciarse; para el caso de los Pijaos, en la memoria oral y documental se identifican
dos fundamentales: 1) Esconderse y, 2) Camuflarse. Sobre la primera, luego de enfrentar
a las huestes invasoras algunos Pijaos deciden, estratégicamente, esconderse en la
cordillera, lugar inhospito y dificil de conquistar con las técnicas que los ibéricos habian
aprehendido de sus experiencias bélicas en Europa. Y alli permanecen, ocultos, hasta bien

entrada la colonia

Cuando llegaron los espafioles lo primero que se desequilibro fue el pensamiento, porque
nos prohibieron hablar con nuestra lengua propia y nos obligaron a hablar la de ellos. Nos
volvieron cristianos a los trancazos (...) pero seguimos pensado como Pijaos y para que
no nos mataran nos toc6 ocultarnos (CRIT ET AL, 2002, p. 44-45).

Con la llegada de don Juan de Borja como presidente de la Real Audiencia de Santa Fe
en octubre de 1605, la situacion [de resistencia efectiva de los Pijaos frente al invasor’?]

72 Colombianismo que significa perder o extraviar algo, o no recordar doénde se encuentra algo por haberlo
cambiado de sitio.

73 Velasquez se refiere a la resistencia Pijao: “Su estrategia y tacticas, basadas en emboscadas, asedios y
reduccion de la mano de obra indigena al servicio espafiol, demostr6 ser considerablemente efectiva para
diezmar a su oponente” (2018, p. 10).
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tomaria otro rumbo. (...) Muchos de los pijaos fueron muertos en batalla, ejecutados en
los caminos y fuertes, o esclavizados. Los pocos supervivientes huyeron hacia otras
tierras y terminaron por mezclarse con diferentes grupos indigenas (VELASQUEZ, 2018,

p. 10).
La segunda tactica del ocultamiento la aplicaron quienes fueron integrados

forzadamente al sistema colonial, donde camuflaron algunas de sus sabidurias, buscando
que ellas pervivieran hacia adentro de sus comunidades. Fueron varias las formas de
agenciar el camuflaje. Por ejemplo, sus ritos al padre Ta (sol), a la madre Taiba (luna), a
la Madre tierra (Ima) los encubrieron en las celebraciones cristianas a San Juan, a San
Pedro, a San Isidro labrador. Como cuando el Cacique Nataga coloc6 la figura de un dios
Pijao (que pudo ser Guimbales o Lulomoy o Locombo) entre los ricos ropajes de San
Juan, en la primera conmemoracion que se hizo a este santo en Natagaima y que dio
origen a lo que hoy se conoce como la celebracion del San Juan o el Sanjuanero. Dice la
historia oral que fueron muchos los indios que ese dia asistieron a la ceremonia, porque
el santo cristiano llevaba entre sus lujosas enaguas a los dioses Pijaos (DIALOGO

TESTIMONIAL CON NELSON MARTINEZ, SAN ANTONIO, FEBRERO DE 2023).

Figura 33. Matachines del Tolima. Los antiguos Mohanes Pijaos usaban mdscaras para realizar sus rituales de curacion
(GIRALDO, 2022). Mayores como Nelson Martinez y Carmenza Aroca recuerdan que los trajes de los matachines son
una alegoria a los camuflajes naturales que utilizaban los Pijaos en tiempos de la conquista, cuando usaban arbustos,
musgos, hojas, bejucos, palmas para refundirse con la naturaleza y hacerse invisibles a los ojos del invasor. Esta fue
una de las estrategias de ocultamiento en épocas de la invasion europea. Hoy los matachines son parte fundamental
de las festividades de origen cristiano de la region, lo que demostraria su efectividad en términos de estrategia para
salvaguardar conocimientos culturales de los Pijaos (FUENTE FOTOGRAFIAS. IZQUIERDA: FOTOGRAFIA DE GERARD
REICHEL DOLMATOFF DE INDIGENA DE LA REGION DE MACULE, MUNICIPIO DE ORTEGA, TOLIMA [ORTEGA & BUSTOS,
1949, p. 241]. DERECHA: GRUPO SEMILLAS).
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Otra muestra que aun pervive de este camuflaje de los Pijaos en la cultura
mayoritaria mestiza es la figura de los Matachines, personajes de trajes coloridos y
mascaras zoomorfas que participan en diferentes espacios festivos y religiosos en el
Tolima, tales como el Festival Folclorico, el Corpus Cristi, el San Juan en el mes de junio
—cuando coinciden el natalicio de San Juan Bautista del santoral catdlico, y la entrada del
solsticio de verano, temporada de buena cosecha para los indigenas—, o el San Pedro. El

matachin,

se remonta a la sabiduria chamanica, a las estrategias de guerra y los rituales religiosos
de los indigenas Pijao. (...) Con la llegada de los espaiioles a las tierras de los Otaima
(Ortega), los Nataima (Natagaima) y los Coyaima, los Pijaos tuvieron que enfrentarse a
la ambicion europea y basados en el camuflaje de la iguana y del camaleon, popularizaron
entre sus practicas el uso de los trajes conocidos como los primeros matachines del
Tolima (GIRALDO, 2022).

Son, pues, muchas las expresiones de la cultura Pijao camufladas en la cultura y
en la memoria comun de lo que hoy se conoce como el gran Tolima. Hay en particular
una que llama la atencidn por su relacion con la antropofagia Pijao, y que vincula uno de
los platos tipicos tradicionales de la region: la lechona’. Dicen los mayores que la técnica
para hacer lechona esta relacionada con un antiguo ritual de guerra Pijao, el cual se
traslapd en una expresion gastronomica con la cual, sin saber, los habitantes del Tolima
grande siguen rindiéndole culto a sus antepasados nativos. Asi nos cont6 la historia
Nelson Martinez Criollo, médico ancestral de la comunidad Pijao de Palmira Alta de San

Antonio, en el programa de radio Tejiendo pensamiento Pijao del RISC':

Los Pijaos hemos sido legendarios, guerreros por naturaleza. A través de la lechona, que
es un ritual de guerra que sin darse cuenta [los occidentales] la celebran y la conmemoran
en San Juan, San Pedro, en navidad y afio nuevo, se organizaron, como nos estamos
organizando hoy con otros pensamientos y otros avatares, el cacique Pijao supremo, en
1772, cuando hacen la junta de caciques para decir “nos vamos a defender contra el
enemigo, nos estan matando, no nos respetan, qué vamos a hacer, entonces vamos a matar
y a comer del muerto”. Se congregan en una gran confederacion o «Concejo de ancianos»
como decimos nosotros y sacan el «Decreto ley canibalesco a muerte», ley que esta
vigente hasta el dia de hoy. Entonces en combate mataban al capitan o al jefe de la
excursion espaiiola, lo sacrificaban, le sacaban su sangre, se la untaban en la mejilla para
coger la misma fortaleza, el poder de los espiritus guerreros de ellos y hacerse también
invencibles; después sacaban las entrafias, las visceras, repartian, se comian en pedacitos
el higado y el corazon, crudos, para coger la fortaleza, asi como hoy nos tomamos un
caldo de pajarilla o de entreverado que llamamos. Y el cuerpo lo embalsamaban con
verduras y leguminosas de la region; no habia arroz en ese tiempo entonces usaban los

74 La lechona es un plato tipico tradicional de los departamentos del Tolima y Huila (territorio ancestral
Pijao), compuesto principalmente por carne de cerdo, arveja amarilla y arroz. Con estos ingredientes se
rellena el lechon (cerdo), que es preparado en épocas de festividades. Es tan importante este plato en la
gastronomia de la region, que la Asamblea del Departamento del Tolima, mediante Ordenanza 020 de 2003,
institucionalizo el 29 de junio como el dia de la lechona tolimense (misma fecha en la que los catélicos
conmemoran a San Pedro).

75 Puede escuchar esta historia en el Podcast 31 “Revitalizando el aveki (habla) Pijao” del programa TPP:

https://www.comolacigarraradio.com/revitalizando-aveki-pijao/.
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frijoles cachas que llamamos, el maiz tierno, guisantes, y lo rellenaban y lo ponian a azar
y lo repartian y se lo comian mientras hacian el ritual de guerra, la danza del sol, la danza
de la perdiz, la danza de la cafa y demas rituales. Hoy se conmemora eso y no se dan
cuenta de que lo que estan haciendo es un ritual Pijao. Y ustedes se pueden dar cuenta de
que es un ritual oriundo del Tolima grande. (DIALOGO TESTIMONIAL CON EL
MEDICO ANCESTRAL NELSON MARTINEZ, SAN ANTONIO, 17 DE FEBRERO
DE 2023).

De este modo, en la memoria de los Pijaos estd presente el ocultamiento como
expresion de sus procesos de re-existencia. Los mayores cuentan que fueron muchas las
cosas que dejaron de ensefiarle a sus hijos, para que no los fueran a castigar como a ellos
cuando hablaban de sus dioses, de sus Mohanes y Mohanas, de sus rituales, de su
medicina, cuando querian practicar su manera propia de cultivar, de entender los ciclos
de la siembra, o cuando resolvian los desequilibrios del cuerpo y el espiritu con las plantas

frias, frescas y calientes. Dicen los y las mayoras en el Convite Pijao que

preferian ensefiar a cultivar, a mirar al cielo para conocer si iba a llover, sin decirle a los
hijos que eso era conocimiento propio. Asi fue como muchos Pijaos siguieron viviendo
como nosotros, tienen la misma pasa que nosotros, los mismos apellidos, siembran
igualito que nosotros, van donde los Mohanes para que los curen con sus yerbas y rezos
tradicionales, pero les da pena reconocer que son Pijaos y dicen que son campesinos
(CRIT ET AL, 2002, p. 45).

Ahora, ese proceso de apropiacion y resignificacion de elementos socioculturales
ocultados que resurgen como parte de la vida publica de los pueblos étnicos, no estéd
exento de debates y contradicciones frente a lo que representan para comunidades y
sujetos en proceso de re-existencia. Estas tensiones se pueden ubicar en la discusion
propuesta por Silvia Rivera Cusicanqui (2015) frente a las “clandestinidades culturales”,
que tienen que ver con los olvidos sociales a los que se ven expuestos tanto los procesos
de resistencia cultural como los sujetos que les agenciaron y quienes hoy recuperan esos
relatos, formas, estéticas, simbolos, para movilizar sus reclamaciones. Se trata de
identificar la carga colonial intrinseca que trae ese elemento que se reivindica, el cual
podria estar intervenido, como producto mismo del proceso de ocultamiento, por
interpretaciones que le son ajenas. El asunto es que, al haber estado ocultos, siempre es
dificil dilucidar los significados “reales”, “autdctonos”, “propios” que los elementos
ocultados tenian inicialmente para la comunidad, quedando como alternativa las posibles
interpretaciones que se hagan de estos elementos (relatos, formas estéticas, simbolos,
comidas, expresiones dancisticas y rituales, cerdmica y orfebreria, etc.), segun las

necesidades del momento histérico donde resurgen estas sabidurias.

Rivera Cusicanqui hace un llamado para “perder la inocencia” con respecto a la

imagen y aquellos otros elementos que se consideran autoctonos (al igual que se hace con
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los foraneos), sabiendo que detras de ellos “hay mecanismos deliberados de control de
conciencias, de captura de deseos y de pulsiones del alma, lo cual permite que el sistema
de propaganda sea tan eficaz” (2015, p. 317). Esto porque el rescate o la recuperacion que
se hace de los simbolos antiguos, ancestrales, autoctonos que fueron ocultados, pueden
perder su sentido (ritual, colaborativo, solidario, reciproco, de complementariedad, de
busqueda de equilibrio y armonia) en el uso que de ellos se haga, y ser instrumentalizados

en acciones que vacien de sentido aquello que fue guardado.

Con estas salvedades, hay que reconocer que en el proceso de re-existencia Pijao
hay tradiciones, elementos rituales, personajes y practicas culturales que se reivindican
como parte de una ancestralidad vinculada con la resistencia sociocultural, y se presentan
como argumento para seflalar que estas expresiones diferenciales de la cultura les
permiten a los Pijaos reafirmarse como tales, mas alld de las caracteristicas comunes que
efectivamente tienen y reconocen en su relacion con el campesinado. Las reafirmaciones
identitarias tienen como sustento, entonces, la efectividad de los procesos de ocultamiento
desplegados histéricamente por el pueblo Pijao para salvaguardar sabidurias propias que,
ahora, resurgen para ser apropiadas y resignificadas como simbolos de su re-existencia,
en una logica que reconoce mdas la “Pijaonizacion” del campesinado que la
“campesinizacion” de los Pijaos: no son los indigenas quienes se parecen a los
campesinos del Tolima —como dicen el gobierno, los investigadores y los antropologos—
, sino que “los campesinos del Tolima siguen compartiendo toda la tradicion indigena de
los Pijaos y por eso son nuestros hermanos en cultura y en derechos” (CRIT ET AL, 2002,

p. 49).

3.4 El proceso de reetnizacion en el sur del Tolima

Nos interesa ahora establecer como se ha dado histéricamente el proceso de
reetnizacion de los Pijaos en el sur del Tolima, para entender luego su influencia en el
RISC, sobre todo en dos generaciones que confluyen actualmente en el resguardo. En el

76 cada una

proceso de reetnizacidon sanantoniano se pueden establecer varias “camadas
con sus particularidades. Tenemos la primera camada de “/os fundadores”, que inicia su
proceso a mediados de la década de 1970 hasta mediados de la década de 1990, cuando

empiezan a surgir los nuevos liderazgos, que se pueden dividir en dos grupos: la camada

76 Una camada es un conjunto de seres nacidos en un mismo parto. Es una expresion utilizada en ambientes

rurales para expresar que algo (por lo general seres vivos, aunque puede aplicar a cosas) pertenece a un
mismo grupo o “camada”.
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de los que se consideran “nativos” del resguardo, por ser hijos y familiares de los
fundadores del proceso y haber nacido y crecido en condicién de “resguardados”, a
diferencia de sus padres (primera generacion), a quienes les correspondi6 el proceso de
“auto reconocimiento” inicial; y la camada de los “/legados”, que son manayas que
ingresaron al proceso del RISC hacia la década de 1990 por diferentes medios: unos
fueron vinculados por familiares que ya pertenecian al resguardo; otros hicieron familia
con personas vinculadas al resguardo y fueron afiliados; otros que no generaron lazos de

consanguinidad se vincularon por invitacién de personas vinculadas al resguardo.

Estas camadas (fundadores, nativos y llegados) vivieron su afirmacion étnica en
un contexto multicultural (atendiendo a la fuerte presencia campesina en el territorio
tolimense), en el que se aludid de manera estratégica a la diferenciacion entre practicas
socioculturales especificas para cada grupo. Para el caso del RISC, el interés fundamental
del proceso de reetnizacion fue enmarcado en las diferencias con los campesinos respecto
al factor territorial, sobre todo en lo que refiere a las sabidurias propias del pueblo Pijao
sobre Ima, la Madre tierra, los actantes que la habitan y constituyen (humanos y no-

humanos), y las relaciones que se establecen entre ellos:

lo que pasa es que los hermanos campesinos del comun de pronto desconocen que la
Madre tierra es un ser vivo. El que lo reconoce de pronto no lo siente como lo siente un
indigena, como nosotros lo hemos aprendido a sentir; la diferencia puede radicar en eso,
en que la Madre tierra es tan sagrada como la parte divina que puede tener un ser humano,
es la vida. (...) Ima es un organismo vivo como nosotros, que tiene distintos 6rganos, se
compone de distintos drganos, y la Madre tierra también los tiene, porque si nosotros nos
ponemos a hacer un pequeiio recorderis, nosotros también poseemos el cobre, el calcio,
muchos elementos que la Madre tierra contiene; por eso nosotros somos hijos de ella, por
eso la tierra no nos pertenece a nosotros, nosotros le pertenecemos a ella. Yo creo que en
esos argumentos y en esos elementos se encuentra la diferencia entre la manera como un
campesino y un indigena reconocen a la Madre tierra. (COMUNICACION PERSONAL
CON JERONIMO GUZMAN, SAN ANTONIO, 23 DE ENERO DE 2019).

Desde alli se problematizan los usos y practicas econdmico-productivas que
actualmente se vienen desarrollando el en territorio por parte de los campesinos y por
ellos mismos, las cuales corresponden a ldgicas productivistas-rentistas impuestas por el

capitalismo, que conciben a la tierra como factor productivo, como recurso explotable:

Ellos [los campesinos] ven el territorio mas desde la parte econémica y para la parte
productiva, mientras que nosotros los indigenas hemos sido sefialados porque, por
ejemplo, si usted ve aqui hay una parte que ha sido destapada para la parte productiva
[senala unos potreros pelados en medio de la montafia], pero también hay una parte que
se ha dejado para la conservacion de la misma humedad, del aire, del habitat de los
animales, de los pajaros y, entonces nos dicen: “pero mire esos indios, quieren tierra, pero
mire esos montes, mire esos terrenos sin producir”. Ellos no saben cuanto nos estd
aportando ese territorio en oxigeno, cuidado de especies, de la biodiversidad.
(COMUNICACION PERSONAL CON JERONIMO GUZMAN, SAN ANTONIO, 23
DE ENERO DE 2019).
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Otro aspecto importante del proceso de reetnizacion en el municipio de San
Antonio tiene que ver con que éste no se ha posicionado desde una concepcidén
esencialista de “lo indigena”. Si bien se considera clave en la discusién el recurso de la
“indianidad”, se reconoce una profunda relacién con el mundo campesino, asi como la
dificultad e inutilidad de identificar “limites” en las practicas socioculturales. Ahora bien,
esto no desconoce que los Pijaos reivindiquen y defiendan su diferencia cultural, asi como
la influencia historica que esta ha tenido en la regidn, al punto de que esta situacioén haya
sido expuesta criticamente en instrumentos de planificacion del pueblo Pijao, tales como

su Plan de Salvaguarda y su Plan de Vida, donde se dice que:

Obsesionados con demostrar la inexistencia del pueblo y la cultura Pijaos, los voceros de
la cultura occidental integradora y aculturadora siempre han expresado que la similitud
de los sistemas productivos campesino e indigena, el compartir referentes ceremoniales
y médicos, en suma, el vivir unas culturas cuyos limites no son muy nitidos, son prueba
suficiente de que ya no hay Pijaos ni cultura Pijao sino simplemente indigenas
incorporados a la cultura occidental y a la economia de mercado.

Esta vision no solo niega los minimos aportes hechos por la historia y la antropologia
occidental, sino que muestra el claro interés por negar todo derecho al territorio y a los
recursos naturales de los Pijaos. Porque tanto la historia como la tradicién muestran con
total claridad (...) la continuidad de los sistemas médicos, agricolas, habitacionales Pijaos
y los adoptados por la poblacién del sur del Tolima que no se reconoce indigena (CRIT
ET AL, 2002, p. 49).

Aqui el proceso de reetnizacion se entiende como una forma particular de disputar
«el lugar de la diferencia» en sociedades multiculturales tensionadas por conflictividades
étnicas en proceso de re-existencia, que han estado mediadas por procesos historicos de
desindianizacion-campesinizacion que han tenido impacto, inclusive, sobre las formas de
auto percibir las diferencias étnicas. Esto porque, siguiendo el andlisis de Chaves &
Zambrano (2009), la reetnizacion (al igual que a la reindianizacion) se puede explicar
como expresion de la busqueda de inclusion “por parte de sectores subalternos mestizos
cuyas experiencias de vida estdn profundamente enmarafiadas en practicas y discursos

discriminatorios” (p. 225).

Ahora, si bien uno de los agentes movilizadores claves de los procesos
instrumentales de reetnizacion estan vinculados a la discriminacion, existen otros factores
que movilizan la “accion reetnizadora” vinculados con la historia colectiva de los grupos
en proceso de identificacion étnica, y con las memorias individuales que reivindican
saberes, conocimientos, practicas, relacionamientos vitales (;ancestrales?) con el mundo,
tal como lo expresa Andrés Pérez, joven indigena Pijao de la comunidad Cacique Yaima

de San Antonio:
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En el territorio propio podemos fortalecer un poco los usos y costumbres que estaban
desapareciendo. Alli ya tenemos donde desarrollar proyectos productivos como en el
caso de sembrar el maiz, y estamos trabajando en el tema de hacer la chicha, estamos en
la construccion del horno, que es donde se hacen los alimentos de la cultura. Entonces
con el territorio tenemos un lugar donde desarrollar ciertas actividades que ya nos
diferencian de la gente del comun [los campesinos], porque nosotros como indigenas,
ustedes saben que nuestras costumbres son y han sido diferentes desde tiempos anteriores
(DIALOGO TESTIMONIAL CON LIDERES DE LA COMUNIDAD CACIQUE
YAIMA, SAN ANTONIO, SEPTIEMBRE DE 2022)

En este sentido, se podria afirmar que para los Pijaos la mixtura constitutiva del
mestizaje ha sido reconocida, pero con reservas. En su proceso de re-existencia, ademas
de reconocer sus vinculos con las comunidades campesinas, han buscado proponer y
defender un proyecto politico-cultural que reivindique las “raices ancestrales” de la
region, al punto de haber propuesto (quizés artificiosamente) la constitucion de una region
autobnoma en la que se reconociera los multiples lazos que unen a campesinos e indigenas,

pero bajo un enfoque en el que prime el componente nativo:

No es que nos hemos ido pareciendo a los campesinos del Tolima y ya no somos indios,
como dice el gobierno nacional; es que los campesinos del Tolima siguen compartiendo
toda la tradicion indigena de los Pijaos y por eso son nuestros hermanos en cultura y
derechos (CRIT ET AL, 2002, p. 12).

No se trata de desconocer la incidencia que la cultura campesina ha tenido, por lo
menos en el altimo siglo y medio, en las comunidades indigenas, ya que los procesos de
reetnizacion no pretenden necesariamente un abandono de la adscripcion identitaria de
los indigenas a otras comunidades socioculturales mas amplias, ni el rechazo a pertenecer
a una “sociedad mayor” (al Estado-nacional, por ejemplo). Al contrario, como propone
Gros (2000), el sujeto en proceso de reetnizacion se entiende a si mismo como integrante
con plenos derechos politicos y sociales de la comunidad politica nacional en la que se
inscribe y frente a la cual asume actitudes de alianza u oposicion (p. 8). Esto se evidencia
en el Plan de Vida del pueblo Pijao (CRIT ET AL, 2002), donde se reconoce que tanto
indigenas como campesinos tienen una historia compartida al haber habitado el mismo
territorio. Incluso se replantean los términos del debate y las criticas que se hacen a los
procesos de reetnizacion, al afirmar que para los Pijaos “el problema” no es que ellos se
hayan autoafirmado como indigenas sino, més bien, que la poblaciéon campesina no se

reconoce, todavia, como indigena, a pesar de que:

Compartimos el sistema de creencias, compartimos nuestros apellidos y nuestros rasgos
fisicos parecidos a la tierra, tenemos una herencia familiar de ocupacién de un territorio
ancestral y la practica de unas tradiciones culturales arraigadas como el trabajo
comunitario, los convites, el uso de la tierra y la organizacion social alrededor del cabildo
quien ejerce autoridad y gobierno (CRIT ET AL, 2002, p. 12).
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Todo este abigarramiento sociocultural lleva a pensar que los sujetos y colectivos
en proceso de reetnizacion buscan reconfigurar sus lugares de identificacion, sin
desligarse radicalmente de aquellas identidades que los han determinado historicamente.
Para nuestro caso, la reetnizacion Pijao no desconoce ni reniega de sus raices campesinas;
lo que hace es identificar y reivindicar el componente indigena despreciado por el proceso
colonizador y el mestizaje para, desde alli, recomponer, tensionar e, incluso, contradecir,
los procesos de identificacion social fijados por las hegemonias. Este no es un proceso
con una ruta clara de desarrollo; es, mas bien, un proceso que se va construyendo en el
camino de la re-existencia. Ahora, ;como se ha desarrollado el proceso de reetnizacion
de los Pijaos en el suroccidente del Tolima?, ;qué factores han incidido en este proceso?,

[cuales son sus caracteristicas principales?

3.5 Hitos y factores centrales en la reetnizacion Pijao en el sur del Tolima

Chaves y Zambrano (2009) proponen comprender los procesos de reindianizacién
y reetnizacion desde dos escenarios o angulos de agenciamiento: por un lado como una
respuesta deliberada y estratégica a los procesos histdricos de desindianizacion al que
fueron sometidos grupos subalternos de la sociedad, que llevaron a muchos indigenas y a
sus descendientes a transformar su identidad para entrar a formar parte de la Colombia
mestiza a través, fundamentalmente, del proceso de campesinizacién (para el caso del sur
del departamento Tolima). Por otro lado, la reindianizacidon-reetnizacion se agencia a
través de la reconfiguracion y reivindicacion de la sustancia indigena (de “la sangre, la
enjundia, las sabidurias de los indios Pijaos antiguos”, diriamos parafraseando a la
mayora Carmenza), que hace presencia en las identidades mestizas a través de procesos

instrumentales de autoidentificacion (p. 223).

A esta matriz agregamos otro escenario propio de la re-existencia Pijao en el
RISC, el cual hace parte de la fase actual del proceso de recuperacion de Ima y vincula
principalmente a los manayax de segunda generacion, es decir, los hijos de los pioneros
setenteros. Para ellos el proceso de reetnizacion esta vinculado a la resistencia por la
permanencia en los territorios recuperados por los mayores y mayoras —resistencia a la
expulsion/desalojo del territorio— y, de manera especial y estratégica, la recuperacion de
los saberes ancestrales diferenciales vinculados al territorio, a Ima, para el fortalecimiento

de las luchas territoriales.

El abordaje de este asunto lo haremos a través de la revision de la trayectoria

histérica que ha tenido el proceso sociopolitico y organizativo de los pueblos indigenas
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habitantes del sur del Tolima, desde mediados del siglo XX hasta la actualidad, aunque
haciendo énfasis en acontecimientos hito como la época de La Violencia y el Frente
Nacional, la conformacion de procesos organizativos campesinos (ANUC) e indigenas
(CRIC y CRIT), la Constitucion de 1991 y su impulso a los procesos de reindianizacion-
reetnizacion en la region. Esta es la entrada para analizar, en paralelo, las particularidades
e hitos mas relevantes del proceso de reetnizacion en el RISC, en el entendido de que lo
que ocurre en el municipio de San Antonio es consecuente e, incluso, derivado del
proceso regional. De esta manera analizaremos las trayectorias, factores y caracteristicas
que llevaron a estas comunidades y sujetos, ahora reetnizados, a re-existir en el sur del

departamento del Tolima.

Utilizamos como referencia para el analisis los relatos testimoniales aportados por
manayax lideres del proceso indigena (Pijao y Nasa fundamentalmente) del sur y
suroccidente del Tolima, asi como la revision de documentacion (publicaciones, cartillas,
comunicados) divulgada publicamente por organizaciones vinculadas a los procesos
populares —campesino y étnico principalmente— de la region (ANUC, CRIT, FICAT,
ACIT, ARIT”?, comunidades, cabildos, resguardos). Otra fuente importante para este
analisis son los aportes de Triana (1993) sobre las condiciones, acontecimientos y actores
sociopoliticos que posibilitaron «el renacer indigena» en el sur del Tolima, los cuales

examinaremos desde la perspectiva del proceso de reindianizacidon-reetnizacion.

El Frente Nacional. Con la llegada del Frente Nacional”® (1958-1974), el Estado
comenz0 a intervenir con mas impulso en el campo colombiano a través del ejército (que
ya no solo realiza operaciones militares, sino también civico-militares) e instituciones
como el Instituto Colombiano de Reforma Agraria (INCORA), que auspiciaba proyectos

regionales como distritos de riego, entre otros.

77 Tal como sefiala Méndez (2020), producto de un proceso de tensiones internas del proceso organizativo
del CRIT, en la década de 1990 se conformaron nuevas organizaciones indigenas en el departamento del
Tolima. La Federacion Indigena de Cabildos Auténomos del Tolima, FICAT, “se focaliza en el municipio
de Coyaima en estrecha relacion con las administraciones municipales del Partido Liberal” (p. 247). Por su
parte la Asociacion de Cabildos Indigenas del Tolima, ACIT, surge “proclive a los movimientos politicos
de izquierda" (p. 247). Al finalizar la década de 1990 surge la Asociaciéon de Resguardos Indigenas del
Tolima, ARIT, producto de un proceso de escision de dirigentes del CRIT, la cual estableci6 su jurisdiccion
en los municipios de Coyaima, Natagaima y El Espinal (Méndez, 2020, p. 247).

78 Pacto politico entre los partidos Liberal y Conservador de Colombia, que buscé finalizar definitivamente
el periodo de La Violencia bipartidista (1946-1958) que, se estima, dejo un promedio de 180 mil muertes.
Uno de los objetivos de este pacto era dimitir del poder al General Gustavo Rojas Pinilla, quien habia
tomado el poder por medio de un golpe de Estado (1953-1957).
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Ley 135de 1961 y la ANUC. En 1961 el Congreso de la Republica aprueba la Ley
135, que tenia como objetivos centrales reformar la estructura social agraria, fomentar la
adecuada explotacion econdomica de “tierras incultas” (tierras baldias), acrecer el volumen
global de la produccion agricola y ganadera, mejorar las condiciones de trabajo de
arrendatarios y aparceros, elevar el nivel de la vida de la poblacion campesina y asegurar
la conservacion, defensa, mejoramiento y adecuada utilizacion de los recursos naturales.
Nada decia esta ley sobre el fortalecimiento de las organizaciones campesinas (mucho
menos de los, en ese momento, incipientes procesos organizativos indigenas), cuestion

que se integro, via reforma a la ley liderada por Carlos Lleras Restrepo, en el afio 1968.

Para Triana (1993), la cuestion mas interesante de la ley fue su implementacion,
ya que “tanto al Ministerio de Agricultura como al INCORA llegaron profesionales que
tomaron su trabajo en serio, especialmente el de la organizacion de las asociaciones de
usuarios campesinos impulsadas por el gobierno” (p. 130-131). Esta es la semiente de la
reconocida Asociacion Nacional de Usuarios Campesinos (ANUC ), uno de los procesos
organizativos mas emblematicos del campesinado en Colombia en el siglo XX, ya que
desde alli se construyo por parte de los llamados “usuarios campesinos” (muchos de ellos
indigenas) una vision mas clara sobre la organizacion para el reclamo de las tierras y el

acceso a créditos para sostenerlas y hacerlas productivas.

Nuevos liderazgos (indigenas) en el sur del Tolima. De estos procesos
asociativos comenzaron a surgir liderazgos en municipios como Natagaima, Coyaima y
Ortega (Tolima) que, ademas de promover la organizacidon, problematizaban y debatian
el contexto que generaban las desigualdades relacionadas con la tierra, su propiedad y los
impactos del latifundio para los (todavia) campesinos. Desde estos liderazgos, soportados
por el proceso organizativo, se comienza a pensar en la recuperacion de la tierra por vias
de hecho, y se discute el impacto que la tenencia de la tierra tiene sobre la movilidad y

estabilidad de las familias campesinas, que ya estaban cansadas de vivir de

7 Considerado el movimiento campesino mas importante en la historia de Colombia. Tiene como
antecedente de conformacion la Resolucion 061 de mayo de 1967, con la cual se cred division de
organizacion campesina dentro del Ministerio de Agricultura. Luego vino el Decreto 755 de 1967, donde
se establece, en el articulo 5, la obligacion estatal de promover “la formacién de asociaciones y
fortalecimiento de las existentes que puedan cumplir funciones de asociaciones de usuarios [campesinos]”.
Este es el germen de la ANUC. Para profundizar en el tema desde una perspectiva testimonial y de memoria,
sugerimos ver: PEREZ, J. M. (2010). Luchas campesinas y reforma agraria: memorias de un dirigente de
la ANUC en la Costa Caribe. Bogota: Puntoaparte Editores.
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desplazamiento en desplazamiento, ya fuera por motivo de la violencia o por la

inestabilidad laboral de los jornaleros vinculados al trabajo de los latifundios.

Los “peligros” de la organizacion. Estos procesos también revelaron los peligros
de la organizacion. Algunos participantes constituyeron un tipo de “oligarquia obrero-
campesina” que contaminé y transformo los propositos de su representacion, al punto de
llevarlos a la traicion de los compaifieros al aliarse con los latifundistas, quienes ademas
contaban con grupos armados privados (paramilitares) para “defender sus intereses”. Asi
mismo, los latifundistas contaban con el apoyo de buena parte de la institucionalidad
local, regional y nacional (gobiernos, policia, funcionarios), si no era que ellos mismos y
sus familias la componian, con lo cual ponian a su servicio la administracion publica
local, en detrimento de sectores empobrecidos como el campesinado (incluyendo a los
indigenas campesinizados), cuyos liderazgos fueron, en algunas oportunidades,

cooptados por los terratenientes.

De estas situaciones también se sacaron ensefianzas; por ejemplo, se aprendid que
al dejar solos a los negociadores se facilita que los sobornen, o los coopten, o los
amenacen y maten. Por ello se requeria de estructuras colectivas de organizacion y de
accion, pero también de negociacion y gestion. Hubo casos en los que las traiciones de
los dirigentes tuvieron un impacto hondo en los procesos organizativos de la region, ya
que llevaron a muchos campesinos jornaleros a desalentarse, desvincularse e, incluso,

renegar de la organizacion como estrategia de lucha.

Poder terrateniente: violencia y modernizacion. También se revelaron las
estrategias de los poderes locales terratenientes para menguar el impacto de los procesos
organizativos que se estaban dando. Estas contemplaban encarcelamientos, retenciones
arbitrarias, persecuciones a lideres, allanamientos, prohibiciones de reuniones, llegando

incluso a los asesinatos y desapariciones de dirigentes.

Otro asunto clave es la reconfiguracion de las estrategias de los latifundistas para
enfrentar las tomas de tierras por parte de los campesinos. A través de sus alianzas
politicas logran financiacion para desarrollar en sus predios procesos agricolas y
pecuarios de caracter industrial-comercial. Algunas de estas personas dejan de ser meros
latifundistas y se convierten en agro empresarios, con lo cual antiguas praderas naturales
(las denominadas “tierras incultas”) y bosques se integran como medio de produccion a

la industria regional, a través de la creacion de, por ejemplo, distritos de riego para el
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cultivo del arroz en la zona plana o, en el caso de la cordillera, la siembra y produccion

del café.

La ANUC y la recuperacion de tierras. En el Tolima fueron tomados terrenos de
grandes terratenientes, quienes respondieron encarcelando a muchos de los
recuperadores. Las filiales de la naciente ANUC se adhieren a una iniciativa nacional de
recuperacion de tierras que, para poner un ejemplo de su dimension, solo para el mes de
febrero de 1971 fue de mas de 700 fincas ocupadas. Triana resefia, por ejemplo, que en
la invasion de la finca El Palomar, en Natagaima, fueron por lo menos 200 personas las
que ingresaron al predio reclamando su derecho a la tierra. Esta organizacion desperto el
anhelo de la tierra de muchos jornaleros de la region, que estaban dispuestos a ir a la
carcel por un tiempo con tal de hacerse a un pedazo de tierra. Se aprendio que el
encarcelamiento como estrategia para detener las ocupaciones era limitada, debido a que
estos procesos se realizaban masivamente y para las autoridades era dificil el

procesamiento judicial de todos los individuos participantes.

Recuperaciones de tierras e institucionalidad. La estrategia de ocupacion de
hecho de la tierra obligd a las instituciones estatales, principalmente al INCORA, a
negociar plazos con los campesinos organizados para la entrega formal de predios, bajo
la condicion de salir de las tierras ocupadas. Esto llevo a que algunos terratenientes
recuperaran sus propiedades, pero la demora en las gestiones del INCORA llevaron a
nuevas ocupaciones. Ya para esta época las relaciones entre campesinos organizados y
latifundistas eran antagonicas, hasta el punto que algunos propietarios que decidieron
vender sus tierras fueron recriminados por otros (algunos politicos), bajo el argumento de
que con ello se legitimarian las ocupaciones como medio de presion para acceder a la
tierra en Colombia. Lo mismo sucedid con las iniciativas de la Caja Agraria (hoy Banco

Agrario de Colombia) que proponia ceder predios a los campesinos.

Infraestructura social y gubernamentalidad de la tierra. La incipiente
modernizacion gestionada en el sur del Tolima por los terratenientes, se agencia como
estrategia para paliar las recuperaciones de tierras por parte de sectores empobrecidos y
desterrados de la region. Por este medio se constituye un tipo de gubernamentalidad,
entendida aqui como un conjunto practico de estrategias a través de las cuales sectores
privilegiados de la sociedad ejercen su poder por medio acciones que atienden —asi sea
paliativamente— urgentes problemas sociales (GARCIA, 2014), relacionados en este caso

con la tenencia y el uso de la tierra.

128



Es asi como llega a la region alguna infraestructura social: electricidad, algunas
vias de transporte, algunas escuelas para los hijos de los jornaleros, cuestion que se puede
interpretar como parte de las estrategias de control de las poblaciones empobrecidas, a
través de la implantacion de alguna infraestructura que mas que atender y solucionar los
problemas urgentes de los campesinos pobres, sirve para frenar el estallido social, al
tiempo que se debilitan los procesos organizativos en torno a la recuperacion de la tierra
debido a estas “inversiones sociales”. Esto estd acompafiado con otras estrategias
vinculadas con el ejercicio subrepticio de la de la violencia, que se ejecuta sobre reductos
de luchadores que, en algunos casos, son asesinados, cuestion que también incide en el

debilitamiento del proceso.

La “cuestion indigena” en los procesos campesinos. En esta €poca y contexto se
comienza a dilucidar “la cuestion indigena” en las luchas campesinas, en temas practicos
como que para algunos campesinos era mas “facil” migrar a otras regiones cuando las
luchas sociales y por la tierra fracasaban (entre otras por ser hijos de “colonos”, gente
venida de otros lados), mientras que para los indigenas la cuestion migratoria era, en ese
momento, inimaginable como cuestion sociocultural. Producto de los debates internos
que supuso el enfoque indigena en la lucha por la tierra, en el tercer congreso nacional de
la ANUC (1973) se crea la Secretaria de Asuntos Indigenas, para dar cuenta de las
inquietudes de este sector que ya venia asumiendo con mayor claridad sus
reivindicaciones y particularidades culturales. En esta discusiéon influyd mucho la
creacion, en 1971, del Consejo Regional Indigena del Cauca (CRIC), en el cual ya se
venian discutiendo de manera diferencial las reivindicaciones territoriales y se venia

implementando el cabildo como estructura politica propia.

En el afio 1974 algunos dirigentes del CRIC (Julio Tunubalé y Javier Calambaz)
visitaron el Tolima como apoyo al proceso organizativo, y se discute la importancia de
discutir los procesos propios indigenas frente al proceso campesino. Alli se plantea la
necesidad de reivindicar la historia del despojo de tierras a los pueblos indigenas, y de
algunos instrumentos juridicos que, como la Ley 89 de 1890, definen mecanismos para
el establecimiento del cabildo como forma de gobierno propio y del resguardo como
institucion territorial. Aqui claramente el proceso de reivindicacion adquiere caracter

indigena frente a las formas de organizacion del proceso campesino.
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Crisis de la ANUC y Movimiento Indigena en el Tolima. La crisis de los
liderazgos nacionales de la ANUC y sus pelean internas entre “corrientes®®”, develaron a
los indigenas la necesidad de contar con procesos organizativos propios, sustentados en
los cabildos como formas de gobierno propio y en la recuperacion de los resguardos como
territorios ancestrales usurpados a los pueblos indigenas, teniendo como base los usos y
costumbres de cada cultura. Bajo estos propdsitos, en 1975 se convoca en Coyaima el
primer encuentro de indigenas del sur del Tolima y se elige el primer Cabildo Regional
Indigena del Sur del Tolima, que sera el germen del Consejo Regional Indigena del
Tolima (CRIT) que nace el 29 de julio de 1975, “con objeto de reivindicar los derechos
sociales, culturales, econdomicos, territoriales, espirituales y ambientales de las

comunidades indigenas del Tolima (ONIC, 2020).

En el afio 1977, en la celebracion del Cuarto Congreso Nacional de la ANUC, el
debate se concentrd en “la definicion ideoldgica” del movimiento campesino. Al
proponerse convertir la organizacion en partido politico —entre otras cuestiones para
frenar la avanzada del Partido Comunista en el sur del Tolima—, el movimiento indigena
se aislo y prefirio fortalecer sus luchas en la linea reivindicativa de los cabildos y los

resguardos a través del CRIT (TRIANA, 1993, p. 130-133).

Crisis social, acceso a servicios bdsicos y al territorio. En lo que refiere al
contexto local y regional que induce el proceso de reindianizacidén-reetnizacion del
pueblo Pijao entre las décadas de 1970 a 1990, se menciona la crisis social y econdmica
vivida por las comunidades “campesinizadas” a las que se habian integrado los indigenas.
Esta crisis se concreta en varias situaciones: el derrumbe de los servicios sociales; la
apertura econdmica del pais en los afos 1990, que pone en riesgo el sistema productivo
nacional; la concentracion en la propiedad de la tierra, que deja sin posibilidades de
acceso al territorio a muchos campesinos; el olvido y la exclusion estatal estructural; el
conflicto armado que posibilita y hasta fomenta el despojo de tierras y el desplazamiento

forzado, entre otros.

En los primeros afios de constitucion del cabildo indigena de San Antonio de
Calarma (1985), la reetnizacion posibilitd a la comunidad acceder a algunos servicios

sociales como la salud, educacién propia y alimentacioén. Esto llevd a que sujetos

80 La ANUC fue creada y auspiciada por el Estado, aunque su desarrollo correspondi6, en muchos casos, a
los intereses campesinos. Como en todo proceso organizativo generd tensiones y disputas por el horizonte
a seguir, haciéndose claras dos corrientes ideoldgicas y reivindicativas: la gobiernista (conocida como la
corriente de Armenia) y la mayoritaria opositora (conocida como la linea Sincelejo).

130



campesinos (algunos sin disposicion ni vocacion por los mundos indigenas) se vincularan
al proceso, motivados por los beneficios que podrian obtener, tal como lo cuenta la

mayora Carmenza Aroca:

Era gente del pueblo y de las veredas que vinieron y se metieron ahi, de aqui del mismo
municipio. Se enteraron de que de todas maneras estabamos trabajando duro y que la
gobernacion del Tolima nos estaba dando por medio del CRIT y por medio del Tribunal
Indigena de Justicia, que en esos tiempos fue mucho lo que nos sirvid, meti6é la mano,
nos llegaba “bienestarina®!” para los nifios de la comunidad, pero eso era hartisimo, eso
no era cualquier bulto ni nada, nos llegaban alimentos por trabajo. (DIALOGO
TESTIMONIAL CON LA MAYORA CARMENZA AROCA, SAN ANTONIO, 24 DE
ENERO DE 2019).

Luego lleg6 el reconocimiento de la propiedad colectiva de la tierra, en dos
momentos: la titulacion del resguardo (1995) y la entrega de la finca Las Palmeras (2000)
como concrecion de esta titulacion. Con la entrega del territorio producto de la lucha por
la reivindicacion indigena, se fortalece el proceso de autoidentificacion de los manayax
al ver que, efectivamente, se logra concretar la promesa del acceso a la tierra. Se fortalece
en esta etapa el trabajo territorial colectivo y el acceso a algunos beneficios relacionados

con estas actividades:

Nosotros nos ibamos a trabajar, cuando ya nos lleg6 la tierra nos dieron alimentos por trabajo, nos
ibamos y trabajabamos ocho dias y eso nos lo pagaban en remesas. Luego ya si uno tenia un hijo
que fuera dando punto de trabajar, por lo menos los nifios mios que empezaron a trabajar desde un
cuarto de jornal, luego se ganaban medio y luego el jornal entero. (DIALOGO TESTIMONIAL
CON LA MAYORA CARMENZA AROCA, SAN ANTONIO, 24 DE ENERO DE 2019).

A continuacién, debido al reconocimiento del resguardo por parte del Ministerio
del Interior (1985) y a la entrega del territorio (2000), se formaliza el acceso especial a
recursos del Sistema General de Participaciones (SGP) y al Sistema General de Regalias
(SGR)¥. Esto permite el ingreso de recursos para implementar proyectos productivos,
que se invirtieron principalmente en dos actividades: el cultivo del café y el proyecto

ganadero.

Para verificar la pertenencia étnica y frenar el ingreso “instrumental” de

comuneros al resguardo, hacia finales de la década de 1990 se realiza, por parte del

81 Suplemento alimenticio de alto valor nutricional, compuesto por harinas de cereales, soya y leche en
polvo, que es surtido por el Estado colombiano a jardines, escuelas, hogares comunitarios y otros centros
de atencion de la nifiez y la juventud.

82 Sistema para la financiacion de proyectos de inversién debidamente formulados y enmarcados en los
planes de vida, la ley de origen, derecho mayor o derecho propio de los pueblos que habitan los resguardos
indigenas legalmente constituidos. Este sistema fue creado mediante el Acto legislativo 01 de 2001, que
modifico los articulos 356 y 357 de la Constitucion Politica, y es desarrollado por la Ley 715 de 2001.

83 Seglin el Ministerio de Hacienda, el SGR es un esquema de coordinacion entre las entidades territoriales
y el gobierno nacional, para administrar, invertir y controlar los recursos publicos provenientes de la
explotacion de los recursos naturales no renovables.
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Ministerio del Interior, un zarandeo con el cual se busca depurar el censo indigena. Asi
llaman los manayax a la estrategia de depuracién implementada por las autoridades para
frenar el registro y reconocimiento de nuevos cabildos, y el ingreso de nuevas personas a
los censos indigenas, debido al crecimiento desbordado del proceso de reindianizacion-
reetnizacion en la region, producto de los “beneficios” que implicaba a los participantes
13 : : 4 bY) r . . ’
pertenecer a una “comunidad indigena”: salud y educacion principalmente, asi como
exencion de servicio militar para varones indigenas. Sobre este asunto del zarandeo

profundizaremos mas adelante.

En el caso del servicio militar obligatorio, hasta el inicio del Proceso de Paz de La
Habana (2012-2016)%* fue un asunto problematico para el proceso Pijao ya que, debido a
la presencia de actores armados en la region, se prohibia a los manayax pertenecer a
cualquier grupo armado. Este criterio de neutralidad se enfrentaba principalmente a dos
situaciones: la primera era que algunos jévenes veian en las fuerzas militares una opcion
laboral y de vida. Lo mismo pasaba con la insurgencia, a la cual se vincularon algunos
comuneros de la region. Esta situacion degeneraba en conflicto, ya que los actores
armados condenaban sin discriminaciéon a la comunidad: el ejército los tildaba de
“guerrilleros”, mientras que la guerrilla les decretaba que por cada joven que se fuera de

soldado (militar raso) tenia que enviar a uno para las filas de la guerrilla.

Para evitar represalias, se establecié durante unos afios en el reglamento interno
que se prohibia a los jovenes enlistarse en cualquier grupo armado. Quienes lo hicieran,
quedaban desterrados de la comunidad. Esta cuestion fue demandada por
inconstitucional, ya que la comunidad no podia hacer este tipo de prohibiciones en contra
de la voluntad de los jovenes indigenas-ciudadanos. En vista de que a pesar de las
prohibiciones algunos jovenes igual se enlistaban, decidieron colocar una sanciéon de
trabajo comunitario (200 jornadas o “comunitarios”, como se les llama internamente) en
lugar del destierro, cuestion que también fue problematica ya que igualmente restringia

la voluntad de las personas.

Con el proceso de paz y la reincorporacion de las FARC-EP, este tema pasé a un
segundo plano en la discusion interna, aunque algunos jovenes siguen interesados en

prestar el servicio militar, mientras que algunos lideres siguen sosteniendo que las

8 Entre las Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia, Ejército del Pueblo (FARC-EP) y el gobierno
del presidente Juan Manuel Santos (2010-2018).
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comunidades indigenas deben mantenerse neutrales en su participacion frente al conflicto

armado, sin importar cudl sea la fuerza en la que se vinculen los comuneros.

El CRIT en la conformacion de comunidades Pijaos en el sur del Tolima. Un
asunto clave en el proceso de reetnizacion Pijao tuvo que ver, en las décadas de 1980 y
1990, con el impulso que desde el CRIT se hizo para la constitucion de comunidades en
los municipios del sur del Tolima. Este impulso se sustentd en la narrativa de que los
departamentos del Tolima y Huila son territorios ancestrales Pijaos, y que alli esta la
descendencia del pueblo, lo que hace que muchos campesinos sean considerados como
descendientes de indigenas. Esta estrategia tenia, ademads, otro propdsito: fortalecer el
proceso organizativo indigena, hacerlo mas robusto en términos de comunidades y

personas participantes.

Para ello implementaron diferentes acciones de tipo politico-organizativo,
formacion, fortalecimiento de la medicina ancestral y formacion de Mohanes, acciones
comunicativas y de produccion de manuales, cartillas, cuadernillos para la difusion del
pensamiento Pijao, de su cosmogonia e historia de origen, para la recuperacion de la
lengua propia, de sus sabidurias botdnicas, de los sitios sagrados y del territorio, todo ello
articulado a una narrativa reivindicativa de la existencia ancestral de los Pijaos. Es decir,
en estos espacios se impulsaron trabajos de memoria étnica, con algin énfasis en la
dimension sociocultural, ya que se identificd que la aculturacion no habia logrado acabar
con una serie de practicas que pervivian en la cotidianidad de estos sujetos, representadas,
sobre todo, en practicas médicas ancestrales (no en vano buena parte de los estudios
antropologicos iniciales se concentraron en esta dimension de la cultura), en la

cosmogonia y en un conjunto de saberes territoriales que son considerados “nativos”.

En esta estrategia también fue clave la interlocucion con otros pueblos, con
quienes se intercambiaron conocimientos, procesos, estrategias de lucha desde una
perspectiva étnico-cultural. Por ejemplo, la mayora Carmenza fue “beneficiaria”, en los
inicios del proceso indigena en San Antonio de Calarma, de los programas de intercambio

cultural:

Me mandaron a capacitarme a Sutatenza, Boyaca. Yo cuando eso todavia no era de
identidad indigena, no. (...) Cuando yo entr¢ al proceso de la comunidad me mandaron a
Sutatenza, Boyaca, a aprender con otras comunidades sobre la cultura indigena. Yo me
especialicé en trajes, en danzas y coreografias. (DIALOGO TESTIMONIAL CON LA
MAYORA CARMENZA AROCA, SAN ANTONIO, 24 DE ENERO DE 2019).
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También es importante reconocer que desde los espacios organizativos regionales
se reivindico la historia de las luchas de personajes como Manuel Quintin Lame Chantre,
José Gonzalo Sanchez y Eutiquio Timoté (el primer candidato indigena a la presidencia
de la Republica de Colombia), haciendo énfasis en la memoria ancestral indigena, en la
“inconquistabilidad” de los Pijaos y en la conciencia de pertenencia a una cultura y una

historia de luchas que pervivia en la memoria de los mayores y en el territorio mismo.

En este sentido, el proceso de reetnizacion del pueblo Pijao ha tenido como énfasis
el despertar del “ser indigena” que, se asume, es constitutivo de los sujetos, las
comunidades y la cultura de la region. En paralelo, se ha buscado recuperar las tradiciones
y sabidurias ancestrales a través de un trabajo de memoria socio y biocultural, asi como
los territorios llamados ancestrales (sobre todo de los territorios que comprenden los
llamados “resguardos coloniales™), que son la base material para el ejercicio de las

tradiciones nativas que tienen una profunda raigambre territorial.

La constitucion de 1991. Como parte del contexto general hay que resefiar la
importancia de la Constitucion Politica de 1991, que se ha considerado, para el caso de
algunas regiones y pueblos étnicos en Colombia, como instrumento/momento sobre el

cual se fundan los procesos de contemporaneos de reetnizacion®.

Para el caso del pueblo Pijao, su etapa actual de re-existencia inicia dos décadas
antes (afios 1970), aunque la Constitucion del 91, sin duda, contribuyé en su
consolidaciodn, sobre todo por los nuevos instrumentos juridico-administrativos a través
de los cuales se pretende concretar el reconocimiento de la “nacion pluriétnica” (como la
Ley 160 de 1994%), y por el giro multicultural que se le dio a los procesos constituyentes
de la ciudadania en Colombia, tensionando el debate sobre el mestizaje como ideologia
central en la definicidn de la nacionalidad colombiana, y posicionando la presencia de “lo
indigena” (y de otras etnicidades) en esa mixtura, asi como los retos que “la diferencia

étnica” impone al debate politico y a las acciones del Estado.

85 Chaves y Zambrano (2009) ubican aqui a los pueblos quillacinga, awa y pasto de Narifio, nasa y yanacona
de Cauca y pijao de Tolima, para el caso de los procesos migratorios hacia el departamento de Putumayo,
al sur de Colombia (p. 227-228). En lo que refiere a los Pijaos del Tolima que no migraron, el proceso se
desarrolla de la manera como se pretende demostrar en este analisis.

8 La Ley 160 de 1994 “crea el Sistema Nacional de Reforma Agraria y Desarrollo Rural Campesino, se
establece un subsidio para la adquisicion de tierras, se reforma el Instituto Colombiano de la Reforma
Agraria y se dictan otras disposiciones”. En esta ley se establecen las condiciones para la constitucion,
saneamiento, reestructuracion y ampliacion de resguardos indigenas y su financiamiento.
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La recuperacion del territorio como recuperacion de las sabidurias propias. Tal
como se evidencia en el recorrido historico del proceso organizativo indigena en el sur
del Tolima, los acontecimientos fundantes que llevaron al renacer indigena
contemporaneo estan vinculados estrechamente con la lucha por la tierra y la autonomia.
Para el caso particular de San Antonio de Calarma, las comunidades Pijaos han asumido
estratégicamente la recuperacion y salvaguardia de los territorios, en el entendido de que
alli se encuentran, resguardados, los referentes fundamentales de conocimiento de su

cultura y su memoria étnica.

La recuperacion de los territorios ha servido, a su vez, para la recuperacion de
sabidurias propias asociadas con esos territorios, y para hacer frente al hecho de que
muchos de los sujetos auto reconocidos como Pijaos no cumplen, en rigor, con los
diacriticos que evidenciarian su pertenencia étnica (morfologia, fisionomia, lengua,
vestido, cosmovision). Asi, la necesidad de recuperar estas sabidurias se convierte en
parte de la estrategia del (auto) reconocimiento étnico para «volver al origen», y se
convierte en una vivencia cotidiana en el municipio, tal como lo refiere el mayor Erminso

Pérez, de la comunidad Pijao Cacique Yaima de San Antonio de Calarma:

Usted se recuerda compa Chucho que estuvimos en el resguardo Ramirez en Ortega, que
ahi nos hablaron de los resguardos coloniales, que es lo que alegamos que nos entreguen,
el que queda en Chaparral [Gran Resguardo colonial de Ortega-Chaparral] y el otro que
queda en Natagaima. Nosotros hemos conocido eso ahora porque en alguna época la
cultura se perdié y después buscamos a rescatar eso. Entonces, lo que tenemos que hacer
es seguir buscando esa parte, que no se nos refunda lo que se nos perdié en una época de
la cultura, de los saberes propios, de la medicina, de la cosmovision. Por ejemplo, a mi
ahorita me preguntan la lengua indigena y decimos que nos la cortaron los espafioles
cuando nos sacaron de nuestros territorios, y nosotros no sabemos nada de eso. Hasta
ahorita con el tema de la recuperacion de los territorios es que estamos volviendo a
aprender cosas sobre nuestra lengua propia y la cultura. (DIALOGO TESTIMONIAL
CON ERMINZO PEREZ, COMUNIDAD CACIQUE YAIMA, SAN ANTONIO, 24 DE
SEPTIEMBRE DE 2022).

Para el caso concreto del RISC, la recuperacion territorial funciona como soporte
de la recuperacion sociocultural. El proceso de recuperacion de Ima los ha llevado a la

recuperacion de sabidurias propias en relacion con Ima (la Madre tierra, el territorio).

En el ambito regional, se hace énfasis en la reclamacion de derechos territoriales
sustentados en la escritura colonial No. 657 de 1621, en la que la corona espafiola
reconoce al pueblo Pijao los territorios del Gran Resguardo de Ortega y Chaparral, y la
escritura No. 125 que reconoce el resguardo de Natagaima. Segun el Plan de vida del
pueblo Pijao, se ha establecido que la escritura No. 657 fue registrada y protocolizada en

la Notaria 4 de Bogota el 4 de julio de 1917, al tiempo que fue registrada en las oficinas
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de instrumentos publicos del municipio del Guamo (Tolima) bajo la matricula

inmobiliaria No. 360-000-6885, con vigencia hasta la fecha.

Esto quiere decir —y es una de las cuestiones que con mas empeio se defiende,
desde todos los angulos y en todos los escenarios posibles—, que el pueblo Pijao cuenta
con instrumentos juridicos que han sido desconocidos por los actuales “propietarios” de
los predios (a quienes los Pijaos del RISC llaman “ocupantes con derechos catastrales™)
y por el mismo Estado colombiano, que ha sido negligente en el cumplimiento de los

derechos territoriales del pueblo Pijao.

¢ Verse como indigena? En el proceso Pijao de San Antonio, y en particular en el
RISC, pasa a un segundo plano la discusion sobre los llamados rasgos diacriticos de la
identidad, aquellos signos manifiestos o rasgos que evidenciarian, en la superficie, la
pertenencia identitaria a un grupo étnico (fisionomia, lengua, vestido, etc.). Si asumimos,
como Barth (1976), que las identidades étnicas son, al tiempo, continuas y divergentes, y
que las fronteras étnicas son inestables por no ser resultado de un inventario “esencial”
de rasgos étnico-culturales sino, mas bien, producto de un complejo sistema de
relacionamientos, adscripciones e identificaciones (p. 10-11), es comprensible que los
manayax sanantonianos ubiquen otros referentes para organizar sus interacciones sociales
desde una perspectiva étnica. Para estos Pijaos, més importante que “verse” como
indigenas estd la manera como conciben y se relacionan con Ima, y con los seres y

existencias no-humanos que le habitan.

Esto porque se asume, de hecho, que desde los afos 40°s del siglo XX ya la
antropologia colombiana valido la existencia de reductos de indigenas Pijaos en el sur del
Tolima®’; es decir, cientificamente esta demostrada su existencia en lo que refiere a su

fisionomia, su serologia, su tipologia étnica:

No cabe duda ninguna de que en estos tres municipios: Ortega, Coyaima y Natagaima
[en el sur del Tolima], se encuentra un nucleo primitivo y puro de los aborigenes.
Comparando el resultado de nuestra investigacion, con los obtenidos entre los indios de
otros departamentos (...), podemos observar que los Pijao, a pesar del contacto con la
civilizacién que los rodea, han conservado su integridad suerologica primitiva, de tal
manera que, segin ésta, equivalen a un grupo como el de los Kuaiker®® (DUSSAN Y
REICHEL-DOLMATOFF, 1944, p. 519).

87 Recordemos que en 1943, un grupo de etndlogos liderados por Alicia Dussan y Gérard Reichel-
Dolmatoff, con el apoyo de Paul Rivet (director del entonces Instituto Etnoldgico Nacional), realizaron en
los municipios de Coyaima, Natagaima y Ortega estudios serologicos que confirmaron que en la region si
se encontraban niicleos sobrevivientes de los Pijaos (DUSSAN Y REICHEL-DOLMATOFF, 1944).

88 Se refieren al pueblo Aw4, nacionalidad amerindia que habita en la frontera entre Colombia y Ecuador.
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Ahora se trata de evidenciar —como parte de un proceso propio, nativo—, que existe
un conocimiento diferencial entre las concepciones que sobre el territorio tienen las
comunidades campesinas y los indigenas. En este sentido, el proceso de reetnizacion Pijao
tenderia mas a la reivindicacion cultural, histdrica y territorial que a la biologica (que ya
consideran certificada). Y si bien San Antonio no fue uno de los municipios incluidos en
el citado estudio de Dussan y Reichel-Dolmatoff, éste hace un reconocimiento a la
posibilidad de que los resultados se puedan extrapolar a otros lugares de la region del sur
del Tolima (con reservas, por supuesto), entre ellos la Serrania de Calarma, donde se
ubica San Antonio y el RISC. Aqui es importante sefalar que algiin porcentaje de los
Pijaos de cordillera ubicados en San Antonio de Calarma son descendientes —o ellos
mismos provienen— de los municipios del plan, entre ellos Ortega, Coyaima y Natagaima,
municipios donde fueron focalizados los estudios de Dussan y Reichel-Dolmatoff, en los

que se identifica que “el elemento indigena predomina absolutamente” (1943, p. 508).

Con todo, los Pijaos de San Antonio son permanentemente interrogados sobre su
filiacion étnica por funcionarios de las instituciones del Estado y vecinos campesinos, ya
que muchos de ellos no se ven ni hablan como indigenas, tal como lo cuenta Andrés Pérez,

de la comunidad Pijao Cacique Yaima de San Antonio:

En el tema de la lengua pues, pienso que es algo fundamental, ya que nuestro pueblo
Pijao es estigmatizado y a veces lo hemos vivido en lugares donde vamos, ya que
practicamente no nos creen que somos indigenas porque no tenemos nuestra lengua,
nuestro propio idioma /cierto? Lo primero que nos preguntan es: “hablenos en su
lengua”, pero lastimosamente no tenemos el conocimiento aun, entonces esa es una parte
fundamental en la que tenemos que trabajar la recuperacion. (DIALOGO
TESTIMONIAL CON LIDERES DE LA COMUNIDAD CACIQUE YAIMA, SAN
ANTONIO, SEPTIEMBRE DE 2022).

Tensiones internas entre comunidades Pijaos en San Antonio. Otro asunto clave
frente a la expansion (instrumental) del proceso de reetnizacion en San Antonio, tiene que
ver con tensiones internas en las comunidades Pijao. Al primer semestre del afio 2023
existen en el municipio dos resguardos (el RISC y el recientemente creado Resguardo
Pijao de Oro®), asi como seis comunidades o parcialidades®, algunas de ellas resultado

de secesiones entre procesos:

8 El Resguardo Indigena Pijao de Oro, ubicado en el corregimiento de Playa Rica del municipio de San
Antonio de Calarma, fue formalizado en el mes de abril de 2023.

% Se habla de «parcialidad indigena» cuando los integrantes de una misma comunidad se encuentran
dispersos en el territorio. Esta dispersion ha sido uno de los inconvenientes que han tenido que enfrentar
los Pijaos de San Antonio a la hora de solicitar a las instituciones del Estado (ANT) adjudicacion de
territorios para constitucion de resguardo. Las comunidades-parcialidades actuales (2023) en San Antonio
de Calarma son: Palmira Alta, Cacique Calarca, La Unidon, Cacique Yaima, Vino Llanogrande y Brisas del
Cucuana.
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primero naci6 la comunidad Vino Llanogrande, a través del autorreconocimiento, en el
afio 1985; luego, en el afio 1993, de esa comunidad se desprendid la comunidad/cabildo
Pijao de San Antonio de Calarma [hoy RISC] y el compafiero Luis Sanchez fundé la
comunidad de Palmira Alta. Luego fueron naciendo las otras comunidades hacia
mediados de la década de 1990. Entre ellos mismos ayudaron a conformar [las
comunidades de] La Unidon, Cacique Yaima, Cacique Calarca, las cuales se fueron
fundando casi al mismo tiempo. Las mas nuevas, que estan ubicadas en el corregimiento
de Playa Rica [municipio de San Antonio] son Pijao de Oro, que nace entre 1998 y 2000,
y la mas nueva en el municipio que es Brisas de Cucuana, que se desprende de Pijao de
Oro. (COMUNICACION PERSONAL CON DIANA ISABEL VILLALBA YATE,
SAN ANTONIO, 12 DE OCTUBRE DE 2022).

Estas comunidades “separatistas” han sido conformadas por indigenas auto
reconocidos que defienden su condicion étnica. Pero, al tiempo, las comunidades han
requerido de un “cuerpo comunitario” que ha posibilitado la vinculacidon de personas que
hacen de su autorreconocimiento como indigenas un asunto instrumental. Algunos
manayax resefian, incluso, que llegaban compaiieros con mentalidad individualista,
cuestion que refiia con el caracter colectivo que se le queria dar a los procesos indigenas
como parte del reconocimiento de la ancestralidad, de los usos y las costumbres indigenas.

Ast lo deja entrever el mayor José Maria Granados del RISC, cuando cuenta que:

en un cabildo todo debe ser por las vias legales, sea como se sea. No es el hecho que
porque lleg6 algo para la comunidad, el compatfiero o la directiva se va a beneficiar sola
de lo poco que llega. No compaiieros, si llega un a papa llega es para todos, no para uno
solo. Y entonces de ahi vinieron los problemas, compafieros. A nosotros llegé un dia que
un compaiiero nos dijo: “mire, ahi estan las puertas abiertas, por donde entraron se pueden
ir”, me acuerdo como si fuera ayer. Entonces compita, nosotros esa vez nos sentimos muy
ofendidos y nos vinimos de alla, y ahi fue donde gestionamos otro cabildo entre el
compaiiero José Angel Romero, la compafiera Luz Alba, la sefiora Idali y la compaiiera
Teofila, que es una gran vocera que empezé desde que era una nifa. (DIALOGO
TESTIMONIAL CON EL MAYOR JOSE MARIA GRANADOS, SAN ANTONIO, 01
DE OCTIBRE DE 2022).

Asi, lo que en un primer momento pareciera corresponder a una “explosion
organizativa” del pueblo Pijao, resulta ser, también, producto de disputas internas y
tensiones locales por acceso a recursos y beneficios. Diana Isabel Villalba (2022), lideresa
Pijao del RISC, senala al respecto (eso si, con muchas dudas) que este proceso de
separacion se da “por mirar otras alternativas, por buscar espacio para otras comunidades
y agrandar el proceso”, mientras que el manaya Jeronimo Guzman (2022) considera que
“hay comuneros que se apegan mas la ley de origen que otros y eso lleva en unos casos a
la separacion, porque hay algunos compafieros que si se comprometen con el
fortalecimiento cultural, politico y organizativo para evitar el alto riesgo de extincion

cultural, mientras que hay otros que sélo estan pensando en el estdbmago y en el bolsillo”.

La organizacion politica como dispositivo para la reetnizacion en el siglo XX
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La organizacion politica ha sido uno de los dispositivos més importantes para la
reflexion, discusion y accion del pueblo Pijao del sur del Tolima en el siglo XX, razon
por la cual proponemos un abordaje mas detallado respecto a otras dimensiones de la

recuperacion de Ima.

Aqui proponemos un analisis centrado en el proceso de reetnizacion, situado en
los antecedentes e inicios del proceso organizativo formal, aquel que derivd en la
conformacidn de organizaciones a través de las cuales operar el poder politico; bajo estas
premisas, identificamos tres etapas que nos permiten conocer la génesis de la estrategia
politico-organizativa contemporanea del pueblo Pijao. La primera etapa esta vinculada al
trabajo de Manuel Quintin Lame Chantre (1880-1967) y sus companeros Jos¢ Gonzalo
Sanchez y Eutiquio Timoté, desde su llegada al sur del territorio tolimense en 1921. La
segunda tiene que ver con la disolucion de la organizacion indigena en el movimiento
campesino y, en tercer lugar, el resurgimiento de la organizacion indigena hacia los afios
1970. Presentamos a continuacion un contexto de desarrollo de estas etapas, pero nos
concentraremos en este analisis en la tltima, por ser en ella donde se ubica el proceso de

recuperacion de Ima y se inscriben las acciones de re-existencia del RISC.

En lo que refiere a la primera etapa, es importante sefialar que se da en el contexto
de mayor “radicalidad” del pensamiento de Quintin Lame, luego de su trasegar por una
etapa “legalista”, donde entendid que las luchas por modificar las leyes relacionadas con
la liquidacion y reparticion de los resguardos y el acatamiento de la Ley 89 de 1890 eran
poco fructiferas, y luego por una etapa “radical”’, donde su trabajo se concentr6 en

impulsar la “Quintinada’'”

(1910-1921), un proceso politico-organizativo estructurado
para tomarse, por las vias de hecho, las haciendas que consideraban usurpadas por
hacendados terratenientes, expulsar a los blancos y “establecer las bases de un
movimiento que integraba tanto a indios de resguardo como a indios sin tierra reducidos
al peonaje y la terrajeria” (ESPINOSA, 2009, p. 121) en el departamento del Cauca, con
proyecciones hacia el Huila, Narifio y Tolima. Tras la reduccién de la Quintinada,

producto de un encarcelamiento de casi cuatro afios (1917-1921), Lame:

va al Tolima, en donde ya se encuentra quien habia sido su secretario, Jos¢ Gonzalo
Sanchez. Este, siguiendo el ejemplo de Quintin, ha ido a movilizar y a levantar a los
indigenas del Tolima, pero ya no con la idea lamista de organizarlos para luchar en una

1 Segin Vasco (2012), “La Quintinada”, inicia en las primeras dos décadas del siglo XX “durante las cuales
paeces, guambianos y otros indios del Cauca se levantaron en armas contra las haciendas y el terraje bajo
la direccion de Manuel Quintin Lame. Movimiento que Quintin veia como una verdadera guerra de
liberacion que vendria a liberarlos de la explotacion y opresion del terraje” (p. 45).
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guerra, sino, por un lado, en busca de recuperar los resguardos, que en el Tolima han sido
todavia mas usurpados y destruidos que en el Cauca y, por el otro, tratando de retomar
los cabildos, que han sido disueltos. (VASCO, 2008, p. 380).

Aqui inicia la “fase tolimense” del movimiento indigena liderado por Quintin
Lame, en el que participaron activamente comunidades de los departamentos del Cauca
y del Tolima (ROLDAN, 2016, p. 208). Al tiempo que se daba el proceso de transicion
del mundo indigena al campesino, existieron siempre reductos de resistencia que
enfatizaron en la necesidad de defender la diferencia étnica en las luchas
contrahegemonicas que se gestaban en Colombia, donde los Pijaos tuvieron una gran
participacion, entre otras cuestiones por la presencia en territorio tolimense del mayor
Quintin Lame, quizas el lider indigena mas relevante del siglo XX en Colombia, quien

lleg6 exiliado desde el departamento del Cauca al municipio de Ortega, Tolima, hacia el

ano 1921.

Alli, junto con dirigentes locales como Eutiquio Timoté, Julio Niquinas y el
totoroe José¢ Gonzalo Sanchez, Lame funda, en el municipio de Coyaima (Tolima), el
“Consejo Supremo de Indios [o de Indias]” (1920), en un intento por recuperar los
resguardos usurpados y establecer de nuevo los cabildos que habian sido disueltos por los
gobiernos de los partidos tradicionales bajo la anuencia de los terratenientes. Tan
importante es este proceso, que historicamente se le reconoce como una de las simientes

del movimiento indigena colombiano contemporaneo:

El Consejo fue un precedente social primigenio que a cinco décadas derivo en la
constitucion en Tacueyo (Toribio) del Consejo Regional Indigena del Cauca - CRIC el
24 de febrero de 1971. (...) Once afios después, en 1982, en Bosa, Bogota, territorio
Muisca, se constituyé la Organizacion Nacional Indigena de Colombia — ONIC
(HOLGUIN, 2021).

La presencia de Lame en el Tolima es clave, ya que alli se replantea la estrategia
de la lucha indigena implementada hasta el momento, pasando de la confrontacion directa
contra el establishment, a la reivindicacion de un conjunto de principios relacionados con
el derecho a la tierra, a tener su propia autoridad y a vivir con autonomia. Aqui la
dimension educativa de la lucha indigena también adquiere una gran relevancia, al punto
de darse la creacion de un numero importante de escuelas indigenas, sobre todo en el
municipio de Ortega donde residia Lame para la época (VASCO, 2008, p. 378-379). En
esta primera etapa de lucha en el Tolima, Quintin Lame “vuelve a su forma de pensar y
actuar del primer periodo del Cauca y abandona el pensamiento de «liberacion indigenay»

para retomar el de «resistencia indigena»” (VASCO, 2008, p. 380).
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Uno de los logros mas importantes en esta etapa es la reconstitucion del cabildo
de Ortega y Chaparral, y las luchas por el reconocimiento del Resguardo Colonial de

Ortega-Chaparral®?

, pero la violencia terrateniente y politica anti-india lleva a que el
proceso se debilite, cuestion que obliga a Lame a trasladarse al departamento del Huila
donde impulsa nuevas resistencias. Posteriormente vuelve al Tolima, en 1931, donde es
encarcelado. Al salir de prision, asume la estrategia de la lucha juridica en su condicion
de abogado, “mientras los indios siguen siendo desplazados de sus tierras por la violencia

terrateniente” (VASCO, 2008, p. 380).

Después de las luchas del mayor Quintin Lame (quien muere el 07 de octubre de
1967 en el municipio de Ortega) y de sus partidarios en el Cauca y el Tolima, viene un
periodo de pausa resultado del debilitamiento del proceso indigena por causa de la
violencia politica y terrateniente. Cuando el proceso comienza a decaer, se da inicio a la
segunda etapa, que tiene como caracteristica principal la disolucion de la organizacion
indigena en el movimiento campesino. Segiin Vasco (1987), son varios los factores que
llevaron a que las luchas indigenas fueran asumidas por el proceso campesino en buena
parte del siglo XX. Lo primero es que se asumia, a pesar de las evidencias en su
trayectoria organizativa, que los indigenas no tenian una “politica propia”, y que sus
reivindicaciones eran las mismas que las del campesinado en relacion con la propiedad

de la tierra y sus formas de produccion.

En segundo lugar, aparatos organizativos campesinos como la ANUC subsumian
en sus intereses los procesos indigenas, argumentando que para estos “la inica manera de
adoptar una linea politica correcta es aceptando alguna que venga de una organizacion
politica de la izquierda colombiana” (VASCO, 1987, p. 304). En tercer lugar, el proceso
indigena hizo suyos los enemigos de los campesinos y de los obreros, alejandose de sus
propias realidades y necesidades, “cambiando la reivindicacién de contenido indigena por

una de claro caracter campesino” (VASCO, 1987, p. 305).

92 Sefiala Lucena (1963) que fue en el afio 1621 que la corona espafiola reconoci6 a los indigenas Pijaos los
primeros resguardos “bajo las escrituras No. 657 del Gran Resguardo de Ortega y Chaparral que quedd
ubicado en lo que entonces era la vice parroquia de Chaparral y el caserio de Ortega, jurisdiccion del cantén
del Espinal, y el resguardo de Natagaima y Coyaima bajo la escritura No. 125, en jurisdiccion del canton
de Purificacion y con el pueblo de indios de Coyaima como eje” (MININTERIOR & CRIT, 2014, p.28).
La escritura 657 fue ratificada por la institucionalidad republicana el 4 de julio de 1917, seglin registro
radicado en la Notaria Cuarta de Bogota, cuestion que para los manayax Pijaos del Tolima se convierte en
instrumento de lucha juridica en el proceso de recuperacion de Ima, por hacer referencia a un predio de 45
mil hectareas escriturado a los indigenas de la region desde la colonia.
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Esta situacion se replantea en la década de 1970, cuando se inicia la tercera etapa
propuesta: la revitalizacion del proceso organizativo indigena colombiano, que para el
caso del Tolima se concreta en la fundacion del Cabildo Regional Indigena del Sur del
Tolima (1975), que posteriormente se convertiria en el Consejo Regional Indigena del
Tolima (1981). Para el cumplimiento del objetivo de fortalecer y reagrupar los cabildos
indigenas del sur del Tolima a través de una organizacién regional, se establecié como
parte de la estrategia la recuperacion del Gran Resguardo de Ortega y Chaparral, tal como

lo habia hecho Quintin Lame en décadas anteriores.

Estos procesos permitieron a los Pijaos recuperar derechos étnicos y contar con
reconocimiento diferencial en el ordenamiento administrativo, social y cultural a nivel
local, regional y nacional, problematizando su “condiciéon campesina” en tanto sujetos
vinculados a procesos productivos relacionados con la explotacion productivista de la
tierra. Esto llevdo a la reivindicaciéon de necesidades fundamentales como grupo
diferencial, relacionadas con: la recuperacion (en tanto armonizacion o sanacion) de la
Madre tierra, la organizacion y autogobierno, y el reconocimiento de la cultura propia
(ROLDAN, 2016, p. 219). Es a partir de estos procesos de autoafirmaciéon como
comunidad étnica, que los Pijaos lograron posicionar sus luchas como indigenas, mas alla

de los elementos comunes con otros grupos sociales como los campesinos.
La reetnizacion del territorio®

Esté visto que los conflictos territoriales no se pueden entender solo en clave de
la propiedad, control y dominio del espacio geografico, y de las disputas econémicas y
politicas que alli se presentan. Se deben incluir también tensiones onto-epistémicas
propias de los conflictos de territorializacion (ESCOBAR, 2015), sobre todo cuando se
trata de territorios con presencia de comunidades étnicas, como en el caso del Tolima, ya
que alli subsisten formas particulares de pensamiento en las que el territorio no se
entiende solo en sus posibilidades materiales sino, también, como un escenario relacional,
de caracter colectivo, que estd compuesto “por todo el lugar necesario e indispensable
donde hombres y mujeres, jovenes y adultos, crean y recrean sus vidas. Es un espacio de
vida donde se garantiza la supervivencia étnica, historica y cultural” (ESCOBAR, 2015,

p. 32).

93 Alguna informacion de este apartado se utiliza en el articulo resultado de la presente investigacion ya
citado: ORTIZ GORDILLO ET AL. (2023). “Ahi esta la diferencia, en el joke”: el joke Pijao como actante
en el proceso de recuperacion de Ima.
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Aqui es importante reconocer que los procesos organizativos en el sur y
suroccidente del Tolima, en sus diferentes etapas, se dan a la par que avanzaba el
desarrollo agroindustrial (la colonizacién agroindustrial) en estas regiones, con lo cual
comenzaron a posicionarse en las comunidades y los sujetos nuevas concepciones sobre
el territorio, instituyéndose una colonizacion productivista de los territorios que no
supone solamente la ocupacién fisico-productiva sino, también, una neo-colonizacion
onto-epistémica. Esto porque el proceso de colonizacion viene acompafiado de un ethos
que, para el caso de la colonizacidn cafetera, se ha denominado como el “ethos del hacha,

el esfuerzo y el logro” (PALACIOS, 2009, p. 274).

Si bien la colonizacion se debe mirar como un proceso social con caracteristicas
colectivas en lo que refiere a la migracion y a los mecanismos culturales de apropiacion
territorial, el sentido de este proceso era fundamentalmente privatizador y lucrativo, por
cuanto se enajena la propiedad, se secularizan las concepciones nativas, y se ideologizan
las ideas de “tierra”, “recurso natural”, “naturaleza” para poder insertarlas como
fundamento onto-epistémico de las dindmicas productivas. En lo que refiere a los
procesos de territorializacion producto de la colonizacion, lo que se evidencia es un
proceso en el que se hace imperiosa la necesidad de luchar contra la naturaleza para

hacerla rentable, mientras que para los Pijaos:

como cuentan los Mohanes y Mohanas (...), en el principio el mundo era una gran laguna.
En esos tiempos el Sol (Ta), el viento (Guaira), el trueno, el arco iris (Chucuy) y la Luna
(Taiba) no tenian donde descansar, no tenian territorio. Entonces Ta calentd muy fuerte,
hasta que se evapord el agua y quedo convertida en nubes (Tolaimas). Ibanasca (diosa de
los vientos fuertes y las tormentas) soplo recio y formo un huracan que se llevo el agua
con la que se crearon los mares y las lagunas, y fue asi como aparecio la tierra caliente
(Ima), donde nacieron los primeros Pijaos, el Mohan y la Mohana (RESGUARDO
INDIGENA SAN ANTONIO DE CALARMA [RISC], 2021a).

Los estudios antropologicos actuales han colocado en debate las multiples
concepciones existentes sobre el territorio y la naturaleza, situdndolas en un espectro
analitico que, segun Escobar (2010), tiende a organizarse entre posiciones esencialistas y
constructivistas. Asi, mientras hay un pensamiento que asume el territorio como una
exterioridad al humano, “una nocién esencialista de la naturaleza-territorio como salvaje
y por fuera del dominio humano [que] la convierte en objeto de dominacién”
(MARTiNEZ CITADO POR ESCOBAR, 2010, P. 141), en el campo constructivista se
acepta que el sujeto-humano estéd constituido también por el espacio-ambiente que habita

(territorio-naturaleza), dandose una interrelacion en la que a la naturaleza se le entiende
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también como sujeto, superando aquella disyuntiva moderna entre “el sujeto y el objeto

del conocimiento”, tal como lo explica Escobar (2010, p. 142).

En esta logica, para los Pijaos el territorio es un ser (Ima) en el que se resumen las
fuerzas del mundo de su cosmovision: de lo caliente (el mundo de arriba), de lo frio (el
mundo de abajo) y de lo seco (la capa media o mundo seco que es donde habitan los
humanos junto con los «hermanos menores» animales, plantas, jokes, etc.). Dicen los
Pijaos que el territorio se debe poblar y trabajar bajo los principios de la chicha de maiz,
que es un ser, como una persona que acompaiia a los Pijaos “en las fiestas, pero también
en el trabajo, en el convite, en las reuniones. Es una persona que se parece al Mohan,

porque estd equilibrada, tiene caliente y frio, recibe beneficios de la capa seca, pero

también de la del agua y del sol” (CRIT ET AL, 2002, p. 79).

A este proceso de resignificacion del territorio a través de la recuperacion de
sabidurias que se consideran ancestrales, y sobre las cuales se cimentan los procesos
politico-organizativos del pueblo Pijao, lo llamamos “reetnizacion del territorio”, y es
uno de los aspectos claves para la re-existencia del pueblo Pijao y la recuperacion de Ima
en el RISC. La reetnizacion del territorio tiene que ver con el posicionamiento (estratégico
y vital) de sabidurias y practicas (sentipensamientos) que buscan la transformacion de las
relaciones instrumentales, duales, comerciales, entre “hombre-naturaleza”, tal como lo

impone el capitalismo.

En tanto proceso, la reetnizacion del territorio busca distanciarse de las
concepciones instrumentales de la “tierra/naturaleza” en sentido moderno-colonial, para
recibir de vuelta a Ima, ese ser que sustenta el sistema de relaciones sobre las cuales se
consolida la vida de los Pijaos, y que establece los principios rectores que deben orientar
estas relaciones entre sujetos humanos, y entre humanos y no-humanos, para que el frio
no sea mas que el calor ni el calor mas que el frio, “para que la tierra sea como la chicha,

que es para todos los que llegan, pero la ofrece siempre el duefio de casa y hay que respetar

su forma de hacerlo” (CRIT ET AL, 2002, p. 82).

144



Capitulo 4. “RECUPERAR EL TERRITORIO PARA VOLVER AL ORIGEN”:
RECUPERACION DE IMA Y RE-EXISTENCIA COSMOPOLITICA PIJAO

Esas tierras habian vencido al mayor vencedor de los indios.
A mediados del siglo XVI el conquistador Jorge Robledo,
que sometid a los quimbayas, a los bugas, a los pantagoras, a
los amanies, a los cuiscos, a los carrapas, a los péberes, a los
nutabes, a los nares, a los iracas y a los catios, fue derrotado
al fin por los abismos y los rios, por la niebla y el vértigo...

William Ospina. Guayacanal (2019)

Vamos en la moto de Jeronimo por la carretera rural que comunica al centro
urbano del municipio de San Antonio con la vereda Villahermosa, donde queda ubicado
el Resguardo Indigena San Antonio de Calarma. Aprovechando que el viaje dura mas o
menos cuarenta minutos, y que unos dias antes habiamos estado socializando en el RISC
los avances de la caracterizacion del joke®* (el monte, la selva virgen para los Pijaos), uno
de los seres ancestrales que habita el territorio Pijao, le pregunté a Jeronimo su opinion
sobre la importancia de ese ejercicio de memoria sobre las sabidurias que la comunidad
tiene sobre el territorio, y su respuesta fue categorica: “es que recuperar el territorio y
esos conocimientos territoriales nativos nos ayuda a recuperar el equilibrio para volver al
origen”.

Esa idea de «volver al origen» ya habia aparecido en otros momentos de dialogo
investigativo en el resguardo, como cuando en mayo de 2022 el grupo de investigacion y
educomunicacion del RISC, Tejiendo pensamiento Pijao, realizd una jornada de
socializacion y discusion de un conjunto de sabidurias propias para el cuidado de la vida
en Ima (que hemos llamado Concepciones-vida y se presentaran en la segunda parte de
la investigacion), las cuales se venian rastreando desde el afio 2019 para entender como
esos conocimientos sobre el territorio hacen parte, desde una perspectiva onto-epistémica,
del proceso de recuperacion de Ima. En esa reunion, al preguntarnos por la importancia
de recuperar los “conocimientos propios” relacionados con el territorio, aparecidé como
imagen articuladora la idea de «volver al origen»: “esos conocimientos nos acercan mas
anuestros origenes”, sefiald Diana Isabel Villalba; “conocer nuestro territorio y todas esas

sabidurias nos permite volver cada dia mdas al origen del pueblo Pijao”, manifestd

%4 Esta informacién fue publicada en forma de articulo cientifico resultado de la presente investigacion:
ORTIZ GORDILLO ET AL. (2023). “Ahi esta la diferencia, en el joke...”: el joke Pijao como actante en
el proceso de recuperacion de Ima.
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Jerénimo; “ese trabajo es muy importante, porque nos recuerda que si tenemos un
conocimiento propio al cual tenemos que volver”, advirtié el Consejero Mayor del CRIT
y comunero del resguardo, Jesus Emilio Torres.

Para los Pijaos, la idea de «volver al origen» se ubica en el centro de su proceso
de re-existencia, y tiene como proposito que “volvamos a tener equilibrio entre nosotros,
con los demads y con la naturaleza”, tal y como lo expresan los Pijaos en su Plan de Vida
(CRIT ET AL, 2002, p. 13). «Volver al origen», desde esta perspectiva, estaria en la base
del proceso de recuperacion de Ima: “Hay que conseguir el equilibrio, para que nada ni
nadie [humanos y no-humanos] esté por encima o por debajo de los otros, ni mas caliente
ni mas frio. Se trata de que el frio no puede ser mas que el calor, ni el calor puede ser mas
que el frio”, tal como lo explica la médica ancestral del RISC, Islena Villalba Yate
(COMUNICACION PERSONAL, 15 DE NOVIEMBRE DE 2021).

Esta idea de «volver al origen» tiene que ver con la recuperacion e integracion, en
la vida de los Pijaos y de sus comunidades, de aquellos conocimientos propios que se
constituyen como principios orientadores de sus acciones y de sus relaciones con Ima. Es
a través de ellos que los Pijaos establecen una relacion concreta con su pasado, con sus
origenes, y proyectan sentipensamientos que contribuyen en el fortalecimiento del
proceso organizativo actual, sustentado en criterios de lucha como la unidad, la
autonomia, las formas gobierno y de justicia propias, entre otros aspectos de su vida
sociocultural, politica y econdmica que, se dice, son «ancestrales», es decir, son
conocimientos que heredaron de los antepasados y que ahora se actualizan para ayudar a
construir el futuro.

La idea de «volver al origen» no se asume como expresion esencialista de “lo
propio”; tiene que ver, mas bien, con la identificacion y el auto reconocimiento de un
conjunto —incompleto pero intransferible, inalienable, imprescriptible— de sabidurias
propias en relacion con formas de vida diferenciales en el territorio, y del reconocimiento
de que estas sabidurias sirven como referente identitario, al igual que como guias
orientadoras para contribuir en la recuperacion del equilibrio del «mundo secoy, el
territorio, a través del replanteamiento de las relaciones de los seres humanos con Ima.

Por supuesto, la idea de volver al origen atiende a las diferentes coyunturas
sociales, politicas, economicas, culturales y de violencia que los Pijaos del RISC han
tenido que enfrentar historicamente, cuestion que coloca a esas sabidurias propias en un
escenario de liminalidad, ya que su re-creacion y agenciamiento se deben ajustar a las

realidades que impone el contexto local, nacional y global, 1o que obliga, incluso, a revisar
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estratégicamente la pertinencia de su visibilidad y debate publico, asi como su
operatividad segiin el momento histdrico, es decir, segin se determine si estan dadas las
condiciones para la actualizacion y agenciamiento de estas sabidurias en defensa de Ima.

En el RISC, «volver al origen» se concreta en la idea de proyectar futuros posibles
a través de la actualizacion de los significados y las practicas territoriales inherentes a un
conjunto de sabidurias propias que se consideran ancestrales, a las cuales hemos llamado
Concepciones-vida: concepciones particulares que los Pijaos tienen sobre la vida en el
territorio. Estas Concepciones-vida permiten a los Pijaos proyectar acciones en defensa
de Ima a partir del reconocimiento de las sabidurias heredadas del pasado, las cuales
lograron subsistir a través de estrategias como el ocultamiento y el camuflaje frente a las
coacciones de la modernidad colonial. En este sentido, «volver al origen» se sustenta en
la idea de reconocer, analizar y responder a las crisis, necesidades y debates del presente
a través de marcos de interpretacion distintos a los impuestos por el sistema-mundo,
donde se reconocen los vestigios de conocimientos propios que aun perviven en la
memoria de los mayores y en el territorio. Esto lo han sabido los Pijaos del RISC luego
de muchos afios de interacciones vitales con Ima, y fundamentalmente gracias al proceso
de recuperacion de Ima, realizado tanto por vias juridico-legales como por las vias de
hecho.

Hoy se sabe que sin esas recuperaciones territoriales no habria sido posible pensar
en las sabidurias propias Pijaos, es decir, en la dimension onto-epistémica (Concepciones-
vida) del proceso de recuperacion de Ima. Porque es en ese escenario de «la recuperacion»
donde surge la necesidad de realizar una indagacion sobre esas sabidurias propias, para
actualizarlas y, con ellas, aportar en la interpretacion del momento actual del mundo
indigena y sus luchas sociales, con el fin de participar en la defensa de Ima, de cara
fortalecimiento del proceso de re-existencia que los Pijaos del RISC llevan a cabo en la

actualidad.

Pero, ;por qué la necesidad de «volver al origen»? Porque los Pijaos fueron
integrados forzadamente a las dindmicas espacio-territoriales, socioculturales,
econdmico-productivas y politico-organizativas de los invasores europeos a través de la
conquista y la colonizacién (que se concreto en instituciones como la encomienda, la mita
y los resguardos), y luego, en la Republica, a través de la usurpacion y la colonizacion

capitalista de sus territorios ancestrales. De ahi que «volver al origen» se considere como
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expresion de la emergencia histdrica Pijao agenciada a través del proceso de recuperacion

de Ima.

4.1 La re-existencia como estrategia cosmopolitica para «volver al origen»’>

La re-existencia hace parte de un conjunto de conceptos alternativos emergentes
que se han posicionado en el debate de los movimientos sociales y las academias criticas
de las ultimas décadas, con los que se pretende, desde una perspectiva no academicista
(es decir, no centralizada en la racionalizacion objetivadora del mundo), abordar
problematicas sensibles para comunidades y grupos sociales subalternizados, dominados,

colonizados.

Estas conceptualizaciones tienen la pretension de recuperar para las luchas
sociales algunas de las particularidades que les habian sido negadas por las logicas del
positivismo moderno y la racionalidad técnica-instrumental, e integrar en estos debates
actuales dimensiones como los sentimientos, la ética, la estética, la poética, la politica, la
espiritualidad, en fin, la experiencia sensible y la vocacion critica, transformacional e
insurgente que acompafla —a veces oculta, a veces camuflajeada, a veces publica— los

sentipensamiento humanos.

Es en este contexto que aparecen en el ambito latinoamericano conceptos
renovadores como «sentipensar» (FALS BORDA, 1979), «corazonar» (GUERRERO,
2010) y la «r-existencia» (PORTO GONCALVES, 2002), «re-existencia» (QUIJANO,
2005; WALSH, 2007) o «rexistencia» (ALBAN ACHINTE, 2007, 2009), a la vez que
se recuperan y actualizan sabidurias propias del pensamiento ancestral de los pueblos
originarios de Abya Yala, tales como el «Sumak Kawsay» quichua o el «Suma Qamafa»
aymara (que han sido traducidos al mundo occidental como “buen vivir”) propio de los
indigenas andinos y amazonicos, el «vivir sabroso» afroamericano, o el «ubuntu» y el
«muntuy africanos, que se presentan como ecosofias alternativas desde las cuales pensar

las crisis actuales generadas por el capitalismo.

Estos conceptos estan sustentados en la 16gica de “el futuro esta lleno de pasado”,
ya que se considera que en los conocimientos tradicionales y ancestrales se encuentran
algunas de las claves para enfrentar la crisis civilizatoria actual, que se expresa de manera

multidimensional en el derrumbamiento social, ambiental, cultural, territorial, ético y

% Algunas partes de esta seccion fueron incluidas en articulo resultado de esta investigacion: ORTIZ
GORDILLO, AF. (2023). “Dejar de ser lo que no somos”. Emergencias, contexturas y praxis de las re-
existencias territoriales del pueblo Pijao en San Antonio (Tolima, Colombia). En proceso editorial.
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economico generado por el proyecto moderno y el capitalismo como modelo hegemodnico
de sociedad; porque esta no es solo una crisis del modelo de produccion y consumo que
hace insostenible su propio desarrollo, es también —y sobre todo—, una crisis estructural
que amenaza la vida del planeta y evidencia los problemas sistémicos generados por el
patron civilizatorio de la modernidad occidental capitalista (FEO, ET AL, 2020) que

obliga a los sujetos —humanos y no-humanos—, comunidades y territorios a re-existir.

Para Alban Achinte (2007) la re-existencia se puede entender como una conducta
incorporada en la vida de sujetos subalternizados, tendiente a la preservacion y defensa
—muchas veces subrepticia e inconsciente— de formas-otras de vivir; en este sentido, la
re-existencia remite a “un conjunto de pautas situadas en el ambito de la cultura, que
hacen parte de la estructura constitutiva de sujetos y comunidades que han sido sometidos
a la subalternidad” (p. 54). Estas pautas sirven para la orientacion de formas-otras de
vivir, y estan mediadas por conocimientos, sabidurias, hébitos, costumbres que, aunque

ocultas o camufladas, estan incorporadas a las vidas de estos sujetos.

Para Carlos Walter Porto Gongalves (2002), pionero en este debate, la nocion de
R-Existencia se ubica en el contexto de las co-existencias de los diferentes y de las
diversidades, y de las construcciones sociohistoricas que surgen en las relaciones entre
estas diferencias, las cuales aparecen forzosamente “en situaciones asimétricas de poder
pero que no se anularon y, mas que resistir, R-Existieron, se reinventaron en su
diferencia” (p. 220). En la perspectiva de Porto-Gongalves, las r-existencias serian un
producto historico intrinseco a la modernidad y sus crisis, ya que al tiempo que esta
imponia su proyecto eco-genocida y epistemicida bajo la supuesta premisa del desarrollo
y el progreso humanos (colonialidad del poder, del saber, del ser y de la naturaleza),
sujetos, comunidades y territorios subalternizados agenciaban, de manera subrepticia,
procesos en los cuales lograban salvaguardar y reproducir conocimientos, practicas y

relaciones vinculados con sus formas tradicionales de vivir.

(Como se llega a esta situacion? Se debe reconocer que al tiempo que el
capitalismo produce mercancias y riqueza, produce desigualdades, y que son estas
relaciones de poder/dominacion las que, en el capitalismo, definen la estructura social y
el lugar que los sujetos ocupan en ella. Por eso es importante, tal como lo sefiala
Maldonado-Torres (2017), que las re-existencias sean entendidas como respuesta
subalterna al “lado oscuro” de la modernidad, ya que esta no es solo un sistema promotor

del avance cientifico y tecnoldgico de la sociedad occidental, sino que en la base de este
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“desarrollo” se encuentra la “negacion del otro”, del “salvaje”, del “primitivo”, del “no-
moderno” (p. 27). Esta misma logica de la negacion se le aplico a la naturaleza, que fue
concebida como espacio “salvaje”, “recurso natural”, “naturaleza explotable” que, por
encontrarse por fuera del dominio humano, era susceptible de ser convertida en objeto de

dominacion (ESCOBAR, 2010, P. 141).

Ahora bien, para analizar las re-existencias en tanto concepto critico, que emerge
como respuesta historica e intrinseca a la hegemonia del sistema-mundo moderno-
colonial, es necesario reconocer sus elementos constitutivos. Ellos se abordaran
analiticamente por separado, aclarando que en el proceso re-existente no estan desligados
los unos de los otros, y que solo adquieren sentido en un contexto relacional que se puede

expresar del siguiente modo:

re-existencia = existencia + resistencia
re

Aqui el prefijo «re» sostiene la relacion entre la existencia y la resistencia, esta en
su base, ya que una condicion de la re-existencia es su vocacion por/con el pasado, esto
es, estar volviendo a las memorias, a las experiencias, a la ancestralidad, para constituir
el presente, con lo cual se legitima la importancia de las sabidurias propias de los grupos
sociales subalternizados, a través del reconocimiento de la dimension ancestral o
tradicional que ellas traen al presente, y de las relaciones que ellas todavia posibilitan con
el mundo, a pesar de haber sido sistematicamente negadas, perseguidas, criminalizadas
por el sistema-mundo. No se trata de un “volver al pasado”, sino, mas bien, de su
actualizacion, reconociendo que eso que se considera “pasado” ha estado presente en la
vida y la practica social de los sujetos subalternizados que hoy pretenden «volver al
origen». Hablamos, entonces, de una emergencia (en el sentido de urgencia y de emerger
o irrumpir) de estas sabidurias, de lo que pervive de ellas, para hacerlas conscientes a

través de un proceso de des-en-cubrimiento (MACHADO ARAOZ, 2017).

Este des-en-cubrimiento implica que se revele aquello que el proyecto moderno
ha querido desaparecer, esto es, des-en-cubrir que la forma de vida impuesta por el
capitalismo no es la Uinica posible, sino que, mas bien, corresponde a la ideologizacion de
una supuesta forma de vida superior, expresada y concretada en el proyecto moderno a
través de la negacion del otro por medio de la exclusion de la diversidad, el colonialismo
y la violencia. Es el des-en-cubrimiento lo que posibilita “la irrupcion de una nueva

conciencia territorial y de especie, que abre paso a un horizonte de vida completamente
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otro” (MACHADO ARAOZ, 2017, p. 213), cuestion que implica que los sujetos y
comunidades subalternizadas den continuidad, desde una perspectiva historico-politica,
al proceso de “pensarnos a nosotros mismos y poder dialogar con el mundo en
condiciones de equidad, (...) para dejar de ser lo que no somos” (QUIJANO CITADO
POR ALBAN ACHINTE, 2009, p. 468).

En lo que refiere a la «existencia», esta se convierte en un punto nodal de disputa
entre la forma dominante de vida impuesta por el sistema-mundo y aquellos otros mundos
que intenta dominar. El capitalismo ha buscado copar todos los espacios de la vida y del
vivir, y para ello disefi6 formas de organizacion social, politica, cultural,
epistémico/cientifica, ético/moral, tecnologica, ambiental, militar, bajo la logica de la
produccion rentista, el mercado y el desarrollo, imponiendo su propia ontologia dualista,
“que separa lo humano y lo no-humano, naturaleza y cultura, individuo y comunidad,
nosotros y ellos, mente y cuerpo, lo secular y lo sagrado, razéon y emocion” (ESCOBAR,
2015, p. 29), situandose como hegemonia en detrimento de otros mundos, ahora re-

existentes.

La existencia de la re-existencia se concreta en el hecho de que, a pesar de su
condicién subalternizada, sujetos/comunidades-otras fueron re-creando sistemas de
relacionamiento alter-nativos al impuesto por sus dominadores, a través de dindmicas
como el ocultamiento y el camuflaje, en los que los rastros o vestigios de sus culturas
adquirian fuerza y sentido renovador. Sefiala Alban Achinte (2007) que estos
sujetos/comunidades-otras fueron ajustando su propio sistema de vida donde, a pesar de
las imposiciones y las violencias, se daba importancia al acumulado de conocimientos
que les habian sido heredados, y esto es lo que marca su diferencia colonial (p. 39), porque
es este proceso de ocultamiento/camuflaje de lo propio, lo que posibilita el espacio de las

re-existencias y revela su caracter descolonizador.

Los procesos de re-existencia se pueden entender, en este sentido, como una
disrupcion o, si se quiere, un punto de fuga del sistema-mundo, en sus intentos por
controlarlo todo. Este control tiene como sustento la negacion del otro y de lo otro, su
encubrimiento (DUSSEL, 1994), y hace parte de la macroestructura creada por la
colonialidad moderna (del poder, del saber, del ser), mientras que la fuga como elemento
constitutivo de la re-existencia puede verse como “la restitucion de la ética, en términos

de una estética de la existencia que esta siempre por hacer” (RIOS, 2015, p. 243-244).
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La re-existencia en tanto disrupcion de la “existencia impuesta”, es agenciada por
sujetos y comunidades a través de dos momentos: el del ocultamiento/camuflaje para la
sobrevivencia —tanto material como simbolica— de sabidurias propias que posibilitan
hacer frente a la negacion, que es la materia prima de las re-existencias fermentes. Aqui
el proceso de camuflaje para la sobrevivencia fisica, moral, espiritual, cultural de sujetos
y comunidades negados, se presenta como una dialéctica entre el saber y el no saber: se
sabe, pero no se sabe que se sabe. Para Rios (2015) es paraddjico el hecho de que “el re-
existente generalmente no esté en capacidad de dar cuenta de sus ejercicios de re-

existencia” (p. 244).

Por eso mismo la re-existencia es, en un primer momento, indecible e inaudible,
pero se practica. Y aqui puede estar su potencialidad: las sabidurias propias se trasladan
de generacion en generacion a través del quehacer cotidiano de la practica sociocultural.
Esto no niega la existencia de algiin grado de conciencia de las practicas y experiencias
implicadas, aunque en sus momentos iniciales y debido a las condiciones de su
produccion, la re-existencia es mas una manifestacion cultural que una vocacion politica.
Como sefiala Rios (2015), aqui la reflexividad sobre la existencia en contextos de re-

existencia “puede darse por fuera de la cabeza, en la piel” (p. 244).

El segundo momento de la re-existencia en tanto disrupcion frente a los modos
impuestos de la existencia, es el de reafirmacion, que es de caracter reivindicativo y es
producto histérico del (auto) reconocimiento que hace el sujeto subalternizado de la
estructura colonial que produce y sustenta el sistema-mundo. Aqui la existencia se ubica
mas claramente en el plano politico, sin dejar de ser practica cultural. Es en la
reafirmacion donde potencialmente algunos sujetos y comunidades negadas (no
necesariamente todos) adquieren conciencia de su singularidad, y comienza, a través de
multiples estrategias, a re-descubrir, re-conocer y re-crear su “diferencia colonial”
(MIGNOLO, 2003), en lo que Rios (2015) denomina como un “proceso de desujecion o

desestratificacion” de la colonialidad, es decir, de re-existencia (p. 243).

En este contexto, las formas-otras de existencia (que se dan en condiciones de
ocultamiento/camuflaje y que se establecen como posibilidades de fuga —inicialmente
subrepticia— de las logicas del sistema-mundo), posibilitan la consolidacion de un habitus
re-existente en el que la condicion de la existencia estd sustentada en la “interpelacion y
confrontacién a los poderes, al igual que en la negociacion para alcanzar mejores

condiciones de vida” (ALBAN ACHINTE, 2007, p. 72), una vida mas propia y auténtica.
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Esto implica re-inventar o re-crear diversos tipos de existencias, donde la vida, la
dignidad, la autonomia, las sabidurias no sean negociables, que no se correspondan con
la explotacion de la naturaleza, que mas bien propendan por su defensa como garantia de
preservacion de las vidas en todas sus expresiones, tal como proponen Alban Achinte y

Rosero (2016).

En el sentido de lo anterior, la “existencia” de los sujetos/comunidades/territorios
subalternizados se pueden entender en permanente «resistencia», ya que se oponen, a
través de diferentes estrategias, a los poderes dominantes opresores, al tiempo que activan
su potencialidad re-creadora, esto es, su capacidad de fundar nuevas-otras maneras de
existir, las cuales reconocen tanto las condiciones del momento historico actual
(sustentado en las logicas del capitalismo) como las sabidurias histéricamente negadas

que vienen siendo re-conocidas, re-creadas y potencializadas.

Es la tension entre “imposiciones historicas” y “potencialidades ancestrales” la
que allana el camino de las re-existencias, a través de estrategias como el
camuflaje/ocultamiento, ya que se asume por parte de los sujetos, comunidades y
territorios subalternizados que haber cedido espacios al opresor posibilito la salvaguarda
de algunos conocimientos claves sobre sus formas particulares de sentir, pensar y actuar,
y de potenciar sus insurgencias (MALDONADO-TORRES, 2017, p. 26), mas allé incluso
de la exotizacion o folclorizacidén que se les ha querido imponer a través de supuestos
reconocimientos (multiculturales, pluriétnicos), que terminan convirtiéndose en nuevos

dispositivos de control y dominacién (ALBAN ACHINTE, 2009, p. 455).

Hay que decir que es en la dimension de la “resistencia” donde las re-existencias
adquieren mas claramente su vocacion politica, ya que se actualizan las sabidurias propias
(la  historia, la memoria, las tradiciones orales y materiales de
sujetos/comunidades/territorios re-existentes), se posibilita la reafirmacion identitaria y
se hace frente a “la «moda retro», el revival y la «nostalgia del pasado» tan en boga en
esta contemporaneidad” (ALBAN ACHINTE, 2009, p. 455). Esta vocacion politica se
expresa en dos escenarios vivenciales complementarios: el individual, donde el sujeto
adquiere elementos para su reafirmacién como ser re-existente, y el colectivo, que se
proyecta en la propuesta de refundar la sociedad a partir de la promulgacion de nuevos

valores, ojala no binarios (BERNARDINO-COSTA, 2008, p. 70).

Ahora bien, las reafirmaciones re-existentes no implican procesos
unidimensionales ni univocos. Al contrario, divergen en los propositos reivindicativos,
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en las estrategias de lucha, en los lugares de enunciacion cultural y politica, en la
proyeccion de sus esperanzas frente a las transformaciones y orientaciones de aquellos
mundos-otros posibles por re-construir, en la misma concepcion del lugar y el papel que
deben ocupar los sujetos/comunidades/territorios re-existentes en el proceso. Como lo
ejemplifica Walsh (2007), mientras unos grupos identifican como centro de sus luchas
“la transformacion de las estructuras e instituciones estatales y sociales (una forma de de-
colonialidad de lo de afuera)”, otros grupos asumen como prioridad “asuntos enraizados
en la existencia misma” (p. 205), sin que sean pretensiones excluyentes o que se anulen
las unas con las otras. Es, mas bien, cuestion de prioridades derivadas de las condiciones

historicas de las diversas luchas.

Es importante anotar que ademas de los elementos constitutivos de la re-existencia
(lo “re”, la “existencia” y la “resistencia”) en tanto categoria de analisis critica y
emergente, hay otra nocion clave que aparece en la discusion propuesta por Alban
Achinte (2007) sobre el campo de las re-existencias. Se trata de la «re-elaboracion de lo
propio». Su potencial estd en la idea de “reafirmar lo propio sin que esto genere
extrafieza” (p. 23). Este énfasis en la re-elaboracion, busca registrar en el debate el
proceso de auto re-conocimiento que, como sujetos histéricos, logran los
sujetos/comunidades re-existentes, lo cual se da a través de la re-valoracion critica de “lo
propio” frente a aquello “que ha propiciado la renuncia y el auto-desconocimiento” (p.
23). Esto porque en el contexto de la re-elaboracion, las luchas por la emancipacion no
atienden solo a la contencion del poder del dominador por parte del dominado, sino que,
en paralelo, se configuran formas particulares de existencia que posibilitan reivindicar la
condicion de sujetos y no sélo la de seres subalternizados (ALBAN ACHINTE, 2007, p.
23).

4.2 La re-existencia Pijao como cosmopolitica

Proponemos ahora mirar el proceso re-existente de los Pijaos en el RISC en clave
cosmopolitica. Se trata de analizar como a la luz de la crisis de la modernidad colonial
occidental y del capitalismo, resurgen (se desentierran, dirian los Pijaos), actualizadas al
momento historico, las sabidurias ancestrales de grupos sociales que, como los Pijaos,
han logrado sostener milenariamente relaciones sustentables y sostenibles con sus
entornos vitales y que, incluso, han sacralizado sus relacionamientos con el territorio a

través de sistemas de pensamiento no antropocentristas.
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Estas sabidurias ancestrales (denominadas Concepciones-vida) son sistemas de
conocimiento radicalmente diferenciados de la idea de mundo que la modernidad
occidental ha querido imponer globalmente; estos son conocimientos agenciados por
sujetos (humanos y no-humanos) y comunidades con reivindicaciones especificas, en
relacion con la manera como se entiende el mundo y el lugar de los humanos en ese
sistema de relaciones territoriales. Esto, mas alla de ser un discurso reivindicativo de la
diferencia, tiene una materialidad en la vida de los sujetos humanos y no-humanos, tal
como lo cuenta la médica ancestral del RISC, Islena Villalba Yate (2022), quien contrasta
la forma como los campesinos y los indigenas se relacionan con los «hermanos menores»

(animales) y los elementales de plantas que conviven con los Pijaos en/con Ima:

Para nosotros los indigenas los arboles son nuestros hermanos menores, y al ser nuestros
hermanos menores debemos amarlos y respetarlos como nuestro projimo. Los
campesinos, ellos son seres que no estan errados (porque no vamos a entrar en discusion
con los campesinos porque ellos también son personas que habitan a Ima, la Madre
naturaleza), pero tienen otra forma de ver el mundo. Los campesinos, en la gran mayoria
de las ocasiones simplemente ven los arboles como algo maderable, algo que esta ahi
para su uso, y para su explotacion. Y tienen la mala costumbre de que cuando un arbol
no les sirve, pelarlo. Pelar un arbol es coger y quitarle los tallos del tronco a todo
alrededor, por asi decirlo.

(Qué pasa con esto? Lo que pasa es que el arbol se muere, pero ellos no lo tienen que
tirar al suelo para que les haga “estorbo”. Entonces qué pasa, nosotros los indigenas
estamos totalmente en contra de esta practica, ya que al uno coger y pelar un arbol lo esta
matando poco a poco. Para nosotros los arboles también son seres vivientes y sintientes,
y en el momento en que yo lo cojo y lo pelo estoy secando su sabia, su vida, y estoy
secando su elemental, que es el espiritu protector que esta con ¢l y cumple una funcion
dentro de este mundo, dentro de este cosmos. Lo estamos matando, y lo hacemos de una
manera cruel, de una manera en la que nosotros nos estamos ganando un “karma”, o sea
que estamos adquiriendo una culpa, porque ademas de no haberlo cogido y matado de
una vez, lo que hicimos fue dejarlo ahi para que ¢l de cierta forma se desangre, porque ¢l
empieza a botar su sabia poco a poco, e igual también el elemental cada dia va perdiendo
mas su poder, su fuerza espiritual y pues eso hace que el arbol sufra bastante.

Y eso va a ser algo que se nos va a sumar a nosotros en cuanto a todos los delitos que
debemos pagar, porque lamentablemente como estamos en un mundo tan cambiante, en
un mundo donde a pesar de que somos indigenas tenemos que ir avanzando también con
toda la cultura y todas las cosas que a veces aparecen, entonces cada vez que seguimos
avanzando con ese mundo que nos estd comiendo y nos esta enredando, pues nos
olvidamos y nos despojamos un poco de nuestras raices, y nos olvidamos de que nosotros
no somos duefios de este hermoso paraiso en el que vivimos, sino que nosotros somos
parte de ese paraiso y que debemos convivir con nuestros hermanos menores, tanto
arboles como animales, debemos respetarlos y respetar a nuestra Madre tierra que es la
que nos provee la vida. (COMUNICACION PERSONAL, SAN ANTONIO, 04 DE
JULIO DE 2022).

Las reivindicaciones que se vienen agenciando en el RISC tienen, entonces,
componentes territoriales, sociohistdricos, espirituales y politicos. En este sentido, el
proceso de re-existencia Pijao en el RISC contempla la necesidad de reconocer a esos
seres y existencias-otras que habitan Ima, no s6lo como “un ejercicio de memoria

ancestral”, sino como actores que inciden en la vida de la comunidad.
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Porque lo que expresa la médica Islena en el testimonio citado no es so6lo un
llamado a “cuidar los arboles”, es, mas bien, la proposiciéon de un debate sobre los
diversos mundos (campesinos e indigenas, en este caso) que habitan un mismo territorio,
sobre los reconocimientos que se hacen desde cada mundo de lo que significa la vida y
los seres vivos, asi como de las funciones que éstos cumplen frente a su propio cosmos.
Es decir, lo que plantea la médica es, en su esencia, un debate sobre los impactos que
tiene para el mundo de la vida la manera como cada mundo concibe su relacion con los
seres que le habitan. Porque no es lo mismo entender a los arboles como “recursos

maderables” que como “hermanos”.

Lo que se evidencia aqui es la irrupcion en el debate publico-politico de nuevos-
otros modos de entender el mundo y aquello que lo habita (seres, epistemologias,
ontologias). Son “nuevos”, en el sentido de su aparicion publica. Se sobreentiende que
son saberes y practicas ancestrales —muchas de ellas milenarias—, que por efectos de haber
estado escondidas no tenian incidencia en el debate ptblico. Y ahora aparecen planteando
nuevos-otros horizontes y reivindicando nuevos-otros actantes que participan en el debate
publico sobre la diversidad, la naturaleza, el antropocentrismo, el desarrollo, las politicas
medioambientales, etc. Son, pues, reivindicaciones cosmopoliticas (STENGERS, 2014;

LATOUR, 2014b; BLASER, 2018, DE LA CADENA, 2020).

Son cosmopoliticas en el sentido de que el pensamiento de estos grupos sociales
emergentes constituye cosmos propios, no adjuntos o complementarios al mundo
construido hegemonicamente por la modernidad colonial. Para Stengers (2014) y Latour
(2014b), la modernidad occidental pretende haber construido un mundo integral,
completo, universal, atemporal en el que se han subsumido todos aquellos otros mundos
que confluyen en el planeta. Esto es, la modernidad occidental concibié la multiplicidad
de cosmos existentes como parte o sintesis suya, y se instituyo a s misma como principio
fundamental de la existencia, como meta-relato que incluye todos los otros mundos

existentes, porque en ¢l todo cabe, todo se contiene, todo se sujeta.

Este modelo de mundo concibid, incluso, estrategias para adherir o restringir las
“diferencias radicales” que le interpelaban y contradecian, aquello que definitivamente
no cabe dentro de su propia logica, el “mundo abismal” del que habla Boaventura de
Sousa Santos (2010), aquel que se encuentra tan en las antipodas del pensamiento
moderno colonial que es inconcebible. A través de estrategias como la cosmopolitizacion

(BECK, 2005), la modernidad occidental apela a la negociacion de las diferencias a través
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del consenso, esto es, buscando identificar los aspectos comunes entre mundos para
establecer un mundo “comun”. Esta estrategia implica, por supuesto, relaciones
asimétricas entre mundos, por lo que “lo comun”, en la practica, se convierte en

asimilacion o sub sumision de los mundos-otros en la hegemonia moderna.

En el reverso de este pensamiento se ubica el reconocimiento de mundos-otros
radicalmente distintos al mundo hegemonico moderno colonial, que si tienen algo de
comun es el hecho de que habitan y confluyen en un mismo planeta. Esto es, en concreto,
la reivindicacion de formas radicalmente diferentes de ver, entender, asumir, pensar,
sentir en-el mundo (STENGERS, 2014; LATOUR, 2014b). Blaser (2018) nos recuerda
que en la perspectiva cosmopolitica, la confluencia de mundos se debe entender como la
congregacion de cosmos completamente diferentes, aunque relacionados, mientras que
“el problema con el cosmopolitismo es que asume un cosmos ya unificado [la modernidad
occidental], un mundo unico (la «cosa» comun), cuando realmente habitamos un
pluriverso” (p. 118). En la perspectiva de Blaser (2018), hablar de pluriverso
necesariamente obliga a hablar de una cosmopolitica, esto es, replantear los términos a
partir de los cuales entendemos los sistemas de relacionamiento (internos y externos)

de/entre los mundos.

Aqui Stengers (2014) llama la atencion sobre la necesidad de no equiparar ni
extrapolar las nociones de cosmos y de politica que se han posicionado en el debate
publico occidental sobre estas cuestiones. La idea es lograr una apertura que posibilite,
en la medida de lo posible, reconocer las perspectivas propias de agenciamiento de lo
comun por parte de los mundos-otros, asi no logremos entenderlos, promoviendo la
entrada en el debate publico politico de «objetos polémicos» cuya presencia en la politica,
por ejemplo, “desaprueba la separacion entre «Naturaleza» y «Humanidad» a la que
suscribe la teoria politica de nuestro mundo” (DE LA CADENA, 2020, p. 284). Lo
contrario seria seguirse inscribiendo en la perspectiva del cosmos instituido desde la
hegemonia de la modernidad occidental, en detrimento, nuevamente, de los mundos-otros

que hoy reclaman su espacio en el debate pluriversal.

Aqui lo importante para reconocer es que, efectivamente, en este espacio/mundo
comun habitado existen formas radicalmente distintas de entendimiento, de
conocimiento, de relacionamiento, de experiencia. No se habla de la existencia de
“perspectivas” distintas o de “hermenéuticas” o “exegéticas” diferenciales sobre un

mismo mundo. Se habla de reconocer que hay mundos distintos, que conocen, sienten y
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piensan las cosas del mundo a su manera propia. Por eso decimos que el problema
propuesto es mas ontologico que epistemologico. El ejemplo mas claro que podemos
colocar aqui es la diferencia entre la “tierra/naturaleza” occidental (recurso) e “Ima” Pijao
(ser/persona, «ser-tierra» segun la la propuesta de De la Cadena, 2020). En la logica
occidental, tanto “la tierra” como “Ima” referirian a perspectivas diferentes sobre la
misma ‘“cosa”, la naturaleza. Pero en el cosmos Pijao, Ima no es “una cosa”, ni un
“recurso” que se pueda explotar o domesticar, ni algo ajeno o externo al humano. Es, por
el contrario, un ser/persona como los humanos mismos, pero a su modo: habla, camina,

respira, hace presencia, piensa, ensefia, agencia.

Si equiparamos las visiones e interpretaciones entre mundos, estariamos mas bien
inscritos en el cosmopolitanismo Beckiano (LATOUR, 2014b), por cuanto asumiriamos
que existe un consenso fundamental en la constitucion de los mundos, y que el problema,
entonces, es solo de perspectiva. Hablariamos, entonces, de un asunto puramente
epistemologico, sin tener en cuenta la dimension ontoldgica que es central en esta
discusion, tal como lo propone Blaser: “en lugar de tratar esta clase de conflictos como
«culturales» debemos tratarlos como «conflictos ontoldgicos»” (2018, p. 122). De lo que
se trata, entonces, es de “interrumpir” la supuesta universalidad de los conceptos con los
cuales nos acercamos a aquellos otros mundos que estudiamos, a fin de reconocer “los
procedimientos que otros mundos han ideado para constituirse a si mismos”, y para
establecer relaciones-otras con esos mundos-otros con los que confluimos (BLASER,

2018, p. 119).

Desde esta perspectiva, una lectura cosmopolitica del proceso de recuperacion de
Ima implica varias cuestiones: primero, el reconocimiento de que el territorio mismo,
Ima, es un ser, y que en tanto ser, establece relaciones y agencia lenguajes particulares
que deben ser interpretados en el contexto de ese mundo-otro que se pretende reconocer.
Lo segundo es que se debe asumir que tan valida es la voz de los humanos/Pijaos en
relacion con el proceso de recuperacion de Ima, como la voz de Ima respecto a su
recuperacion, porque como sefiala De la Cadena (2020) respecto a los procesos indigenas
en diferentes partes de los Andes, hoy se estan posicionando nuevos actores politicos en
la esfera publico politica en Abya Yala, actores que “no son simplemente «no humanosy;
son entidades sensibles cuya existencia material —y la de los mundos a los que
pertenecen— esta actualmente amenazada por el maridaje neoliberal entre el capital y el

Estado” (p. 284).
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Por eso en el proceso de recuperacion de Ima es importante reconocer como el
mundo moderno occidental colonial intentd negar la existencia del cosmos Pijao, a través
de estrategias como la estigmatizacion, la criminalizacion, la “produccion del enemigo”,
todo ello conducido al repudio de la diferencia, cuestiobn que se puede ver en textos

historicos como el de Lucena Salmoral:

Generalmente [los Pijaos] son grandes idolatras y tienen muy abominables supersticiones
y en todas las casas idolos de madera y barro, grandes y chicos, los unos de asiento y
otros para llevar consigo a las jornadas y caminos que fueren, y los adoran y pintan con
colores, como cuando ellos salen a la guerra y les hacen sacrificios y ofrendas de chicha,
masato y otras comidas y frutos de la tierra. Respetan mucho a los hechiceros que llaman
Mohanes y los tienen en gran veneracion y crédito (1963, p. 147-148).

Figura 34. Mural donde se referencian algunos de los seres, existencias y dioses que habitan el mundo Pijao segtn su
cosmovision. Estos seres estdn dispuestos en las diferentes capas calientes, seca o frias del cosmos Pijao, segun sea su
cardcter y funcién. En el costado derecho se representa a Ibamaca, diosa de la proteccién. (FOTOGRAFIA: DIEGO
GRANADOS, RISC, 2022).

El repudio de la diferencia lleva a la modernidad colonial a desconocer la validez
de los otros mundos que componen el pluriverso, sus formas constituyentes, sus maneras
de hacer presencia y de relacionarse en espacios comunes. La restriccion de estos mundos
oculta sus formas de nombramiento y agenciamiento, los tipos y estrategias de
acercamiento, distanciamiento y contacto entre mundos. Esto dificulta, a su vez, el
relacionamiento entre especies —sobre todo entre humanos y no-humanos—, y determina
las formas de concepcion y admision de los seres en el “cosmos razonable” de las

hegemonias, tal como plantea Latour (1993):
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la representacion de los no humanos pertenece a la ciencia, pero a la ciencia no se le
permite apelar a la politica; la representacion de los ciudadanos pertenece a la politica,
pero no se permite a la politica que tenga ninguna relacion con los no humanos
producidos y movilizados por la ciencia y la tecnologia (CITADO POR DE LA
CADENA, 2020, p. 285).

Figura 35. Manayax del RISC saludando al abuelo fuego en ritual realizado en «sitio sagrado» del resguardo, cerca de
la casa del Cabildo, donde fue construido el bohio o casa ceremonial ancestral Pijao del RISC, en el afio 2023. Este
saludo tiene varios sentidos: el primero es pedir permiso a los habitantes no-humanos del lugar, para que permitan
realizar en su casa las actividades programadas (en este caso, una grabacion para el componente de Educomunicacion
y memoria del resguardo); también tiene el propdsito de armonizar el espacio de encuentro, para que los conflictos,
las envidias, los desencuentros no influyan en la jornada; y también se busca agradecer al fuego y a los espiritus la
posibilidad de estar realizando la actividad, de encontrarse para fortalecer el proceso de RISC, para recordar a los
mayores y mayoras y para encontrarse con Ima. (FOTOGRAFIA: DIEGO GRANADOS, RISC, 2022).

Hay que reconocer que en las tltimas décadas, motivado en gran parte por la crisis
civilizatoria actual impuesta por el capitalismo, estas discusiones estan ganando un
espacio importante, no solo como materia de estudio sino, fundamentalmente, como parte
de los procesos de reindianizacidon y reetnizacion de sujetos y comunidades, pueblos y
grupos sociales que, a través de una revision/re-invencidon/re-creacion de sus pasados y
sus memorias, empezaron a integrar en sus vidas conocimientos de estos cosmos que
habian permanecido guardadas, camufladas, ocultadas como parte de la estrategia de
subsistencia o pervivencia de sus mundos. Este es el caso de los Pijaos de San Antonio

de Calarma.

Otro asunto central en los procesos de re-existencia tiene que ver con el tipo de
racionalidad con la que se lee la realidad. Desde la perspectiva cosmopolitica, se cuestiona
la pertinencia de leer la realidad a través, exclusivamente, de un racionalismo que enfatice
el lugar de la razon en la adquisicion del conocimiento, ya que buena parte de las

reivindicaciones agenciadas por las nuevas (y viejas) etnicidades, defienden la posibilidad
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de “conocer” y “entender” el mundo desde lugares y dimensiones diversas, mas alla de
“la razodn humana” (y, por supuesto, mucho mas allad de la razoén occidental), la cual se
vera ralentizada, como propone Stengers (2018), y creara la posibilidad de asistir a nuevas
sensibilidades frente a los problemas y situaciones que impone el capitalismo actual (p.
120), tal como se esta viendo actualmente con el movimiento ambientalista, los neo-
indigenismos urbanos, el alter-mundialismo, las reivindicaciones neo-campesinas

juveniles, entre otras expresiones alternativas al sistema-mundo.

Ahora bien, como las re-existencias €tnicas atienden a temas/problemas sociales
que reivindican “la diferencia” como elemento constitutivo de “lo comun”, la perspectiva
cosmopolitica posibilita hacer cuestionamientos a la manera como la sociedad entiende
las reclamaciones étnicas y sus contribuciones al “proyecto nacional”. Es aqui donde se
presentan los desacuerdos fundamentales, ya que confluyen miradas antagénicas sobre
aquello que se considera comun. Lo que propone la cosmopolitica es revalorar la
discusion y ampliarla para integrar nuevas miradas del mundo, que contribuyan en el
entendimiento de la diferencia y el desacuerdo como base de la construccion politica

(BLASER, 2013).

Es aqui donde los procesos de re-existencia étnica pueden aportar, ya que son un
fermento para explorar, re-crear, recuperar y posicionar publicamente sabidurias diversas
que, aun siendo negadas, hacen presencia como elementos constitutivos de aquellos
mundos-otros que componen el pluriverso que se reivindica desde la cosmopolitica,
presentandose como alternativa a la crisis civilizatoria generada por el capitalismo. Y por
esto, el estudio de procesos de re-existencia de sujetos, comunidades, territorios que se
consideraban dominados, subalternizados e, incluso, desaparecidos, adquiere mayor
interés por cuanto se posicionan como posibilidad de hacer visibles asuntos «ausentes»
(BLASER, 2018), o mejor, para “hacer visible lo que ya es visible, porque nosotros ya

vemos lo que ustedes nunca han querido ver”, como dicen los Pijaos.

Por otro lado, la re-existencia cosmopolitica trae consigo una serie de estrategias
a través de las cuales se viene consolidando el proceso de recuperacion de Ima en el RISC,
que tiene como horizonte de sentido “la armonizacion” y la “busqueda de equilibrio” en

este, el mundo seco, donde

nosotros los Pijaos somos los encargados de mantener el equilibrio entre el frio y el calor.
(...) Se trata de aprender y enseflar a mantener un verdadero equilibrio, respetando a
todos los seres —humanos y no humanos, dioses y demas existencias, a los que podemos
ver y a los que no— que habitan la Madre tierra (Ima), dejandonos guiar y proteger de
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nuestros dioses, sabiendo que la Madre tierra no nos pertenece, sino que nosotros
pertenecemos a la Madre tierra. (DIALOGO TESTIMONIAL CON LA MEDICA
ANCESTRAL ISLENA VILLALBA, SAN ANTONIO, JULIO DE 2020).

Porque re-existir es seguir existiendo en condiciones de resistencia, des-en-
cubriendo las imposiciones que sobre sujetos/seres-otros, comunidades y
territorios/naturalezas ha ejercido el mundo moderno colonial para, desde alli, impugnar
el lugar dado a aquellos mundos-otros que vienen siendo radicalmente negados,

afirmando la vida frente a los proyectos de muerte agenciados por el capitalismo.

Esto ha implicado a los Pijaos del RISC, en tanto sujetos reetnizados en proceso
de re-existencia, superar la defensa esencialista de su cultura para, mas bien, articular
saberes teniendo como referentes las sabidurias propias re-creadas en el proceso de auto-
re-conocimiento (reetnizacion), para convertirlos en argumentos de cohesion politica que
permitan hacer frente a las imposiciones dominantes del sistema-mundo. A pesar de las
asimetrias, desde esta postura re-existente van abriendo espacios donde las estructuras,
instituciones y sujetos dominantes también se van viendo afectados en el proceso —aunque
se resistan a aceptarlo—, ya que su poder no permanece inmune a las respuestas e
influencias que agencia el dominado (PORTO GONCALVES, 2002), convertido ahora
en sujeto re-existente.

4.3 Ejemplificando la re-existencia cosmopolitica Pijao en el RISC (una
etnografia)

La etnografia de algunos espacios de encuentro y didlogo entre instituciones
publicas y los Pijaos del RISC, dan cuenta de situaciones en las que “se acepta” la
realizacion de rituales de armonizacion en espacios de deliberacion publico politica.
Cuando inician las reuniones en el RISC —ya sea internas o con actores externos—, por lo
general se realiza una actividad de armonizacion en la que los médicos ancestrales
(Mohanes y Mohanas) convocan un circulo (dependiendo del espacio y el numero de
personas), y realizan una “limpieza” de las energias del espacio y de las personas que
asisten. Se habla de hacer una armonizacion o un refrescamiento, para lo cual se utilizan
riegos de plantas medicinales, o preparados de aguardiente y plantas medicinales, y Tenu
(chicote de tabaco), siempre Tenu, por medio del cual se convoca a Pifuicai, el elemental
o espiritu del tabaco. Al tiempo, es una forma de agradecer las posibilidades de encuentro
para realizar acciones en beneficio comun. Por eso mismo quienes participan deben estar

armonizados, es decir, ni frios ni calientes sino mas bien frescos.
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Los Mohanes y Mohanas preparan plantas medicinales para este “trabajo”.
Convocan a los asistentes a un circulo, donde hombres y mujeres deben estar intercalados,
para que se nivelen las fuerzas frias (mujeres) y calientes (hombres). Si hay un grupo de
Mohanes y Mohanas, quien dirige la armonizacion es el de mayor autoridad o experiencia,
segun decida el grupo, y es asistido por otro médico o un aprendiz. Al iniciar el ritual se

realiza una oracion, que puede ser propia de cada médico ancestral:

para que los dioses nos acompaiien y nos guien en este evento, para que todo sea guiado
de luz, de sabiduria y de proteccion. Diosa Locomboo, ti que guias y guardas los tiempos
y la prosperidad te pedimos, te rogamos, que nos acompafies en nuestro andar, para que
nuestros caminos en la vida siempre sean prosperos en todo tiempo y lugar. Dios
Lulumoy, ti que guardas y riges la justicia y la sabiduria, te pedimos que nos brindes tu
inmensa justicia y sabiduria para que en todo lo que hagamos nunca tomemos decisiones
que afecten el andar de nuestros hermanos, compaifieros, y mucho menos el de nosotros
mismos. Que asi sea, sea. Que se realice. (MEDICA ANCESTRAL ISLENA
VILLALBA EN EVENTO RISC. SAN ANTONIO, 16 DE MAYO DE 2022).

A continuacién, los médicos ancestrales proceden a rociar con los bafos de
plantas, uno por uno, a los asistentes, al tiempo que se les expira humo de tabaco. En
ocasiones la actividad es acompafiada con el consumo y/o aspersion de aguardiente
preparado con plantas medicinales, el cual tiene como propdsito ayudar a la comunion
entre los participantes y apoyar el trabajo de limpieza, para que se pueda pensar y hablar
acertadamente en beneficio comun. Igual pasa con la chicha, aunque esta no se asperja,

solo se consume. También se ofrece a los asistentes tabaco, ya sea para que lo fumen

quienes quieran o para que lo guarden como proteccion.

Figura 36. Reunion de manayax del RISC con funcionarios municipales. Estas reuniones inician, por lo general, con un
ritual de armonizacion, para que las energias calientes y frias con las que llegan los asistentes se equilibren. Esto
permite mejores relacionamientos entre los asistentes, que las tensiones y contradicciones se superen o, en su defecto,
no pasen a mayores y generen desarmonizaciones en la comunidad y el territorio. En la foto izquierda, ritual de
armonizacion en el RISC para el reconocimiento de autoridades (FOTOGRAFIA: ARCHIVO RISC, 2021). En la foto de la
derecha, los Mohanes acompafiados de la Guardia Indigena realizan un ritual de armonizacion en el parque central
del municipio de Chaparral, con motivo de la visita del entonces candidato a la presidencia de la Republica, Gustavo
Petro Urrego, el dia 27 de abril de 2022 (FOTOGRAFIA: ARCHIVO PERSONAL, 2022).
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En ocasiones también se realizan ofrendas, que se colocan en el centro del circulo
que se compone con los asistentes. Pero esto tiene que ver mas con celebraciones
agricolas, en agradecimiento por las buenas siembras o buenas cosechas. También hay
ocasiones en las que en el centro se ubica una tulpa (fuego), por lo general cuando se trata
de celebraciones relacionadas con cambios de ciclos personales o colectivos. Puede haber
también entrecruzamientos entre esos elementos rituales, segun sea la decision de Mohan
o la Mohana y los recursos con los que se cuente en el momento. En la actualidad uno de
los lugares rituales mas importantes del RISC es bohio ancestral (casa ceremonial de los
Pijaos), que fue construido y puesto en funcionamiento a inicios del afio 2023. Este es un
espacio circular con una tulpa central rodeada de cuatro columnas (los cuatro dioses del

principio del mundo: Guimbales, Lulumoy, Nacuco y Locomboo).

Un elemento permanente en estas ritualizaciones es el Tenu (tabaco), al cual los
Pijaos consideran como un mayor, un abuelo. Es una persona de la cual se invoca su
elemental, Pifuicai, para armonizar las fuerzas frias y calientes de los espacios y las
personas. Es también un mayor que da consejo, que aclara el pensamiento, que aconseja,
advierte, ensefia, conduce, persuade y, en este sentido, es un opinador. Pifuicai habla
hacia adentro de la persona y le ayuda a concentrarse, pero también tiene una forma
material de hablar que se revela en el “quemado”. Segtn la forma como se queme, el
color de la ceniza, si se abre, la forma como se abre, si se cae o0 no la ceniza, si suena o
no, se puede interpretar su mensaje. Los Mohanes y Mohanas son especialistas en estas

conversaciones con el Abuelo Tabaco.

Figura 37. Tenu, el tabaco, es un elemento central en la cosmovision del Pueblo Pijao, y es una de sus medicinas mds
potentes para tratar la desarmonizacion de las personas, y de ellas con el territorio. Los manayax Pijaos han aprendido
el lenguaje de Pifuicai, el elemental del Abuelo Tabaco, con quien se comunican a través de un lenguaje concreto que
se expresa en la forma como la planta se quema, el color de la ceniza, el sabor (suave o amargo), entre otros.
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Es claro que, desde el punto de vista de los funcionarios publicos no indigenas,
estos rituales hacen parte de “la cultura” de los Pijaos, de sus expresiones rituales
ancestrales, las cuales hay que respetar e, incluso, integrar como “accion incluyente” de
la diversidad, de la multiculturalidad que habita en territorio tolimense. Hablando con una
funcionaria publica sobre estas “actividades rituales” de los indigenas, ella decia que “eso
es muestra de que en este pais si existe la democracia porque, a pesar de sus problemas,
todos tenemos la posibilidad de participar desde nuestra propia cultura y tradiciones”. Al
preguntarle si creia que, efectivamente, el abuelo Tabaco y los dioses del principio del
mundo Pijao convocados por los médicos tradicionales estaban haciendo presencia en ese
espacio, dijo que no, “pero con el favor de Dios [el dios cristiano], nos va a ir muy bien

en este encuentro”.

Se evidencian aqui varias cosas, que podriamos ubicar en el ambito de las re-
existencias leidas en clave Cosmopolitica. Lo primero es que, como sefialan Stengers
(2014) y De la Cadena (2020), existe la necesidad de “desacelerar el razonamiento™, esto
es, la necesidad de no enmarcar las situaciones presentadas en una logica analitica
predeterminada por la 16gica de la modernidad colonial; en segundo lugar, se requiere de
una apertura ontoldgica que posibilite la entrada de nuevos elementos en el debate ptiblico
politico en nuestras sociedades, esto es, abrir espacios para que re-surjan aquellos sujetos-
otros o seres-tierra que, en la estructura del conocimiento de las comunidades étnicas,
hacen presencia y tienen capacidad de agencia sociopolitica (como el Abuelo Tabaco, o
el joke Pijao, o los dioses del principio del mundo). Otra cuestion clave es la alteracion
requerida del lugar de enunciacion desde donde se estd concibiendo la politica, para
reajustar el antagonismo sobre el cual se ha sustentado el campo politico en Abya Yala,
del cual se desterr6 a los seres-tierra y se les negd su capacidad de agencia (DE LA

CADENA, 2020, p. 285).

Es en este campo de discusion donde nos movemos, para poder entender la
recuperacion de Ima como proceso re-existente que implica su propia cosmopolitica. En
la segunda parte de esta investigacion abordaremos con mayor detalle y profundidad la
manera como se agencia este proceso, a través de un nodo central de la recuperacion de
Ima que son las sabidurias ancestrales (Concepciones-vida) que la comunidad ha
guardado en relacion con el territorio y los seres-otros, seres-tierra que habitan Ima junto

con los humanos.
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Capitulo 5. DEBATES CONTEMPORANEOS SOBRE TERRITORIOS
INDIGENAS (COLOMBIA 2010-2020)°°

La ciencia tiene un jardin muy extenso que pocos son los hombres
que la han mirado pero de muy lejos, el indiecito le ha mirado de muy
cerca unido con esos discipulos que la Naturaleza ha criado y cria en
el bosque en esos momentos de la charla interminable que tienen los
arroyos de las fuentes; en esos momentos que ronca el tigre, ruge el
ledn, silba la serpiente, canta el grillo y la chicharra, gime esa paloma
torcaz y cruza el bosque, es el momento del recreo que esa maestra
que es la Sabiduria, ha ordenado arménicamente a sus discipulos.

Manuel Quintin Lame Chantre. Los pensamientos del indio que se
educo dentro de las selvas colombianas (1939).

El territorio como concepto que nombra la relacion entre el espacio fisico y el
sujeto que lo habita, surge al mismo tiempo que el proyecto de la modernidad-colonial.
La nocién de Estado-nacion implica una regulacion del espacio, su delimitacion fisica y,
por extension, la administracion de las relaciones y actividades que desarrolla el sujeto
en ese espacio delimitado por fronteras. Porto Gongalves (2002), al igual que Negri y
Hardt (2001), senala que el Estado nace como un instrumento de control de multitudes,
porque permite la institucionalizacion de formas inéditas de organizacion espacial, que
posibilitan tanto el disciplinamiento de la poblacidon, como el control y la regulacion de

los recursos naturales (p. 223-224).

Hacia el siglo XVIII, la consolidacion del modo de produccion capitalista
occidental define la tierra y sus recursos como factor productivo central del capitalismo
(como ya lo habia sido en el feudalismo europeo), y la dimension productiva del espacio
fisico adquiere relevancia ontoldgica: la tierra estd para ser explotada en beneficio del
desarrollo de las sociedades humanas, incluso para los movimientos sociales criticos al
capitalismo que acufiaron lemas como “tierra para el que la trabaja”, situando la discusion,

sus reclamaciones y demandas en esta dimension productivista del territorio.

Con la crisis de los Estados-nacionales, los debates sobre el territorio adquirieron
una nueva relevancia, y el mundo actual nos permite confirmar la importancia de la
dimension territorial no instrumental, productivista o rentista frente a las crisis del

capitalismo, en temas como el cambio climatico y el calentamiento global. Una

% Este apartado fue incluido en articulo homénimo resultado de esta investigacion: ORTIZ GORDILLO,
A.F. (2023). Debates contemporaneos sobre territorios indigenas en Colombia (2010-2020). Un estado de
la cuestion. En proceso editorial.
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concepcion del territorio mas alla de las l6gicas impuestas por el capitalismo, exige
establecer limites a la expansion de fronteras para la industrializacion y el agronegocio
mono-productivo, a los impactos de la urbanizacion moderna sobre los ecosistemas,
abogando por el cuidado de reservas naturales y biologicas para el sostenimiento de la
vida. Es también necesario repensar los modelos energéticos basados en combustibles

fosiles, y los modelos de produccion y consumo soportados en el extractivismo.

Las crisis del capitalismo en su dimension territorial confirman un asunto negado
insistentemente por los aulicos del neoliberalismo desde la década de 1990: en lugar del
“fin de la historia” producto de la caida del bloque socialista a nivel mundial, asistimos
al surgimiento de las historias-otras, populares, subalternizadas, invisibilizadas. Se
posiciona con fuerza en el debate mundial un nuevo actor social: los movimientos
sociales, los procesos comunitarios, los activismos populares, los feminismos, los
movimientos étnicos, que reivindican nuevas perspectivas y reconocimientos en
cuestiones de género, de raza, de clase, sexuales, estilos de vida alternativos al
capitalismo, donde la dimension territorial se posiciona como centro, ya que un nimero
importante de comunidades y sujetos en el mundo reivindican modos particulares de
relacionamiento con el territorio, muchos de ellos de cardcter étnico-ancestral, que se
encuentran fuera de los dictdmenes de la productividad, el usufructo, la extraccion
impuesta por las dindmicas del mercado, reconociendo que las dimensiones simbolicas,
afectivas, culturales, historicas del territorio, superan en muchos casos la perspectiva

productivista, mercantil, unidimensional que se le pretende asignar.

Es en este contexto que se inicia la fase actual de lucha territorial del pueblo Pijao
en San Antonio de Calarma, que denominamos como proceso de recuperacion de Ima.
Desde la década de 1970 ya se venia gestando, en el sur y suroccidente del Tolima, el
proceso organizativo y la necesidad de recuperar territorios, en paralelo a la emergencia
de otros temas (recuperacion de la cultura, constitucion organizativa, acceso a servicio
sociales diferenciales) que no lograron subordinar la cuestion territorial que siempre ha
estado presente como centralidad de las luchas étnicas, porque como dice el mayor

Gabriel Oyola de la comunidad de Mesones (Ortega, Tolima):

tener un territorio es como tener un terrufio, una tierra que lo acompafa a uno, que esta
con uno; no que es de uno, porque uno no puede ser duefio de la madre. El territorio es
ese lugar que tiene cada uno en el mundo. Asi como a cada uno le corresponde una madre,
a nosotros como Pijaos nos toco este territorio, que es nuestra Madre tierra. (DIALOGO
TESTIMONIAL CON MAYOR GABRIEL OYOLA, MESONES, 2017).
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Ast las cosas, el estudio de la relacion entre los territorios y los pueblos indigenas
es clave para entender los debates publico-politicos actuales en Colombia, sobre todo en
lo que tiene que ver con los procesos recuperacion de territorios ancestrales indigenas
—llamados también procesos de liberacion de la Madre tierra—, ya que alli se vienen
problematizando no solo las dindmicas neoliberales de la propiedad y uso de la tierra,
sino también las formas de pensar, convivir y defender los territorios y los diversos y

complejos sistemas relacionales diferenciales que disputan su lugar al sistema-mundo.

Para conocer las diferentes perspectivas de interpretacion y analisis que se vienen
posicionando en relacion con los territorios indigenas en Colombia, se realizé un estudio
de tipo hermenéutico-descriptivo sobre el descriptor categorial “Territorios indigenas”,
tomando como base de andlisis los articulos académicos identificados en repositorios
digitales, con énfasis de actuacion en Latinoamérica y el Caribe: SciELO y Redalyc. En
el rastreo se ubic6 produccion académica realizada en Colombia o sobre Colombia, entre
los afios 2010 a 2020. En este ejercicio se validaron, sistematizaron y codificaron un total
de 96 documentos. Para la sistematizacion y analisis de los documentos se aplico la
técnica de codificacion propuesta por la “Teoria fundamentada”: un primer nivel de
codificacion abierta para la identificacion de enfoques generales de andlisis, y un segundo
nivel, codificacion axial, para la identificacion de ejes tematicos transversales entre

textos.

Como resultado de la revision bibliografica se establecieron siete lineas tematicas
o ejes de andlisis, a través de los cuales se ha abordado el debate académico sobre el tema,
a saber: a) Luchas y estrategias de resistencia indigenas en defensa del territorio; b)
Conflicto armado, proceso de paz y conflictividades territoriales interétnicas; c) Saberes
tradicionales-ancestrales asociados al territorio; d) Concepciones sobre territorio y
territorialidades indigenas; e) Recursos naturales, conflictos ambientales y proteccion
juridica de territorios indigenas; f) Multiculturalismo, reetnizacion y nuevas

territorialidades; g) La ancestralidad como sustento de las luchas territoriales étnicas.

5.1 Luchas y estrategias de re-existencia indigena en defensa del territorio

Las luchas y estrategias de resistencia que los indigenas han desplegado para la
defensa territorial es uno de los ejes tematicos sobre los cuales se ha desarrollado mayor
cantidad de investigaciones en Colombia en la década de 2010 a 2020. Estas
investigaciones tienen como centro fundamental el estudio de las estrategias de lucha de

los pueblos indigenas para defender sus territorios, de aquellos en los que habitan y de
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aquellos que, consideran, hacen parte de sus territorios ancestrales y que se encuentran en

proceso de liberacion o recuperacion.

Las investigaciones dan cuenta de factores que motivan las resistencias, tales
como la colonizacion y la usurpacion de tierras, que causan la ruptura de lazos culturales
y de identidad (CALLE, 2017), el conflicto armado, la recuperacion y el acceso a la tierra,
los conflictos generados por politicas publicas de ordenamiento territorial, crimenes
selectivos sobre lideres indigenas, las dificultades de acceso real al derecho territorial y
el ejercicio juridico como parte de las estrategias de resistencia en defensa de la Madre
tierra, exclusiones culturales y comunicativas, la expansion de las fronteras agricolas y
ganaderas, las dificultades de los pueblos indigenas de hacer parte viva de la memoria
social y cultural de una nacién que en la formalidad los reconoce en su diferencia, pero
que implementa acciones contrarias a este reconocimiento en el plano politico,

econdmico, social, cultural, tecnolégico.

Frente a estos factores problematicos que enfrentan los pueblos indigenas y otras
comunidades étnicas, los investigadores han concentrado sus andlisis en las respuestas
que las comunidades han generado para enfrentar tales situaciones. Es decir, se han
concentrado en las resistencias a los factores de dafio que enfrentan los pueblos indigenas,
y en las estrategias que han utilizado para hacerles frente, teniendo en cuenta un actante

que se convierte en motivador de las luchas y las resistencias: el territorio.

Un factor recurrente en las investigaciones es la critica, a veces positiva y a veces
negativa, a la “presencia del hombre blanco” en las luchas indigenas: “trabajamos para
los blancos durante quinientos afios, ya es hora de que ellos empiecen a trabajar para
nosotros” (CORREA, 2010, p. 75). Aqui se presenta una tension en la que, por un lado,
se reconoce una posible integracion de perspectivas “externas’” en los procesos indigenas
en defensa del territorio, mientras que en otras experiencias se busca diferenciar
claramente los asuntos internos propios de la comunidad, y los asuntos externos, aquellos
que son propuestos por los “blancos” a quienes se les ve como una posible amenaza para

la comunidad (CORREA, 2010, p. 76).

Otro aspecto importante en este eje tematico es la diversidad de concepciones que
se identifican sobre “la resistencia” indigena con perspectiva territorial. Sefialan al
respecto Rudqvist y Anrup (2013) que, en contextos sociales conflictivos, las
comunidades étnicas en Colombia vienen proponiendo diferentes significados, desde un
enfoque propio y situado, “a una resistencia civil que responde a las necesidades de los
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contextos determinados y las distintas formas de violencia que les aquejan” (p. 515). Un
asunto clave en este escenario de las resistencias es que los pueblos indigenas y, en
general los grupos étnicos del pais, estan llevado los procesos de lucha por sus derechos
a ambitos distintos a los juridico-institucionales, los cuales habian sido considerados un
lugar clave para las resistencias (VARGAS, 2017), generandose nuevos espacios de lucha
onto-epistémica, historica, comunicativa y de ocupacion y defensa factica de los
territorios. En este contexto se presentan una serie de reconfiguraciones en procesos de
autonomia y de autodeterminacion como demandas histéricas en los procesos
territoriales. Para Ulloa, “la autonomia de los pueblos indigenas estd influenciada y
relacionada con los contextos locales y transnacionales, y con las actuales
transformaciones estatales, las cuales generan nuevas reconfiguraciones y fronteras

conceptuales, politicas y territoriales” (2010, p. 73).

También se evidencia en diferentes estudios la necesidad de repensar la
autonomia indigena, con el fin de reconocer sus particularidades en el entendido de que
la nominacién “indigena” es una formalidad que homogeniza diversidades culturales, lo
que deberia llevar, mas bien, a reconocer la multiplicidad de autonomias y de como ellas
inciden en las maneras de estar, ser, sentir y decidir en el territorio.

5.2 Conflicto armado, proceso de paz y conflictividades territoriales
interétnicas

Una linea de andlisis importante en los trabajos académicos estudiados se sitiia en
el contexto del conflicto armado colombiano y, posteriormente, en el proceso de paz de
La Habana®’. Hay estudios previos a la firma del acuerdo de paz que analizan el impacto
del conflicto armado sobre las comunidades indigenas y sus territorios, sobre todo en
relacion al desplazamiento forzado, el asesinato de lideres indigenas y la militarizacion
de los territorios: “mientras los indigenas constituyen el 3,43% y las negritudes el 10,6%
de la poblacion colombiana censada, al mismo tiempo representan el 10,2% y el 22,5%
de las victimas de desplazamiento forzado, respectivamente, sin contar otro tipo de

violaciones” (LOZANO, 2010, p. 293).

En el panorama de afectaciones y violencias colectivas sobre las comunidades

indigenas, se identifica al territorio como factor central en lo que refiere a los recursos

7 Proceso de paz desarrollado entre los afios 2012 y 2016 entre las Fuerzas Armadas Revolucionarias de
Colombia, ejército del pueblo (Farc-ep) y el gobierno nacional de Colombia, precedido por Juan Manuel
Santos.
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que posibilitan la supervivencia de los pueblos, la exclusion historica, el
empobrecimiento, la obstaculizaciéon de sistemas y propuestas de etno-desarrollo, el
control estratégico de los territorios colectivos, los cuales se proyectan por parte de
diferentes actores del conflicto armado (institucionales e ilegales) como corredores
estratégicos y como fuentes de recursos naturales con relevancia econdmica, legal e ilegal

(LOZANO, 2010, p. 293-294).

La criminalidad sobre los pueblos indigenas se ubica como estrategia para la
apropiacion de los territorios. Factores como la militarizacion, la criminalizaciéon y
estigmatizacion de los lideres y movimientos sociales indigenas se interpretan en relacion
a la ocupacion de los territorios por parte de actores ilegales (relacionados con mineria
ilegal, narcotrafico, corredores estratégicos para trafico de estupefacientes, entre otros),
o de actores que con anuencia del Estado, tienen intereses extractivistas y mono
productivistas ~ (mineria,  hidrocarburos,  hidroeléctricas y  agronegocio,
fundamentalmente) sobre los territorios indigenas, correspondiendo a las logicas del

modelo socio econdomico neoliberal (ZULUAGA Y INSUASTY, 2019).

Frente a esta panoramica de conflictos, la dimension socio juridica adquiere una
relevancia importante, sobre todo en la reivindicacion de los pueblos indigenas como
victimas y, de manera especial, frente al territorio como victima en si mismo, en una
interpretacion que va mas alla de entenderlo de manera instrumental —como recurso y en
tanto propiedad—, para reconocer los efectos que el conflicto armado “ha provocado en
conjuntos disimiles de agencias no-humanas que hacen parte sustancial de los territorios
de pueblos indigenas y de comunidades negras” (RUIZ, 2017; MARTINEZ &
PERAFAN, 2017).

En esta misma linea de andlisis, se pone en discusion la implementacion
diferencial de leyes en favor de las “victimas étnicas”, sobre todo en el contexto de la Ley
1448 de 2011%%. Algunos estudios sefialan la importancia de reconocer las
particularidades de los pueblos indigenas en, por ejemplo, procesos de reparacion

colectiva e integral, donde se parta “de la comprension de la cosmovision [indigena], la

9 Conocida como la Ley de Victimas y Restitucién de Tierras. Es uno de los instrumentos juridicos mas
importantes con los que cuenta la sociedad colombiana para la reparacion integral a las victimas del
conflicto armado en Colombia. Surge de l