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Sobre intelectuales y activistas indigenas: dos trayectorias
interculturales posibles

Resumen

Este articulo analiza las trayectorias de dos lideres del movimiento indigena del Cauca
(Colombia), Manuel Quintin Lame —indigena nasa- y Juan Gregorio Palechor —indigena
yanacona-. Se trata de enmarcar la discusién en una vision critica de la geopolitica del
conocimiento a partir de la cual se contemplen posibles salidas en pro de la consolidacion
de pensamientos latinoamericanos auténomos. Se realiza, especificamente, una revision
de las categorias intelectual indigena e indigena militante, mostrando que esta division
es una herencia ético-epistemologica a ser cuestionada. En el fondo, el debate consiste
en mostrar trayectorias interculturales que, de hecho, han construido comunidades
politicas y, por eso mismo, reivindican una interdependencia entre ciencia y politica,
dicotomia propia de un pensamiento fundamentalmente eurocéntrico.

Palabras clave: Interculturalidad, comunidades politicas, intelectual indigena, activista
indigena, Manuel Quintin Lame, Juan Gregorio Palechor.

About Indigenous Intellectuals and Activists: Two Possible
Intercultural Trajectories

Abstract

This article analyzes the trajectories of two leaders of the Cauca (Colombia) indigenous
movement, Manuel Quintin Lame from the Nasa people, and Juan Gregorio Palechor
from the Yanacona people. The text tries to frame this discussion inside a critical vision
of the geopolitics of knowledge, from which possible solutions are contemplated in favor
of consolidating autonomous Latin American thoughts. The work specifically realizes a
revision of the categories “indigenous intellectuals” and “indigenous militants,” showing
that this division is an ethical-epistemological heritage that needs to be questioned.
Fundamentally, the debate consists of showing intercultural trajectories that, in fact,
have constructed political communities, and because of that, revindicate interdependence
between science and politics, a proper dichotomy of fundamentally Euro-centric thought.
Key words: interculturality, political communities, indigenous intellectual, indigenous
activist, Manuel Quintin Lame, Juan Gregorio Palechor.

Sobre intelectuais e ativistas indigenas: duas trajetorias
interculturais possiveis

Resumo

Este artigo analisa as trajetorias de duas liderancas do movimento indigena do Cauca
(Colombia) — Manuel Quintin Lame, indigena nasa, e Juan Gregorio Palechor, indigena
yanacona. Trata-se de enquadrar a discussdo em uma visdo critica da geopolitica
do conhecimento a partir da qual sejam contempladas possiveis saidas em prol da
consolidacaode pensamentoslatino-americanos autonomos. Realiza-se, especificamente,
uma revisdo das categorias intelectual indigena e indigena militante, apontando que tal
divisdo € uma heranca ético-epistemologica a ser questionada. O debate consiste, no
fundo, em mostrar trajetorias interculturais que, de fato, tém construido comunidades
politicas e, por isso mesmo, reivindicam uma interdependéncia entre ciéncia e politica,
dicotomia prépria de um pensamento fundamentalmente eurocéntrico.

Palavras chave: Interculturalidade, comunidades politicas, intelectual indigena, ativista
indigena, Manuel Quintin Lame, Juan Gregorio Palechor.
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¢A qué le tengo miedo? A caerme de mis propios pies. No he
sentido miedo porque me he confiado de mi trabajo. Cada paso
lo he pensado...

Juan Gregorio Palechor. Indigena yanacona

(Jimeno, 2006:192).

Las propuestas de autores como Mignolo (2001, 2007), Dussel (1993),
Castro-Goémez (2007) y Chakrabarty (2000) estan fundamentadas
en una critica al capitalismo y a las nuevas formas de colonialidad
global. Por colonialidad se entiende la contra-cara de la modernidad y
ambos procesos, a su vez, estan ligados a la expansion del capitalismo
por medio de la busqueda de control de las diferentes experiencias
coloniales y, sobre todo, de las memorias y las formas de construccion
del conocimiento que se derivan de dichas experiencias. Este tipo de
enfoque aboga también por el analisis de procesos de larga duracién
enmarcados, de por si, en una visién critica de la geopolitica y, por lo
tanto, de la distribucién diferenciada del poder a partir de los ejes raza,
clase y género (Quijano, 1993; 2007), fundamentalmente.

Los marcos de este tipo de propuesta son mas amplios que los
usados por una critica mas localizada, mas particularista, propia de
la antropologia —por ejemplo-. Es quizas por esta razén, entre otras,
que autores como los citados propenden deliberadamente por una
integracion entre historia y politica a fin de dar cuenta de macro-
tendencias y no de micro-eventos; integracion que la antropologia
suele olvidar cuando el énfasis recae en la localizacion: ¢ De qué micro-
cosmos estamos hablando? ¢Cual aldea inspira nuestras conclusiones?
¢A cuales nativos circunscritos estamos haciendo referencia? De ahi
el parpadeo rapido y extranado de quien sumergido en los detalles
etnograficos lee a Mignolo (2001), Dussel (1993) o Quijano (2007),
autores que hablan de la importancia de fundar una geopolitica del
conocimiento, concebida como un analisis de larga duracion que abarca
la evaluacién y revision de bloques de tradiciones de pensamiento y
que contempla, de igual manera, los lugares de enunciaciéon teérica
como estando marcados geopoliticamente. La identificacion de esos
lugares tedricos de enunciacion aparece, entonces, como el primer
paso para la constitucion, sino rescate, de pensamientos auténomos
re-localizados, fase del proceso en la cual la antropologia es, en mi
opinion, insistentemente llamada a intervenir.

Teniendo en cuenta lo anterior, me pregunto si es posible contemplar la
consolidacién de «pensamientos autonomos», como lo propondrian Dussel
(1993) y Quijano (1993, 2007), o el propio Mignolo (2001, 2007), para el
caso de Latinoamérica yendo mas lejos, ¢sera que la interculturalidad,
proyecto engendrado inicialmente en procesos de autonomia politica
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indigena en Ecuador (De la Cadena, 2004), es una herramienta eficaz para
canalizar esas formas de pensamiento auténomo? ¢Es posible concebir las
propuestas que nacen en el seno del proyecto intercultural como criticas
dirigidas a epistemologias eurocentradas, o hegemoénicas? Si lo son,
¢sera que dicho tipo de critica epistemologica puede contribuir con una
fusion de elementos correspondientes a la ciencia y a la politica, campos
pensados tradicionalmente como independientes —desde una perspectiva
weberiana, inclusive- y cuya separacion ha sido base fundamental de
las pretensiones ético-epistemologicas del pensador social «occidental»?
¢Es ese el tipo de interpelaciéon que se puede alcanzar? ¢Sera que
la interculturalidad se constituye en una contribucién central en la
medida en que esta genuinamente basada en un dialogo resultante de
la comparaciéon transcultural, fundamento no apenas metodolégico de
la antropologia sino legado por ésta a las Ciencias Sociales, en general
(Madan, 1982)? ¢Son las figuras del intelectual indigena o del indigena
militante construcciones que hablan sobre un legado ético-epistemologico
que deberia desafiar nuestros propios marcos disciplinares? Es en esta
direccién que me pregunto cual es la relacion entre el proyecto intercultural
que se declara abiertamente en pro de la creacion de comunidades
politicas, y la dificultad de reconocer la antropologia —en nuestra situacion
particular- como parte de campos e interacciones sociales y politicas mas
complejas, como propone Ribeiro (2005) al hablar de una cosmopolitica®?
¢Sera que proyectos historico-politicos contemporaneos como el de los
nasa en el suroccidente colombiano (Rappaport, 2005) se enmarcan en
la perspectiva intercultural llegando a canalizar el objetivo colocado por
Mignolo (2001) de hacer historia no desde la exterioridad y si desde un
interior que contemple epistemologicamente un «para si» y no lnicamente
un «para ser» y un «para los otros»?

Aspiro, por medio de este escrito, explorar en estas cuestiones mediante
el analisis de varios personajes ligados a la historia y consolidacion del
movimiento indigena del departamento del Cauca (Colombia). Pretendo
discutir, en particular, las figuras del intelectual indigena y del indigena
militante o activista, trayendo a colacion los relatos de los lideres
—categoria que voy a usar deliberadamente sélo en esta parte del ensayo-
Manuel Quintin Lame —nasa- y Juan Gregorio Palechor —yanacona-,
principalmente. Haré referencia también a otros actores que, en gran
medida, aparecen en el analisis de Jimeno (2006) y Rappaport (2000),
textos que me dan la base para construir una exégesis que, vale la pena
reiterar, considero auin bastante inicial.

3 Ribeiro (2005) considera que la antropologia es una cosmopolitica sobre la alteridad de origen
occidental. De ahi que afirme que su validad depende de la consagracion por parte de una comunidad
de argumentacién que es una comunidad cosmopolita. Este tltimo concepto esta relacionado con
un intento por superar la «dgnorancia simétrica» que, a su vez, se manifiesta en dos fenémenos,
a saber: (1) el provincianismo metropolitano que seria la ignorancia que los centros hegemonicos
tienen de la produccién de los no hegemonicos, y (2) el cosmopolitismo provinciano que puede ser
definido como la importancia asignada al conocimiento de la produccion de los centros hegemoénicos
por parte de los no hegemoénicos, lo cual puede derivar, entre otras cosas, en un desconocimiento
de otras producciones internas o de aquellas provenientes de otros centros no hegemonicos.
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De Manuel Quintin Lame y la interculturalidad:
la categoria que faltaba

Decidi comenzar con el analisis de la figura de Manuel Quintin Lame
justamente por ser una piedra angular en las formas de construccion
politico-histérica que han dado como resultado un proyecto de
movilizacion en pro de la autonomia indigena sin precedentes en el
contexto colombiano, mas aun si se tiene en cuenta que la sociedad
colombiana es mayoritariamente mestiza —sélo un 2% de la poblacién
es indigena- y no una sociedad con porcentuales elevados de poblacion
indigena como seria el caso de México, Pert, Bolivia o Ecuador. Esto
sumado a la pobre incidencia y/o consolidacion de movimientos
populares en la historia colombiana que puedan constituirse en
elementos fundamentales de una cultura politica que, desde mi
perspectiva, esta atada a estructuras jerarquicas y es victima de la
infiltracion de logicas patriarcales que han derivado, entre otras cosas,
en la perpetuacion del clientelismo, el populismo y el caudillismo. Todos
estos procesos se derivan de una «presencia diferencial del Estado»*
como caracteristica comun de las democracias latinoamericanas.

Mencionar el nombre de Quintin Lame trae a la mente de un lector
desprevenido la denominacion de uno de los bloques armados de las
FARC (Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia) o se piensa
también en la guerrilla surgida en el departamento del Tolima hacia
1984 y que entré en proceso de negociacioén con el gobierno en 1991,
lo cual dio como resultado su extincion. Para el caso que me ocupa,
pretendo discutir por qué Manuel Quintin Lame (1880-1967), figura
central en las meta-narrativas del movimiento indigena del Cauca y,
en especial, del CRIC (Consejo Indigena Regional del Cauca), puede ser
considerado un intelectual indigena —o ha sido visto como tal por autores
como Rappaport (2000)- y, en ese sentido, busco mostrar de qué forma
lo que él representa —lo que explicaria inclusive las referencias de sentido
comun— coincide con ciertos presupuestos del proyecto intercultural
latinoamericano (De la Cadena, 2004).

Manuel Quintin Lame, oriundo del Cauca, era un terrajero® de Polindara,
poblacién cercana a Popayan. Considerado nasa, a pesar de no hablar
nasa yuwe y ser monolinglie en espanol, migr6 desde Tierradentro hacia
las proximidades de Popayan antes de establecerse en el departamento

4La presencia diferencial del Estado se puede definir como la combinacion de un estilo burocratico,
impersonal y tecnocratico de administraciéon publica con practicas que expresan los poderes
regionales y las relaciones asimétricas de lealtad y poder de las clientelas tradicionales. Lo anterior
se suma a la lucha por el control del territorio de areas no integradas a la nacién, en las cuales no
se han consolidado formas internas de regulacion, y al control por parte de algiin actor armado que
no tiene un caracter permanente (Gonzalez et al., 2002).

5 También pueden ser conocidos como terrazgueros. Son los desposeidos de tierras que deben pagar
un terrazgo de arrendamiento de un pedazo de tierra a un propietario, generalmente latifundista.
En algunos casos, se cobra terrazgo para trabajar en las tierras de la propia hacienda.
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del Tolima, donde fue asesinado en 1967, en la poblacién de Ortega,
luego de haber encabezado un movimiento multiétnico compuesto
por indigenas nasa, guambianos, coconucos y por otros grupos de los
departamentos de Tolima y Huila (Rappaport, 2000).

Uno de los puentes entre las trayectorias locales de estos lideres® y la
idea de nacién que los inspir6 fue su participacion en las guerras civiles
de Colombia haciendo parte, en los dos casos, de las fuerzas militares
del establecimiento. Lame fue soldado durante la Guerra de los Mil Dias
(1899-1902); sirvi6 en Panama aunque luego fue transferido al Cauca
para ayudar a controlar el orden publico en dicha zona (Castrillon’, citado
por Rappaport, 2000: 139). Aunque se declaré conservador, organizo
entre 1914 y 1918 la campana de movilizacion indigena en el Cauca,
previo nombramiento como representante de mas de cinco cabildos.
Fue preso entre 1917 y 1920, afio en el cual retomé sus operaciones
dirigiéndose hacia los departamentos de Huila y Tolima, que en ese
periodo eran fortines liberales y foco de acciones del Partido Comunista.
Vale la pena recordar que fue en esta misma region —un poco mas al
sur, coincidiendo con el actual departamento de Caqueta, donde surgio
la llamada «republica independiente» de Marquetalia, originalmente un
asentamiento de colonos con justicia propia, creado en el contexto de las
«columnas de marcha» de los afios cincuenta. Luego de la toma por parte
de militares en 1964, en ese mismo lugar dos anos después nacerian
oficialmente las FARC como movimiento insurgente.

Es claro que las demandas del CRIC, cuya fundacién se remonta a
febrero de 1972, coinciden en gran medida con las demandas de los
lideres de la Quintinada, o sea: (1) la defensa del resguardo contra los
intentos por dividirlo —tierras comunales correspondientes a uno o varios
grupos étnicos—; (2) la consolidacion del cabildo como eje de la autoridad
politica del resguardo; (3) la recuperacion de tierras usurpadas por
terratenientes; (4) el no pago de terraje, y (5) la reafirmaciéon de valores
culturales indigenas, junto con el rechazo a la discriminacion racial y
cultural (Rappaport, 2000). En este punto pretendo que mi comentario
sobre la participacion de Lame en la Guerra de los Mil Dias tenga
sentido, al relacionarlo con la lista de propuestas citada, puesto que
ambos aspectos retratan como estos personajes, adelantandose a los
procesos de etnogénesis caracteristicos en América Latina durante las
dos ultimas décadas del siglo XX —-luego de la declaracion de estados
y naciones multiculturales— actiian como bisagras entre un mundo

®Veamos el comentario de Juan Gregorio Palechor al respecto: « (...) pero también lo que vi [en el
ejército] me sirvi6 mucho y todavia me esta sirviendo, pues adquiri el conocimiento de que habia
clases, es decir, que el pais como era Colombia, estaba compuesto de varias clases sociales; que lo
componia la clase media, la clase mas alta y que la clase mas alta era la poderosa y digamos que no
estaba de acuerdo porque la misma crianza de mi papa me decia que todos debiamos tener derecho
como personas a las cosas» (Jimeno, 2006: 127).

7 Diego Castrillén. 1973. El Indio Quintin Lame. Bogota: Tercer Mundo Editores.
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mestizo -homogeneizado «a secas» bajo la categoria campesino, propio
de las fases post-independencia centradas en la unidad nacional, por lo
menos en lo que atafe a los paises bolivarianos—y otro mundo basado
en la diferenciaciéon étnica. De hecho, la articulacion de las peticiones
del movimiento liderado por Quintin Lame con las demandas del Partido
Comunista, s6lo para dar un ejemplo, ilustra la dificultad de asumir esa
subjetividad de frontera, doble conciencia o conciencia mestiza en los
términos usados por Mignolo (2007) cuando analiza el caso de Waman
Poma de Ayala en Peru.

Uno de los grandes debates en el contexto de las ligas campesinas en los
anos 30y 40, y durante las campanas lamistas, fue la oposicion entre los
indigenas agrupados en resguardos —como los nasa y algunos yanacona,
como veremos en el caso de Palechor- y los indigenas desposeidos,
incorporados al régimen hacendatario en calidad de terrajeros. De
cierta manera, el Partido Comunista hizo énfasis en las demandas de
los terrajeros, lo cual terminé siendo poco estratégico —politicamente
hablando- para los indigenas organizados en resguardos (Rappaport,
2000) y ocasiond, a la postre, divisiones internas en los resguardos y
oposiciones de diferente indole frente a la movilizacién promovida bajo
la modalidad de las ligas campesinas.

De todas maneras, no deja de ser interesante el papel desempenado
durante estos anos por el Partido Comunista ya que el intento de formar
una inteligentzia, como proyecto que pretendia salir del ambito regional,
deriv6 en publicaciones con un tono militante que contaban con una
audiencia importante en sectores rurales. Fue asi como Quintin Lame
escribi6 en periddicos que propagaban noticias ligadas a la celebraciéon
de asambleas y congresos del partido en diferentes localidades. El
rotulo de intelectual indigena, no obstante, proviene del manuscrito
Los pensamientos del indio educado en las selvas colombianas, escrito
en 1939 y publicado péstumamente en 1971, y que fue resultado de
largos dictados de Lame a su secretario, también indigena.

Concuerdo con Rappaport (2000) cuando afirma que las memorias de
Quintin Lame retratan el momento de una nacién que convirtio en fetiche
la palabra escrita, mas atn en medio de un reinante analfabetismo;
sin embargo, no creo que la actividad politica de Lame haya estado tan
determinada por ese fetiche. Lo que yo considero importante destacar,
mas bien, es su posicion fronteriza, plasmada incluso en el hecho de
no ser completamente analfabeta ni letrado sino «semianalfabeta». Su
identidad fronteriza es pieza fundamental para entender el proceso
de construccién de una historiografia étnica propia —como lo es para
el caso de los nasa—, en la cual la figura de Manuel Quintin Lame ha
sido empleada para confirmar que es posible crear —a corto plazo- y
consolidar —a largo plazo- otras formas de ser indio. Maneras que,
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inclusive, se adelantan al tiempo -visionarias— y que en su contexto
original de enunciacion se presentan como escogencias identitarias —en
concepcion y accion- inusitadas®, sin precedentes. Es por esto, como
bien reconoce Rappaport (2000), pero en otra linea de raciocinio, que el
manuscrito de Lame parece estar destinado a los indigenas del futuro y
no a los nasa que le eran contemporaneos: en aquel momento muchos
de ellos monolinglies y analfabetas, y agrupados bajo el rotulo genérico
de campesinos indigenas, prestes para intervenciones progresistas y,
posteriormente, desarrollistas.

En este punto de la explicacién, considero valido traer a colacion el
analisis de De la Cadena (2004) sobre Demetrio Rendén Wilka, personaje
de la novela de José Maria Arguedas Todas las sangres (1964), escrita
durante el apogeo de la «cholificacion», es decir, la transformacion de los
indios en mestizos como estrategia modernizadora y modernizante de la
nacién peruana, que buscaba —en ultimas—una integracion en las formas
de sery conocer occidentales. El asunto, como bellamente narra el autor,
es que Rendon Wilka es en si mismo una contradiccién, es un imposible
para su época al representar una reivindicacion hibrida. Es un mestizo
que propone con altivez una forma de ser indigena, una manera indigena
de relacionarse con el mundo. El caracter decolonial del relato, usando
el término acunado por Mignolo (2007), es que la forma de ser indigena
propuesta va mas alla de la persistencia de una imagen estereotipada
pre-moderna —primitivista—, riesgo en el cual podria caer un autor que
como Arguedas escribe en la era de la modernizacion nacio—estatal.

Si bien el manuscrito de Lame se organiza en torno a reflexiones filosoéficas,
esta construido para ser utilizado como una herramienta organizativa;
engendra formas de ser indio que pueden parecer estereotipadas y
esencialistas, solo si se examinan a partir de una 6ptica forjada en una era
post-multiculturalista. El autor contempla tres periodos que va alternando,
sin respeto a un estricto orden cronologico: salta del pasado precolombino
al periodo de opresion europea y funda las bases de una futura salvacion
como pueblo (Rappaport, 2000). De ahi que algunos enfaticen en el caracter
mesianico de su discurso —a partir de analisis centrados en una perspectiva
religiosa— y otros pongan de relieve —como Rappaport (2000)- una doble
articulacion: la de intelectual indigena, que funda un proyecto politico
de largo aliento, y la de caudillo en el contexto de la modernizacién de la
nacion colombiana —décadas 30 y 40—, cuando se consolido la estructura
a partir de la cual se dio la transformacion de un pais eminentemente
rural en otro urbano —en la décadas de los 60 y 70-.

8 Este comentario fue inspirado por el siguiente pasaje de un diario de campo de Alcida Ramos, citado
por ella misma: «A semente do estranhamento pode ser plantada por missionarios e outros agentes
de mudanca, mas o antropélogo, estranhador por exceléncia, em seu afa de descortinar o implicito,
néo esta excluido desse processo, perguntando o imperguntavel, duvidando do que é tido como certo.
Ao se destacar daqueles agentes de mudanca, o etnografo projeta uma maneira de “ser branco” que
néo tem precedente nem nexo para os indigenas. O préprio respeito e emulacdo que demonstra pelos
costumes passam a ser fonte de questionamento para seus anfitrides» (Ramos, 2007: 18).
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Asi como Arguedas reivindica una postura no tan «estrictamente» politica
en relacion con su vision del socialismo al afirmar que éste «<no mato
en mi lo magico» (De la Cadena, 2004), Lame crea un relato que es
simultaneamente multi-ontologico y nacionalista —como el discurso de
Rendén Wilka creado por Arguedas— porque contiene una concepciéon
mitica del pasado inspirada, segin él, en los libros de la naturaleza:
de los cuatro vientos de la tierra, del sol, del reino animal, del susurro
de las quebradas del bosque, del idilio, del amor, de la agricultura, de
la ganaderia, de la higiene, de la metafisica, de la ontologia y la logica.
Basta con detenerse en el caracter de cada una de estas influencias de
Lame para comprender la amalgama de valores indigenas viabilizadores
de reivindicaciones fundamentales para el movimiento como es el caso
de la tierra —territorio en su acepcién mas contemporanea—, por ejemplo,
y la aceptacion —inicialmente tacita— de un acuerdo moderno (higiene,
metafisica, ontologia y légica), relacionado con el modelo estado—-nacion.
Esto sin contar con las sucesivas menciones a la nacién colombiana en
un sentido patriético y, por ello, vuelvo aqui a insistir en la importancia
de la participacién de Lame en el ejército.

Respecto al caracter multi-ontolégico (De la Cadena, 2004), Lame
crea un modelo basado en cinco generaciones a partir del cacique
guerrero Juan Tama hasta llegar a él mismo: un caudillo, un lider
—un mesias— pero nunca un cacique, como muestra Rapapport (2000)
¢Por qué? Precisamente por la misma razoén que pienso que un
proyecto como el ideado por Quintin Lame contiene el germen que
la interculturalidad busca reproducir: la creacion de comunidades
politicas en red (De la Cadena, 2004) que puedan, hasta cierto punto,
trascender, la figura de lideres locales transitorios. Es por esto que
considero que interculturalidad es la categoria que faltaba —que se
requeria— para nombrar la complejidad de una agenda, politico-
histérico—-epistemologica como la legada por Quintin Lame. En este
sentido, no es siquiera suficiente decir que él, como bien afirma
Rappaport (2000 : 158):

[...] intenté unir varias franjas de territorio y las gentes que en
ellas vivian dentro de un movimiento politico centralizado que se
extendia desde Popayan a Tierradentro y llegaba a Tolima y Huila.
Es decir, su cacicazgo era ain mas grande que el propio territorio
nasa, internandose en areas que habian sido ocupadas por los
pijaos en la época de invasién espanola. Lame es comparable a
los caudillos del siglo XIX en el hecho de que intenté crear una
unidad politica alli donde no existia legalmente. A diferencia de
sus predecesores del siglo XIX [...] antepuso las demandas del
grupo indigena por encima de las que lo beneficiarian a él mismo
y a la élite dirigente [...]
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Es claro que su proyecto, localizado en la frontera entre oralidad y
escritura, entre naciéon mestiza y movimiento indigena independiente,
permite pensar que Manuel Quintin Lame es una suerte de intelectual-
activista. Al usar esta categoria soy consciente, de todas maneras, que
ella muestra como la separacion entre ciencia y politica es, quizas,
una de nuestras formas modernas de conciencia mas enraizadas, y
demuestra que hay preceptos epistemolégicos hegemonicos como ese,
justamente, que determinan nuestras aproximaciones a fenémenos
que son interculturales a todas luces. El relato de Lame, basado en
diversas pruebas —propio de alguien que también tuvo un contacto
importante con abogados-y fuentes —petroglifos, cementerios indigenas,
documentos del Archivo Nacional, informes judiciales, y visiones y
experiencias personales (Rappaport, 2000)-, refuerza la idea de que
es posible sustituir la mencionada separacion ciencia—politica por una
ontologia no estrictamente occidental.

A propésito, y concordando plenamente con Rappaport (2000), la
identidad fronteriza de Lame —campesino-indigena, semianalfabeta,
intelectual-activista, categorias acufiadas por mi y no por Rappaport-
demuestra que en el marco de la realidad colonial, asi como también en el
caso de las experiencias decoloniales contemporaneas, la palabra escrita
no es una herramienta suficiente para la obtencion del poder politico en
un pais como Colombia. Por ello, los grupos étnicos se localizan en una
interfase entre lo oral y lo escrito, aunque tiendan mas a consolidarse
como tal en el ambito de la oralidad, criterio mas corriente para pensar en
la vigencia de construcciones cosmologicas y ontologicas diferenciales.

Es en este mismo sentido que De la Cadena (2004) afirma que la
re-escritura de historias nativas puede expresar esencialismos y
faccionalismos de meta-narrativas que buscan ser universalizables y que,
de hecho, se localizan a medio camino entre narrativas de indianidad y
politicas indigenas de la heterogeneidad, lo cual esta mas relacionado
con la recuperacion de sentidos identitarios que con el anhelo de una
totalidad cultural que, en gran medida, se deriva de presupuestos
epistemolégicos de caracter hegemoénico. En estos casos, por ejemplo, el
paradigma cientifico tendria una propension por la consecucion de un
pacto en torno a categorias humanas universales —inclusive renovando
la cuestion de los universales culturales— y no por un debate en torno
de norteadores éticos, que bien podrian surgir de la interculturalidad,
entendida como una renovada tecnologia para la construccion de Estado
y para la produccion de otros tipos de conocimiento.

Ahora, volviendo con la dificultad de analizar, sin caer en polarizaciones
estériles, una figura doble como la del intelectual-activista, la cuestion
radica en que nos cuesta aceptar que esa doble articulacion es
simultanea y que no se trata, como podria ser mas comodo pensar,
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de dos caras que se manifiestan contextualmente de forma separada:
«El indio es indio cuando le conviene y ciudadano nacional cuando
le interesa», otra sentencia bastante conocida e interiorizada en el
sentido comtin latinoamericano. Considero que Rappaport (2000) esta
parcialmente cierta cuando generaliza que todos los historiadores nasa,
incluyendo en el mismo paquete a Juan Tama y a Julio Niquinas® son
activistas politicos por haber creado nuevas y poderosas imagenes
al moverse con facilidad a través del aparato burocratico del Estado.
Este argumento me parece un tanto precipitado en la medida en que
el papel del intelectual termina por ser reducido al hecho de detentar
ciertas habilidades, técnicas y lenguajes ligados al Estado —el Derecho
como idioma primordial del estado—nacién, por ejemplo—, como si éste
no pudiera ser interpelado a partir de procesos interculturales como
ha ocurrido en el Cauca. Varios lideres del movimiento indigena del
Cauca han ocupado cargos politicos de envergadura nacional; Lorenzo
Muelas —-indigena guambiano— fue uno de los constituyentes encargados
de elaborar la nueva carta en 1991; posteriormente, fue elegido senador
por voto popular y, en la actualidad, es el Ginico indigena que conforma
la «comision de sabios» que respalda la conmemoracion de los 200 anos
de la independencia de Colombia. Por su parte, Floro Tunubala, también
guambiano, fue elegido gobernador del departamento del Cauca en el ano
2000, después de haber sido senador en el periodo entre 1991 y 1994.

Es claro que existe una dificultad en aceptar la historicidad de los
relatos no occidentales y, como bien asegura Rappaport (2000), la
contextualizacion mas comun de los mismos —inclusive desde la
antropologia— reduce las posibilidades de comprension de procesos
politico-historicos a comparaciones entre la estructura del relato y
la estructura social de dichos grupos étnicos. Esta dificultad que he
mencionado de aceptar otras formas de historicidad que fusionan
historia y politica la sumaria al listado de presupuestos ontologicos
de occidente que Chakrabarty (2000) invita a re-localizar, ya que son
rasgos especificos del pensamiento politico europeo y no determinantes
de cualquier pensamiento politico —o politico-histérico, como he venido
afirmando hasta este punto—: (1) El humano existe como estando
enmarcado en un tiempo secular-histérico que puede eventualmente
llegar a contemplar otras formas de tiempo, y (2) los humanos son
ontologicamente singulares y, por lo tanto, dioses y espiritus pueden ser
casi exclusivamente concebidos como hechos sociales, es decir, lo social
se presenta como la condicién sine qua non de su surgimiento. Aqui
la critica recae claramente en el racionalismo francés, en su vertiente
durkheimiana de la teoria de las representaciones.

9Nacido en Tierradentro (Cauca) antes de 1893 —aproximadamente-. Participé en la Guerra de los
Mil Dias y fue secretario de Lame; juntos fueron arrestados en 1917 después de hechos marcantes
como la masacre de indigenas nasa ocurrida en Inza (Cauca) en 1916 (Rappaport, 2000).
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En contra de este ultimo precepto a ser derrocado podriamos destacar
el énfasis de los relatos histéricos nasa, a cargo de un «historiador
contemporaneo» como Julio Niquinas (Rappaport, 2000) en la medida en
que fundan una geografia sagrada que tiene el potencial de expandirse
en la mente de oyentes, indigenas y no indigenas. Esta seria la forma de
situar el relato en una topografia especifica, que no tiene precedentes
en formas coloniales de <hacer historia». Es por ello que Rappaport
(2000 : 203), adelantandose al proyecto intercultural!, afirma que ese
tipo de relatos muestra que la «verdadera historia es un dialogo, una
interpretacion del pasado dentro de un contexto social particular, no
una simple repeticién de hechos. Esto se hace especialmente claro en el
conjunto de historias concernientes a la invasiéon espanola. Al igual que
Lame, Niquinas se vale del uso de modelos dialogados para convencer
al interlocutor dando vida a héroes y villanos |[...]».

Ya para terminar este fragmento, voy a destacar dos elementos en
comun entre el legado de Quintin Lame y el caracter de la obra de
Waman Poma de Ayala, Nueva Crénica y Buen Gobierno —escrita
en el siglo XVII- desde la 6ptica de Mignolo (2007), quien ve en el
caso de Waman Poma, concretamente, el reflejo de un pensamiento
decolonial o fronterizo, propio de sujetos que habitan en «a herida
colonial». Considero que en ambos casos, los relatos histéricos incluyen
una critica ético—politica que, en el texto de Manuel Quintin Lame,
corresponde a lo que he denominado politico-historia, justamente
porque es iluso pensar que en este tipo de meta—narrativa se puedan
aislar consideraciones y cuestionamientos éticos. Seria como retornar
a la divisién vocacional de ciencia y politica, en el seno de la cual un
autor como Weber (1967) afirma que el cientifico debe saber distinguir
entre asumir una posicion politica practica y analizar «cientificamente»
las estructuras politicas y las doctrinas de los partidos. Subyace, en
el primer caso, un temor a que los llamados juicios de valor desvien
una «verdadera» comprension de los hechos, propia de alguien que esta
del lado de la experimentacion racional como Unica alternativa para
poder controlar la experiencia —esto también segin Weber-. Lo que me
llama mas la atencién es que, desde esta perspectiva, el intelectual-
cientifico —el periodista, por ejemplo, esta fuera de esta clasificacion— es
investido de una autoridad exclusiva y excluyente: la de hacer notar a
las personas el sentido ultimo de sus propios actos para poder, asiy
so6lo asi, ayudarlas en consecuencia del principio cientifico establecido.
Ahora, si el intelectual es fruto del «desencantamiento del mundo» y de

1No obstante esta afirmacion, considero que la autora se embarca en un esfuerzo infructuoso al
buscar encontrar una secuencia simétrica en las narrativas de Niquinas, especialmente. Con ello,
dice pretender mostrar que existe una historia central cuyas variaciones son solamente episédicas.
De ahi también su insistencia en querer analizar «a estructura del pensamiento historico nasan.
Es claro que mi critica remite a un texto escrito hace ya casi dos décadas pero que es central
para desarrollar mi argumento. Mas adelante, incluiré elementos de elaboraciones mas recientes
(Rappaport, 2005) que incorporan el concepto de interculturalidad.

312 universitas humanistica no.66 julio-diciembre de 2008 pp: 301-323
J Pr
bogota - colombia issn 0120-4807



ahi su poder esencialmente apolitico, el politico —profesional o no— esta
preso de una pasién que solo los aventajados podran controlar mediante
el ejercicio de la responsabilidad y el sentido de proporcion. ¢Doénde
queda un espacio para la utopia, entonces? Segun Weber (1967 [1919]),
Unica y exclusivamente en el arte. A mi modo de ver, la interculturalidad
nos hace otra invitacién, como aparece en el texto mas reciente de
Rappaport (2005), puesto que muestra que la cultura es un medio para
negociar la diversidad y ésta, a su vez, esta enmarcada en un imaginario
politico mas amplio que responde a un proceso politico-histérico —en
mis términos- en el cual, por ejemplo, se dio el transito de una identidad
genérica —indio— para un identidad étnica especifica. Lo mas interesante
es que se busca superar una idea que se ha tornado lugar comun por
la propia labor de la antropologia que es pensar que la cultura es una
especie de béveda que cubre procesos econémicos, sociales y religiosos
—entre otros—. Vista desde el prisma de la interculturalidad, la cultura
aparece como un componente de un campo politico mas amplio, es decir,
constituyendo una cosmopolitica (Ribeiro, 2005).

Volviendo al contraste entre Waman Poma de Ayala y Quintin Lame,
podria decirse que el contenido de las propuestas se re-inscribe en lo que
Mignolo (2007) denomina el espacio desplazado; de ahi la importancia
otorgada a los valores relativos a tierra y territorio —a manera de una
geografia sagrada— como mencioné anteriormente para el caso de
los intelectuales indigenas del Cauca. En este punto hago eco de la
propuesta de Gomez (2000), quien asegura que mientras en el ambito
de las discusiones de los derechos indigenas y sus reivindicaciones, los
problemas se presenten como desprovistos de lugar y si centrados en
una concepcion de tiempo occidental, la brecha entre racionalidades
sera cada vez mas amplia. Para él, los grupos indigenas recurren
a una mnemoctenia guardada en los lugares o en lo que puede ser
recordado gracias a ellos, mostrando la inmanencia de la relacion entre
memoria y espacio. Postula que mientras la sociedad letrada, y sus
respectivas memorias oficiales, sacrifican nociones como las de espacio
y territorialidad por un énfasis excesivo en el tiempo, las sociedades
nativas amerindias enfatizan en la relacion memoria—espacio-territorio.
En muchos casos, centrarse en el espacio y no tanto en el tiempo
cronolégico es una estrategia que busca realzar las marcas del estigma
o de la exclusion para evitar, como bien explora Gémez (2000) para
el caso de lo que denomina memoria social nasa, una estrategia
caracteristica del historicismo hegemonico: la desterritorializacion de
la historia que, por mi parte, veo también como una forma eficaz de
aislar el componente politico.

Lo anterior pone de presente un otro tipo de utopia, como apunta
Mignolo (2007), que se opone a aquella primordialmente occidental
que se localiza en el no espacio del futuro secular. Si para este autor,
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el buen gobierno disefiado —-recreado por Waman Poma de Ayala-
fue el lugar en el cual se super6 la diferencia colonial, podriamos
pensar que el manuscrito de Quintin Lame también fue liberador,
sobre todo porque en €l se vislumbran dos ejes fundamentales para
la articulacion de un pacto social de varios grupos étnicos del Cauca,
pacto construido a lo largo de varias décadas y que, en gran medida esta
relacionado también con la evolucién del CRIC: la defensa de la figura
del resguardo''-las demandas que hoy en dia se colocan en términos
de la defensa del territorio— y la educacién. En este ultimo caso, los
actuales proyectos de educacion intercultural han sido catalogados por
Rappaport (2005) como un laboratorio social controlado por indigenas,
donde se evidencian las asimetrias en relacion al poder dentro de las
comunidades y de la organizacién.

Estos dos ejes conforman la plataforma que busca la superacién de la
«herida colonial» y es, precisamente, teniendo presente dicha plataforma
que pretendo analizar la figura del activista indigena, intentando
mostrar de qué manera esta integrada a un proyecto politico-histoérico
mas amplio que no la escinde de la figura del intelectual o, por lo
menos, fue en ese sentido que discuti varias ideas respecto a la figura
del intelectual indigena, especificamente.

Juan Gregorio Palechor y un activismo de frontera

El relato en el cual fundamento mi analisis es resultado de una
colaboracion entre Juan Gregorio Palechor y la antropéloga Myriam
Jimeno. La idea de hacer un libro basado en la historia de vida de este
lider yanacona —una de las cabezas dirigentes del CRIC en la época de
su fundacion (1972)- surgié poco después de que Palechor y Jimeno
se conocieran en 1976. Fueron realizadas varias sesiones de grabacion
hacia 1980, pero el proyecto fue dejado de lado, en buena parte, por
la tensién ocasionada por las acusaciones de proximidad colaborativa
entre el CRIC y la guerrilla del M-19.

La autora intento retomar el texto a comienzos de los noventa, inclusive
antes de la muerte de Palechor en 1992, y fue en ese momento que
construy6 buena parte de su analisis aunque, como ella misma
apunta, algunos editores consideraron que el escrito no despertaba
tanto interés como para ser publicado. Por esta razon, volvio a quedar
archivado hasta el afno de 2005 cuando fue revisado y se procedié a su
publicacion. El orden del relato que aparece en el libro es el mismo que

1En este punto concuerdo con Rappaport (2000 ) cuando afirma que una caracteristica en comun
de los intelectuales indigenas del Cauca es la seleccién de los medios politicos para la expresién
de concepciones histdricas, aunque todos coinciden en el resguardo como punto de partida. En
el siglo XVIII, el resguardo se consolidé como el medio para establecer limites fronterizos en el
marco de la ideologia expansionista del momento; en el XIX, se constituyd en la piedra angular de
la creacién de una unidad militar y, en el siglo XX terminé siendo el componente fundamental de
un cabildo pan-indigena.

314 universitas humanistica no.66 julio-diciembre de 2008 pp: 301-323
bogota - colombia issn 0120-4807



fue discutido con Palechor en vida; fue una decisién conjunta hacer
énfasis en su actividad politica, aunque €l fue cuidadoso a la hora de
hacer menciones a la historia del CRIC. Esto, en gran medida, porque
la expansion nacional del movimiento sobrepasé, como afirma Jimeno,
la vision autodidacta de las leyes de lideres como Palechor por medio
de una discusioén juridica de profesionales.

El texto esta dividido en dos partes; en la primera, Jimeno (2006) realiza
una discusion sobre las autobiografias como herramienta antropologica
y sefiala algunos aspectos de la conformacién del movimiento indigena
del Cauca. La segunda es el relato de Palechor, sobre el cual centraré
mi analisis respecto a la figura del militante o activista indigena.

En primer lugar, debo decir que al leer la reflexién en torno a las
autobiografias tuve sentimientos encontrados puesto que Jimeno parece
agrupar -sin ser demasiado enfatica en dicha cuestion- a Palechor
dentro del concepto de intelectual indigena, esbozado por Rappaport
(2000), explicado y discutido parrafos atras. De cierta manera, Palechor
es encajado en dicha categoria porque cumple con el papel de destacar
ciertos elementos del pasado en funcion del presente y porque actua, al
igual que Lame, como una especie de puente entre estructura y evento,
entre un mundo cambiante y una interpretacion dinamica del pasado. En
realidad, este tipo de inclusion discursiva puede llegar a reproducir una
falta de comprension en relacion con trayectorias que juntan elementos
que pensadores de formacion occidental nos empenamos en separar, esto
pese al caracter interpelador de experiencias como la de Palechor.

No basta con afirmar que Palechor tuvo una experiencia de vida
esencialmente multicultural (Jimeno, 2006) por el hecho de haber tenido
relacion con partidos y movimientos politicos de cobertura nacional.
Su identidad también es fronteriza, tiene una conciencia mestiza y
una identidad de frontera (Mignolo, 2007) porque asume la insercion
en la historia nacional, y toma partido en la construccion de la nacion,
repensando constantemente su vision de lo que es ser indigena. Este
aspecto es desconsiderado, hasta cierto punto, por Jimeno cuando dice que
Palechor es un lider rural involucrado en la actividad politica, declarado
liberal, activista del MRL (Movimiento Revolucionario Liberal, cuya
actuacion se dio entre 1959 y 1966), defensor en la fase final de su vida de
no vinculaciones partidistas en pro de la defensa de los derechos étnicos.
Es como si, a diferencia de cualquier politico local, tuviera un atributo —idea
de por si bastante anacronica para el analisis cultural- que lo distingue:
una identidad indigena histérica, en palabras de Jimeno (2006).

Aqui, a mi modo de ver, es latente una vez mas el peligro de la separaciéon
de aspectos que hacen parte de una identidad étnica que debe ser
entendida como una amalgama intercultural que fusiona historia y
politica. Se oculta un hecho fundamental y es que tal identidad s6lo
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tiene sentido para los propios actores en el contexto de la construccion
de comunidades politicas, rasgo distintivo de la interculturalidad como
ya senalé varias veces. Tal vez es por esta incomprensién que Jimeno
reconoce que para intelectuales colaboradores del CRIC durante la
década de los 70 no era del todo comprensible el empenio de los lideres
indigenas del CRIC en no tornar el movimiento clandestino, pese a las
amenazas, desapariciones y asesinatos. En mi opinién, este ejemplo
demuestra que el pensador occidental es mas proclive a desistir
de proyectos de creacion de comunidades politicas; su espectro de
actuacion esta construido en torno a su figura solitaria. De ahi la
importancia asignada a la conformaciéon de asociaciones y el incentivo
a antropologias mundiales post-imperiales que, como afirma Ribeiro
(2005), puedan desenvolverse a través de la actividad politica y no
sélo por medio del ejercicio de la critica, creando redes para discutir
iniciativas heteroglosicas en respuesta a dinamicas propias de la
globalizacion que, de igual manera, afectan las formas de practica e
imaginacién antropolégica. ¢Por qué no traer a colacién un lamento
del propio Weber (1967 [1919]: 51) cuando afirma que los costos de
la racionalizacién, intelectualizacién y desencantamiento del mundo
llevaron a que los intelectuales —y no sélo ellos, pues es un aspecto que
abarca y trasciende la formacién de sujetos politicos en Occidente— se
auto—excluyan de la vida publica y de la fraternidad de las relaciones
directas y reciprocas entre individuos ahora aislados-?

* % %

Es claro que, a diferencia de los nasa, el proceso de etnogénesis de los
yanacona'? es reciente y fue cobijado por las transformaciones de la
Constitucion de 1991. El propio Palechor reconoce la transformacion
de la identidad y los motivos de la lucha en este contexto:

Los yanaconas, nosotros, nos reivindicamos como indigenas
porque a pesar de perder la lengua, todavia tenemos el cobijo
indigena: nos gobierna el cabildo y estamos en resguardo, bajo
la Ley 89 de 1890 [...] De nifio nunca se hablaba sino de que
éramos indigenas; era cierto porque estabamos bajo la Ley 89
de 1890, pero no se decia ningin nombre de grupo étnico, no
habia conocimiento de la sobrevivencia de otros grupos étnicos,
no sabiamos del Putumayo, de los paeces o de los guambianos.
La gente en comienzos de siglo se dedico a la produccion y
no conoci nada mas. Entre los resguardos del Macizo si nos
conociamos, pero las reuniones se hacian en cada resguardo
(Jimeno, 2005: 189).

12E] macizo colombiano ha tenido una historia de contacto desde el siglo XVII; cuando la poblacion
disminuy6 en el siglo XVII, los sobrevivientes de la poblacién pre-hispanica fueron juntados otros
indigenas, provenientes de otras provincias que la administracion colonial reubicé (Jimeno, 2006).
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No obstante, el punto clave es que esa transformacion a la que hace
alusién Palechor nos obliga a concebir la historia como politica y
la politica como la conjuncién de procesos histéricos de recreacion
continua de identidades sociales, y no como una sucesiéon o sustitucion.
Este seria el caso de Jimeno (2006: 65) cuando afirma que Palechor
«pas6 de habitante de un resguardo remoto a ser un activista y luego
un dirigente indio». ¢Acaso no es éste el mismo dilema que enfrentamos
los antropoélogos cuando intentamos concebirnos como antropélogos—
ciudadanos (Jimeno, 2005; Guber, 2008)? Sé6lo que en este caso
la separacion de los ambitos politico e intelectual es mas propicia,
mas efectiva, para el ejercicio de identidades dispares, que pueden
exhibirse y usarse contextualmente. El asunto se torna mas complejo
cuando alguien «pone el dedo en la llaga» al hablar de la validez de las
interpretaciones del antropo6logo nativo.

En ese caso, se trata de reconocer que la posibilidad metodolégica
del «auténtico outsider esta basada en un concepto cristalizado y
homogéneo de cultura, asi como en una vision de la sociedad como
siendo no diferenciada (Narayan, 1993). Por lo tanto, esta «posibilidad» se
torna inviable a la hora de definir los limites de la autoridad etnografica.
A pesar de que la idea de Narayan del antropélogo como detentor de
una identidad multiplex podria parecer una salida facil por medio de
la cual se reafirma que toda identidad es contextual, la autora hace de
esa cuestion algo mas complejo al establecer que el antropologo debe
estar en capacidad de evidenciar en el texto antropologico los planes
de identificacion que operan durante su experiencia de campo y que
responden, como minimo, a un mundo académico y al propio universo
de la cotidianidad etnografica.

Este debate nos aproxima vividamente, nos torna mas sensibles,
a entender por qué la divisiéon entre intelectual y activista es mas
producto de una proyeccién epistemologica que una herramienta de
comprension de dinamicas identitarias complejas. Como bien senala
Rappaport (2005), en un texto iluminador, para entender de qué forma
el interculturalismo opera dentro de la organizaciéon indigena nasa
—especificamente— es necesario, a nivel metodologico, analizar las redes
activistas y no grupos discretos. Sélo de esa forma podrian superarse
visiones radicales como las que ven el movimiento indigena como
resultado de la manipulacién de agentes externos —cabezas pensantes
externas— o, en otro extremo, como un movimiento separatista fundado
en una cultura primordial.

Una de las partes mas interesantes del trabajo de Jimeno (2006), que
considero se puede articular con la separacion del intelectual y el
activista que he discutido, tiene que ver también con una diferencia
importante entre Quintin Lame y Palechor: éste ultimo construyo6 su
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trayectoria basado en un poder de oratoria caracteristico de un lider
con sentido nacional de la politica; no de otra forma su trabajo como
activista local comenz6 en las filas Jorge Eliécer Gaitan, caudillo liberal
asesinado el 9 de abril de 1948, dia de violencia colectiva conocido
como «El Bogotazo». Palechor milité en la disidencia del partido liberal,
el MRL, que defendia la bandera de la reforma agraria y los sistemas
de fomento y crédito rurales, entre otras. Mas alla de eso,

¢Como cambié mi forma de pensar en lo politico? Cuando se
perdieron las elecciones del 46, luego asesinan a Gaitan, viene
la persecucion. Luego el golpe de Rojas y €l tampoco hizo nada
por el pueblo. No dio nada Laureano Gémez, ni Rojas Pinilla.
Cuando predicaron la politica del Frente Nacional yo estuve en
contra. ¢Cémo nos hacian creer dos personas, Laureano Gomez y
Lleras Camargo, que habia que olvidar la sangre y echarle tierra
a trescientos mil muertos liberales? El Frente Nacional era como
el reparto de la marrana. Ya en ese momento habia analizado qué
hicieron los partidos, cual su administraciéon, habia estudiado
el problema de Lopez Pumarejo. En el 60, cai en lo del MRL. Las
palabras eran bonitas, hablaban de cambiar el estado colombiano.
Lopez Michelsen estaba contra el Frente Nacional y asi lo creiamos
todos. Me interesaba la politica del cambio para enderezar los dafnos
de la politica conservadora. Darle un vuelco a la politica. Estuve del
60 al 66. Lo que hice fue aceptar estar en la direccion municipal y
fui concejal cuatro afos en La Sierra. (Jimeno, 2006: 147).

Su forma de hacer politica, aunque marcada por un conocimiento
fluido del espanol y de la legislaciéon nacional, recordemos que trabajo
en calidad de «tinterillo», demuestra la efectividad de una identidad
politico-histoérica o fronteriza (Mignolo, 2007) que se localiza a medio
camino entre la capacidad de oratoria y la posibilidad de saber leer y
escribir. El «tinterillo» es una figura que ha existido en las comunidades
rurales colombianas y en los barrios populares de las grandes ciudades.
Son una suerte de abogados autodidactas que permiten hacer los
puentes entre sociedades locales y una sociedad nacional. Para Jimeno
(2006), aqui encontrariamos el transito de un intelectual campesino a un
intelectual politico. La autora me deja en ascuas sobre esa transicion.
¢Cual seria el rasgo distintivo de un intelectual campesino? Y cual seria
el rasgo que marcaria la diferencia de este intelectual en relaciéon con
un intelectual politico? A mi modo de ver, Jimeno reproduce la misma
polaridad que he intentado «denunciar» a lo largo de este ensayo, y
es Chakrabarty (2000) quien muestra nuevas perspectivas analiticas
para resolver esa cuestion. Para este autor, la historia y la naturaleza
de politica en un pais como la India, poblado mayoritariamente por
ciudadanos subalternos, plantea dos tipos de situaciones: de una
parte, quien es educado, es decir, quien es incorporado por el sistema
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educativo, pertenece al tiempo del historicismo. Por otro lado, quien no
paso por un proceso de educacion formal y, no obstante, es legalmente
ciudadano esta practicamente fuera del espectro historicista. Cuando
la nacion esta fundamentada en este tipo de desigualdad, es posible
distinguir —-como Hommi Bhabha lo hace, segin Chakrabarty (2000)—
dos aspectos relativos a una tendencia nacionalista: un aspecto
pedagogico -ligado a quien ha sido incluido dentro del historicismo-y
otro performativo, relacionado mas con aquel ciudadano que no ha sido
contemplado en su totalidad por el sistema educativo y, por lo tanto,
no esta cobijado por una visién estrictamente historicista.

En los dos personajes analizados, detentores de identidades de
frontera, estos dos polos son evidentes; sin embargo, en el caso
de Palechor, es la educacién uno de los puntos reiterativos de su
discurso. No la ve como una forma de alcanzar una ciudadania plena
sino que busca demostrar que es posible hacer de la educaciéon
una herramienta primordial para un proyecto histérico—politico o,
propiamente, intercultural. De este modo,

[...] para una lucha reivindicativa hay que educar a su grupo étnico;
por una parte, una sola persona, si lesiona intereses, lo asesinan o
la encarcelan, todo se acaba. Fue el caso de Manuel Quintin Lame.
En cambio, si se educa y se organiza y no esta comandado por un
caudillo, todos conocen lo que se hace, cuando asesinan un lider
o lo encarcelan, la lucha sigue de todas maneras |...]

Parrafos atras dije que el lugar de superacién de la herida colonial
en el caso de Lame y Palechor podria ser visto a través de dos ejes: el
resguardo y la educacion. Estas fueron las dos banderas empunadas
por Palechor; como bien afirma Jimeno (2006: 80), «la actividad publica,
previa y dentro del CRIC, esta alrededor de la defensa del dominio
del resguardo. En eso seguia un patrén de accioén de larga tradicion
social [...]». Y es interesante porque apelar discursivamente a esta
stradicién social» posibilita, inclusive, la formulacién de criticas a los
intelectuales occidentales y a su falta de malicia en la arena politica,
en respuesta —claro esta— a la separaciéon que me he empenado en
analizar. A continuacion voy a reunir dos fragmentos del relato de
Palechor, en el primero identifico la critica a la falta de vision politica
del intelectual occidental y, en el segundo caso, quiero hacer notar
como existe un proceder politico que es elevado a condicion sine qua
nonde una identidad indigena forjada en un proceso politico-histérico o
auténticamente intercultural. Digo que es auténticamente intercultural
en la medida en que supone, como afirma de De La Cadena (2004), un
tipo de relacion social que viabiliza la produccién de una comunidad
politica, y suele tornarse practicamente una ontologia. El primer
fragmento al que me refiero es el siguiente:
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Como estuve en el Concejo, alli aprendi muchas cosas, que de toda
la tramposeria de los politiqueros y de la politica del Frente Nacional.
Toda esa vaina me hizo seguir hablando, aunque en principio, los
intelectuales y alguna clase fanatica principiaban a burlarse (...)
Entonces quiere decir que esa gente intelectual también, es decir,
algunos intelectuales carecen de capacidad politica, porque uno
a pesar de ser ignorante, como se va a estar entregando de patas
y manos a un politico de esos, sabiendo que esa es la forma de
enganar a la gente ...] (Jimeno, 2006: 140, 186).

Y en el segundo apartado, que inclusive cierra el relato de Palechor, aparece:

De mi mismo creo que soy una persona que primero pienso. Veo
primero donde esta el dano y dénde la componenda. Después
hablé y me siento que cumplo el liderazgo de ensenar. Soy pasajero
y el mundo sigue caminando. Pero hay que dar buena orientacion,
para no andar para atras. Si me hubieran ensefiado algo, hubiera
podido hacer mas. Por eso reclamo al gobierno; esa es la rabia de
Palechor [...]» (Jimeno, 2006: 192).

Para Rappaport (2008)!3, la trayectoria del CRIC debe entenderse como
el cruzamiento de formas interpersonales de hacer politica y el legado
intercultural —e interétnico— de un proceso histérico de larga duracion.
Para mi, el pacto social que respalda el movimiento indigena del Cauca
—con todas las diferencias y divisiones «internas»— tiene que ver con una
vision de mundo en la cual no se hace una distincion entre politica
e historia. Identidades sociales de frontera van siendo modeladas
en el marco de dicho pacto social que busca la reproduccion de una
comunidad politica, como podriamos hablar desde el marco que nos
proporciona la interculturalidad. En este sentido, retomo las palabras
de Bartolomé (2006) cuando afirma que la comunicacion intercultural
no so6lo depende de una disposicion para el dialogo de la parte estatal,
sino que esta mas relacionada con la capacidad de los movimientos
indigenas de asumir y defender posicionamientos que supongan una
cuota de poder adicional. De ahi que el llamado de atencion de Palechor
a los intelectuales me parezca mas que pertinente.

Volviendo con los dos aspectos apuntados por Chakrabarty (2001)
en relacion con ciertas actitudes nacionalistas, considero importante
mostrar algunas de las actuales articulaciones politico-historicas
entre los nasa. No voy a entrar en la discusion de categorias analiticas
que, sin embargo, parecen tener una clara correlaciéon con categorias
nativas, segiin mi lectura del trabajo realizado por Rappaport (2005).
De acuerdo con esta autora, existen entre los nasa activistas locales
(«nasa que piensan como nasa»), activistas regionales («aquellos que se
mueven como nasar) y «nasa que viven activamente como nasan.

13 Entrevista realizada por el doctorando en Politica Internacional y Resolucién de Conflictos Miguel
Barreto de Sousa Henriques (Faculdade de Economia, Universidade de Coimbra-Portugal) durante
el primer semestre de 2008 y cedida para fines de este articulo.
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Como ya fue insinuado a lo largo del texto, la autonomia del cabildo
puede ser vista como evidencia de la existencia de una continuidad
politico-histérica; de hecho, es una de las peticiones incluida en el
manuscrito del propio Quintin Lame, como sefialé parrafos atras. Pues
bien, para el caso de los activistas regionales, aquellos que se «mueven
como nasa» y que se caracterizan por estar distantes del cabildo local,
parece confirmarse la efectividad de dicha continuidad. De ahi su
denominacién y su encuadramiento, por parte de «los nasa que piensan
como nasa» en una frontera externa, aunque localizada dentro de los
limites internos de las redes sociales nasa.

Lo que me parece mas interesante es que la autora muestra que los
activistas locales privilegian el componente politico sobre el pedagogico,
yo diria el aspecto performativo por encima del pedagoégico en términos
de la explicacion de Chakrabarty (2000) que traje a colacién paginas
atras. Entre tanto, los discursos de los activistas regionales tienen un
caracter mas tecnocratico y es con ese sesgo que son analizados los
contenidos pedagogicos y las metodologias de ensefianza. Me pregunto
hasta qué punto este tipo de divergencias internas no tiene que ver,
justamente, con la forma como es concebida la comunidad politica
en la actualidad? Sera que alli se encuentran algunas de las posibles
fracturas del proyecto intercultural? Rappaport (2005) muestra que
los activistas de frontera, generalmente profesores que pasaron por
un proceso de profesionalizacion, tienden a considerarse y actuar
como sujetos nacionales; esto como resultado de una segunda fase
del proyecto educativo en la region —a partir de los anos 80— cuando
la etnoeducacion se torné un asunto nacional, de caracter oficial,
para los diferentes grupos étnicos del pais. La educacién, ese polo
pedagogico que para Palechor tenia sentido a partir de una postura
politica y performativa —es decir una postura que no enfatiza en un
encuadramiento historicista del discurso—- en la actualidad tiende a
aislarse, en gran medida, por una internalizacién menos critica del
discurso pedagogico. De nuevo, me pregunto si sera que estamos ante
una nueva incursion de postulados epistemolégicos y separaciones
ontologicas hegemonicas ¢Por qué la primera fase del proyecto educativo
—en los 60 y 70- estaba fundamentada en la apropiacioén critica de los
métodos pedagodgicos y el propio movimiento educativo era resultado
de una organizacion politica? ¢Por qué, entonces, se fue tornando mas
radical la separacion entre objetivos politicos y estrategias pedagbgicas?
Es claro que no espero resolver ninguna de estas cuestiones. Mi idea
tampoco es que al plantear este tipo de interrogantes en relacion con
las estructuraciones locales-nacionales y supra-nacionales de un
proyecto, que yo misma he considerado intercultural, ellas parezcan
fallidas. Es por esta razon que decidi terminar este ensayo reafirmando
la centralidad de la «relacién intercultural» —como diria De La Cadena
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(2004)-y considero que en el caso nasa, especificamente, ésta puede ser
encontrada en los didlogos, acuerdos y practicas en torno a la categoria de
«lo propio». Segiin Rappaport (20035), «lo propio» implica la transformacion
de la cosmovisién en vivencia por la via de la experiencia educativa,
como un paso posterior —diria yo— a la aceptaciéon de la posibilidad de
transformacion de los componentes culturales. Dichas transformaciones,
en muchos casos, son reafirmadas por subjetividades de frontera... como
lo fueron, y contintian siendo en el seno de una comunidad politico-
historica, las de Manuel Quintin Lame y Juan Gregorio Palechor.
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