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Resumen

Este trabajo analiza la configuracion de las epistemes institucionales en torno
a la proteccion y salvaguarda del Patrimonio Cultural Inmaterial, tomando como
base para la reflexion las relaciones entre el Estado colombiano, las comunidades
y los palabreros Wayuu de la Guajira colombo venezolana. A pesar de que el
Estado reconoce la importancia del tema, en la practica éste pasa a un segundo
plano porque, a pesar del contenido de las normas, las légicas con que se
construyen las definiciones no permiten dar cuenta de las condiciones reales del
ejercicio del PCI. Propone para el analisis los conceptos de identidades
socioculturales, nucleos de organizacion social y espacios de representacion
cultural, subordinandolos a la necesidad de ilustrar el devenir de lo social.
Finalmente, sugiere que, para la construccion de un marco de trabajo entre el
Estado y las comunidades por la proteccion del PCI, es necesario reabrir ciertas
discusiones, de manera que se recoja lo movil de las condiciones de los pueblos y
pueda construirse una relacion entre las dos instancias menos determinadora y

mas legitima.

Palabras claves: Patrimonio cultural inmaterial, palabreros Wayuu, comunidades
indigenas, Colombia, Venezuela, epistemes institucionales, identidades

socioculturales, exigencia de realidad, politicas publicas de proteccidn cultural.
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INTRODUCCION

El presente trabajo es un ejercicio de problematizacion de la accion de los
diversos agentes en el marco del reconocimiento y salvaguardia de casos de
patrimonio cultural inmaterial. Para dicha problematizacion, se trata de examinar
cuales son y desde donde se construyen las logicas de los conceptos y de las
agendas de la accion del Estado y de las comunidades, en un escenario concreto
de disputa por el patrimonio cultural inmaterial: Los palabreros Wayuu como
agentes histéricos comunitarios de las conciliaciones y la realizacion de la justicia

para esta comunidad indigena.

Dicha construccion problematica partié de una preocupacidén general por la
influencia de la hegemonia politica sobre el desarrollo legal de las relaciones
interculturales. Observaba que, asi como la Carta de los Derechos Humanos es un
referente construido sobre la visidn especifica de la modernidad occidental, los
elementos legales que la desarrollan en el ambito de la cultura demarcan unos
conceptos y acciones que determinan la salvaguarda del patrimonio cultural
inmaterial en una direccion restringida. Por ejemplo, en el caso de las expresiones
artisticas provenientes del patrimonio cultural inmaterial de culturas ancestrales y
las formas de expresion de los ancestros, sélo la industria cultural ha manifestado
un interés constante, e incluso ella se concentra apenas en lo que se ha llamado
la World Music y lo étnico. En otras palabras, un segmento inmenso de lo que

podria constituir el PCl no es considerado en la dinamica cultural del sistema, a



menos que sea para reproducir las tradicionales relaciones de poder entre los
pueblos. La importancia del PCl quedaria asi supeditada al aprovechamiento de
las culturas dominantes, que ademas permiten e impulsan el deterioro del contexto
que permite su emergencia. Por si fuera poco, reconocer, y patrimonializar las
expresiones culturales en su dimensién formal desde un marco restringido de
interpretacion puede convertirse en una eficaz manera de limitar el sentido
cultural, y, por tanto, la razén misma de ser de quienes viven esas culturas,
convirtiendo la intencion de reconocimiento y patrimonializacion en una forma de

violencia politica.

Pero, ¢ como hacer un escrutinio critico de estas posturas para poder ampliar
la mirada? ;Como encontrar posibilidades de reflexion que, mas alla de
estructurar una critica a los marcos globales, permitieran encontrar limitaciones
concretas sobre la proteccion del PCI que fueran elocuentes para el contexto legal
colombiano vy, en especial, pertinentes para sujetos y comunidades particulares?
Habria que partir de la reflexion sobre los conceptos y acciones a partir de los
cuales se ha estructurado la idea de la proteccion del PCI, y, particularmente,
sobre los procesos logicos que los fundamentan; pero ademas habria que
observar cobmo se comportan en contextos y con actores concretos, de manera

que pudiera observarse su accion en la realidad.

Si bien se reconoce de manera tedrica la dualidad en los conceptos que
definen lo que se reconoce como PCI, falta, en la practica, construir politicas que

consagren esa dualidad .Todo patrimonio inmaterial esta intimamente ligado a un



segmento de patrimonio material y viceversa, y son las implicaciones
sociopoliticas de ese vinculo lo que hace tan dificil la tarea de valorar el patrimonio
inmaterial en términos de las politicas no soélo de salvaguarda, sino de
relacionamiento politico intercultural. En este orden de ideas, encontré significativo
para la reflexion el caso del palabrero Wayuu, en donde la labor de componedor y
mediador para la reparacién del dafio que éste ejerce es apenas una pequefa
parte de lo que esta accidn representa para un orden social que tiene una idea de
resolver los problemas que dista muchisimo de las prefiguraciones con que los
elementos legales nos hacen formalizar las ideas de justicia, orden y castigo.
¢Como se objetiva aqui la idea formalizada de lo inmaterial que hay que

preservar? ;En qué agentes?

Si bien el trabajo de campo realizado para este escrito guarda similitudes con
el quehacer etnografico que extensamente han explorado investigadores desde la
década de los ochentas como el trabajo ya clasico de Rosana Guber, la
aproximacion en el territorio no fue expresamente etnografica; la decision fue dejar
de lado la perspectiva etnografica que creemos tiende a dar mas importancia a la
voz del investigador que a la del "objeto" de estudio, y siguiendo la perspectiva
metoloddgica que hemos escogido de revisar las logicas y estructuras de
pensamiento que caracterizan a un territorio simbdlico de encuentro escogido,
creemos que aunque pertinente, tal discusion queda por fuera de las intenciones
del presente estudio. Respecto al Patrimonio Inmaterial como tal, la intencién es,

partiendo de la idea de que la delimitacion que le da forma a este trabajo consiste



mas que en una caracterizacion tematica, en la escogencia de un punto de vista
pertinente guiado por la observacion, dejar de lado las perspectivas institucionales
respecto al PCl y su gestion desde el Estado, que profusamente han trabajado
autores como Richard Kurin en el Smithsonian, o Lurdes Arzipe desde Morelos.
Respecto al trabajo de campo que guia la redaccién del presente texto, existen
Autores que han caracterizado las comunidades a las que nos hemos acercado en
el territorio. Si bien los trabajos de Weildler Guerra y Daniel Quintero, entre otros,
son no solo pertinentes sino fundamentales para entender a la etnia Wayuu, La
caracterizacién profunda de este pueblo supera la extension posible de este
informe y por lo tanto queda a discrecién del lector una mayor exploracion acerca
de este interesante tema. Siguiendo esta misma linea de pensamiento,
recomendamos lecturas acerca de la construccion histérica del territorio en
Colombia, como el trabajo de Margarita Serje, que aunque pertinente en tanto
ayuda a la comprension del contexto tematico, mereceria un tratamiento mas
extenso de lo que la estructura de esta investigacion permite. Ademas de los
autores referenciados en el cuerpo de este texto, otras lecturas sobre sociologia
juridica tampoco entran en el alcance de esta investigacidén, pero ciertamente
fueron importantes para elaborar los temas tratados, principalmente en el primer y

tercer capitulos”.

1 N. de A. A pesar de que los autores mencionados arriba no estan referenciados en la
bilbiografia por no estar citados directamente en el cuerpo del presente texto para acatar las
normas APA y AML al respecto, estos autores y sus textos fueron esenciales para la
construccion de la estructura de esta investigacion. CFR. Arizpe, Lourdes. "Los debates
internacionales en torno al patrimonio cultural inmaterial." Cuicuilco 13.38 (2006): 13-27.

Guber, Rosana. El salvaje metropolitano: reconstruccion del conocimiento social en el trabajo

iv



Para el desarrollo del trabajo, tan fundamental como el analisis de la
normativa y sus légicas, fue acercarme al discurso de los palabreros, pero en
especial a sus interacciones en terreno. Para documentar estos elementos, realicé
un recorrido por la zona norte de la Alta Guajira, en compafia de Ramasio Tiller,
palabrero, y Otto Vergara, director ejecutivo de la Fundacion Cerrejon Guajira
Indigena. En dicho recorrido comparti las rutinas de los palabreros, viajé
acompanado continuamente por uno de ellos -que ademas se convirtio en mi
traductor- y realicé entrevistas mas profundas que alimentaron mis reflexiones.
Ademas, tuve la oportunidad de participar en el encuentro de palabreros, que se
realizé en el punto de cruce de las carreteras de la Guajira conocido como Cuatro
Vias en la segunda semana de diciembre de 2010. Con base en la documentacion
obtenida, aspiro reflejar las logicas que orientan las distintas dinamicas y el
ejercicio de los actores en torno al patrimonio cultural inmaterial en la realidad de

la Guajira.

Si bien este tipo de mirada no busca especificamente criticar los procesos de
patrimonializacion, que han sin duda logrado casos exitosos -desde ciertas

perspectivas, al menos- al tratar de conservar la forma y el contenido del PCI en

de campo. Buenos Aires: Editorial Piaddés SAICF, 2004. Kurin, Richard. "Safeguarding
intangible cultural heritage in the 2003 UNESCO Convention: a critical appraisal." Museum
international 56.1-2 (2004): 66-77. de la Ossa, Margarita Rosa Serje. El revés de la nacién:
territorios salvajes, fronteras y tierras de nadie. Univesidad de los Andes, Facultad de Ciencias
Sociales, Depto de Antropologia, 2005. Curvelo, Weildler Guerra. La disputa y la palabra: La
ley en la sociedad Wayuu. Wilder Guerra Curvelo, 2002. Quintero Salazar, Daniel, and Maria
Amaris Macias. "¢ La familia guajira?: una aproximacion desde la cultura." Psicologia desde el
Caribe 19 (2007): 181-202.



términos de practicas y procesos, en lo que queremos enfocarnos es en develar
los epistemes institucionales que se conforman en el marco de las relaciones
interculturales alrededor de los procesos de patrimonializacion. El objetivo es
alimentar la discusion acerca de los supuestos con los que la institucionalidad del
Estado opera en términos de PCI de los pueblos y comunidades del territorio
nacional, siempre con la perspectiva de las problematicas y los actores que se

configuran en torno al ejercicio de los palabreros en la Guajira.

En cuanto a lo conceptual, después de recorrer las construcciones de
etnicidad y nacionalidad, reflexiono en que estas categorias no son pertinentes
para lo que pretendo analizar porque, por su proceso mismo de construccion, son
limitadas. Finalmente, propongo el concepto de identidades socioculturales por el
énfasis en lo identitario y la construcciéon de una identidad como algo que no sélo
viene de la cultura como herencia inamovible, sino como algo que se construye en
el devenir de lo social. En la categoria de identidades socioculturales convergen
dos categorias mas, que son los nucleos de organizacion social y los espacios de
representacion cultural, que son pertinentes para el analisis porque permiten
ilustrar la relacion entre sociedades y PCI, sean éstas el conjunto social general,

las comunidades en particular u otras racionalidades sociales.

Debo anadir, que la reflexidon sobre los recorridos de los epistemes
institucionales y sobre aquellos que guian las practicas de los Wayuu me ayudo a
configurar un ejercicio metodoldgico cuya importancia es innegable, pero que tiene

un enorme valor también en términos de contenido, de construccion tedrica vy,

Vi



probablemente, como polo a tierra en la construccion y aplicacidon de las politicas
publicas: la consideracion de las realidades en movimiento, antes de fijarlas en

conceptos o determinarlas en normas.

Finalmente, agradezco el apoyo de mi tutor, el Maestro Franklin Pua, por
respaldar las decisiones metodoldgicas a la hora de redactar el texto final y a la
Doctora Marta Cabrera, por el juicio entusiasta de mi postura intelectual; a la
Doctora Estela Quintar y al Doctor Hugo Zemelman por su ayuda en dilucidar las
categorias que han guiado este trabajo y por permitirme ocupar las instalaciones
del IPECAL; y en especial a la profesora Laura Garcia, por la revision de estilo y
sus impecables observaciones durante la construccion y redaccion de esta

investigacion.
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1. Epistemes institucionales alrededor del Patrimonio

Cultural (Inmaterial)

1.1. Introduccion

Como la mayoria de los corporae tedricos del inventario intelectual de
Occidente, el concepto de Patrimonio Cultural tiene un origen historico coyuntural,
que nace de su uso en la practica comun de la expresidén “bienes culturales”, y
cuya primera definicion clara aparece en el marco de la Convencioén de La Haya
para la proteccion de bienes culturales en caso de conflicto armado, del 14 de

mayo de 19542,

2 El primer texto donde los bienes culturales aparecen definidos con este término en un
documento con caracter internacional es el Convenio de La Haya de 1954, que los define de
la siguiente manera: “Son Bienes Culturales: (a) los bienes, muebles o inmuebles, que tengan
gran importancia para el patrimonio cultural de los pueblos, tales como los monumentos de
arquitectura, de arte o de historia, religiosos o0 seculares, los campos arqueolégicos, los
grupos de construcciones que por su conjunto ofrezcan un gran interés histérico o artistico,
las obras de arte, manuscritos, libros y otros objetos de interés histérico, artistico o
arqueoldgico, asi como las colecciones cientificas y las colecciones importantes de libros, de
archivos o de reproducciones de los bienes antes definidos. (b) Los edificios cuyo destino
principal y efectivo sea conservar o exponer los bienes culturales muebles definidos en el
apartado a), tales como los museos, las grandes bibliotecas, los depdsitos de archivos, asi
como los refugios destinados a proteger en caso de conflicto armado los bienes culturales
muebles definidos en el apartado a). (¢) Los centros que comprendan un numero considerable
de bienes culturales definidos en los apartados a) y b), que se denominaran centros
monumentales”. UNESCO (1954). Convenio para la proteccion de los Bienes Culturales en
caso de conflicto armado. La Haya, pag 1, 2.. [Revisado el 3 de mayo de 2013]. Se puede
consultar en formato PDF el documento virtual de este convenio en la pagina web del Tribunal

Constitucional Peruano: http://www.tc.gob.pe/tratados/uni_ddhh/instru_alca_especifi_uni/Otras

%20convenciones%20sobre%20Derecho%20Internacional

%20Humanitario/Conv_prot culturales.pdf



http://www.tc.gob.pe/tratados/uni_ddhh/instru_alca_especifi_uni/Otras%20convenciones%20sobre%20Derecho%20Internacional%20Humanitario/Conv_prot_culturales.pdf
http://www.tc.gob.pe/tratados/uni_ddhh/instru_alca_especifi_uni/Otras%20convenciones%20sobre%20Derecho%20Internacional%20Humanitario/Conv_prot_culturales.pdf
http://www.tc.gob.pe/tratados/uni_ddhh/instru_alca_especifi_uni/Otras%20convenciones%20sobre%20Derecho%20Internacional%20Humanitario/Conv_prot_culturales.pdf

Como puede observarse a partir de la lectura del convenio, el concepto
citado es construido no a partir de una reflexion tedrica sobre el particular, sino a
partir de una necesidad de nombrar y abordar un problema especifico de la
realidad inmediata, que en una coyuntura historica singular necesitaba ser definido
y solucionado. La elevacion de tal expresién a concepto tedrico viene de la
instalacion de su uso por parte de la comision Franceschini del gobierno italiano®y
la posterior reflexion acerca de aquel por parte de la comunidad académica
internacional, en particular por Massimo Severo Gianinni en su estudio / benni

culturali, de 1976 *.

El estudio de Gianinni es relevante porque en él se define juridicamente lo
que significa un bien cultural, y ademas se hace una amplia descripcién de “los
bienes que se refieren a la historia de la civilizacion”, de enorme pero inaplicable
valor juridico. En contraposicién a la amplitud de esta descripcidn, Gianinni adopta
una definicion juridicamente concreta y en principio, pertinente para sus fines de

proteccion por parte del Estado: “Los bienes materiales con valor de civilizacion”.

Lo interesante de que Gianinni opte por una definicion mas restringida del
patrimonio es que desde entonces queda planteada la duplicidad entre lo material

y lo inmaterial. En la medida en que estan asociados a un valor inmaterial, la

3 La comision Franceschini asumio ese nombre en honor a su Presidente. Fue constituida por
disposicion de la Ley 310 del 26 de abril de 1964 para la "tutela de las cosas de interés
publico, arqueolégico, artistico y del paisaje”. Vaquer Caballeria, M. La proteccién juridica del

patrimonio cultural inmaterial. Disponible en linea en www.dialnet.es.

4 Giannini, M. (1976) "I beni culturali" En: Rivista trimestrale di diritto pubblico, afio 26, 1976,
pags. 3-38. [Traduccién propia)



proteccion de los bienes materiales es pertinente para el Estado; en particular por
su valor cultural, que es por definicién inmaterial en cuanto “bien de fruicion”, y
ademas publico en cuanto susceptible del disfrute de la sociedad, lo que legitima
la intervencion del Estado sobre estos bienes culturales, sean de propiedad

publica o privada®.

Como se puede apreciar claramente en el ensayo de Gianinni, la dificultad
central que recae sobre la definicién de “bien cultural” consiste en su aplicabilidad
juridica; es decir, en el uso practico que de esa posible definicion se haga en el
marco de las interacciones politicas en la sociedad, problema muy claro para
Gianinni, como gran iuspublicista que es. Con su manejo de las definiciones, el
italiano hace explicitas las ramificaciones del problema y separa las definiciones

tedricas de las juridicas en pos de un uso real de las anteriores.

Mas que a las definiciones estrictas, el problema se refiere a los supuestos
sobre los que ellas trabajan. Los términos “cultura” y “civilizacion” serian
relativamente intercambiables de no ser por sus acepciones locales en términos

de historicidad politica.

En cualquier caso, si asumimos la definicion del mismo Gianinni: “la
definicion de los bienes materiales de valor de civilizacién”, que es en muchos
sentidos equiparable a lo que otros autores han definidko como “cultura”,
tendriamos necesariamente que incluir todo el universo cultural (ahi si en sus

definiciones contemporaneas) que un grupo humano puede albergar en su

5 Gianinni (1976:26) [Traduccion propia]



estructura social. Si bien este tipo de definicion es susceptible de adoptarse de
manera tedrica, resulta también imposible de aplicarse como categoria técnico-
juridica y, por lo tanto, irrealizable en su alcance funcional. Este es, en ultima
instancia y todavia hoy, el embrollo central a la hora de volver aplicables las
nociones de patrimonio cultural, sea material o inmaterial, y es también el punto de
partida necesario a la hora de entender las estructuras de pensamiento que
gobiernan la aplicacién de estas nociones por parte del Estado en las relaciones

politicas interculturales dentro de los territorios nacionales.

Otro asunto adicional, que s6lo hace mas complejo el problema pero que
puede propiciar una apertura que supere las estructuras tedricas que el discurso
del poder hegemonico instaura en las instituciones que ejecutan las acciones del
Estado en torno al tema, es el escrutinio de la lI6gica misma de lo que implica
construir una definicion técnico-juridica, que tiene implicaciones en la accion del
Estado y consecuencias concretas en los destinos de las comunidades a las que

estas definiciones afectan naturalmente.

1.2. Antecedentes sobre Patrimonio Cultural Inmaterial

A pesar de la extensa tradicion de politicas culturales de paises como México
al respecto del tema que nos concierne, el patrimonio cultural de los pueblos
comenzo a ser una preocupacion de la comunidad de naciones desde que Bolivia
planted el asunto a la UNESCO por primera vez en 1973. Sin embargo, sélo hasta

el ano 2003 se tomaron medidas normativas de caracter internacional para



proteger y salvaguardar el patrimonio cultural en su definicion mas reciente, que
incluye el patrimonio cultural de bienes muebles e inmuebles, y el patrimonio

cultural inmaterial (PCI, de ahora en adelante)®.

La preocupacion de los paises latinoamericanos sobre el tema ha sido
heterogénea en voluntad, eficacia y organizacion, aunque se pueden observar de
manera preliminar algunas tendencias regionales. Por una parte, la voluntad
integradora pareciera ser unanime en Suramérica, pues en general los paises han
suscrito acuerdos multilaterales de fomento y han mantenido otras iniciativas
bilaterales mas antiguas. La totalidad de los paises de América del sur estan
suscritos al Centro Regional para la Salvaguardia del Patrimonio Inmaterial de

América Latina (CRESPIAL) entidad cuya creacién estuvo enmarcada en la Xlll

6 “En marzo de 2001 se celebrd en Turin (Italia) una Mesa redonda internacional de expertos a
fin de elaborar una definicion practica del término “patrimonio cultural inmaterial”’. La UNESCO
llevd a cabo una serie de encuestas, dirigidas a las Comisiones Nacionales de los Estados
Miembros, las organizaciones intergubernamentales y las organizaciones no
gubernamentales, en relacion con las diferentes terminologias utilizadas y la legislacion
nacional vigente en el ambito del patrimonio cultural inmaterial. Sobre la base de las opiniones
expresadas en la época de la Conferencia de Washington y de los resultados de las
encuestas, la Mesa redonda prepard una nueva definicion del patrimonio cultural inmaterial, a
saber, 'los procesos asimilados por los pueblos, junto con los conocimientos, las
competencias y la creatividad que los nutren y que ellos desarrollan, los productos que crean
y los recursos, espacios y demas aspectos del contexto social y natural necesarios para que
perduren; ademas de dar a las comunidades vivas una sensacion de continuidad con respecto
a las generaciones anteriores, esos procesos son importantes para la identidad cultural y para
la salvaguardia de la diversidad cultural y la creatividad de la humanidad'. UNESCO (2001)
Mesa redonda de expertos sobre el Patrimonio Cultural Inmaterial - definiciones de trabajo.
Turin  (ltalia) [Consultado el 20 de junio de 2012]. Disponible en

http://www.unesco.org/culture/ich/index.php?meeting_id=00057.


http://www.unesco.org/culture/ich/index.php?meeting_id=00057

Cumbre Iberoamericana de Jefes de Estado y de Gobierno celebrada en la ciudad
de Santa Cruz de la Sierra en noviembre de 2003, y que se constituye
principalmente en una entidad de apoyo y fomento. Sin embargo, a octubre de
20037, sbélo cuatro paises sudamericanos habian ratificado la Convencion
Internacional para la Salvaguardia del Patrimonio Cultural Inmaterial, durante la
32° Conferencia General de la UNESCO, en donde se instauré este documento
que es, de hecho, el primer instrumento internacional de accion concreta sobre el
tema del Patrimonio Cultural Inmaterial. Chile, Colombia y Ecuador ratificaron la
convencién en 20088 En oftras palabras, las naciones se han pronunciado
politicamente respecto al tema, pero han dilatado el comprometerse con acciones

o proyectos formales.

Por una parte, aunque existen grandes diferencias politicas en los paises
latinoamericanos respecto al interés en la conservaciéon del PCI, también queda
claro que la preocupacidn sobre el tema es mayoritaria, no solo en el continente,
sino en general en los paises del tercer mundo. Y sdlo en ellos. Cabe anotar que
de los 60 paises que pertenecen a la convencion, ninguno pertenece al
subcontinente norteamericano y soélo dos a Europa Central. Del G-8 sélo se han

inscrito Japon y Francia.

7 UNESCO (2003). Convention for the Safeguarding of the Intangible Cultural Heritage. Paris,
17  October. [Consultado el 11 de marzo de 2013]. Disponible en:

http://www.unesco.org/eri/la/convention.asp?KO=17116&language=E.

8 Ibid.


http://www.unesco.org/eri/la/convention.asp?KO=17116%E2%8C%A9uage=E

Por otra parte, se puede observar que, a pesar de las iniciativas
internacionales y de la participacion del tercer mundo en la Convencidn
Internacional, Latinoamérica se encuentra claramente atrasada respecto al resto
del mundo, lo que constituye el punto central del tema que nos concierne, pues de
estos 60 miembros de la Convencion solo 9 pertenecen a Latinoamérica y el
Caribe. Parece evidente que hay una relacion de tensidn entre la economia global
y las politicas regionales sobre el PCI. El triangulo de oposicion entre relaciones
globales de dominacion/ emergencia y choque de culturas/legislacién y
normatividad multilateral se expresa en la practica a través de los tratados
internacionales, las iniciativas legislativas y el desarrollo historico de las
sociedades. Estamos lejos de poder regular justa y eficientemente esta oposicion,
sin hablar de las dificultades para definir juridicamente los conceptos que

intervienen en esta tension.

En el informe preliminar de la CRESPIAL del estado del arte del patrimonio
inmaterial en Sudamérica (Sandro Venturo, Agosto de 2005), se reconoce
claramente que el PCI esta también integrado al mercado y las légicas que este
impone a los bienes culturales. Si se reconoce esta relacion, se reconoce
entonces que las politicas econémicas de los paises afectan y determinan el
desarrollo de las practicas culturales que constituyen el PCI; asunto que integra

toda una nueva dimension politica en el estudio de este tema.

Sin embargo, a pesar de que se reconoce esta influencia de la cultura

hegemodnica occidental, y su relevancia politica en términos de relaciones



interculturales, las definiciones, conceptos y miradas que han definido las politicas
sobre salvaguarda del PCI en el marco de la Convencion provienen del discurso
desarrollado alrededor de la implementacién de la carta de los derechos del
hombre, que a su vez es construida sobre una mirada propia de la modernidad
occidental, que define unas estructuras de pensamiento reconocidas y tratadas
por diversos autores a las cuales este informe trata de hacer un escrutinio critico
guiado por el trabajo de campo, con el fin de no perder el contacto con las

experiencias reales y contemporaneas sobre el tema de la salvaguarda del PCI.

1.3. El Estado en segundo plano

Nuestra intencion en este apartado no es establecer una clasificacion de las
estructuras del Estado en su funcion regular, ni reelaborar o confrontar el extenso
estudio que sobre el Estado se ha hecho antes. Sobre todo, no es del interés
particular de este trabajo examinar al Estado desde su misma ldgica, ni referirse a
la pertinencia de sus acciones desde los mandatos que su Constitucion Politica
prevé. En cierto sentido estamos, no ignorando, pero poniendo en un lugar
secundario el papel del Estado-Nacion como estructura politica de primer orden
del sistema-mundo global, y al mismo tiempo poniendo en el centro del analisis el
sistema de organizacién social y (por lo tanto también sus representaciones
culturales) del Estado liberal capitalista latinoamericano, como un conjunto de
estructuras simbdlicas y materiales, y de epistemes culturales que conforman un
modo de vida moderno y periférico, con una cualidad de legitimidad en su caracter

de objeto de estudio que se encuentra -para el autor de este texto y para la




perspectiva desde la cual este escrito ha sido construido-, al mismo nivel que los
sistemas de organizacién de las comunidades indigenas y afrodescendientes, que

también estudiaremos aqui desde la perspectiva de las relaciones interculturales.

Siguiendo la idea anterior, vamos a analizar la estructura del Estado en
cuanto agente politico en el dominio de las relaciones interculturales. EIl
ordenamiento juridico de un Estado-Nacion tiene al menos tres dimensiones de
accion que alcanzamos a discernir: Los mandatos constitucionales, las politicas
publicas y el orden institucional. Estas tres dimensiones, y la manera como se
influyen las unas a las otras de manera dinamica, conforman un campo de accién
politica que calificamos como hegemonico, en la medida en que pertenece a la
Nacion y que es dentro de los limites de esa nacion en donde estas

patrimonializaciones suceden.

Los mandatos constitucionales tienen una doble importancia para el campo
de accion politica hegemodnico. Por una parte, obligan de manera directa en tanto
leyes supremas del sistema politico constitucional, en la promulgacion de otras
leyes, decretos y demas actos legislativos, y en cuanto que son referencia
obligada para las decisiones de la rama judicial. Por otra parte, el peso simbdlico
de los mandatos constitucionales da cuenta de las politicas de largo aliento de la
nacion. Puede esto no parecer importante desde la perspectiva de la causalidad;
finalmente, todas las leyes presentes en la Constitucidn son (o deberian ser) de
igual cumplimiento mandatorio. Sin embargo, no estamos estudiando la influencia

de los simbalico-politico en la estructura de accion judicial. De lo que da cuenta lo



simbdlico es de la estructura de valores que se construye a partir del énfasis que
lo politico pone en uno u otro asunto particular. El discurso politico responde,
finalmente, a valores fundamentales, cualesquiera que estos sean. El discurso
politico permite entender qué asuntos son importantes en una estructura

ideoldgica, mas alla del contenido mismo del discurso.

En relacién a la multiculturalidad en el discurso politico, la Constitucion
Politica de Colombia, probablemente por una mezcla de razones coyunturales y
de estructura, dedica sus primeros articulos a establecer los altos principios que
en otros capitulos se desarrollan; asi, el articulo 7 establece que “el Estado
reconoce y protege la diversidad étnica y cultural de la Nacion colombiana”. El
apartado que la Constitucién Politica de los Estados Unidos Mexicanos dedica al
caracter multicultural de la nacion se extiende por tres paginas y abarca dos
numerales de ocho y nueve indices respectivamente®, en las que los mandatos
juridicos al respecto estan claramente enunciados. No dispongo de los elementos
para intentar una comparacion juridica; pero, ademas de que tampoco es esa la
intencion, si podemos anotar que existe una clara diferencia en la politica general
sobre la multiculturalidad entre las dos naciones. En el caso de México, una buena
parte del discurso simbdlico -y juridico- de la nacion entera esta construido sobre

la defensa de la herencia cultural indigena, y en términos de reglas del juego,

9 Estados Unidos Mexicanos (1857). Constitucion Politica de los Estados Unidos Mexicanos.

[Consultado el 12 de mayo de 2013]. Disponible en linea en la pagina web del Cuerpo de

Diputados http://www.diputados.gob.mx/LeyesBiblio/pdf/1.pdf
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existieron antecedentes de restitucion de tierras a propietarios indigenas, por

ejemplo, desde hace aproximadamente cien afios'®.

Este hecho no necesariamente indica que México le lleve a Colombia una
especial ventaja en materia de reconocimiento de derechos a las poblaciones
indigenas, aunque ciertamente hayan existido politicas al respecto, como la
creacion del Instituto Nacional Indigenista en 1948 o el decisivo Instituto Nacional
de Antropologia e Historia en 1938'"". Lo que México y Colombia, y probablemente
la mayoria de paises de Latinoameérica tienen en comun, es que el asunto de la
multiculturalidad ha estado presente, ya sea desde la exclusion o desde las luchas
por tierra y derechos, durante la historia republicana de nuestras naciones. Sobre
este hecho cabe anotar dos asuntos en los que el PCl aparece presente. El
primero es que lo que ahora llamamos PCI ha sido objeto de representaciones
sociales que han ejercido un influjo politico en las naciones latinoamericanas. Bien
sea por imaginarios tradicionales de la colonialidad como la 'naturaleza agresiva'
de los indios, o la 'necesidad de reducirlos a la vida civilizada', o mas tarde en la

historia por las luchas y demandas identitarias, por via pacifica o por

10 En octubre de 1910, en el Plan de San Luis Potosi, Francisco Madero escribié: “...numerosos
pequefos propietarios, en su mayoria indigenas, han sido despojados de sus terrenos...Siendo
de toda justicia restituir a sus antiguos poseedores...”. Madero, F. (1976) Plan de San Luis.
Documentos Facsimilares. Partido Revolucionario Institucional, Comisién Nacional Editorial,

México, pag. 12. [Consultado el 13 de junio de 2013]. La edicion facsimilar se puede consultar

en la Internet en http://www.bibliotecas.tv/zapata/1910/plan6.html.

11 Irving Reynoso, J. Manuel Gamio y las bases de la politica indigenista en Meéxico.
Academia.edu, pag 6.
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levantamientos populares, la cuestidén indigena ha tenido variadas consecuencias

en los ordenamientos juridicos nacionales.

El segundo asunto es que la dificultad histérica de las naciones (que se
mantiene hasta el presente) en armonizar las realidades sociales de los territorios
étnicos con la promulgacion de leyes y politicas para responder a estas realidades
sugiere que, ademas de un asunto de intereses econdmicos, racismos, epistemes
culturales coloniales, etc, parece existir una desarticulaciéon considerable entre los
modos de vida y de produccion de las comunidades étnicas, y los modos de vida y
produccion que las naciones-estado han construido en América Latina, que se
expresa en el espacio de lucha/encuentro que el campo de accién politica del

Estado produce.

Ahora bien, jcual es este campo de accion politica? El espacio de encuentro
en donde estas identidades de la multiculturalidad se encuentran puede definirse
desde varios posibles lugares, como por ejemplo desde el territorio, desde la

estructura institucional, o desde el problema disciplinar.

El campo tradicional de accién politica de los estados-naciones es la
estructura institucional. Si bien la diferencia entre sistema juridico y orden juridico
permite cierta flexibilidad de la accion politica desde la institucionalidad, lo que no
puede es cambiar su propia logica de accion. Ya hemos establecido como estatica
la l6gica de la estructura de accién del Estado, y no queda mas aca que decir que

un campo de accion politica establecido desde la estructura institucional contiene
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en si mismo los limites de su propia estructura, precisamente porque su
caracteristica principal es establecer una estructura estatica de caracterizaciones
de los actores, y de las acciones posibles en el campo de accion dado. Una légica
tal permite solo un tipo de encuentros limitados en que los actores, o se apropian
de la estructura definida por el sistema, o sélo se comunican en los dominios que
el sistema permite de acuerdo con sus caracterizaciones. El gran paradigma del
sistema juridico es que el Estado existe bajo el dominio de la norma positiva, v,
precisamente por eso, toda légica que no se adapte a las caracteristicas de la
norma positiva queda fuera del campo de percepcién del sistema. Lo que no es

norma, no es susceptible de aferrar por las reglas del juego.

Esta es una de las dificultades mayores que el sistema juridico tiene para
afrontar el problema de la multiculturalidad en los estados-nacion. Para el caso
colombiano, la alternativa que se adoptd en la Constitucion de 1991 fue la de la
implementacion de las jurisdicciones especiales en el articulo 12 de la Ley 270 de
19962, donde se incluyen, entre otras, la jurisdicciones especiales indigenas. La
otra gran herramienta ha sido el reconocimiento de los derechos colectivos, los
cuales han permitido a las comunidades romper la légica de los derechos
individuales a la hora de exigirle al Estado la proteccién de sus formas de vida y
territorios tradicionales, por ejemplo. Si bien en términos de restituciéon de

derechos a las comunidades indigenas y afrodescendientes estos mecanismos

12 Colombia, Senado de la Republica (1996). Ley 270 Estatutaria de la Administracion de
Justicia, Articulo 12. Diario Oficial No. 42.745, del 15 de marzo de 1996. [Consultado el 14 de

mayo de 2013]. Disponible en la pagina web del Senado de la Republica:

http://www.secretariasenado.gov.co/senado/basedoc/ley/1996/ley 0270 1996.html
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han sido una gran avance para la nacion en el ambito del desarrollo de la gestion
territorial, desde la discusién que hemos tratado de hacer en este capitulo nos
sirve para ejemplificar la apropiacion que muchas comunidades indigenas han
hecho de la logica de la norma positiva para sus propias reivindicaciones politicas

y territoriales’.

El primer episteme institucional que queremos sefalar aca es la estructura
de atencion individual del Estado. En su origen, la carta de derechos esta
organizada desde una logica que pone al individuo como eje central y receptor
primario de derechos. Asi, el sistema juridico de los estados nacién, y la estructura
del ordenamiento juridico también se organizaron histéricamente alrededor del
individuo como unidad primaria de relacién. El Estado se relaciona con el
individuo, y después, con las colectividades a las que este pertenece. Asi, el
individuo es percibido como una unidad completa alrededor de la cual las demas
construcciones sociales se organizan. El individuo tiene unas caracteristicas que
son inamovibles; tanto como lo son sus derechos fundamentales: el género, el
nombre (en el caso de los hombres, al menos), la ciudad de nacimiento
(originalmente), la edad, la nacionalidad, etc. La tradicion juridica de occidente en
el derecho privado proviene del individuo, y la légica de la representacion publica,

de la que hablaremos mas adelante, hereda de aquella su estructura formal™.

13 Véase Cabildo de Dabeiba (s.f.) Leyes y derechos indigenas. [Consultado el 14 de mayo de

2013] Disponible en la pagina web de Ila Personeria de Dabeiba,

http://www.dabeiba.gov.co/Personeria/leyes y derechos_indigenas.html

14 Sartori, G. (1999). “En defensa de la representacién politica”. En: Revista Claves de Razén

Practica n® 91, Madrid, pag. 2

14


http://www.dabeiba.gov.co/Personeria/leyes_y_derechos_indigenas.html

Vale la pena anotar que, después del marco de respeto por la diversidad
étnica y cultural de la Constitucion Politica de 1991, y de la lucha de las
comunidades étnicas por el reconocimiento de lo que se han llamados los
'derechos colectivos', la légica de lo individual ha ido debilitandose, al menos en el
ambito del sistema legislativo. En los ultimos veinte anos las leyes, decretos,
programas y estrategias estatales alrededor del PCIl y otros asuntos étnicos, han
ido implementando en su estructura la l6gica de lo comunitario, a pesar de que
siga existiendo -como Colombia misma lo reconoce-, una “disonancia cognitiva'”,
entre el marco constitucional, y las agendas institucionales y metas programaticas

al respecto del tema del PCI.

El otro lugar que hemos mencionado desde donde se puede definir un
campo de accion politica es desde el territorio, y ciertamente la potencialidad de
establecer procesos de gestion de politicas publicas territoriales cabe dentro de la
estructura de las jurisdicciones especiales y el marco normativo sobre
descentralizacion en general. En el encuentro entre la institucionalidad (las
jurisdicciones especiales) y la gestién publica territorial, es esta ultima la que

puede darle visibilidad a las l6gicas locales.

Para el caso de la gestion del territorio, existen dos grandes obstaculos a la

hora de establecer una relacién efectiva con las comunidades. El primer obstaculo

15 Centro Regional para la Salvaguardia del Patrimonio Cultural Inmaterial de América Latina,
CRESPIAL, (2008). Estado del Arte del Patrimonio Cultural Inmaterial. Cuzco. Pag 183.
[Consultado el 12 de mayo de 2013]. Disponible en la siguiente direccion:

http://www.crespial.org/es/Descargas/Descarga/Publicaciones/1282942676.pdf/?
keepThis=true&TB_iframe=true&height=400&width=400
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es el problema del ordenamiento territorial. Si bien las herramientas como la
consulta previa otorgan a las comunidades a nivel local un poder directo de
gestion sobre el territorio que habitan, hay amplias dificultades de comunicacién
entre los niveles locales y municipales, y entre los niveles departamentales y
nacionales. Las asignaciones presupuestales para infraestructura, Ilas
transferencias de regalias, entre otros, son asuntos de decision departamental, y
los asuntos sobre mineria y seguridad, entre otros, son de decisién nacional. En
muchas ocasiones, las agendas nacionales soélo logran armonizarse con las
agendas locales cuando existe presencia de organismos internacionales como

ACNUR, CICR, u otros.

El segundo problema emerge cuando las dificultades en lo institucional y en
la gestion territorial se logran resolver. Los agentes institucionales, incluyendo a
los miembros de las ONG que acompanan los procesos locales, enfrentan una
gran dificultad a la hora de entender lo que sucede en los territorios. Ademas de
enfrentarse a las inmensas diferencias culturales, un obstaculo por sortear
consiste en acomodar las logicas de accidon que imponen las agendas
institucionales a quienes estan encargados de implementarlas. Estas agendas son
construidas desde logicas que hemos descrito antes, y que trataremos de
desarrollar mas adelante. Por ahora, es suficiente con sefalar que el marco de
pensamiento desde donde estas agendas son construidas es lo que hemos
llamado los epistemes institucionales, y es esta categoria la que nos va a permitir

dilucidar los problemas relacionales que aparecen en diversos ambitos de la
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accion del Estado en los territorios étnicos. Dichos problemas estan presentes
desde la ausencia de coordinacion entre los niveles locales, municipales,
departamentales, nacionales e internacionales, pasando por la dificultad de aplicar
los programas de salvaguardia entre las instituciones gubernamentales, la
comunidades y las ONG, hasta la dificultad dentro de las mismas comunidades
para armonizar las logicas tradicionales y culturales con las realidades cotidianas

en lo econémico, en lo institucional y en lo simbdlico.

Desde la misma caracterizacion de la poblacion, el Estado ha tenido
dificultades para saber quiénes estan en las comunidades. Los procesos de
cedulacion de la etnia Wayuu, por ejemplo, han enfrentado problemas como la
doble cedulacion (por compra de votos, entre otros casos), los cambios de nombre
por matrimonio (los hombres Wayuu cambian de apellido al casarse), la falsedad
en los datos (todos los Wayuu son de Uribia), la fecha de nacimiento (todos
“nacieron” el 31 de diciembre) o la practica de los ceduladores de asignar nombres
degradantes a los no hablantes del castellano™. La causa de estas dificultades
radica en la rigidez de los mecanismos institucionales para abordar las

caracteristicas propias de las comunidades.

En el caso del tema especifico del PCI, a pesar de que la concepcion sobre

las dimensiones materiales e inmateriales del patrimonio cultural fue discutida y

16 Rico Torres, A (2011). “Las cédulas de la burla”. Diario E/ Espectador, Bogtota, 12 de
septiembre, seccion nacional. [Retomado por Benjumea Britto, P. (enero de 2012) Blog Mundo

Waydu. “Las cédulas de la burla wayuu”. Consultado el 1 de junio de 2013. Disponible en

http://mundowayuu.blogspot.com/2012/02/las-cedulas-de-la-burla-wayuu.html].
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mas o menos aclarada desde los origenes del término “Patrimonio Cultural”, la
idea de lo que podemos llamar el “monumento nacional” ha mantenido en el
imaginario de la sociedad en general, y en el ordenamiento juridico sobre el tema,
en particular, una division entre el Patrimonio Cultural Material (PCM) y el PCI; con
un desequilibrado énfasis sobre el primero, en términos de programas y

conocimientos especificos sobre promocion y salvaguardia, entre otros.

Un 'derivado' de lo que acabamos de comentar, y que es central en el
analisis que hacemos aca, es el episteme institucional de la division entre forma y
contenido. La division que las instituciones en su afan de establecer una
clasificacion de la realidad, han definido entre el PCM y el PCI, ha producido una
caracterizacion del PCl que se enfoca de manera exclusiva en la dimensién formal
de estas “practicas, representaciones y expresiones, conocimientos y técnicas”"’.
Volviendo a Gianinni, la idea del Patrimonio Cultural como poseedor de una
duplicidad entre lo material, con valor de fruicién social, y lo inmaterial, con valor
simbdlico, queda anulada en esta division entre PCM y PCI. Asi, el PCI queda
disminuido a una expresidon de valor simbdlico, como si su contraparte material, su
valor social, fuese, en primer lugar, una entidad separada y, en segundo lugar, un
asunto derivado de esta dimension formal que es la que define a la caracterizacion

de lo que es para la nacion el PCI.

17 Colombia, Ministerio de Cultura, Direccién de Patrimonio (s.f.) Descripcién del Grupo de

Patrimonio Cultural Inmaterial, Bogota. Consultado el 22 de enero de 2013 en

http://www.mincultura.gov.co/?idcategoria=1285
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2. Patrimonio Cultural Inmaterial, etnicidades,

nacionalidades e identidades socioculturales

2.1. Introduccion

Retomando algunas nociones del capitulo anterior, en las que el Patrimonio
Cultural estaria ligado ya no a la historia como una coleccion de ficciones
fundacionales, sino al desarrollo de una cultura, en el sentido de su construccion
histérica en un presente continuo, vamos a indagar la pertinencia de esas

nociones en nuestro presente continuo. Esto es, en el marco de la complejidad

étnica y cultural de Latinoamérica, con miras a usar mas adelante algunos

estudios de caso particulares para extraer lecciones practicas.

Para el caso de la aplicacion juridica del término de Patrimonio Cultural
Inmaterial dentro de un Estado pluriétnico y multicultural declarado como lo es el
estado colombiano'®, una categoria central es la etnicidad, en la medida en la que
esa etnicidad esté también claramente definida en el ambito juridico. En términos
de acciones afirmativas, sin embargo, la aplicacion de la etnicidad se torna mas

compleja a medida que la identidad étnica se desdibuja por razones historicas,

18 “El Estado reconoce y protege la diversidad étnica y cultural de la Nacién colombiana”.
Colombia (1991), Constitucion Politica, Articulo 7. Texto recuperado el 21 de marzo de 2012

de la pagina web del Senado de la Republica. El texto integral puede consultarse en:

http://www.secretariasenado.gov.co/senado/basedoc/cp/constitucion_politica_1991.htmI#7.
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politicas, o incluso coyunturales. Y no soélo no es facil intentar trazar una linea
entre la pertinencia especifica en un caso particular, sino que podria ser también
objetable la abstraccion de un limite sobre el cual se deba considerar a una

comunidad poseedora de una etnicidad propia o no.

Esta dificultad se puede observar en la estructura de la accién del Estado. En
el caso colombiano, el Ministerio del Interior divide sus esfuerzos en dos entidades
institucionales constituidas desde la etnicidad: la Direccion de asuntos indigenas,
Rom y minorias, por un lado, y la Direccion de asuntos para las comunidades
negras, afrocolombianas, raizales y palenqueras, por el otro. A pesar de que esta
division tiene cierto sentido abstracto -aunque discutible-, de acuerdo tal vez a
ciertas diferencias historicas en la naturaleza de las reivindicaciones de estos
grupos, la verdad es que la division en la estructura institucional responde mas
bien a un asunto pragmatico que tiene que ver con la respuesta del Estado a las
demandas especificas de las comunidades, desde una lbgica interna del
ordenamiento juridico del mismo Estado, mas que a una definicion desde las
identidades étnicas de estos grupos, o de sus legitimas demandas politicas: se
podria argumentar que mientras que las reivindicaciones indigenas suelen estar
asociadas al problema del autogobierno en sus territorios (resguardos), la otras
identidades étnicas plantean un reto para la institucionalidad en cuanto que sus
identidades culturales no siempre son claramente separables de las identidades
nacionales (¢,como aplicar una jurisdiccion especial, entonces?) y/o sus modos de

vida identitarios presentan dificultades para 'empatar' con las logicas sociales del
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Estado-Nacion de la modernidad (¢qué significa vivir como un “gitano”, en el

marco del ordenamiento territorial, por ejemplo?).

Esta estructura evidencia dos asuntos centrales para entender la manera en
la que el Estado actua respecto a la realidad social. Un primer asunto nombrado
arriba es el problema de la pertinencia de la categoria de etnicidad para un grupo
o comunidad en particular. En el ordenamiento juridico este problema se ha
tratado de resolver aludiendo a la “tradicion”: los pueblos que quieran entrar, por
ejemplo, dentro de la cobertura de la ley 70 de 1993, deben demostrar al Estado
que tienen tradicion afrodescendiente®. Asi, la costumbre de muchas
comunidades de vivir en asentamientos dispersos debe cambiar a una de vivir en
asentamientos definidos para ser reconocida como una comunidad étnica y con un
nombre de relevancia historica dentro del canon de los nombres
“afrodescendientes” que demuestre la trayectoria histérica del asentamiento, pues
la definicion de lo que es una comunidad negra y su correspondiente ocupacion
colectiva dejan por fuera otras posibilidades de ocupacion del territorio?’. De

hecho, la ley 70 presenta complejas dificultades de aplicabilidad textual de sus

19 Colombia, Congreso de la Republica (1993). Ley 70 del 27 de agosto de 1993. Por la cual se
reconocen los derechos colectivos sobre tierras y conocimientos ancestrales, y se sefialan los
mecanismos de consulta previa, libre e informada con las comunidades étnicas. Consultada el

9 de febrero de 2013 en la pagina web del Senado de la Republica. Disponible en:

http://www.secretariasenado.gov.co/senado/basedoc/ley/1993/ley 0070_1993.html.

20 N. del A.: si bien el uso de la palabra aqui se refiere a todas las identidades que se denominan
a si mismas como pertenecientes a una herencia africana, el término no trata de establecer
ningun concepto o caracterizacién. Para entender con mayor claridad el uso correcto de los

diferentes términos desde la caracterizacion que el Estado colombiano hace, véase:
http://www.mincultura.gov.co/?idcategoria=38618
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disposiciones para varias comunidades negras, afrocolombianas, palenqueras y
raizales, por dificultades de orden geografico (diferencias en el lugar definitivo o
provisional de residencia), de caracterizacion étnica o poblacional, o una
combinacién de varios de estos elementos?. El caso ejemplar es el fallo del
consejo de estado a partir del auto 004 del 4 de diciembre de 2012 y la sentencia
T-823/12 de la Corte Constitucional, que deja sin piso a las consultivas
departamentales y de alto nivel en relacién a la consulta previa a los consejos
comunitarios de las comunidades negras, que sera tema central del Primer

Congreso Nacional de Consejos Comunitarios y Organizaciones AFRO?%,

El segundo asunto al respecto es la relacidn entre el objetivo de la ley y la

estructura institucional que encarna la aplicacion de dicho objetivo. Un leve

21 “Comunidad negra: Es el conjunto de familias de ascendencia afrocolombiana que poseen
una cultura propia, comparten una historia y tienen sus propias tradiciones y costumbre dentro
de la relacion campo-poblado, que revelan y conservan conciencia de identidad que las
distinguen de otros grupos étnicos. Ocupacion colectiva: Es el asentamiento histérico y
ancestral de comunidades negras en tierras para su uso colectivo, que constituyen su habitat,
y sobre los cuales desarrollan en la actualidad sus practicas tradicionales de produccion”.
Articulo 2, numerales 5y 6, Ley 70 (1993) En: Diario Oficial No. 41.013, del 31 de agosto.

22 N. del A.: Las comunidades desplazadas, o las comunidades dispersas -como suele suceder

en los territorios insulares, por ejemplo- son un ejemplo de estas dificultades.

23 La noticia sobre el Congreso y los antecedentes del tema citado pueden leerse en la pagina
web del Observatorio Pacifico Colombia: http://www.pacificocolombia.org/novedades/primer-
congreso-nacional-consejos-comunitarios-organizaciones-afro/857. El Auto de la sala novena
de la Corte Constitucional, que en el momento de la consulta no se encontraba en la pagina
web de la entidad, se puede encontrar, a la fecha (23/06/2013) en la siguiente direccion:

http://www.convergenciacnoa.org/files/Autodesuspensi%C3%B3n.pdf. La Sentencia con

registro numero: T-823/12 de la Corte Constitucional de colombia se puede consultar en:

http://www.corteconstitucional.gov.co/relatoria/2012/T-823-12.htm
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escrutinio a la estructura de la institucionalidad que se encarga de estos asuntos,
-el organigrama del Ministerio del Interior-, revela dos puntos de manera clara: los
asuntos de las “comunidades negras” son tratados aparte de las otras
clasificaciones étnicas, y la entidad encargada de todas las consultas previas
también constituye una Direccion separada?. Estos dos puntos son también
precisamente los dos grandes objetivos de la Ley 70. Normalmente, la estructura
de la accién del Estado, y las medidas que este toma para organizar dicha accion,
(en este caso la estructura institucional) responde en primer orden al
ordenamiento juridico del mismo Estado y en segundo orden, a las necesidades
pragmaticas que este ordenamiento se impone a si mismo, en una légica que es,
a al vez, autoreferente, y estatica en la medida en que se inscriben en el marco de
un paradigma de institucionalismo que equipara la accion politica a la estructura

institucional.

En medio de estas tensiones entre lo Juridico normativo y lo historico-real,

emergen al menos dos problemas de relevancia institucional:

Un primer problema que podemos observar, es el del alcance de las
jurisdicciones especiales. Es decir, que dentro de la estructura de libertades,
derechos y deberes individuales sobre la cual las constituciones de los estados
modernos se organizan, y que debe regir para todos, se reconoce que existen

grupos o nacionalidades que por su historia y tradiciones, son susceptibles de

24 Colombia, Ministerio del Interior (s.f.). Organigrama del Ministerio del Interior. Consultado el 10

de junio de 2013 en: http://www.mininterior.gov.co/la-institucion/el-ministerio/organigrama-del-

ministerio-del-interior.
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entrar dentro de una categoria especial en la que se permiten diversas formas de
organizacion segun cada cultura, a pesar de pertenecer al ordenamiento general
del Estado liberal. Pero en el momento de sobreponer tal marco tedrico a la
realidad, emergen dificultades desde la complejidad de las realidades locales. El
ordenamiento juridico supone una clasificacion de la realidad, es decir, un intento
de conocimiento objetivo de esta, en donde se supone a la realidad como dada y
no dandose, como sucede con las identidades culturales, que son dinamicas y
mutables, retomando la expresion de Arturo Escobar de sociedades en
movimiento®. En términos practicos, esto implica una diferencia de miradas que
afectan la dinamica de los procesos de patrimonializacién y que, en términos del
ideal de salvaguardia, tiene consecuencias que esperamos poder dilucidar en

alguna extension en el presente texto.

Un segundo problema que emerge es el de la validacion de las jurisdicciones
especiales. Ante el marco que proyecta la corte constitucional en el acto 004 de
2009%, que obliga al Estado a salvaguardar las comunidades indigenas del

territorio colombiano, la validacion de una comunidad como legitimamente étnica,

25 Escobar Ohmstede, A (2007). "Sociedades en movimiento. Los pueblos indigenas de América
Latina en el siglo XIX" . En: Anuario del Instituto de Estudios Histérico Sociales, Universidad

de Buenos Aires, v.21 fasc.21. Buenos Aires, pag. 1, Passim.

26 Colombia, Corte Constitucional (2009). Acto 004 de 2009: Proteccion de los derechos
fundamentales de las personas y los pueblos indigenas desplazados por el conflicto armado o
en riesgo de desplazamiento forzado, en el marco de la superacion del estado de cosas
inconstitucional declarado en la sentencia T-025 de 2004, después de la sesién publica de
informacién técnica realizada el 21 de septiembre de 2007 ante la Sala Segunda de Revision.

Consultado el 1 de junio de 2013 en la pagina web de la Corte Constitucional:

http://www.corteconstitucional.gov.co/relatoria/autos/2009/a004-09.htm.
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adquiere no solo una importancia en términos de discriminacién positiva hacia las
comunidades (beneficios concretos), sino también un valor politico tangible para
ambas partes (la comunidad y el Estado). Asi, en la dinamica practica de la
agenda estatal de proteccion a las comunidades indigenas a partir de este acto, y
en el caso de las comunidades negras (afrocolombianas) a partir de la ley 70 de
1993 y sus decretos reglamentarios, los procesos de consulta previa y
conformacién de consejos comunitarios, entre otros procesos de interaccién que
son pertinentes para las comunidades y sus PCI, se ven afectados por la légica de
la estructura de reconocimiento desde la categoria de etnicidad que el estado
construye bajo sus propias logicas clasificatorias. Desde la perspectiva de la
interaccion politica, no es nuestra preocupacion central si la clasificacién del
estado corresponde con las realidades sociales desde la perspectiva de lo étnico.
No es tampoco pertinente evaluar la influencia que esta dinamica pueda tener en
la construccion simbdlica de la identidad étnica de las comunidades (otra vez,
desde la etnicidad), o si finalmente el Estado termina cumpliendo lo que su propio
marco legislativo y normativo prevé que se debe cumplir. Lo que interesa en este
caso es dilucidar si las estructuras de intervencion del Estado, siendo un conjunto
de leyes, conceptualizaciones, dinamicas y procedimientos, afectan en la
interaccidn las estructuras de pensamiento que rigen y constituyen a las
cosmogonias de las comunidades en su acontecer historico, y cdmo podemos dar
cuenta de esas interacciones desde un marco de respeto por la historicidad de
esas comunidades. Si bien en el presente capitulo la intencion es la de definir el
marco de observacién desde donde vamos a examinar a estas comunidades -el
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punto de vista de mirada, o colocacion-, cabe de todas maneras anotar que en el
siguiente capitulo analizaremos mas a fondo las légicas desde donde actuan el
estado y las comunidades en el dominio de la interaccidn politica, que sucede en
el marco de los procesos de reconocimiento y salvaguardia (patrimonializacion)

del PCI.

Una posibilidad de respuesta a estos interrogantes son los estudios
identitarios, como dispositivo de construccion de procesos de relacionamiento
multicultural. Mas que encontrar una solucion fija al asunto en discusién en este
capitulo, lo que se propone es poner sobre la mesa las posibilidades de
acercamiento al problema de la concepcidn de las identidades culturales por parte
del Estado y sus agencias, en el contexto de la planificacion de politicas publicas

sobre multiculturalidad en el dominio de los Estados-Nacion en Latinoamérica.

2.2. Transitos desde la etnicidad

Al hablar de relaciones interculturales en el estado colombiano, la referencia
a la etnicidad es obligada. Sin embargo, al incorporar esta discusion al dominio de
los procesos de patrimonializacién del PCI, la categoria de etnicidad comienza a
presentar dificultades. Tomemos, por ejemplo, el caso del Carnaval de
Barranquilla, que fue incorporado a la lista representativa del patrimonio de la
humanidad en 2008%. El carnaval, si bien representa la herencia de diversas

comunidades negras y su acerbo cultural, es principalmente una tradicion

27 Unesco (2008). Representative List of the Intangible Cultural Heritage of Humanity. Carnival of

Barranquilla. Consultado el 9 de junio de 2013 en la pagina web de Naciones Unidas:

http://www.unesco.org/culture/ich/index.php?Ig=es&pg=00011&RL=00051#identification.
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barranquillera. Esto es, una tradicion fuertemente popular, pero expresada en un
contexto urbano. Aunque es evidente que la regidén tiene una marcada herencia
étnica afrodescendiente (entre otras), no podemos decir que Barranquilla sea una
comunidad negra. Asi, el carnaval, aunque representativo de tradiciones orales
ancestrales, se configura en realidad en lo que Maria Cristina Rojas ha llamado un
“régimen de representacion®”, en el que lo politico, lo econémico y lo cultural se
encuentran en este espacio de resignificacion simbodlica de las identidades
culturales en donde, para el caso que nos concierne, el interés institucional en
salvaguardar el carnaval de Barranquilla como PCl de la humanidad, no
corresponde -al menos no unicamente- al objetivo consagrado en la Convencion,
sino que obedece también a intereses politicos y de refuerzo del imaginario

nacional de la republica®®. Hay que recordar que el imaginario de la nacién étnica

28 "Un 'régimen de representacion' es el espacio de encuentro entre el pasado, el presente y el
futuro; es un espacio de encuentro entre el yo y el otro, y entre lenguajes del si mismo y el
mundo externo. El régimen de representacion es un espacio de presencias y ausencias, e
incluye las cosas que emergen, que son visibles, asi como aquellas que han sido suprimidas,
condenadas a permanecer entre bastidores". Rojas de Ferro, M.C. (1993). A Political

Economy of Violence, Carleton University, pag. 74. [Traduccion propia]

29 “Los dirigentes del carnaval de Barranquilla aprovechan el interés que despiertan los
elementos tradicionales para crear una imagen positiva de sociedad colombiana, armoniosa, a
la vez que sacan provecho econdmico de ese Otro, diferente, tradicional. el Estado y los
sectores privados que patrocinan el carnaval explotan la filiacién con el nacionalismo que
despiertan las festividades de este tipo y proyectan una construccion nacional simbdlico-
arménica que simplifica las diferencias entre el sector dominante y el subalterno. Al Estado el
interesa exaltar las tradiciones como un capital cultural nacional y explotarlas ideolégicamente
con el propésito de aliviar la tendencia hacia la fragmentaciéon nacional y politica del pais
causada por su debilidad y disfuncionalidad, sin dejar atras la también importante explotacién
econdémica de la festividad”. De Oro, C. (2009). “Tradicion y modernidad: el carnaval de

Barranquilla y la pugna entre lo cultural, lo econémico y lo politico”. En; Gonzalez Cueto, D. y
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ha servido historicamente como una herramienta de institucion de la cohesion

social, tanto para el beneficio de las agendas nacionales como bien lo describe

Daniele Conversi*®, como para la promocion de las agendas politicas regionales y

locales.

2.3. Transitos por las nacionalidades

Si bien es posible asumir una acepcion amplia de etnicidad que permita

incluir las diferentes culturas hibridas®' de la modernidad, el término igual remite a

alguna de dos posibles ideas sobre las cuales el concepto se ha instituido en el

marco de la construccion de los imaginarios nacionales de las republicas

modernas.

30

31

Lizcano Angarita, M. (Comps),(2009). Leyendo el Carnaval: Miradas Desde Barranquilla,

Bahia y Barcelona. Ediciones Uninorte, Barranquilla, pag. 42.

“En una era nacionalista, la "democracia", como el gobierno del "demos", a menudo se
entiende como 'etnocracia’, o el gobierno del "etnos" (o nacién). La afirmacion de que el
demos y el etnos suelen coincidir, hace, sin duda, mas dificil para los partidarios del

"nacionalismo civico" defender su argumento en contra de los partidarios del "nacionalismo
étnico". Por lo menos hasta el afio 1945, la experiencia europea ha sido una de supremacia
indiscutible de la etnia dominante, actuando en nombre y en representacion del demos o
pueblo. Una vez que este ultimo se habia apoderado del Estado, el objetivo era por lo general
de inculcar un sentido de ciudadania étnica por asimilacién, a través de agentes controlados
por el Estado como el ejército, la escolarizacidon obligatoria y, sobre todo, los medios de
comunicacién”. Conversi, D. (2008). “Democracy, nationalism and culture: a social critique of
liberal monoculturalism”. En: Sociology Compass, Volumen I, nimero 1. University of Lincoln,

pp-156-182 pag. 177. [Traduccidn propial.

Garcia Canclini, N. (1989). Culturas hibridas: Estrategias para entrar y salir de la modernidad.

México: Grijalbo. Passim.

28



Una primera categoria nace de la idea de la unidad étnica, que si bien tiene
una clara correspondencia con la realidad, en términos historicos ha sido mas bien
una apropiacién de las élites burguesas para erigir, sobre esta supuesta unidad,
los imaginarios fundacionales como herramientas de homogenizacion de las
nuevas naciones-Estado. Pero la unidad étnica, como tal, no resulté suficiente
para mantener los imaginarios nacionales. La prueba de que esta idea de la
unidad étnica no resulta viable en si misma para la construccién de una imaginario
de Nacion, es que durante el siglo XIX, donde el esfuerzo de los Estados consistio
principalmente en consolidar la homogeneidad de esas supuestas unidades
étnicas, los dispositivos identitarios sobre los que se quisieron erigir estas
“Naciones” necesitaron de otras caracteristicas diferentes a la etnicidad, o mejor,

constituyentes de esa etnicidad imaginada. En otras palabras, la unidad étnica no

signific6 mucho en si misma a menos que fuese construida sobre la unidad
religiosa, colo lo fue en un primer momento, y después, sobre la unidad
linglistica®*, ambas implantadas por procesos violentos hasta bien entrado el siglo
XX, como notoriamente lo ejemplifica la implementacion en los territorios étnicos
de la peninsula ibérica del castellano como idioma “espafiol” durante la dictadura

de Franco.

32 "En los territorios catdlicos, el protestantismo estaba proscrito, y en los territorios protestantes
era ilegal el catolicismo, y estas leyes se aplicaban estrictamente. (La lengua era un asunto de
eleccién y conveniencia personales) Solo después de 1848, en la resaca de los disturbios
revolucionarios por toda Europa y la difusion general de los movimientos nacionales
vernaculos, la lengua tomé el lugar de la religion, y el pais se dividié en zonas linguisticas
claramente demarcadas (La religion se convertia ahora en una cuestion de eleccion
personal)." Anderson, B. (1993). Comunidades imaginadas: Reflexiones sobre el origen y la
difusién del nacionalismo. FCE, México, pag 195.
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Como una construccion posterior a las republicas, la categoria de Nacidn
como nacion étnica, en la que lo que funge como elemento cohesionador es ya no
la pretension de realidad de una unidad étnica, sino la herencia de esa unidad
étnica encarnada en las herencias raciales, religiosas y linguisticas, es lo que aun
hoy configura para muchos el corazén de lo que define a una herencia cultural.
Esta idea de Nacién no plantea una correlacion directa con la herencia étnica
como tal, sino con la supuesta cultura heredada de esa comunidad (étnica,
linguistica y religiosa) primordial, que se constituye en el referente central en la

estructura de las ficciones fundacionales® de las republicas latinoamericanas.

Antes de seguir, hay que hacer la anotacion de que la otra acepcion
tradicional del concepto, en la que los derechos politicos igualitarios y la adhesion
a los mismos métodos politicos son los que definirian la Nacién (Locke**), no nos
es pertinente aqui, en primer lugar porque estamos haciendo una pregunta por la
identidad cultural y no por la 'nacionalidad’; y en segundo lugar porque nuestro
interés no es definir o construir un concepto de Nacién particular, sino encontrar
una categoria que pueda dar cuenta de los fendmenos sociales y culturales que

tratamos de examinar en el presente texto.

33 Sommer, D. Foundational Fictions: The National Romances of Latin America. University of

California Press, 1993. Passim.

34 Locke, J (1689). Two Treatises of Government, Book Il, sect 106, London. Edicion facsimilar

consultada el 10 de junio de 2013 en http://www.johnlocke.net/john-locke-works/two-treatises-
of-government-book-ii/
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Lo que podemos ver, mas alla de si alguna de las dos ideas discutidas
(unidad étnica y Nacion étnica) representa de manera genuina a las comunidades
gue son susceptibles de ser etiquetadas por aquellas, es lo que implica para las
relaciones que se dan en estos regimenes de representacion de los que hemos
hablado (en el marco de procesos de patrimonializacién del PCI) el hecho de mirar
las comunidades y sus identidades culturales desde el lente de estas categorias, a
partir de examinar la légica con la que estas categorias se han construido. Incluso
en el caso de una comunidad étnica definida, como es el caso de muchas
comunidades indigenas como los Arhuacos de la sierra nevada de Santamarta o
los Chamulas en el estado de Chiapas, lo pertinente es ir mas alla de las légicas
clasificatorias y esencialistas (Qué hace que un Chamula sea Chamula, por
ejemplo) hacia una légica dinamista, que nos permita recoger no solo las
caracteristicas culturales de las comunidades, sino sus representaciones
identitarias en el presente continuo de la accion politica en el marco de las

relaciones interculturales en el dominio del los estados latinoamericanos.

La primera categoria (la unidad étnica), puede dar cuenta de una herencia
particular que se puede trazar en la historia de una comunidad. Sin embargo, lo
gue necesitamos es una categoria que de cuenta de la movilidad de la identidad
cultural en el tiempo, que nos permita entender el devenir de las identidades
culturales de una comunidad como una caracteristica que esta dandose en el
dominio de la Historia, en vez de estar dada desde un pasado fundacional, o

determinada por un pasado fijo; en este caso, una herencia genética comun.

31



Para la segunda categoria (Nacion étnica) vale la pena examinar al menos

dos aspectos centrales de su construccion histérica:

1.

La idea de una nacién construida sobre una cultura comun logra recoger la
idea de la herencia cultural, pero sigue tendiendo a la construccion de una
identidad que es, en ultimo término, exclusivista. ;qué entendemos por
'exclusivista'? La construccién de un imaginario que define sus limites de
acuerdo a lo que supuestamente se encuentra por fuera de este. No vamos
a repetir aqui la genealogia de la construccion de la identidad hegemonica
de la modernidad, pero si nos interesa sefalar que esta idea de nacion
nace de una logica de construccion de unos limites identitarios que definen
las caracteristicas propias como un campo cultural que excluye todo lo que
no se es. Mas alla del “pensamiento unico” de Die Welt als Wille und
Vorstellung®, y reconociendo la critica politica de Ramonet a partir del
mismo término, lo que queremos sefalar es que la representaciéon de un
recorte de realidad construido a partir de lo que esta por fuera de este, es
basicamente una operacidén unaria de negacion légica; en los términos mas
simples, una identidad construida a partir de la negacion de lo que esta en
el horizonte de la percepcion, es en si misma una identidad que niega
cualquier movimiento posible de ella misma. A esto es a lo que hemos
escogido llamar una logica estatica. Retomando a Hugo Zemelman, lo que

buscamos es una categoria que nos permita superar lo que esta dado en la

35 Schopenhauer, A. (1819). El mundo como voluntad y representacion. Brockhaus, Leipzig.
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construccion del presente, porque es en ese presente en donde se erigen
las representaciones de lo cultural identitario, que es lo que queremos

examinar aqui.

2. La construccion de estas identidades fundamentales heredadas tienen su

origen en la explicacion histérica del presente. Los valores fundamentales
que se le atribuyen a una nacion étnica son deducidos a partir de los relatos
de como estos valores se formaron para ser lo que son en la actualidad. La
forma en la que se explican de manera positiva 0 negativa estos valores
culturales consiste en justificarlos desde la mirada del presente, como se
puede observar en la argumentacion que fabrica Huntington en el caso del
papel del protestantismo en lo que se ha llamado la cultura “WASP” (White,

AngloSaxon, Protestant)®’. En esta ldgica, la forma justifica al pasado desde

36

37

“[El razonamiento anterior] implica construir el pensamiento desde las necesidades historicas,
no restringido a premisas tedricas cerradas, lo que plantea tener que enfrentar la tensién entre
lo dado como actualidad y sus potenciaciones posibles. Pero ello supone saber leer, en
cualquier determinacién sociohistérica, el margen de indeterminacion que se contiene como
base de la misma potenciacién. De lo anterior resulta claro que es preciso subordinar la légica
de los objetos tedricos formales al reconocimiento de lo potencial. Todo lo cual toma sentido
en la medida que siempre tengamos presente al sujeto en disposicion de actuacion o de
construccion”. Zemelman, H (2012). Potenciacion... Instituto Pensamiento y Cultura en

América Latina, IPECAL, México, pag. 15.

“El énfasis del protestantismo en la conciencia individual y la responsabilidad de las personas
para aprender las verdades de Dios directamente de la Biblia promovié el compromiso
americano [estadounidense] con el individualismo, la igualdad, y los derechos a la libertad de
religion y de opinidon. El protestantismo también promueve la ética del trabajo y la
responsabilidad del individuo en su propio éxito o fracaso en la vida” ... “Con sus formas
congregacionales de organizacion de la iglesia, el protestantismo fomentd la oposicion a la

jerarquia y la idea de que formas democraticas similares deben ser empleadas para
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las cualidades del presente. En términos cientificos, la idea de la nacion
étnica es, en ultimas, una iteracion del principio antrépico (débil, en el mejor
de los casos): el pasado fue como fue porque somos como somos en el
presente. Esto es lo que hemos llamado en el presente texto, una /dgica

autoreferente.

Aclaro aca que la idea del ejercicio de pensamiento categorial que hemos
intentado en este capitulo, mas alla de establecer un juicio de valor sobre las
categorias que hemos recorrido, intenta determinar la pertinencia de estas para un
propoésito concreto. Las categorias mencionadas fueron construidas en el marco
de necesidades historicas, desde unos intereses y con unos propdésitos que no son
necesariamente utiles para la construccion de este texto, ya sea por el momento
histoérico, por el lugar de mirada escogido, o por el derrotero académico que guia

este trabajo.

2.4. Identidades socioculturales

El uso del término 'identidades socioculturales' en este texto es debido a la

sugerencia de la doctora Estela Quintar®®. Sin embargo, la construccién de su

gobernar”. Huntington, S. (2004). Who Are We? The Challenges to America’s National Identity.
Simon & Schuster (Nov. 29, 2005) pag.68 . [Traduccion propia].

38 Estela Quintar es Doctora en Antropologia del Centro de Investigaciones y Estudios
Superiores en Antropologia Social, CIESAS de México. Actualmente es la Secretaria General
del Instituto Pensamiento y Cultura en América Latina, IPECAL. Ha dedicado su trayectoria al
planteamiento de la “didactica no parametral”’, entendida como el ejercicio de la ensefianza
desde una perspectiva politica centrada en el sujeto en relacion, cuyos desarrollos
metodoldgicos incluyen los principios de circulacion de ideas, resonancia didactica y trabajo
biogréfico.
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pertinencia como categoria para pensar las comunidades complejas que hemos
traido al analisis en este trabajo y sus interacciones politicas en el presente que
delimitamos como punto de vista, o colocacion epistémica, si queremos llamarla

asi, tratara de ser construida en los parrafos siguientes.

Lo que parece ser necesario aqui es dar cuenta no del contenido de una
identidad, o del significado de la Identidad en general, sino de la cualidad de
identidad, por una parte, y de la caracteristica de identidad, en su sentido
inmanente, por otra. Ya Darcy Ribeiro caracteriz6 los grupos sociales
diferenciados como “formaciones socioculturales” al analizar lo que él llamé los
procesos civilizatorios desde una perspectiva de universalidad®. Estas unidades
sociales como comunidades que son definidas por el devenir histérico, en el caso
de Riberio especificamente por las revoluciones tecnoldgicas, evidencian una
l6gica de analisis basada en lo utilitario funcional de los modos de produccion.
Tomando la caracteristica histérica de aquel término, y desde una perspectiva mas
rica para las ciencias sociales, Victor Cérdova habla de los “Modos de Vida”, como
una caracterizaciéon de los aspectos econdmicos, culturales y politicos de estas
formaciones socioculturales, en un esfuerzo metodolégico por captar las
particularidades de las comunidades locales, trayendo no solo lo historico, sino

también lo vivo a la mirada de los grupos sociales complejos®.

39 Ribeiro, D. (1976) El proceso civilizatorio: etapas de la evoluciéon sociocultural. Editorial

Extemporaneos, México.

40 Coérdova, V. (1986) El modo de vida: Problematica tedrica y metodoldgica. Imprenta
Universitaria. UCV Caracas.
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Ahora bien, si en contraposicion a una idea trascendental de identidad lo que
queremos es dar cuenta de una idea inmanente de esas identidades que podemos
observar en la realidad, tendriamos que dar cuenta de como es una identidad aqui
y ahora, sin caer en la tentacion de llenar de significado el término, convirtiéndolo
en un concepto. Desde nuestra mirada, es decir, desde la postura de que la
identidad es una construccién social historica, y de que el resultado de esa
construccion es un campo de representaciones que responden al devenir historico
de lo cultural, la dimensién politica de lo sociocultural viene representada en la
construccion de lo identitario. Una identidad sociocultural seria entonces una
construccion politica del presente, que da cuenta de su devenir histérico en tanto
se reconoce como una unidad sociocultural gracias al caracter historizado de ese
presente. Las identidades socioculturales son dinamicas porque pertenecen al
dominio del devenir historico, y son profundamente politicas porque emergen en el
encuentro de la tradicion y la identidad con el mundo, a modo de un viajero del
tiempo que camina hacia atras, como el angel de la historia de Benjamin, porque

lo que tiene al frente de su ojos es la herencia que lo ha llevado hasta alli*'.

41 Benjamin, W. (1969) Theses on the Philosophy of History. Vol. 255. New York: Illluminations.
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3. Légicas de reconocimiento y légicas culturales

3.1. Introduccion

Suponiendo que toda construccion tedrico-juridica tiene en su origen una
pretension de respeto por los conceptos tedricos en tanto intenta encontrar una
aplicabilidad que se reconoce diferente de la imagen de realidad como punto de
partida para la concepcién de la res iuridica (el cuerpo de la ley en si), podemos
decir que tal supuesto incluye el conocimiento de la dificultad de la aplicabilidad.
Esto es, que una cosa es el contenido de una estructura de pensamiento, y otra el
conjunto que compone a esta misma junto con las dinamicas que emergen de su
propia aplicacion a la realidad social. Tales “unidades” dinamicas caben dentro de
lo que Hugo Zemelman ha llamado epistemes institucionales*. Estas estructuras
de pensamiento, imbuidas en las formas de accionar de las instituciones y los
sujetos que actuan como agentes de estas, definen dinamicas en las ontologias
relacionales entre las instituciones estatales y las comunidades; en el caso que
nos incumbe, que se relacionan con el Estado alrededor del reconocimiento y
salvaguardia de algun PCI por parte de este. Estamos asumiendo que tales
dinamicas pueden ser trazadas, y en el proceso, evidenciar los sentidos y légicas
culturales que estan en juego dentro de estos procesos que son, desde la

perspectiva de este escrito, de orden politico.

42 Zemelman, H. (1992). Horizontes de la razon 2. Anthropos-El Colegio de México. Barcelona-

México, 1992. Passim.
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Si bien no se pretende aqui hacer un estudio riguroso de los casos de
estudio presentes en este texto, si se asume que es posible extraer ciertas l6gicas
que nos permitiran extrapolar las lecciones aprendidas al dominio, de alguna

manera superior, de las relaciones politicas interculturales.

El objetivo principal de este capitulo sera traer las categorias de lo politico al
patrimonio cultural inmaterial en relacion al ordenamiento politico y social de las
comunidades, y explorar la aplicacion de la categoria de identidades socio
culturales que hemos explorado en el capitulo anterior; no sélo a partir de su
potencialidad politica en las relaciones multiculturales, sino en la misma estructura
de lo que se ha llamado, por una parte, epistemes institucionales, y por otra,
nucleos de organizaciéon social, desde dos perspectivas de acercamiento

diferentes, pero que se encuentran en el tema que aqui tratamos.

3.2. La légica estatal del 'reconocimiento’

Asumiendo que el Estado funciona como un agente politico, en la medida en
que no es una entidad monolitica o neutral, se puede decir que aunque la
institucionalidad define sin duda estructuras de accién sobre los asuntos sociales a
los que esa institucionalidad responde, también existen agendas de accion que no
son institucionales, o que no responden a la agenda institucional, no solo por los
intereses multiples de los actores o por las diferentes l6gicas de los niveles
nacionales, regionales y locales, sino por otras l6gicas que corresponden no al

ordenamiento legal -que es en ultimas la columna vertebral de la accion del
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Estado-, sino a las logicas a partir de las cuales estas estructuras estan creadas,
por una parte, y a las légicas que emergen en el campo de los agenciamientos -si
queremos traer a Deleuze- que incluyen a la unidad “Estado” en algun punto de la
enunciacion. Estariamos hablando, entonces, de l6gicas emergentes en la relacién
entre el Estado, entendido como agente politico en su multiplicidad, y las
identidades socioculturales a través de las estructuras de pensamiento de sus

sujetos colectivos.

En el caso del reconocimiento de ejemplos de PCI candidatizados para ser
incluidos en las listas representativas definidas por la comisién intergubernamental
de la Unesco en la Convencion para la salvaguardia del patrimonio cultural
inmaterial, estamos hablando de casos de PCIl que deben haber sido antes
reconocidos por los Estados en sus listas nacionales. Esta condicion implica que
los casos reconocidos en las listas nacionales tienen, por una parte, algun nivel de
interés politico a priori para la nacion, y por otra parte, tienen también para las

comunidades interés politico y de acceso a recursos de la nacion.

El “reconocimiento” implica también, como en cualquier caso de intervencion
del Estado en el territorio, una evaluacion de las condiciones sociales en ese
territorio, a la luz de la carta de derechos que deben ser respetados. Qué implica

esto en términos de las l6gicas de intervencion?
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3.2.1. La légica de la representacién politica

La identidad del Estado moderno esta ligada a la nocion de representacion
politica. No hace falta aqui recuperar en toda su extension la genealogia de la
construccion de esta nocion, pero si podemos sefalar qué significa aquella en
términos de los temas que aqui tratamos. Sartori sefiala que la democracia liberal
trabaja con tres diferentes versiones de la representacién politica: la primera
encarnaria la vision juridica de la “delegacién”; la segunda, la sociolégica, que
estaria relacionada con la “representatividad” o similitud, y la tercera, que

implicaria una vision “de responsabilidad™?.

Para el caso que nos concierne -el de analizar la légica desde la cual el
Estado construye sus agendas de accion politica-, no es pertinente elegir una
particular vision de la representacion politica. Al contrario, o que nos sirve es
sefalar que es desde esa vision de la representacion desde la que el Estado ve el
ejercicio practico de lo politico. La primera acepcion que describe Sartori

(delegacion), trabaja en el corazén mismo de lo que el Estado considera es una

43 “El primer significado se deriva del derecho privativo y caracteriza a la doctrina mas
estrictamente juridica de la representacion, mientras que el segundo significado se deriva de
un enfoque socioldgico segun el cual la representacion es esencialmente un hecho existencial
de semejanza, que trasciende toda eleccidén voluntaria y por consiguiente a la propia
conciencia. En el significado juridico, hablamos con frecuencia del representante como un
delegado o de un mandatario que sigue instrucciones. En el significado sociolégico, por el
contrario, decimos que alguien es representativo de, para decir que éste personifica algunas
caracteristicas esenciales del grupo, de la clase o de la profesién de la cual proviene o
pertenece. En cuando al tercer significado —que nos lleva a entender el gobierno
representativo como un “gobierno responsable” constituira el objetivo principal de nuestro

analisis”. Sartori, G. (1992) Elementos de teoria politica. Madrid, Ed. Alianza.
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institucion politica. Para una poblacion numerosa, una institucion politica
representativa implica que quienes actuen como delegados efectivamente sean
recipientes del poder de decision de esa poblacion que no esta presente en el
escenario politico. Es decir, que se asume que quienes representan, en cierta
manera, deciden por los demas. Este poder de representacion heredado hasta
cierta extension del derecho privado, permite que la nociéon de interlocutor
sobreviva mas o menos intacta al transito del derecho privado al publico. En otras
palabras: como no puedo hablar con la comunidad, hablo con el interlocutor que la

representa.

Por otra parte, los delegados idealmente representan a quienes no estan
presentes, en la medida en que tengan legitimidad, es decir, en la medida en que
quien represente tenga una relacién de identificacion con lo que define a los

representados (representatividad)*.

Finalmente, es la acepcion de “responsabilidad”, la que define las cualidades

o el perfil de quienes el Estado y sus agentes perciben como un legitimo

44 “Cuando decimos que alguien o algo es “representativo de algo” estamos expresando una
idea de similitud, de identificacion, de caracteristicas compartidas. La exigencia de que el
Parlamento sea un reflejo del pais y, en sentido contrario, las quejas por su falta de
“representatividad” se basan en este significado del término “representacion”. La
representatividad es también el punto de referencia para definir la sobrerrepresentacion y la
infrarrepresentacion. Y el voto a “alguien como yo” (un trabajador para los trabajadores, un
negro para los negros) es la base del voto de clase, étnico, religioso y, en general, del voto
por categorias. Por tanto, aunque representacion y representatividad aluden a cuestiones
diferentes y son conceptos distintos, la comprension de la politica representativa depende de
ambos.” Sartori, G. (1999). En defensa de la representacién politica, en: Revista Claves de

razon practica n° 91. pag. 2
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representante. Sartori argumenta que quien representa ejerce efectivamente algun
tipo de poder sobre quienes representa. La interaccion politica con aquel
interlocutor al que nos hemos referido antes me permite, como actor politico en
una relacion intercultural, tener injerencia en los destinos de aquellos a los que
ese interlocutor representa, porque se asume que este ejerce un poder sobre
aquellos; se asume que los gobierna, de la misma manera en la que los

representantes del Estado gobiernan a quienes representan.*

En resumen, el Estado actua bajo tres supuestos: (i) que para hablar con una
comunidad, es necesario hablar con un interlocutor que la represente; (ii) que este
interlocutor debe ser legitimo en la medida en que sea representativo. Y
finalmente, asume que (iii) el dialogo politico es posible en la medida en que el
interlocutor legitimo tiene un poder de gobierno sobre la comunidad que
representa. Estos supuestos conforman en si mismos un episteme institucional
que tiene consecuencias concretas en el ejercicio de la interlocucidn politica entre
el Estado y las comunidades que representan las identidades socioculturales que

hemos agrupado desde la etnicidad y otras categorias trabajadas anteriormente.

3.3. Logicas en las identidades socioculturales

Si bien no es aca deseable -y se puede arguir facilmente que tampoco es

posible- definir una logica de las identidades socioculturales en oposicion a una

45 “En resumen, la representacion es incuestionable y ha de configurarse normativamente, ha de
encontrar un equilibrio delicado entre receptividad y responsabilidad, entre rendicién de
cuentas y comportamiento responsable, entre gobierno de y gobierno sobre los ciudadanos”.
Ibid., pag. 5
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l6gica del Estado, si podemos sefalar el marco coyuntural en el que esas logicas
se presentan y, preferiblemente, extraer algunas categorias que nos permitan
analizar de manera dinamica e historizada el encuentro entre el Estado y las

comunidades que habitan en su dominio.

Después de afinar las categorias que nos permiten acercarnos al problema
de las relaciones multiculturales en el campo de Ilos procesos de
patrimonializacion del PCI, la siguiente pregunta que habria que hacerse seria:
£,COMO se expresan estas categorias en los problemas concretos de las realidades
sociales en nuestros territorios locales y época? Si bien la construccion de
categorias nos da una perspectiva manejable de la realidad social, son las

experiencias concretas las que permiten usar las categorias.

3.3.1. Anoutia siikuait'pa Wayuu (El sistema normativo de los
Wayuus)

Pero hacer este ejercicio sobre identidades socioculturales implica
necesariamente mirar la realidad de estas identidades; en primer lugar, porque
queremos evitar el riesgo de levantar una construccion tedrica que no corresponda
con el recorte de realidad sobre el que estamos pensando y por el que estamos
pensando (las comunidades étnicas, y sobre todo, la gente que las conforma), y
también porque las categorias que hemos construido tienen la pretension de
captar en alguna extension las dinamicas de la realidad de estas comunidades.

Por esta razon, vamos a ejercitar nuestras categorias con un caso de estudio, que
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reside en el limite de la periferia del orden nacional como territorio geografico pero

también como territorio simbdlico.

Durante la quinta reuniéon del comité Intergubernamental (5.COM) de la
Convencién para la salvaguardia del Patrimonio cultural Inmaterial que se realiz6
en Nairobi, Kenia, del 15 al 19 de noviembre de 2010, se aprobé la entrada a la
lista representativa del PCI de la humanidad “del sistema normativo de los
Wayuus, aplicado por el plitchipii’ii ('palabrero’)™®. Como es requisito dentro de la
legislacion colombiana, todo PCI que sea incluido en una lista representativa debe
tener un Plan Especial de Salvaguardia (PES), que es definido como “un acuerdo
social y administrativo mediante el cual se establecen directrices,
recomendaciones y acciones encaminadas a garantizar la salvaguardia del
Patrimonio Cultural Inmaterial de las comunidades y de la Nacion*””. Este PES
implica un acuerdo con la comunidad étnica de donde proviene el PCI a inscribir
en la lista. Para el caso del Anoutia siikuaitpa Wayuu, el proceso de inscripcion y
la elaboracién del PES ha estado a cargo del Consejo Independiente de

Palabreros®. Esta institucion fue creada ad hoc, no solo para el propdsito de la

46 http://www.unesco.org/culture/ich/index.php?pg=00272

47 http://www.mincultura.gov.co/?idcategoria=26664

48 “Desde diciembre de 2008, los palabreros wayuu han tomado en sus manos el proceso de
salvaguardar el caso con el apoyo del Ministerio de Cultura de Colombia. Para ello, han co-
fundado el OUUTKAJAWAA MULOUSUKALU NATUMA UTCHIPU'UIRUA (Consejo General
Independiente de Palabreros), con el objetivo de fortalecer la institucion del palabrero Wayuu,
para desarrollar un plan para salvaguardar y obtener la inclusion del caso en la Lista
Representativa del Patrimonio Cultural Inmaterial de la Humanidad. El palabrero Wayuu fue

incluido en la Lista Representativa del Patrimonio Cultural de la Nacion de Colombia en 2007”.
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candidatura del Anoutia slkuaitpa Wayuu a la UNESCO, sino también para
afrontar los problemas emergentes entre los Wayuus y los Alijunas (extranjeros).
La caracterizacion que se presentd a la candidatura en la UNESCO describe al
palabrero como el que “tiene el arte de interpretar y aplicar los conceptos de orden
social, los paradigmas morales, pertenencia y el valor simbdlico de los elementos
de la cultura Wayuu. La presencia del palabrero en el centro de la dinamica social
del mundo Wayuu representa la equidad y utiliza el didlogo como una herramienta
eficaz para la paz™°. Esta caracterizacion da cuenta no solo de la importancia de
la figura del palabrero en la sociedad Wayuu, sino que también nos permite ver
una caracteristica basica de la l6gica del pensamiento Wayuu. Al igual que otras
figuras de importancia ritual en muchas cosmologias indigenas, el palabrero
representa un tipo de poder no institucionalizado que no es facil de entender
desde la perspectiva de la modernidad hegemonica. Los palabreros, a pesar de
ser ampliamente reconocidos dentro de la cultura Wayuu, no tienen realmente
ningun poder decisivo institucionalizado. El poder del palabrero radica en la
posibilidad de influencia sobre otras figuras independientes de poder, casi

exclusivamente a través de su prestigio.

Unesco. Nomination file no. 00435 for inscription on the representative list of the intangible
cultural heritage in 2010. Pag 7. [Traduccion propia]. Disponible en linea (23/06/2013) en:
http://www.laguajira.gov.co/web/attachments/1085 Proyecto%20Fortalecimiento%20del
%20plan%20especial%20de%20salvaguardia%20del%20sistema%20normativo%20wayuu
%20aplicado%20por%20el%20palabrero%20Todo%20El.pdf

49 Ibid, Pag. 3 [Traduccién propial.
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Por otra parte, el prestigio del palabrero corresponde a la trayectoria de su
funcion como intermediario en la resolucién de conflictos. Un palabrero no toma
decisiones ni representa exclusivamente a ninguna de las partes en conflicto. El
pago que recibe por sus funciones puede venir de todas las partes involucradas en
la mediacion, y depende de factores como la dificultad de la situacion, el tiempo
que toma solucionarla, el prestigio del palabrero o el tipo de pago que esta
involucrado en la negociacion®. La funcién primordial y exclusiva del palabrero a
la hora de intervenir (en una ofensa, por ejemplo), consiste en mediar en la
comunicacién entre los bandos: normalmente, entre las familias y clanes que

conforman la estructura social de la etnia Wayuu.

Hay que anotar que el palabrero no limita su funcién a la resolucién de
conflictos. Para el Wayuu, no hay un estado de normalidad que se ve perturbado
por el conflicto, sino que el conflicto forma parte de la dinamica de la vida. Es por
eso que el palabrero media también en matrimonios, negocios, y proyectos
conjuntos entre familias y clanes, como la realizacién de fiestas y la construccion

de cementerios y rancherias.

Sin embargo, a pesar de la presencia ubicua del palabrero en la sociedad
Wayuu, el poder de palabrero no es equiparable al poder occidental, que tiene una
estrecha relacion con la dominacion. No estamos diciendo que el poder-

dominaciéon no existe entre los Wayuus, sino que ese poder-dominacion no forma

50 “En los bienes. Hay libertad del palabrero: Yo me quedo con esto, voy a tomar esto, estos
collares apartame esas dos reses, yo me voy a quedar con eso. Asi de esa manera funciona y

viene funcionando”. Entrevista a German Aguilar Epieyu, pag 25 anexos.
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parte de los mecanismos de cohesion social entre familias y clanes a escala
social. Los Wayuus no tienen una estructura de dominacién a escala social a la
manera de un gobierno. Los diferentes clanes son autonomos, y las figuras de
poder (Alatilayuu) se encuentran en las familias, y las agendas de los clanes se
construyen por acuerdo (no necesariamente mediados por algun palabrero) y la
influencia de cada Aladilayuu depende tanto o mas del respeto y la tradicion que de

las condiciones materiales lo la riqueza.

Podemos comenzar a adelantar algunas conclusiones. A diferencia de otras
etnias -y notoriamente, del Estado-nacion-, en donde existen instituciones que
reunen poderes simbdlicos y de gobierno (consejos de chamanes, por ejemplo), la
etnia Wayuu carece de autoridades politicas centrales, y delega la funcion de
gobierno a gran escala a otro tipo de figuras sociales. Este ese el punto en donde
podriamos vernos tentados a darle ese lugar al palabrero, pero la verdad es que
estariamos realmente tratando de atribuirle al palabrero una funcion sin la cual
nosotros no podemos imaginarnos un gobierno a escala social. La etnia Wayuu no
tiene autoridades de gobierno social porque no ha necesitado histéricamente una
institucion de gobierno social. En cambio, el gobierno Wayuu, a escala social, es
efectuado por un nucleo de organizacion social que encuentra su materialidad en
la herencia cultural de la sociedad Wayuu, y que se expresa en lo cotidiano en un

episteme institucional de la etnia Wayuu, y que es el llevar la palabra®’.

51 N. del A.: El “intercambio de la palabra” es la frase que los Wayuu usan cuando se refieren a

la actividad concreta que un palabrero hace cuando ejerce su funcién como tal.
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El llevar la palabra es una manera de registrar y apropiarse del presente
continuo. El palabrero, al mediar en una ofensa o en un matrimonio, no esta
aplicando una ley, como tampoco estd aplicando un procedimiento. Mas
importante que el equilibrio que los pagos (por una ofensa o por una mujer, por
ejemplo) representan en el imaginario social, es la mediacion entre las partes para
encontrar el punto en el que los valores que representan el ideal del orden social
Wayuu se alcancen en la situacion. Esta mediacion esta encarnada en el lenguaje
del palabrero. El se encarga de que lo que se logre en el proceso de llevar la
palabra se logre desde las partes involucradas, y desde las particularidades que la
coyuntura presenta®®. Asi, no es posible establecer un cédigo de procedimiento
para una mediacion de un palabrero, porque él no esta intentando normalizar un
estado social, como tampoco esta intentando gobernar sobre o por quienes lo han
convocado. La voluntad “popular” es la que convoca al palabrero, y es esa misma
voluntad la que finalmente resuelve los acuerdos. El palabrero actua, entonces,

como un catalizador del sistema normativo.

Parte de la efectividad del palabrero se basa en que la responsabilidad en los
conflictos y otros asuntos de competencia de los palabreros recae en el tio

materno mayor del clan. En asuntos de negocios, matrimonios y ofensas, la

52 “[Aguilar] Porque es que el método es casi lo mismo la ley es la misma, los elementos que
siempre se proponen como el reparo [la reparacién] son los mismos; el problema es el
lenguaje del palabrero. Por eso yo decia que no es lo mismo que el cédigo de procedimiento
porque [en] eso esta establecido la cuestién de interpretacion no mas. [Ramasio] Lo que

estaban hablando ahorita: Bueno, si, listo; se pagan los trescientos pero son vecinos y qué

hacemos... No estamos garantizando nada". "Aguilar, entrevista, pag 29 anexos. énfasis

anadido.
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responsabilidad es asumida -y se espera y exige asi-, por el tio materno del
individuo, que funge como actor principal de una transaccion social o de un
conflicto®®. Asi, como figura de autoridad, el tio materno encarna la responsabilidad
comunitaria del clan, trasladando la responsabilidad de las acciones individuales a

lo comunitario.

El aspecto mas interesante, y probablemente mas dificil de entender, es el
hecho de que a escala social, la institucion del palabrero actua como una
herramienta de gobernabilidad del sistema social en su totalidad, sin que exista
una instituciéon administrativa que ejerza tal funcién. El conjunto de las autoridades
tradicionales (el tio materno mayor del clan), el palabrero y las autoridades
espirituales (Ouutsi®™), conforman el sistema de gobierno a escala social, que sélo

involucra la dominacion a la escala de los clanes.

En otras palabras, la Iégica de intervencion del sistema normativo Wayuu es
autoorganizativa, dinamica y de caracter emergente; constituye un sistema

autorregulado, a partir de figuras de gobernabilidad no dominantes.

53 “Lo que hablamos tenemos que contarselos a ellos [a nuestros tios]. Tenemos nuestros tios
en nuestros territorios; lo que hacemos o todo lo que hacemos. No somos responsables solos,
sino que involucramos la familia completa; si yo cometo una falta, responde toda la familia. No
es como ellos creen [los alijunas], que buscan Unicamente al responsable”. Aguilar, entrevista,

pag. 12 anexos

54 N. del A.: La importancia de las mujeres Ouutsi, que cumplen una funcién espiritual asi como
medicinal, ha venido disminuyendo recientemente, en parte gracias a la inefectividad
percibida en el campo medicinal, y también gracias a la caida en desuso del mundo onirico y

espiritual en la cotidianidad Wayuu.
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¢ Qué sucede cuando estas dos légicas se encuentran? Una de las tensiones
que emergen alli es, precisamente, la creacion misma del consejo de palabreros.
Normalmente, como ya hemos visto, el palabrero no posee ninguna capacidad de
decidir por los demas; en términos politicos, no los representa. Sin embargo el
consejo, al enfrentarse a la tarea de mediar en las relaciones entre la etnia Wayuu
en su totalidad y el Estado colombiano, comienza a adquirir precisamente un
poder representativo, al menos desde la mirada del Estado. Los palabreros, que
normalmente no tienen mas influencia que la que su funcion social les provee y la
que su trayectoria personal les permite, comienzan a cambiar, si no en su accién
politica como tal, si en términos de la representacidon social que tradicionalmente
han tenido. El palabrero del consejo comienza a verse con sospecha, porque las
posiciones que repercuten en los destinos de toda la etnia ya no nacen
directamente de esta. El espacio de la representatividad, que nunca habia existido
en la cultura Wayuu, irrumpe de manera intempestiva, gracias a la exigencia del
Estado de encontrar un interlocutor legitimo con quién establecer las agendas

politicas que él mismo se ha impuesto.

Otro conflicto importante sucede con las casas de justicia. La idea de
establecer estos centros en territorio Wayuu ha producido conflictos internos entre
las comunidades. La idea original fue llevar a los palabreros a las casas de justicia
y ofrecerles, defendiendo el derecho al trabajo, un sueldo por el cumplimiento de
sus labores. Si bien el consejo estuvo en desacuerdo con la idea, o al menos con

la implementacién que originalmente se propuso, algunos palabreros han hecho
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eco de la idea. En términos de lo que hemos venido analizando, el peligro consiste
en cambiar el caracter emergente y autoorganizativo de la institucion del

palabrero, lo que podria acabaria con su funcion social, eventualmente.

En este momento podemos decir que estos epistemes institucionales del
Estado, en el marco del campo de accién politica de la patrimonializacion del PCI
pueden considerarse como un tipo de violencia politica, pero lo que preferimos
decir es que la légica autoreferente de estos epistemes institucionales impide que
el Estado pueda ponerse en relacion con otras culturas (en este caso con la etnia
Wayuu), desde la postura de respeto hacia la diversidad étnica y cultural que su

propia Constitucion consagra.

3.4. De regreso al Estado: a manera de conclusion

Ahora bien, leyendo el ejercicio hecho en este capitulo desde las claves que
hemos construido (epistemes institucionales, légicas de accion, etc), y asumiendo
el mandato constitucional del articulo 7, s qué implicaria para el Estado la voluntad
de ponerse en relacion con estas identidades socioculturales que lo conforman y

que habitan en su territorio?

En este punto habria que retomar tres debates que hemos tratado
anteriormente en mayor o menor profundidad. Lo que nos proponemos no es
enumerar las posibles soluciones a los problemas que surgen de las discusiones
que en el dominio de este trabajo hemos desarrollado. Si algo queda claro de este

ejercicio de pensamiento categorial es que las légicas esencialistas gestan en si

51



mismas las semillas de su propio fracaso. A pesar de la incertidumbre, 0 mas bien,
gracias a su presencia como un ingrediente ineludible del devenir historico.
Nuestra intencion es contribuir a la apertura del campo de vision de quienes se
ocupan de los temas que hemos intentado discernir durante esta reflexion. En
otras palabras, no esperamos ayudar a encontrar respuestas, sino a imaginar

preguntas de mayor pertinencia.

El primer asunto que es ineludible es el problema de la construccion social
del territorio. El ordenamiento territorial de nivel departamental se ha convertido en
un obstaculo para el desarrollo institucional que los principios de la constitucidon
prevén. No es factible, y hay quienes pueden argumentar que no es deseable,
prescindir de un nivel de organizacion institucional de magnitud media como son
las gobernaciones de los departamentos. Lo que si es posible, y podriamos decir
que necesario, es cambiar la funcion administrativa que desempefan en este
momento. Una unidad territorial de nivel medio, en un estado descentralizado no
debe desempefiar el papel de un dérgano decisorio. A una gobernacion le
corresponde un papel de coordinacion y comunicacion al servicio de las unidades
territoriales locales y regionales, que son las que realmente representan las
fronteras sociales que conforman el territorio nacional. Los territorios étnicos, los
distritos productivos, los parques nacionales y demas unidades funcionales
necesitan ser fortalecidas en sus capacidades administrativas y de gobernanza

para responder a los retos que el 'desarrollo® sustentable impone a la

55 N. del A.: Si bien no exploramos aqui los debates existentes alrededor de la pertinencia del

término 'desarrollo’, y las consecuencias que este episteme institucional tiene en los procesos
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complejidad de las fuerzas en tension que atraviesan y moldean las comunidades
humanas que son, en ultima instancia, la unidad primordial de construccién de

Nacion.

Un segundo asunto que hemos tratado con algo mas de cuidado es la
prevalencia de la logica de la estructura en todos los dominios de la
institucionalidad estatal. La caracteristica ubicua de todos los epistemes
institucionales que hemos develado en nuestro recorrido epistémico por las
construcciones sociales de nuestras modernidades periféricas, es la pretensién de
establecer estructuras definitivas, imitando la semilla de la norma positiva como
imperius del orden social. Las estructuras son construcciones logicas estaticas,
que, como ya hemos dicho en otra parte de este texto, impiden el movimiento mas
alla de sus propios limites, lo que es una exigencia ineludible en esta etapa del
sistema-mundo capitalista y, podriamos decir también, en este lugar no solo del
planeta, sino del mapa cultural de la humanidad. Si alguna leccion util podemos
extraer de nuestro viaje por el territorio Wayldu, es que lo que nos permite
apropiarnos del presente es la conciencia de los procesos que transitamos. No es
necesario hacer un cambio radical para convertir las agendas técnicas, juridicas y
politicas a una légica de procesos que ya es compatible con el sistema juridico

que la Constitucion Politica de 1991 establecid. Los procesos institucionales son

evolutivos de la produccion humana, vale de todas maneras anotar la inconformidad que tal
término le produce al autor. Espero tener la ocasion de desarrollar (ahi si) el debate al

respecto en una futura investigacion.
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una realidad, lo unico que hace falta es que la institucionalidad sea consciente de

Su propio transito por esos procesos.

Finalmente, y aunque queda mas alla de la intencion y extension de este
trabajo, y mereceria en si mismo una reflexion aparte, el punto mas radical que
emerge acerca de la naturaleza del PCI es que en la intrincada red de relaciones
entre lo simbdlico y lo material alrededor de la creatividad/produccién humana,
desde la perspectiva de una ldgica sistémica de los procesos sociales, el PCI
parece ser la parte visible, y en cierto sentido, la parte material- en tanto
susceptible de definir- de los nucleos de organizacién vital de estas identidades
socioculturales, tanto como lo es el sistema juridico y la Carta de Derechos como
elemento visible de la organizacion social de la modernidad hegemonica
encarnada en el Estado Moderno. El llamado es -y confieso que este si resulta
bastante radical- a repensar la pertinencia de la lI6gica universalista de este Estado
Moderno -que aparece con el advenimiento del “Tercer Estado” de Sieyes-, tal vez
en beneficio de una concepcion mas relativista del orden social, en donde no
exista la totalidad en la concepcidn estructural del orden juridico, y por ende, otras
formas de relacionamiento intercultural desde la construccion social del territorio
sean posibles y realizables, tanto en lo simbdlico-cultural como en lo politico-

territorial.

Termino el presente texto confesando que después de recorrer el proceso
gue culmina con estas lineas, me he dado cuenta de la riqueza inexplorada de la

informacion que recolecté en mis visitas a las comunidades, y que aunque creo

54



que quedd mucho por aprovechar en el presente trabajo, espero que el lector
alcance a vislumbrar las potencialidades de esa informacién y lo que de esa
riqueza haya quedado en este viaje por el Patrimonio (sin apellidos) de nuestro

territorio vital.

Luis Andrés Sendoya
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ANEXOS

Para recoger la informacion que se presenta en seguida, en diciembre de 2010
realizamos un recorrido de aproximadamente 20 dias de duracion por los
territorios del norte de la Alta Guajira, comenzando por Cuatro Vias. En el
recorrido me acomparnaron el palabrero Ramasio Tiller Ipuana, quien fue
fundamental para entablar el contacto con los demas palabreros, y Otto Vergara,
que facilitd las condiciones de transporte para realizar el viaje. Vergara es el

director ejecutivo de la Fundacién Cerrejon Guajira Indigena.

Mi mirada hacia esta situacion, mas que al tema de los palabreros, buscaba
elementos para entender qué es lo que pasa cuando los diferentes agentes se
encuentran en el espacio simbolico del encuentro entre las comunidades, cual es
el papel del Estado y cuales los intereses de actores privados. En este orden de
ideas, Vergara es una de las personas con mayor conocimiento de los agentes, y
que maneja la posibilidad de aproximacion a aquellos que estan presentes en el
escenario de ese encuentro. Es por ello que lo incluyo en el contexto de la

obtencion de esta informacion.

Debo aclarar que la orientacion de mi ejercicio -ver a los palabreros en accion- en
ocasiones me impuso decisiones que no se corresponden con lo que se suele
entender con una recoleccion juiciosa de la informacion que conduzca a una
sistematizacion y a una caracterizacion ordenadas de la experiencia investigativa.
Me refiero, por ejemplo, a no haber recogido los nhombres de algunas personas
que me lo solicitaron asi, o a haber optado por no grabar la discusion entre tres
palabreros que dirimian un problema entre castas que habia cobrado ya la vida,
entre otras personas, de dos mujeres, un asunto muy serio en la justicia wayuu.

No obstante, gracias a este tipo de decisiones pude acercarme a la vida y a las



dinamicas de interaccion entre los palabreros, y entre ellos y otros actores de los

conflictos.

Los materiales que expongo a continuacion consisten en la transcripcion de las
intervenciones de cinco palabreros en el encuentro de palabreros realizado en
Epitsiu, (Cuatro Vias). En los anexos 2 y 3, transcribo las entrevistas que me
concedieron los palabreros Sarrakana Pushaina y German Aguilar, siempre con el
valioso apoyo y la traduccion del wayuunaiki al espariol del palabrero Ramasio

Tiller Ipuana.

En resumen, en los anexos se encuentra lo siguiente:

Anexo 1: Encuentro de palabreros wayuu, 10 de diciembre de 2010
Intervenciones de: Sergio Cohen

Jorge Enriquez Apushana

Edicto Barroso

Sarrakana Pushaina

German Aguilar Epiayu

Anexo 2: Entrevista a Sarrakana Pushaina, 11 de diciembre de 2010

Anexo 3: Entrevista a German Aguilar Epieyu, 16 de diciembre de 2010

Con aportes y complementos de Ramasio Tiller Ipuana
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ANEXO 1: Encuentro De Palabreros Wayuu

Fecha de realizacion: 10 de diciembre de 2010

Traduccion en campo: Ramasio Tiller lpuana, palabrero que trabaja con la

Fundacién Indigenas del Cerrejon.
Digitacion de grabaciones y traduccion del wayuunaiki: Eliana Palacios
Lugar de recoleccién de la informacién: Cuatro Vias (Epitsuu), Alta Guajira

Formato de recoleccion: Grabacion en audiocasete — Transcripcion directa

wayuunaiki-espafiol

Criterios aplicados en esta transcripcion

. En lo posible, se identifica al hablante con su nombre y apellido. En algunas
ocasiones esto no se logra, especialmente cuando se trata de las alocuciones en

el encuentro de palabreros.

. La gran mayoria del texto transcrito fue hablado en wayuunaiki. Cuando se habla

en espanol, se hace la aclaracion en el texto, entre paréntesis.

. Eliana Palacios, indigena wayuu egresada de Trabajo Social, hizo la traduccién

directa wayuunaiki-espafol al transcribir las grabaciones.

. Para la elaboracion de este documento, se ajustan la ortografia y la puntuacion
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del texto de Eliana Palacios; ademas, se respeta la sintaxis y las aclaraciones
hechas por ella (comportamiento del publico, notas geograficas y sobre los
hablantes, fragmentos no audibles o diferenciables), las cuales se indican entre
paréntesis. Las aclaraciones o complementos del autor se ponen entre paréntesis

cuadrados.

[Intervencion de Sergio Cohen]

Bueno, escuchen ahora. Les digo a ustedes que las vias estan muy descuidadas,
y se los digo ya que al transitar por ellas las ramas nos rasgufian... Los caminos
requieren de un cuidado permanentemente; se deben limpiar y se debe hacer de

inmediato para que se pueda hacer uso de ellos. Diganme si es verdad o no...

- Si, claro (responden quienes escuchan)

Ahora, ¢a qué se deben los multiples casos de muertes de personas wayuu que
transitan en bicicleta en la via? ;A qué se debe eso? A que no hay una ruta
adecuada para el paso, ya que los alrededores de la carretera estan enmontados.
Esto se los digo para que estén atentos en el mantenimiento y limpieza de los
alrededores de las carreteras; asi mismo, se requiere de la adecuacion de una via
altema a los lados de las carreteras de los vehiculos, para que no se vean
obligados aquellos que andan en bicicleta a hacer uso de las carreteras. Asi
mismo, cuando transitan en burro y cuando estamos en estado de embriaguez no

pasemos por la via sino por el camino altemo. ¢ Cierto que asi debe ser?

- Si, tiene razon (responden quienes escuchan).

Asi es como deberia ser. Esa es la manera adecuada de hacer las cosas y esta en
manos de ellos hacerlas de esta manera; en manos de quienes estan explotando

la riqueza de nuestra tierra, la empresa llamada El Cerrejon, cuyos representantes
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estdn hoy entre nosotros para escucharnos y para que todos escuchemos ¢De

acuerdo?

Y nosotros le delegamos esta tarea a nuestros mayores , a aquellos que nos
representan, que son quienes deciden y autorizan en nuestros territorios.
Sabemos que identificaran la manera adecuada para no permitir que sigamos
sufriendo lo que hasta la fecha, ya que han sido muchas las lagrimas de nuestras
mujeres por sus animales y muchas las lagrimas de los abuelos por la pérdida de
sus nietos, por la desaparicidon de su linaje y el derramamiento de su sangre y sus
carnes, regados en estas vias debido a la falta de quién solucione estos
inconvenientes... No hay un respeto; no somos valorados ni respetados. Seria
bueno que se nos brindaran garantias, que se nos respetara y valorara por parte
de la empresa y que entre todas las partes afectadas busquemos mecanismos
que nos permitan mejorar nuestras condiciones. Agradecemos que por primera

vez nos dan un valor y un respeto por aquellas personas (victimas).

Afirma Sergio que en todas las comunidades asentadas a orilla de la carretera
sabemos que existen multiples necesidades; que también sabemos que algunas
acciones del no indigena no son a propdosito, pero que con la presencia de las
multinacionales en el territorio desde estas empresas podemos solucionar los
problemas que suceden en las comunidades, todo este tipo de necesidades
podemos prevenir, acordar con las multinacionales nuestras dificultades y prevenir

que sucedan hechos violentos dentro del territorio.

¢ Qué les parece a ustedes, mis amigos? Les pregunto a ustedes que se
encuentran aqui acerca de los sucesos que acontecieron el afio pasado ¢ Verdad

que si? (voces que contestan, pero no se distingue lo que dicen)

Ahora, también sucede que hay muchos ociosos. ;Como pasa esto? Son muchas

las personas tontas que llegan con malas intenciones, son muchos los wayuu que
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llegan de lejos y realizan acciones perjudiciales que atentan contra su buen
nombre, el de sus madres y el de sus tios, y contra el buen nombre de todos
nosotros los wayuu. Estos jovenes son jovenes desorientados, son jovenes en
edad de trabajar, sobrinos, hermanos, hijos, es bueno buscar trabajar y son
muchas las oportunidades de trabajo que hay. Seria bueno que hablen con sus
hijos sobre no hacer tonterias; aconsejen, amigos; aconsejen a sus hijos para que
no dafien su buen nombre; hablen con sus hijos, con sus sobrinos sobre los
beneficios de tener animales, de ser pastores, en lugar de estar en cosas

inconvenientes.

Porque ahora se me ocurre que esos jovenes podrian buscar trabajo apoyando a
las autoridades en la vigilancia, para evitar lo que tanto abunda y que ellos saben.
Estas cosas van pasando. Se debe acondicionar un lugar para trabajar cuidando
las rutas por turnos en moto o en carro seria muy conveniente que cuiden de
manera adecuada las rutas, la de paraguachon la del sur, para que esto mejore
también considero que es bueno concertar sobre la manera mas adecuada de
resguardar las rutas, para que no se diga que no hay la voluntad de nuestra parte
de apoyar en la labor de cuidado de la via, me parece que es la forma mas

adecuada de mejorar las cosas ¢ Esta de acuerdo amigo?

Afirmaba Sergio que en comun acuerdo con las autoridades militares, debemos
acordar puntos de encuentros de concertacion con autoridades tradicionales en
los caminos para ejercer un control, un control de los actos violentos en los
caminos, es promover espacios o punto de encuentro de autoridades tradicionales
y autoridades militares, anteriormente Sergio afirmaba algo que se me habia
escapado, y especificamente se referia a que el impuesto comun con el
gobernador con alcaldes es acordar que haya un mantenimiento de la limpieza del
camino, nosotros vemos que la mayoria de actos violentos que se cometen se
hacen en puntos donde la vegetacién es espesa y el atropello de animales

también se produce porque no hay un control que pueda evitar todos esos
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atropellos y que con las autoridades departamentales como el gobernador
alcaldes se puede generar empleo en la via con los propios wayuu para que

puedan tener un control y proteger los propios caminos y evitar actos violentos.

Eso es asi, y lo reiteramos lo que nosotros queremos es que se nos adecue la via,
de manera que podamos pasar en nuestras bicicletas en nuestros burros si esto
da no tendremos la necesidad de transitar por alla arriba ya que sabemos que nos
exponemos a morir. Nos mantendremos lejos de la via aun cuando estemos en

estado de embriaguez.

Sergio reitera una propuesta: Dice [que hay que] articular con las autoridades
departamentales; podemos construir unos caminos junto a la via pavimentada,
unos caminos exclusivos para transitar los miembros de la etnia wayuu junto con
sus animales, rebafos... Pueden trasladarse en caminos construidos
especificamente para transitar, a un lado de la via pavimentada.

¢ Qué les parece a ustedes, como se sienten con ello?

Bueno eso era lo que queriamos alcanzar; un dialogo para que ustedes pudieran
escucharnos y tener de primera mano nuestra opinioén y posicién frente a lo que

nos acontece. Y eso es todo lo que teniamos por decirles, les agradecemos.

[Intervencion de Jorge Enriquez Apushanal

Bueno, estamos reunidos hoy en este territorio llamado Epitsu. Mi nombres es
Jorge Enriquez, soy wayuu del clan Apushana; hemos llegado a reunirnos hoy
bajo el kiosco de nuestro pariente que es mi nieto, en este su territorio que
también es el nuestro, a fin de lograr un bienestar. Eso es lo que pretendemos
reuniéndonos con estas personas no wayuu que se encuentran hoy entre nosotros
para contarles lo que aqui sucede entre los wayuu. Se hace de esta forma para

dar ejemplo, para corregir a tiempo y aconsejar a nuestros hijos, a nuestros
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sobrinos porque no es bueno que se piense que aqui se apoyan las cosas

indebidas, y que cuando estas se dan es por iniciativa propia de los estos.

Nosotros no les apoyamos ni les incitamos a hacerlas, pero a veces, por mucho
que se diga y aconseje, no se es escuchado y nos averguenza al punto de que no
tenemos palabras para decir a los no wayuu que justifiquen estos
comportamientos y este tipo de actos en las vias. Pero se debe insistir a través del
dialogo en buscar acuerdos que lleven a mejorar todo este tipo de cosas. Y cabe

resaltar que estamos en la disposicion de encontrar la mejor salida a todo esto.

Y esas son mis palabras para que otros tengan la oportunidad de intervenir.

[Otro interlocutor, que no se identifica]

Afirma Jorge Enriquez Apushana que estamos aqui es en procura de que aqui
salgan unas conclusiones, un pequefio acuerdo de ellos como palabreros con las
autoridades militares, con un compromiso para solucionar todos esos problemas
que precisan nuestros hermanos wayuu dentro de la via del tren como son los
atracos, los robos, que son actos violentos que son ajenos a la voluntad de todos
porque son unos cuantos los que preparan estos actos. Y aqui es un compromiso

de todos [que] podamos darle solucion a esto porque nos averguenza a todos.

[Intervencion Edicto Barroso]

Bueno, buenos dias a todos los presentes, a los mayores a las hermanas que son
de aqui de abajo (baja Guaijira), aunque no los conozca ni me conozcan. Estoy
aqui hoy mi nombre es Edicto Barroso; vengo de muy lejos, de alla donde se
termina la tierra. Trataré de usar las palabras mas adecuadas para que se me
entienda, especialmente al referirme al coronel [se refiere al reperesentante de la

policia de la zona, alijuna, que viene a ser el representante del Estado en la
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zona); él tendra cosas que decir también. Porque somos nosotros los mayores
quienes debemos tomar las riendas de este problema y aplicar nuestras propias
leyes, y quiero aclarar que yo aqui no vine a regafar a nadie; no tomen mis

palabras como si estuviera regafiando.

El caso al que me refiero y del tengo conocimiento es que con frecuencia se
escucha decir sobre carros robados o que hirieron a un wayuu, que la policia hirié
a un wayuu, y no es que les disparen sin motivo; si les disparan es porque algo
han hecho. Ustedes los viejos pertenecientes a esta zona deben saber que los
problemas hay que llegarles al fondo; en este caso a lo mas alto y acabarlo;
[estoy] haciendo alusion al animal (poloj) que esta en todas partes y para matarlo
no hay que matarlo en el suelo sino desde arriba porque alli es donde se
reproduce y tiene sus huevos. Esto que les pasa aqui a ustedes no pasa en mi
comunidad; cuando algo sucede, o [cuando] pasa alguien que uno no conoce se
pregunta; nosotros por naturaleza somos o tenemos siempre malicia en algo o en

alguien.

En mi comunidad acostumbramos siempre a que los caminos pasen por las casas,
para asi saber quien pasa, todo esto es para decirles que ustedes no estan

pendiente de quién pasa por los caminos o por las vias cercanas de donde viven.

Por eso todo lo que esta haciendo el coronel esta muy bien y él estda muy feliz por
nuestra presencia, porque ellos no alcanzan a comprender nuestras costumbres.
Ustedes, comparieros, son gente de aqui, tienen relaciéon y conocen esta zona;
son [ustedes] quienes deben resolver y dar ejemplo, no los que venimos de lejos.
Alguna vez la sefiora Mimi Barros me dijo: “Tio, ayudeme”. Apenas voy a llevar la
palabra, pues ella no sabe resolver conflictos. Aun asi, yo siempre he sido
regafnado por mujeres; hoy en dia todos los conflictos se deben resolver y
limpiarlos para que no haya rencillas en el futuro. Asi mismo, tenemos que

ensefiar a nuestros nietos y llevarlos como observadores cuando vayamos a
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resolver un conflicto, para que aprendan a valorar y a respetar a los demas.

[Intervencion de Sarrakana Pushaina]

(Senor Sarrakana Pushaina, de Uribia, del clan Pushaina)

Nosotros aqui estamos reunidos con estos alijunas porque es nuestro deber
resolver problemas tanto a nivel interno como externo fuera de nuestro entorno
con respecto a nosotros los wayuu, porque la funcion del palabrero no es de
ahora; es un don que adquirimos desde nifios. Y a través de nuestra experiencia
tratamos de buscar las vias del dialogo, pero aun asi en la actualidad se esta
perdiendo el respeto por los mayores, tratandose ya de resolver las cosas por la
via sucia. Y quiero que lo sepa el coronel, que nosotros no apoyamos eso, para
que no digan “mira, ahi esta el cabecilla de la banda; él es el peor”. No quiero que

eso sea de esa forma.

Y con respecto a lo que dijo Sergio sobre la via exclusiva para el wayuu, estoy de
acuerdo; pero para eso debemos estar todos en unidén y de acuerdo con ese

objetivo. Gracias.

[Intervencion de German Aguilar Epieyu]

(Senor German Aguilar Epieyu, comunidad de Ceura)

Me alegra que estemos reunidos hoy los wayuu y no wayuu porque de eso se trata
la diversidad étnica, de interactuar. Hay otros wayuu aqui presentes que ni
siquiera entienden nuestra lengua; es triste, pero es la realidad. Aqui les digo esto,
hermanos wayuu, los que me entienden, en nuestra lengua: En nuestro territorio
todo lo sabemos; lo malo que pasa también lo resolvemos, sabemos como
resolverlo, cuando resolverlo y con qué meétodo lo resolvemos llevando los
lineamientos de nuestros usos y costumbres. Por ejemplo, aqui resolvemos hasta

los lios por un muerto: se le manda la palabra a los agresores y se paga por la
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ofensa.

A nosotros no nos hace falta nada, nosotros tenemos todos los medios para
resolver todo lo que los alijunas dicen en los papeles “derechos de los pueblos
indigenas”; nosotros deberiamos sentimos orgullosos porque todavia tenemos
nuestros mayores, pero uno mismo es el que se encarga de desmeritar[lo] y no lo
valoramos. Tenemos que miramos a nosotros mismos para luego mirar a los
demas; no mostramos nuestras costumbres, solo nos conformamos con decir que
somos wayuu sin aplicar todo lo que amerita para nosotros, y que todavia tenemos

grabado en nuestra mente toda esa sabiduria.

“‘Me veo bonita en manta”, hoy dia dicen las alijjunas. ¢Por qué? Porque nosotros
mismos permitimos que eso suceda; no nos ponemos bravos, asi se burlen y
jueguen con nuestras costumbres. He visto el warrarrat (bastén del palabrero) y el
sombreo al alijuna; lo vestimos y lo ponemos bonito, le damos el mejor chinchorro;
los collares los vemos hoy en dia en joyerias de aljjunas, nosotros mismos somos

culpables de eso.

Lo que hablamos tenemos que contarselos a ellos [a nuestros tios]. Tenemos
nuestros tios en nuestros territorios; lo que hacemos o todo lo que hacemos. No
somos responsables solos, sino que involucramos la familia completa; si yo
cometo una falta, responde toda la familia. No es como ellos creen [los alijunas],
que buscan unicamente al responsable; todavia estamos aqui para resolver este
tipo de problemas. Y eso es lo que se quiere. El dia que vayamos a morir también
van a morir nuestras leyes, nuestras costumbres, porque ya no los van a tener en
cuenta. Porque eso es lo que yo les digo a los alcaldes, que es la autoridad
tradicional, el viejo de cabello blanco, es el que resuelve. No, eso no es asi; el que
resuelve es el tio materno, el doliente es el que se reconoce por naturaleza como
autoridad. ¢;Qué quiero decir con esto? Que tenemos la solucién en nuestras

manos para nuestros problemas.

71



Hubo una vez un caso que sucedié alli donde mi abuelo, el Mono Flores. Los
alijunas dijeron que tenian que pagarles sus vehiculos que fueron robados, [pero]
nosotros también valemos y nuestro territorio también vale. Mas bien deberian
pagarnos a nosotros por el simple hecho de que pasen por nuestro territorio. Si
muere un animal atropellado, tienen que pagarlo; tenemos que cobrarlo porque
estan en sus propios comederos. Lo digo porque he visto wayuu que les atropellan
sus animales y por miedo no los cobran, lo dejan asi pero eso les duele, les duele
el sufrimiento de sus animales. Y por el miedo que tenemos no nos tienen en
cuenta. Todo eso vale: el paso del tren [también] tiene un precio. “Ah”, ellos dicen,
“pero los mismos wayuu colocan a los ya fallecidos para hacer creer que les
atropell6 el tren”. Y eso es verdad. Entonces la culpa es de nosotros mismos como

wayuu, y estas actitudes nos hacen perder credibilidad y respeto.

Otra cuestidon también se evidencia, y es que cualquiera de nosotros se cree jefe,
y creemos mandar por los wayuu. Cada wayuu tiene su mayor, su tio quien
responde por él, y nosotros debemos guiar a los aljjunas, los directamente
afectados. De igual forma, nuestras autoridades representantes, en [el] caso del
gobernador, deben estar presentes para que se nos resuelva esta situacion de
inmediato. El [debe resolver], como la cabeza visible y nuestra mayor autoridad en
el departamento de la Guajira. Asi mismo los alcaldes de Maicao, Uribia, Manaure,

y Albania [deben estar] para tratar estos asuntos.

Hoy en dia ya no buscamos a nuestros tios para resolver esto, sino que corremos
enseguida a casa indigena [la casa de justicia], pasando por encima de ellos,
siendo a nuestros tios a quienes les debemos encargar nuestros asuntos. A mi
eso me da mucho temor, el que nuestros valores se vayan muriendo poco a poco,
y en este momento no todos los que aqui estamos presentes tenemos conciencia
de esto; algunos la tomaran, otros diran "creiamos que era otra cosa", porque esto

no les importa; pero si vienen los alijunas a decir “aqui hay comida”, ellos estaran
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presentes, sin que eso signifique que estén interesados, o [que] les importe este

tipo de conversaciones que son de vital importancia.
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ANEXO 2: ENTREVISTA AL PALABRERO WAYUU
SARRAKANA PUSHAINA, DE URIBIA

Fecha de realizacion: 11 de diciembre de 2010

Traduccion en campo: Ramasio Tiller Ipuana, quien en ocasiones también

interviene en la discusion

Digitacion de grabaciones y transcripcion directa: Eliana Palacios

Lugar de recoleccion de la informacion: Norte de la Alta Guajira

Entrevistador: Luis Andrés Sendoya Zamudio

Formato de recoleccion: Grabacion en audiocasete

Criterios aplicados en esta transcripcion

. Para las entrevistas, el autor formulaba las preguntas en espafiol y Ramasio
hacia la traduccién al wayuunaiki. El palabrero respondia en lengua y, de nuevo,
Ramasio traducia al espafol. Ramasio, en su calidad de palabrero, también
intervenia respondiendo preguntas o haciendo comentarios, cuando Io
consideraba conveniente. Toda la conversacién completa fue grabada en audio.
.Eliana Palacios, indigena wayuu egresada de Trabajo Social, hizo la traduccién

directa wayuunaiki-espanol al transcribir las grabaciones. Al elaborar el texto,

omitié los apartes de la grabacion en espanol.
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Para la elaboracion de este documento, se ajustan la ortografia y la puntuacion
del texto transcrito por Eliana Palacios; ademas, se respeta la sintaxis y las
aclaraciones hechas por ella, las cuales se indican entre paréntesis. También se
incluyen entre paréntesis cuadrados las palabras faltantes en el discurso de

Eliana, éstas agregadas por el autor.

Las palabras en wayuunaiki que Eliana decidié mantener en su lengua al hacer la
transcripcion se ponen en italicas. En seguida, se indica su significado en espafol

entre paréntesis cuadrados.

[Sarrakana Pushaina] Mi inicio como palabrero se dio cuando a mi me mandaban
la palabra a través del tiempo sobre algunos problemas que suceden -muerte,
loqueras-. Asi fue que fui adquiriendo conocimiento; tu sabes que hablar no es
para todo el mundo... Es como para los alijunas; también hablar y hablar bien les
es dificil, les da pena, y eso yo ya lo comprendi a través de varias experiencias.
Yo ya he llevado la palabra varias veces; uno tiene que entregar la razon tal y

como se la dicen a uno, y (decir) cuanto es lo que piden.

Entrevistador: ;Cual es la importancia y la influencia de la vestimenta y el baston

cuando se va a llevar la palabra?

Es muy importante la vestimenta y el bastén; son “mafas” de los palabreros.
Cada quien es original en su comportamiento y también en su forma de vestir;
esas prendas de vestir de alguna forma llevan su razén de ser a través de
creencias o para que la persona a la cual se le manda la palabra lo reciba[a uno]
de buena manera y no haya algo de respuesta negativa de su parte. Por ejemplo,
el sefior Chay Goémez se pone una especie de kiaraja [diadema] cuando se va a

sentar a hablar; o cuando va a llevar la palabra se la pone, se la amarra en la
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cabeza, y [lleva] un palo de baston que es muy resistente. Con estos ornamentos

se presenta mayor autoridad y se sobresale entre los demas presentes.

¢Cuanto tiempo le dedica a su labor de palabrero y cuanto dedica a sus otras

labores?

Un palabrero solo va una vez ya depende de cuanto le den de plazo para volver
otra vez y siempre va cuando se requiere de sus servicios por algunas familias. Y

€so0 no es constante.

Aparte del palabrero, ;qué otra persona goza del respeto en la comunidad

Wayuau?

El palabrero es el personaje mas respetado, porque resuelve y trae los productos
de su arreglo, como los collares, entre otros bienes. Los piaches [médicas
wayuu], -algunos- no gozan de gran credibilidad porque unos son mentirosos, no
saben nada; lo que hacen es pedir y pedir y nunca hay mejoria, el enfermo sigue
igual. [Es] diferente [el caso] del palabrero que es serio, y [hasta] la gente que lo
acompanfa -que oscilan entre tres y cuatro-, cuando se hace efectivo el pago,
reciben algun regalo de agradecimiento cada uno, tanto animales [como] otros
[regalos]. Y el [valor del] wayuu rico (washir) es la acaudalada: [el] que tenga mas

chivos, mas caballos, mas vacas es el otro respetado en la sociedad Wayuu.

¢En qué momento puede decidir un palabrero?

Un palabrero no decide ni tampoco opina. Porque es el que tiene el don de
persuadir por medio de su palabra, y [de] que la otra parte acepte lo exigido. A
veces exigir muy exagerado es una ofensa para la parte que ofendio: Una vez me
pasé un caso donde la parte ofendida pidié por la falta mil chivos, cien vacas,
mulas, tumas... Y al que recibié la palabra no le gusto y dijo: “Aqui estoy, al fin y al

cabo a mi es a quien me corresponde responder; si quieres matarme, matame y
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problema resuelto”. Asi dijo. Y para la familia del ofensor eso fue una ofensa, y el
palabrero fue y se lo dijo a la parte ofendida y nunca pudieron llegar a un
acuerdo, se quedo asi. En esos casos, el palabrero desiste de ir por la mala
respuesta y decide dar un paso al costado; pero pierde credibilidad porque no
pudo solucionar un conflicto; le queda muy grande la cantidad, [o] piden mucho

por un delito, [o una] cantidad que es casi imposible pagar.

¢ Qué ha cambiado en los conflictos a través de los afios?

Yo tengo cincuenta afios de estar ejerciendo mi labor de palabrero. Lo mas caro
que se cobra es un problema de muerto; ya los otros son menos, no son tan
caros. Aun sigue siendo igual, no ha cambiado mucho desde tiempo atras. La
funcién u objetivo de un palabrero es llevar a feliz término un conflicto, solucionar;
todo depende de su experiencia a través de los afos. Que pueda citar a través de
los afios qué problemas le han sucedido y que haya llevado a feliz término. Se
citan casos sobre personas conocidas que les ha sucedido el mismo caso. Y,
ademas de ello, [estd] el criterio que [el palabrero] tiene de la situacion. Se reune
todo esto y ello le va a servir de argumento para convencer a la persona de que el

pago que va a dar es justo.

Precisamente por esos motivos el trabajo del palabrero es convencer; si la otra
parte esta ofreciendo menos, el palabrero tiene que justificarle que ese no es el
valor con argumentos. Cuando se llega a una aproximacion -por ejemplo, pidieron
diez y ofrecieron nueve- ahora él es el que tiene que convencer para que acepten
lo que ofrecen, dado que se hizo un sacrificio para pagar; es decir, convencerlos
para que acepten eso. [En] los casos graves, casos de muerte o de tierra, eso es
lo que la persona pida y punto; no se negocia nada. En cuanto a los conflictos

pequeios si se puede negociar.

¢ Cudles de los casos mas dificiles han llegado a buen término?
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Yo he resuelto muchos casos dificiles, hasta los problemas en los que no quieren
negociar o que no aceptan ninguna clase de arreglo. Tu sabes que [a] los que son
culpables nunca los buscan para matarlos sino a sus tios, son los primeros que
buscan. No importa si el que lo hizo da una mala respuesta, el que trata de
buscar un arreglo es su tio materno a su padre, y en ese caso se resuelve y lo
paga; tratan de explicar que ellos no lo hicieron, que lo que recojan, lo agarren, y
la persona ofendida, si no quiere problema y es una persona consciente de la
situacion, acepta el pago. Tu sabes que hay personas que no quieren llegar a un

acuerdo si no se les da lo que piden.

Si se quiere que una falta sea bien pagada, hay que argumentar que era una
persona rica; cobrar la sangre aparte. En cambio, si es cuestion de borrachera, se
le da lo que se consigue, argumentando que no hay, y entonces la otra parte
recibe, argumentando que tampoco quiere problemas por algo que no vale la

pena.

¢Hay algunos casos que haya visto que no ha habido solucion, donde se ha

dicho “aqui no hay solucion”? Se matan... Y después de la guerra, ;que?

He visto esos casos; eso es malo, no ha conducido a nada bueno, casos en que
se quedan sin pagar lo que piden. No hay solucion entonces los ofendidos,
[entonces] van y hacen lo mismo que ellos hicieron, lo pagan con la misma falta
que ellos cometieron. Por ejemplo, si fue por derramamiento de sangre, buscan la
manera; se investigan los lugares que frecuentan esas personas, les hacen una
especie de seguimiento, hasta que hacen lo mismo. Y no precisamente a la
persona que lo hizo sino a un familiar que se descuide. Y asi sucesivamente,
hasta que haya muerto hay guerra. Cuando la situacion es incontrolable,

impagable, no llegan a un acuerdo.

¢ Qué posicion ha tenido el palabrero después de que pasa una guerra y ya ha
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habido muchos muertos? '; Cual es su posicion?

En algunos casos, cuando algunos de los fuertes quiere arreglar, se recuerda al
otro bando que ellos no quisieron arreglar: “Y ahora, ¢ por qué si?” Pero si ambos
estan de acuerdo, se resuelve. Pero, en cambio, [si] en un principio respondieron,

mal se mataron siempre; quedaran asi por generaciones.

Debido a las necesidades que ha tenido el wayuu de progreso intelectual -le ha
tocado venir a las ciudades y se ha formado académicamente- el nivel de
agresividad ha bajado. En ese sentido, el pago de guerra, aunque todavia existe,
ya es en un nivel mas bajo. El final de una guerra siempre ha sido que ambas
familias se respetan, se resguardan mucho; por ejemplo, si les dicen “fulano
estd”, se guardan las distancias; igual, no le hacen dafo, porque si quisiera va
hasta donde esta la otra persona, le dice cosas indirectas; es como si dijera “voy

a llegar alla para ver qué me hace....”

¢ Qué caso raro ha visto en el arreglo de un problema?

Se han visto casos en que, como hay un numero igual de muertos en una familia
y la otra, dejan de producir tantas muertes y hasta se vuelven a relacionar. Y
cdmo hay otros que siguen haciendo lo mismo y no se cansan. Y siguen en lo

mismo siempre.

Al paisano le da mucho miedo la muerte y que digan “usted se va a morir’. Eso,
mejor dicho, eso es mortal. Entonces, si ha habido gente con conciencia propia,
como saben que si siguen en ese mismo problema les va a llegar la muerte,
entonces ha llegado el caso en que dejan a un lado los problemas y lo ven
normal, se saludan. Ese caso se ha visto, pero es un caso raro, porque donde
hay problema es a matarse eternamente, porque sale el hijo del muerto y le dicen
‘lo maté fulano de tal”, y el nifio crece con esa mentalidad [de] que cuando sea

grande va a matar al que mat6é a su papa. Por eso es raro que alguien decida
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darle la mano a su otro enemigo; dice “esto ya esta bueno; ¢por qué vamos a
seguir matandonos tras de nada?”. [Pero ahi] ya es por consciencia propia, y

busca a la persona y se cansan de matarse, y solo asi se cierra el problema.

Hay otro caso que sucede a veces. Es que los viejos enemigos se unen con un
solo propédsito, un velorio, pero para poder entrar tienen que llevar unos
requisitos, tienen que llegar con alguien, con una persona de alto valor y respeto
en aquella familia. Entonces también es bien recibido, se le atiende de manera
formal, se le regala chivo y después se conversa con calma sobre los problemas

que existen en las dos familias.

¢ Cual ha sido el pago mas alto que haya cobrado?

Asi como problemas que quedan sin resolver, también ha habido casos donde

han pagado ciento cincuenta chivos, tres collares, y asi sucesivamente.

"[Agradecimientos e intercambio de regalos. El palabrero me regalé un hilo de

cafiamo]
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ANEXO 3: ENTREVISTA AL PALABRERO GERMAN
AGUILAR EPIEYU

Fecha de realizacion: 16 de diciembre de 2010

Traduccion en campo: Ramasio Tiller [puana

Digitacion de grabaciones y traduccion del wayuunaiki: Eliana Palacios
Lugar de recoleccion de la informacion: Cuatro Vias (Epitsuu), Alta Guajira

Formato de recoleccion: Grabacion en audiocasete — Transcripcion directa

wayuunaiki-espafiol
Criterios aplicados en esta transcripcion

. La gran mayoria del texto transcrito fue hablado en wayuunaiki. Cuando se habla

en espanol, se hace la aclaracion en el texto, entre paréntesis.

. Eliana Palacios, indigena wayuu egresada de Trabajo Social, hizo la traduccion

directa wayuunaiki-espaniol al transcribir las grabaciones.

. Para la elaboracion de este documento, se ajustan la ortografia y la puntuacion
del texto de Eliana Palacios; ademas, se respeta la sintaxis y las aclaraciones
hechas por ella, las cuales se indican entre paréntesis. Las aclaraciones o

complementos del autor se ponen entre paréntesis cuadrados.
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[Entrevistador] ; De quién fue la iniciativa de apoyar a los palabreros?

[Palabrero] Siempre hemos criticado [que] no importa quién tenga la iniciativa. Si
la iniciativa fuera propia de nosotros los indigenas, seria maravilloso que
estuviéramos debatiendo sobre la forma de cémo queremos que nos fortalezcan,
que nos apoyen como grupo, como institucién. Si, porque yo creo que debemos
darle la particularidad propia cultural de nosotros, de cdmo queremos las cosas, y

no que esperemos una imposicion de la forma como debemos ser organizados.

¢;Cual fue el rechazo? ¢;Quién lo rechazo?

Nosotros, los palabreros en consenso -mas que todo, personas, como el caso mio,
[que estamos] liderando-, tenemos el entendimiento y la nocion de las dos
culturas, y podemos entender las pretensiones o el acompanamiento que puede
dar el Estado en esto para fortalecer estos proyectos que vayan en aras de

fortalecer nuestra institucionalidad como autoridades indigenas.

¢Cual fue el rechazo?

Porque nosotros, yo en particular (German Aguilar), estuve participando en la casa
de justicia de Riohacha; estuve ahi como coordinador de asuntos indigenas, y la
propuesta era que [la casa] se pusiera en funcionamiento acompafada de las
demas instituciones del Estado, como Fiscalia y todas las demas instituciones que
administran la justicia, y que se incorporara la figura del palabrero en esa casa de
justicia porque seria una diversidad. Pero, ¢ qué pasa? [Me dicen] “No, porque aca
ha de ser mas problemas entre wayuu”. Entonces son dos formas distintas.

Entonces yo, desde mi perspectiva, yo lo rechazo. ;Sabe por qué? Porque
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nosotros debemos mantener la independencia. Al incluirnos, al incorporarnos en
las casas, estamos subordinados a una administracion que va a estar al frente de
la casa de justicia. Aqui esta funcionando eso; aqui hay una oficina que se llama

coordinacion, es la que coordina con la interinstitucionalidad.

¢Por qué el rechazo?

Porque nosotros no vamos a subordinarnos al Estado; nosotros queremos
mantener nuestra autonomia. Si nos quieren apoyar desde una infraestructura
para que opere nuestra institucionalidad a administrar justicia, con mucho gusto lo
aceptamos. [Que] se sienten con nosotros, [que nos digan] “nosotros financiamos
la infraestructura que ustedes quieren, al disefio que ustedes quieren acorde a su
cultura, donde se sientan bien en su habitat”, ;verdad ?, y no depender de una

oficina. Una cosa es acompanar y otra cosa...

¢Como opera la justicia wayuu?

Operamos en forma de cooperacién con la justicia ordinaria y la justicia propia de
los wayuu. Esa cooperacion consiste en que cada vez que haya involucrado un
miembro de la etnia wayuu se nos dé la competencia a nosotros de juzgarlo
acorde a nuestras normas internas, porque ya existen nuestras normas. La carcel
no es aqui las cuatro paredes; aqui es colectiva la penalizacion y se da
representada en bienes -collares, animales- o su equivalencia econdmica. Esa es
la penalizacion, que es muy distinta a la que se daria en una casa de justicia a

través de una Fiscalia, Defensoria o justicia ordinaria; no queremos eso.

[El rechazo es a la justicia que opera administrativamente]. No estamos para

funcionar, operar de esa manera porque nos quita nuestras (fragmento inaudible)

No funciona...
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No funciona; lo que puede haber es una cooperacion, listo. Pero si nos quieren
apoyar.... Que [nuestra justicia] esté adscrita o lo que sea, pero independiente,
sola. Donde nosotros atendamos a nuestros indigenas, donde nosotros no vamos
a estar en la casa de justicia bajo el trato de la discriminacién, porque el indigena
viene en estado de embriaguez el indigena se queja y no tiene [respuesta],
entonces usted lo esta obligando a que formalice su querella pero acorde a los
procedimientos de la justicia ordinaria, a su manera: “A ver, diga a ver”. No, no, no;
esa es una cuestion que ni siquiera se trata con la persona implicada sino que se
busca a sus mayores. Ese es el método de nosotros, no la penalizacion; por eso
es que este control es mas efectivo: porque tu familia se ve obligada a convocar.

Es comunal, no individual.

Es comunal, no individual

Claro, comunal y no individual. Mira que operamos diferente a ellos. jQué tal
nosotros imponiendo eso? [de] “ah, no, no; eso atenta contra el procedimiento
penal el codigo tal’... No, nosotros no queremos esto; por eso yo hablo de

separacion total.

¢Como seria una casa de justicia wayuu?

[Digamos que ] nos quieren colaborar. [Pero] no de cualquier forma; jque nos
consulten! [Que nos pregunten] “4 Como lo quieren ustedes? “- Independiente. -Ah,
bueno. “¢4En qué material?” ... “Yo creo que debe haber una casa obviamente
tipica, un sitio donde se pueda charlar...”

[Pero] no, eso no se puede porque nosotros no somos ajenos, inclusive los wayuu.
Imaginese que usted puede hacer esa casa, ¢no? que para la dignidad como
persona [dellanciano, y resulta que el anciano busca el ranchito, jClaro!, esta

comodo. Ante una cama, ante una camilla; no, no, que en el hospital con todo, no,
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no; se muere mas rapido. Pero acuéstelo en un chinchorro como en Nazaret...
ireldjese! " Porque eso atenta contra la integridad. Cuando usted obliga a un
indigena a acomodarse a lo suyo y no a lo de él esta violando a la integridad

cultural porque lo esta obligando a salir de su habitat.

¢Hay alguien wayuu, palabrero o no palabrero que apoye esa iniciativa de entrar a

la casa de justicia con un sueldo o algo asi ? ;Hay wayuus que apoyan eso?

Si, claro; dada la necesidad. Mire, analicemos los antecedentes; cémo viene
operando la justicia wayuu, los reparos y esas cosas, y la forma de penalizacion
colectiva. Usted habla [para compensar la ofensa] ¢ Quién le paga los honorarios
al sefor palabrero? La parte interesada, cualquiera de las partes o ambas.

¢En que se le reconoce?

En los bienes. Hay libertad del palabrero: Yo me quedo con esto, voy a tomar esto,
estos collares apartame esas dos reses, yo me voy a quedar con eso. Asi de esa
manera funciona y viene funcionando. Entonces, al pasar de este lado, ya en una
formalidad, ya acogiéndonos a lo que establece nuestra Constitucion Politica
Colombiana, acogiéndonos a la rama jurisdiccional, vemos que si, dentro de la
piramide del poder del Estado estan incluidas las autoridades indigenas como
administradoras de justicia. Por lo tanto, si nosotros hacemos un proyecto bien
planteado de como debe funcionar la operatividad de la institucionalidad del
palabrero, obviamente que el Estado reserva el rubro para que esta funcione; [él]
estd en la obligacion de darnos esa operatividad, claro, desde nuestros
planteamientos, obviamente, como debe funcionar la estructura organizativa
administrativa, porque debe haber unos elementos, unas herramientas, natural

como son la tecnologia.

¢Por qué?
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Ya entramos a partir la historia de nuestra etnia.

¢;Como se parte?

Porque ya hay que escribir, comenzamos a guardar memoria porque lo que nos
dan como antecedentes histéricos, es que cada anciano muere, y muere con el
conocimiento, la memoria, y nunca fue trasmitida, y si fue trasmitida fue
desconocida; nunca fue puesta en practica. Esa es la crisis que nosotros vemos
en este momento; vemos el peligro, el peligro de extinguirse el conocimiento;
[vemos] que se va llegar el momento. Como siempre el punto de referencia de un
palabrero es que hace referencia a sus mayores, y como adquirié el conocimiento
para que haya una credibilidad en este conocimiento, porque no todos los wayuu
tiene la capacidad de persuadir de entender esto... ;Si me entiende? Entonces
eso es lo que nosotros vemos como peligro; entonces hay que escribirlo, inclusive
yo estoy en ese plan de yo coger antes que se muera Angel Amaya, Chay Gémez,
todos los ancianos que estan ahi de palabreros, si, porque ya que no tienen la
misma que yo tengo ya yo tengo otra forma de visionar porque yo ya entre al
occidentalismo ¢si me entiende? Entonces tengo esa particularidad que yo
siempre he dicho yo estoy mas avanzado pero no en lo propio, porque ustedes
estan mejores que yo ¢ cierto? Yo estoy ya dividido, pero sin embargo yo respeto y
me preocupo por mantener y mejorar ese conocimiento, lo que ustedes tienen. Y
lo dividido también esta bien porque también son condiciones distintas, otros

tiempos.

[Ramasio] Porque es que hay una necesidad tremenda.

¢;Cual es la necesidad?

Que convivimos con personas que no son indigenas. Entonces viene el choque.

Pero como yo entiendo las partes, yo trato de de persuadir y hacer entender por
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qué se hace necesaria la aplicacién de la justicia wayuu y por qué se hace
necesario, inclusive, hacerte inclinar a que se someta, a que se sujete a esta
norma y no a la ley general, a la cual también estoy obligado como indigena. Pero
lo someto asi porque... porque da mayor credibilidad de juzgamiento a través de la
norma propia que [a través de] lo ordinario... [Pero] que yo le diga “No, no se
preocupe que lo encarcelaran por cuarenta afos”... jJum! jPara nosotros no ha
sido juzgado! jNo nos interesa! [Lo que] nos interesa es que se haga el reparo por
encima de esos cuarenta afos, porqué estando encerrado no nos va a producir,
pero si trabaja aqui él se puede comprometer que durante tantos afios haga el

reparo.

Me estaban contando que era casi que al reves; que si se hace primero esta [la
justicia wayuu] de pronto la ofra [la justicia ordinaria occidental] ya no es ni

siquiera necesario...

No, no es que se exime, eso es [visto como] una ventaja por la persona que no
sea indigena; [no] te acoges a ella pero la respetas. Siempre coloco dentro de los
acuerdos eso que dice que a pesar de no estar sujeto a la normatividad, pero en
aras de convivir pacificamente y por el respeto a la cultura, pues me acojo a ella
¢ Por qué? Porque no se puede decir eh, usted por qué ... No, yo me acogi por
respeto mas no por mi; pueda que ni siquiera la comparta, pero como yo convivo...
Como yo siempre he puesto el ejemplo de que usted, ni Dios lo permita, sufre un
dafio mecanico un carro suyo tras... [haber hecho usted un dafo] frente a la
rancheria, y enseguida [viene alguien] y [dice]“sEse no es el cliente aquel? jEse
mismo! Vamos a... [vengarnos]” Porque el indigena bajo el efectos del alcohol,

jolvidese!

[Ramasio] No, y no solo el indigena; todo el mundo...

Entonces [viene] la sed de venganza porque no hubo reparo, pero si usted hizo la
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conciliacion con cuidado, el hombre inclusive a partir de ahi se hace hasta amigo
suyo. Eso es lo bonito de esto, hay que ser convincentes. Y también cuando ellos
se comprometen conjuntamente se comprometen en forma colectiva, porque
tienen que respetar la decision de la mayoria, entonces hay que [fragmento
inaudible]. Eso es lo que nosotros buscamos, que queremos separarlo [al

palabrero] de la casa de justicia, por la coordinacion.

Ustedes dijeron que no. ;Y qué ha pasado? Les han dicho que qué o qué... ;Han

presionado o han seguido? ;Coémo ha sido?

Pues yo no sé, lo que pasa... No, no... Lo que pasa... Hay es una cosa: Nosotros
siempre le dijimos a los muchachos que fueron alla -que son contratistas- nosotros
siempre dijimos -aplicando nuestras normas-: “Yo no hablo con ustedes sino con
sus mayores”. Nosotros le sugerimos que viniera la firma que quiere financiar esto
[la integracion de los palabreros a las casas de justicia] para que nos entienda. De
pronto esas personas que estaban, estaban contratadas para conocer las

consultas.

[Ramasio] Claro, a ellos les dijeron haga esto y ellos lo hicieron...

Por eso les dijimos a ustedes: “No, digale a aquellos que vengan y les
planteamos” Y de verdad que en cualquier momento, ¢no? Aqui estamos. Yo
convoco a los palabreros, como no, y les explicamos: “Es que lo que queremos es
esto”. Es mas, si tu tenias destinada equis cantidad de dinero, tu puedes
fraccionarla y hasta nos haces un gran favor y nos fortaleces y nos permites elegir
dénde queremos que se haga’, dénde hay mayor acceso de indigenas... Porque

es que para venir aqui hay que tener primero horario, y el indigena no sabe de

N. del A. Es importante mencionar que para los entrevistados el problema principal es que los

palabreros puedan seguir haciendo su trabajo fuera de las casas de justicia, pero que no tienen

ninguna objecion con que estas instituciones se encuentren dentro de su zona.
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[Ramasio] No, y ademas no se puede. ;Y [si] yo tengo un problema que fue alla

arriba en Manaure? Pues se me dificulta [venir] y mientras voy alla...

Exactamente. Entonces, ¢ cual es la idea? Que nosotros estemos repartidos por
todo el territorio; yo vengo de Nazaret y alla me reuni con los cuatro que hay alla,
miembros del Consejo Mundial de Palabreros, y la idea mia es esa: que
permanezcan alla y [que] cuando se sientan apuraos, que requieren la presencia

mia o de los demas compafieros, pues nos convoquen.

Pero mientras tanto las cosas fundamentales elementales aqui, [las] de facil
manejo, las manejan todos, y para eso es el equipo, la institucionalidad precisa.
Porque es que el método es casi lo mismo la ley es la misma, los elementos que
siempre se proponen como el reparo [la reparacion] son los mismos; el problema
es el lenguaje del palabrero. Por eso yo decia que no es lo mismo que el codigo
de procedimiento porque [en] eso esta establecido la cuestidon de interpretacién no

mas.

[Ramasio] Lo que estaban hablando ahorita: Bueno, si, listo; se pagan los

trescientos pero son vecinos y qué hacemos... No estamos garantizando nada"

... Y un codigo de procedimiento no es un modelo

Claro. Entonces, en ese sentido, esa fue la razéon por la cual. Y le dijimos: “Nos
gustaria entendernos con sus mayores, no con ustedes, porque ustedes
simplemente vienen a hacer un mandado. Oye, preguntales... Y ustedes cémo les
van a sustentar alla... Porque no quieren; no, ustedes seguramente, con tal de
ganar su platica, no, no quisieron. Pero digan un argumento ,porque debe haber

una razén; seguramente no porque van a estar sujetos a una subordinacién... Y
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ellos tienen razon ustedes como wayuu deben de justificar eso inclusive ¢no? Y
eso es lo que nos exige nuestra cultura, esa es la verdadera; lo que estan diciendo
no es porque lo digamos y lo convalidamos como wayuu, pero no puede estar
sujeto de pronto a mi criterio porque son unos intereses particulares en el
producto. Pero eso es lo que nos sucede muchas veces porque la mayoria de las
personas, los Balbuena, los otros y los otros manejan la parte académica, la
formalidad técnica alla, pero nunca hacen la consulta; si hicieran la consulta
llevarian la verdadera iniciativa. Y, como le digo, y siempre va a ser de ustedes
pero llevan una cosa bien sustentada, sujeto a la cultura, ¢si? Y estan
respaldados por nosotros que cualquier verificacidon de la informaciéon no que diga
alguien alla en Bogota reunamos todos estos palabreros qué dicen, para que

charlen, y vamos alla. Qué tal que digan eso.

Una de las falencias que encuentro seria que los que estan proponiendo eso no
hablen la lengua. ¢Miguel Balbuena? jQué va a saber! {No habla su wayuunaiki!
¢ Como sustenta, si la fuente esencial la tienen son los viejos? ;Donde ellos se

sientan con él y tratan de asimilar?

No es que sea exactamente los términos que establece una iniciativa; lo que
quieren [es] sacarle la informaciéon donde trate de asimilar, pero dentro de un
lenguaje netamente wayuu... Para que veas que eso si lo captan: “Ah, para esos
casos debemos de hacer asi; asi no dice en nuestros antepasados, nunca se dio
esto, es algo nuevo, lo que usted me esta planteando es totalmente nuevo... Y
entonces ya seria [de] acuerdo a mi criterio, no como lo decia nuestro antepasado
porque ellos no dejaron plasmado eso aqui, porque no [lo] tuvieron”. Es algo que
vamos descubriendo; entonces estamos obligados a darle la interpretacién a

medida que se van involucrando en nuestra cultura, nuestro conocimiento.

Es nuestro deber también de darle la explicacion para las siguientes generaciones;

darles la explicaciéon, la esencia... Viene, aqui se le van dando estos insumos
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porque son nuevos descubrimientos que trae el entorno, la necesidad de
evolucionar, avanzar. Nosotros no somos ajenos a eso, a la evolucién como seres

humanos; tenemos que dinamizar eso.

Una vez... Mira que estamos hablando, que muchas veces dicen “ah, German,
pero como va a decir usted ahora que escrito si todo el tiempo ha sido oral”. Pero
yo pongo el ejemplo de Aristoteles y Moisés, de estos grandes, porque si no
hubieran escrito nada [de] esto estuviéramos hablando; nadie hubiera mencionado
un Simén Bolivar si no lo leemos en un libro. Igual sucede con esto; es muy dificil
que la nueva generacion mantenga los nombres de mis antepasados, dificil, por
mucho que yo le inculque. ;Sabes qué pueden hacer ellos? Escribir como es que
es, y eso lo dejan por ahi...

[Ramasio] Otra cosa es que tampoco se puede llevar la palabra por escrito, eso

tampoco...

El método es exacto pero si esta bien documentado. Se hace necesario
documentar porque uno no sabe... Cualquier -esta quinta, sexta generacién- le dé
por investigar; "oye, ¢qué pasé?" Aqui dice que para conservar la identidad hay
que tener territorio, lengua, cultura, uso y costumbre, autonomia y gobierno propio.
¢ Por qué de esos clanes la cultura wayuu?”... Y entonces comienzan a analizar:
“Cémo estoy de territorio para saber de donde era mi abuelo y donde estan los
restos? ;Como estamos de lengua?” Jum... {Ni lo habla! Entonces ¢ para qué vas
a decir que tu eres indigena? Porque bonito que ustedes llegaran “mi abuela tal,
tal...”; [aunque] no sepan hablar la lengua pero [que] conservaran las
costumbres... Conozcan sus familiares, sus origenes, eso es muy bonito; tienes
territorio y te reconocen... 4O qué? Tu lengua extranjera, que no es lo tuyo...

[Mejor que] hables de tu cultura, te concientices de ella.

Muchos me han criticado que la oralidad... La oralidad, si, si, si, y resulta que la

oralidad la tengo hasta que yo me muera; pero al que sigue no lo garantizo, y al
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que sigue menos... Y cada dia nos acercamos mas a las ciudades... Y olvidese;

cada dia mas lejos ...

Y ustedes, ;como dijeron que no? ;Cuantos fueron los que dijeron que no?

La mayoria; todos los que estabamos alla. Eramos trece.

¢Les hicieron una reunion?

Si, estdbamos en una concentracion, en un congreso... Es que también no fue una
cosa consultada sino que aprovecharon que estabamos reunidos; por eso le dije,

asi siempre cuando es...

¢Cual es el temor tuyo?

Aprende a ser convincente en lo que tu planteas. ¢ Tu quieres algun proyecto?
Convéquenos, o simplemente haganos la consulta de frente, y veras que tienes el
mayor respaldo. Pero el problema es la comunicacion. [A Ramasio] Tu sabes lo
triste... Tu eres wayuu... Porque esa fue la regla que pusimos, alla todo el que
quiera hablarnos directamente [puede], y ya muchos se disculparon y han dicho
‘yo... lastima; perdi mi lengua, pero quiero a mi cultura” Y eso es una cosa

diferente a que a usted le dé pena. Y eso fue lo que pasoé con eso.

iY alla esta la casa! Yo escucho por ahi que ha continuado como si nada, como
quien dice “quieran o no, alla los obligamos que se metan”. No; nosotros somos
dignos de nuestra autonomia .

¢ Y nadie se ha metido? ;Ninguno de ustedes [los palabreros] se ha metido?

No, no. O sea, mejor dicho, bien.
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[Ramasio] Grave seria que no hubiera consenso entre los palabreros...

Lo que sucede es que muchos de ellos no tienen ni la menor idea de qué es eso, 0
de como funciona... De pronto muchos de nosotros somos dados a la
subordinacion porque asi nos ensefiaron los primero alijjunas que entraron; fuimos
discriminados o considerados menores de edad que no piensan por si mismos,
[que] no tenemos nuestra propia cosmovisién. Y eso no lo tienen en cuenta. Por
eso es que dicen muchas veces “como es regalado...” [Pero] tu hablas con un
viejito y dice: “noo, regalado de tal. ;Regalado de los alijunas?” Si a mi me dicen
que si quieres panela yo digo que si, como eso es regalado... Y uno les pregunta:
“Viejo, ¢y que quién trajo eso?” “Jum... No sé; alguien que quiso regalar eso”.
Pero en el papel dice que eso [las casas de justicia] fue concertado, [que] la
comunidad tiene conocimiento; ellos mismos [lo] plantearon [ahi] porque para
hacer un trabajo de esos no requiere de una, dos o tres reuniones, sino hasta que
se mastique bien... Para que vean, el primer dia preguntale al viejo qué piensa él y
que piensa otra cosa... Y ya usted [cree que] le machucé el tema... [Pero] asi
como hoy: Apenas es el acercamiento, y dentro de lo posible que sean
compatibles. A menos que sea una cosa de imposicion o intimidar: “Si no te
acoges, te meto preso’... [Asi] se abren paso. Se han visto casos asi; la influencia
de los politiqueros: “Compadre, esta es tu oportunidad; cégete tal cosa.. [sic].”
Pero ese compadre no es consciente de lo que le estan proponiendo; es un
interés; [es] para que digan algunos “a través del compadre fue que se convencio”.
Pero resulta que usted no ha sido convencido desde su perspectiva cultural; que
con lo que usted esta planteando esta violando la integridad porque lo pone a
enfrentar a los demas familiares porque él es que debe acatar. Pero [usted] no ha
sido convincente [con] las demas personas y quiere imponer su voluntad, y eso no

es legitimo.

Es muy bueno una infraestructura concertada con otros, “tal ONG, tal fundacion
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quiere fortalecer la tradicion, la administracién de justicia propia de los wayuu”.
Para facilitarle su escenario, para que pueda desenvolverse y operar
magnificamente y donde lo quieran, le ayudamos; disefiamos ahi la necesidad de
poner lo propio, lo cultural. Ahi es a donde vamos a tener que interactuar y
entonces requerimos de lo minimo para un servicio basico -un bafo- y vamos a

tener huéspedes que no son wayuu, y vamos a tener reuniones ,acercamiento.

¢ Y no han vuelto a preguntar?

No, no, no insistimos. Por eso le digo.

[Ramasio, en espafiol]

Bueno, esa es la historia. Es la pura verdad. Nosotros no queremos defender a
ninguna iniciativa; como wayuu, tenemos que ser independientes del municipio y
del departamento. Y mucho menos ligamos con los puestos politicos. Nosotros no
estamos para eso. El objetivo de esto es que la casa de justicia esté cerca de las
instituciones para buscar alternativas, para solucionar rapido las situaciones que
se presenten y no estar estancados en una mientras sale... Se solucionan

mecanismos mas rapido y en consenso con todas las instituciones.

Y la idea de pronto [es que] no, esto es para los indigenas para que también
lleguen aqui, pero resulta que eso administrativamente va a operar es bajo la
subordinacion o la coordinacién de la administracion, y entonces no vamos a tener
autonomia ni la libertad. Nos dan una hora para hablar... porque, oye, “oigan, ya
despachen a esos indios porque ya vamos a cerrar’... Y €S0 no, no porque
nosotros primero empezamos a conversar de la familia; hay mucho protocolo y el

protocolo wayuu es demorado maxime cuando se trata de conflicto. Uno llega, yo
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lo digo por experiencia, donde esta previamente convocada la familia. Siempre
hay una predisposicién y te miran desde el comienzo como que con rechazo; por
eso el protocolo: para buscar el ambiente adecuado. [Y luego] ahora si, a lo que
vinimos; bueno, fulano, fulano, ya nos identificamos; venimos es a tal, tal, tal, y lo
gue necesitamos es la pacificacién de este conflicto. Primero, escuchemos a qué
se debe la ofensa; hablemos de la parte agresora que es la que inicia, siempre
que hay voluntad de hacer reparo sale de alla de la parte agresora para tratar de
resolver. Ese es un protocolo y, como es colectivo, eso lo pienso yo no sé que dice
el otro que esta alla, se da chance de por lo menos de una semana mientras se
busca. Para eso existe el protocolo, no es como “y que conclusion” Imaginese

usted [eso en] una oficina de estas...

A veces encontramos mayor entendimiento, mayor comprension ante la diversidad
a nivel central que a nivel regional. Uno habla con el gobernador; usted de
entrevista, por ejemplo, usted le pregunta ;Cual es tu plan de gobierno en un
departamento que de la poblacién total tiene un 44 [por ciento] indigena? ;Que
tiene una forma propia de desarrollo en los diferentes aspectos, salud, educacion,
con toda la normatividad que constituye el fuero indigena en cada una de las
areas definidas -en educacion, por ejemplo, tiene su propia normatividad, que es
la etnoeducacion-? Para hacer ese tejido en el departamento y se pueda
garantizar esa educacion a ese grupo en particular hablemos con el gobernador...
No tiene la mas minima idea; él sabe que ahi hay un mayor numero de
indigenas ,el cual tiene una mayor forma de desarrollo en los diferentes aspectos,
con toda la normatividad que constituye el fuero indigena en cada una de las

areas definidas.

En los municipios de Uribia y Manaure, netamente [son el]100 [por ciento]
indigena. Hablamos so6lo de dos municipios. En Uribia, nada mas la familia la
familia de la alcaldesa no es indigena; los demas son indigenas y los que no son

indigenas son mestizos. Mira cdémo deben tener el plan de desarrollo en
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comparacion con Neiva o Armenia, [pero] es el mismo porque se rige por el
régimen municipal, atentando contra nuestra integridad. A nosotros nos entienden

mejor alla que aca.

El tema aqui con los palabreros es apenas un taller que estamos haciendo a
través de Otto [Vergara], él consigue el apoyo. Apenas dictandole a los indigenas,
dirigido a ellos: “Su cultura, condzcanla; la institucionalidad del palabrero existe,
funciona”. Usted no le quiere dar aplicacion o uso, antes de ello prefiere ir a la
casa de justicia o a la inspeccion de policia antes de recurrir a su sistema de
resolucion de conflicto, que es mas efectivo porque alla se va a mirar la cuestion
de forma individual; aqui es colectivo. [Pero] este es de mayor respeto porque el
compromiso de respeto mutuo es mas efectivo, porque si uno le hace referencia a
un wayuu, no, que se arregld por alla, pero [con] nosotros no... Es que cuando
hay un muerto no dicen “German lo matd”, sino que dicen “ustedes son unos
asesinos”. Cuando a uno lo sefialan asi es vergonzoso, inclusive pagamos pero no
quitan ese sefalamiento, inclusive se acepta la penalizacion parcial que si de diez
hermanos que somos cinco estamos de acuerdo y cinco no ¢ podemos salirnos los
cinco? Pagando, pero nos respetan a nosotros y a ellos no. Y si lo matan la
primera advertencia aceptamos a German en forma parcial, si nos tropezamos con
tu hermano lo matamos, pero usted no se mete. Si se compromete asi, lo
aceptamos. Hay que hacerlo y eso se respeta, la cuestidon parcial, a pesar que es
colectivo; pero como hay diferencia, no esta de acuerdo; entre nosotros no es
consenso la decision, pero si hay mayor hacia una opcion los demas debemos
sujetarnos. “Tu eres cobarde, claro como usted tiene con qué pagar, yo no...” De
eso no se trata, no es darles el 100 por ciento de lo que pretenden; lo importante
aqui es la humildad, y dar la palabra, no es la mera cantidad sino la calidad de
palabra. Eso es lo que mas vale y prevalece por encima de todo. La mayor riqueza

es la palabra antes que la cantidad.

Esas actas que se estan escribiendo, ¢;esas quien las guarda?
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Bueno, yo siempre reporto lo que hace German Aguilar como palabrero y voy
archivando como antecedente, y alli es donde se esta demostrando que si se
viene aplicando esto. Y, sobre todo, yo he arreglado situaciones donde implican las
dos culturas, wayuu y alijuna o alijjuna y wayuu, [con] occidente. Muchos
preguntan qué pasa si es al revés: También es la misma cosa. Lo que pasa es que
muchas veces no hay una concertacion para explicarle a las partes, decirles
“‘Usted no esta sujeto a la ley wayuu en aras de la convivencia; es tu propia
voluntad si te acoges a ella o no, porque te hago la salvedad, porque en el
acuerdo hay que colocar que usted se va eximir de responsabilidad civil penal por
este hecho en particular por haberse acogido a este juzgamiento, esa es la
garantia”. [Para que luego] no vaya a decir “ay, qué tal que yo pague y después
me demande". No. Y ademas me parece positivo, por ejemplo, para lo que estaba
pasando antes: “jAy! Yo no sabia que esto habia pasado antes, no, qué tal, que
nadie sepa”.

Ah, bueno... En alguna parte lo que pasoé antes existe...

Bueno, entonces estamos prestos...

Bien, nosotros siempre hemos dicho a los que traen la iniciativa “bueno, traigan [a]
los duefios del balén, de pronto ellos nos entienden mejor que ustedes, porque
ustedes tampoco tienen la ultima palabra tampoco; ustedes simplemente cumplen
con una mision para la cual los contrataron, aunque ustedes también tienen el
deber de informar alla: oiga, encontramos esto y es valido, porque segun esta
cultura es correcto, es compatible, no es una idea descabellada; es correcto”. Eso

es lo que [usted] debe corroborar si es indigena de conciencia.
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