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Resumen

El articulo propone pensar la posibilidad de un cimarronaje religioso
en el contexto de las comunidades negras del valle geografico del rio
Patia (Cauca, Colombia), impulsado histéricamente por la condicion de
un éthos cimarron y reafirmado mediante discursos y practicas religiosas
identitatrias y de re-existencia. Procesos que, de una parte, pueden ser
rastreados en las practicas socioculturales y religiosas, en las experiencias
cotidianas y las vivencias comunitarias de los afropatianos. Por otra parte,
habrian permitido que la religiosidad y espiritualidad, fuese asumida como
la manifestacion de una logica cultural coherente con el proceso social
histéricamente vivido, con todas las tensiones, rupturas y adopciones
que ello conlleva, pero sin dejar que lo religioso hegemoénicamente
institucionalizado, la invada en su totalidad.

Palabras clave: Cimarronaje religioso, éthos cimarron; re-existencia;
identidades; religiosidad; espiritualidad.
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Cimarron ethos, Marronage Religious
and Identities Geographic
Valle-Colombia Patia

Abstract

The article proposes to think the possibility of a religious cimarronaje
in the context of the black communities of geographic valley of Patia River
(Cauca, Colombia), historically driven by the condition of a bighorn ethos
and reaffirmed through speeches and religious practices identitatrias and
re- existence. Processes on the one hand, can be traced to the cultural and
religious practices in everyday experiences and community experiences
of afropatianos. On the other hand, would have allowed the religiosity
and spirituality, it was assumed as the manifestation of a coherent cultural
logic with social process historically lived, with all the tensions, ruptures
and adoptions that entails, but without letting the religious hegemonic
institutionalized, the invades in its entirety.

Keywords: Religious cimarronaje; bighorn ethos; re-existence; identity;
religiosity; spirituality.

INTRODUCCION

El palenque El Castigo® (Patia, Cauca, Colombia) va a constituirse
desde finales del siglo XVII hasta mediados del XVIIL, en el reducto de
rebeldia de los negros patianos, hasta su progresiva disolucion, para dar paso
a la conformacion de la sociedad patiana. Conviene sefialar aqui, que el siglo
XVIII, — de acuerdo con Mario Diego Romero—, también “significo para
los patianos la llegada de otros pobladores afrocolombianos que llegaron
como trabajadores de los hacendados, regando ganado cimarrdn en el extenso
valle y construyendo haciendas y plataneras (Romero, 2001: 364). Con todo,
el nivel de estabilidad alcanzado por el palenque, lo convertira en escenario
por excelencia, de procesos de resistencia; pues en éste “se dio el brote de
rebeldia ante la esclavitud, y en ¢l se engendraron précticas de resistencia que
tuvieron continuidad y consolidacion en la sociedad Patiana, como sociedad
cimarrona” (Zuluaga y Bermudez, 1997: 58). Es mas,

El ‘encuentro’ entre la sociedad patiana de afrocolombianos
y los hacendados y sus trabajadores produjo situaciones tensas
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por el control territorial y de los recursos asi como por el
control social que pretendid la sociedad dominante sobre los
afrocolombianos; estos defendieron su territorio con lo que
habia aprendido a hacer en un valle caliente y de extensa llanura
(Romero, 2001: 364).

Lo anterior, como reaccion a todas aquellas concepciones e imaginarios
proyectados sobre ellos, por parte de las autoridades y de las sociedades
mayoritarias, pero sobre todo, como mecanismos activos de ‘defensa’, —
muchos de ellos mas explicitos que otros—, ante practicas represivas y
punitivas en su contra. Es importante destacar aqui, que en estas expresiones
de rebeldia de los patianos, “se manifestaban desde el odio al blanco y un
deseo explicito de venganza por los malos tratos recibidos, hasta la vocacion
de aislarse para conformar de manera independiente sus propias sociedades”
(Agudelo, 2005: 31). Aspecto que Juan Carlos Castillo corrobora cuando
afirma que:

Los movimientos de esclavos a finales del siglo X VIII
fueron en aumento sobre todo en el sur del pais, en la
provincia del Cauca, y en las costas Atlantica y Pacifica. [...]
La consigna de los esclavos del Cauca era: “muerte a los
blancos del Cauca” y sefialaban que: “preferian morir antes
que servir a cualquier blanco en las haciendas™ (Castillo,
2005: 172).

Portanto, mas alla de sostener unaactitud pasiva frente alas maniobras
del poder, los patianos lograrian rebatir las condiciones de sometimiento,
recurriendo paraello, a formas deresistencia fraguadas socioculturalmente,
las cuales a su vez, devenian en dispositivos de representacion. Es decir,
la configuracién de una cultura de la resistencia, habria logrado que los
negros se cohesionaran e identificaran bajo condiciones de subalternidad,
cuyo acento no recaia unica y exclusivamente en el repertorio cultural
étnicamente propio, sino también, en lo adquirido por relacion interétnica
a nivel interno como externo, al igual que en las relaciones sociales
establecidas a diferente nivel, con el poder religioso y del Estado.

El proposito del presente articulo es proponer una reflexion en torno
a la posibilidad de pensar un cimarronaje religioso en el contexto de las
comunidades negras del valle geografico del Patia (Cauca, Colombia),
sobre la base de que un éthos cimarron, habria permitido que la
religiosidad y espiritualidad, fuese asumida como la manifestacion de
una logica cultural coherente con el proceso social historicamente vivido,
con todas las tensiones, rupturas y adopciones que ello conlleva, pero sin
dejar que lo religioso hegemodnicamente institucionalizado, la invada en
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su totalidad. Se trata de un trabajo que intenta demostrar que los discursos
y practicas religiosas de re-existencia* en las comunidades descritas,
en tanto resultado de los trabajos de la memoria colectiva movilizada
por el cimarronaje religioso, ha dado lugar a procesos dinamicos de
creacion, recuperacion y revitalizacion cultural, asi como también, a la
configuracion de otros sentidos religiosos y sociopoliticos.

RE-PENSAR LAS IDENTIDADES

Situar conceptualmente el problema de la cohesion y particularmente,
el de la(s) identidad (es), conlleva un trabajo complejo, y no menos
complejo, resulta su abordaje en relacion a sus implicaciones para la
comprension de las dindmicas socioculturales y politicas en las sociedades
contemporaneas. Mas aun, cuando “la identidad es a la vez un término
nebuloso y omnipresente”, al mismo tiempo, que “seduce y confunde”
(Restrepo, 2009:61). De ahi, que su uso (y abuso), haya llevado a un
vertiginoso desarrollo de elaboraciones tedricas y conceptuales en
diversos campos disciplinares y transdiciplinares. Es decir, una “verdadera
explosion discursiva en torno del concepto de ‘identidad’, al mismo
tiempo que se lo sometia a una critica minuciosa” (Hall, 2003: 13).

Pese a lo anterior, es indudable que el término identidad ha abierto
una interesante linea de analisis en el campo de las ciencias sociales
y de modo especial, en los estudios culturales y antropoldgicos en las
ultimas décadas. Fendmeno que expresa y refleja de algin modo, una
apertura en los estudios sobre el poder y la dominacion, caracterizada
por el desplazamiento hacia temas y problemas de la identidad de los
dominados frente a los imperativos de la dominacion, cuyo énfasis ya no
recae exclusivamente en los mecanismos de dominacion y reproduccion
social, sino en la configuracion cotidiana de las relaciones de poder en las
clases subordinadas y su relacion con lo simbolico-politico en contextos
locales.

Hecha esta precision, a continuacion queremos llamar la atencidon
sobre algunos supuestos que sobre las identidades nos ofrece el
antropdlogo argentino Alejandro Frigerio (2004, 2009). Este sostiene
que las identidades son siempre situadas, emergentes, reciprocas y
negociadas. Caracter situado y performativo de las mismas, que hace,
en términos de su conceptualizacion, mucho mas viable el empleo de
actos de identificacion, en lugar del vocablo identidad. Lo anterior,
por cuanto los actos de identificacion son puntuales, momentaneos y
de coherencia en el tiempo, depende de la relevancia de esa identidad
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dentro de la estructura de compromisos identitarios del individuo. En este
sentido, Frigerio sugiere distinguir entre distintos niveles de analisis de la
identidad: personal, social y colectiva®. Considera que la importancia de
esta distincion radica en que

[...] los mecanismos de interaccion que se deben poner
en movimiento para lograr transformaciones en estos distintos
niveles de identidad no son los mismos; los esfuerzos por
modificar la identidad personal de quienes se acercan a un
grupo religioso no son los mismos ni transcurren en los mismos
ambitos que los realizados para construir una identidad colectiva.
Ademas, para lograr una efectiva movilizacion colectiva de sus
miembros en pro de los objetivos que propone, el grupo debe
lograr un cierto grado de correspondencia entre la identidad
personal del individuo y la identidad colectiva propuesta por el
movimiento (Frigerio, 2004).

De acuerdo con Frigerio, cada uno de los tres niveles de analisis de
la identidad, denota un fenémeno social (y un objeto de estudio) diferente,
aunque ciertamente interrelacionados. Asi, la identidad personal seria

[...] la conceptualizacién que la persona realiza de su
continuidad como sujeto y de los atributos que la caracterizan y
la diferencian en relacion a otros seres humanos. Es un producto
de la actividad reflexiva. Es el concepto que el individuo tiene de
si mismo como un ser fisico, social, espiritual y moral. En este
caso, la identidad reclamada responde a la pregunta Quién soy
yo? Y larespuesta sirve para diferenciar al individuo del resto de
sus congéneres (Frigerio, 2009: 71).

Mientras la identidad social es comprendida por Frigerio, siguiendo a
Carozzi (1992) como “(...) la categoria de persona adjudicada a un individuo
mediante mecanismos de auto-atribucion y atribucion por otros, en el curso
de la interaccion” (2009: 71). Al decir de Frigerio, estas categorias deben
ser sociales; es decir, reconocidas por los miembros de una sociedad como
agrupando a individuos con alguna/s caracteristica/s similar/es, sin que ello
implique necesariamente estar organizados para la accion colectiva. Segin
el autor, es en este nivel de analisis donde adquieren mayor relevancia las
identidades étnicas, raciales y religiosas.

Ahora, lo que permite establecer las diferencia entre ambas identidades
(personal y social), es que la identidad personal pone el acento en caracteristicas
que el individuo considera unicas y singulares, aunque su caracter social
puede ser analiticamente establecido, como estilo, experiencias, sefias fisicas;
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mientras en la identidad social, su énfasis esta puesto en las categorias que se
consideran comunes y con amplia aceptacion social. Otra diferencia, radica
en que las identidades personales pueden sostenerse en soledad, mientras que
las identidades sociales, se producen principalmente en interacciones sociales
(Cft. Frigerio, 2004).

Por su parte, la identidad colectiva es concebida por Frigerio, siguiendo
a Snow (2001), como el

[...] sentimiento compartido de “sentirse unido”
“one-ness”) o “‘sentirse un nosotros” (“we-ness”),
arraigado en atributos o experiencias compartidas real
o imaginariamente”. Y agrega, siguiendo al autor, que
“inmerso en este sentimiento colectivo de nosotros hay un
sentimiento correspondiente de agencia colectiva. [...] Por
lo tanto, se puede sugerir que la identidad colectiva esta
constituida por un sentido compartido e interactivo de un
nosotros y de agencia colectiva (Frigerio, 2009: 72).

Asi, segun Frigerio, la identidad colectiva supone un sentirse parte
de un nosotros e intentar hacer colectivamente algo por ese nosotros,
caracteristica que por general es asignada a los movimientos sociales.

Finalmente, conviene precisar con Frigerio, que estos tres niveles de
identidad no necesariamente convergen o resultan relevantes para todos
los integrantes de una comunidad o grupo religioso. Precisamente, el
caracter situado y performativo de las identidades, hace que por ejemplo,
que un individuo pueda o deba adoptar una identidad social sin que
¢sta forme, necesariamente, parte importante de su identidad personal
y pueda no reivindicar la pertenencia a una identidad colectiva (“Yo no
soy o0 no me siento negro”). Y, de modo alternativo, se pueda presentar
que para un individuo, la raza puede significar una parte relevante de
su identidad personal (ser un converso), pero sin una clara conciencia
de pertenecer a un colectivo social, sin llegar a formar una identidad
colectiva (sentir que no puede o no debe hacer nada por “los negros”). Es
decir, no hay construccion de una identidad colectiva que lleve a la accion,
a procurar por ejemplo, un mejor reconocimiento del grupo étnico-racial
en la sociedad mayoritaria. No menos recurrente, también resulta que un
individuo puede haber adoptado la identidad personal propuesta por un
grupo y puede pasar de su identidad social en todo contexto que no sea el
religioso (Cft. Frigerio, 2009).

Si bien la distincion de aquellos niveles de identidad, al igual que el
reconocimiento del caracter situado y performativo de los mismos, son
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relevantes para el analisis, también resulta esclarecedor el planteamiento que
nos ofrece Hall comentado por Restrepo, segun el cual

Ninguna identidad cultural es producida del aire sino que
es producida de aquellas experiencias historicas, tradiciones
culturales, de aquellos lenguajes perdidos y marginales, de
aquellas experiencias marginalizadas, de aquellas gentes e
historias que permanecen sin escribir. Estas son las raices
especificas de la identidad. De otro lado, la identidad no es en si
misma su descubrimiento sino lo que ella, como recurso cultural,
permite producir a la gente. La identidad no se encuentra en
el pasado por encontrar, sino en un futuro por construir (Hall,
citado por Restrepo, 2004: 61-62).

Es decir, se llega a las identidades por via de las interpretaciones que
hacen los sujetos de sus representaciones e imaginarios. Sin embargo, dichas
representaciones no operan en abstracto, separadas de la vida real; muy por
el contrario, obran como vehiculos de los discursos y practicas culturales que
dan cuenta de una realidad social especifica. Y como tales, se encuentran en
continuo desarrollo y movimiento, en tanto todo aquello que hemos dado
en llamar cultura, es el resultado de rupturas y cambios, continuidades
y discontinuidades, distanciamientos y reapropiaciones, préstamos y
transformaciones en el tiempo y en el conflicto, tanto de las representaciones
del si mismo, como de aquellos quienes proyectan sus imaginarios sobre los
demas y de aquellos quienes son objeto de dicha proyeccion de imagen. En
otras palabras, las relaciones entre identidad y representacion no suponen una
relacion de exterioridad; contrario a ello, las identidades son constituidas en
y no por fuera de las representaciones (Hall, comentado por Restrepo, 2004:
59).

De acuerdo al anterior planteamiento, podria afirmarse que la politica
contemporanea se organiza en torno de las luchas por la identidad y de los
modelos que de alli de desprenden, cuyas investigaciones y agencias no
se restringen a los movimientos académicos, en tanto las organizaciones y
movimientos sociales también los han definido y asumido, como lugares por
excelencia de disputa politica y simbdlica. Hecho que, siguiendo a Grossberg
(2003: 148), no es objeto de discusion o cuestionamiento hoy; es decir, “que la
identidad haya sido —y atin lo sea— el sitio en torno del cual lucha la gente,
como tampoco los significativos avances que tales luchas han permitido en
décadas pasadas”. Lo que mas bien es objeto de cuestionamiento, al decir de
Grossberg, es si este es un camino que conviene seguir transitando, sin que
ello implique, el rechazo del concepto de identidad o su importancia politica
en ciertas luchas. En esta direccion, la sugerencia de Grossberg es “[...] poner
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en tela de juicio la subsuncion de la identidad en un conjunto particular de
l6gicas modernistas y el supuesto de que esas estructuras identitarias definen
necesariamente los modelos y ambitos apropiados de la lucha politica (
Grossberg, 2003: 149). Dicho en otros términos, interrogar “‘si toda lucha por
el poder puede y debe organizarse alrededor de las cuestiones de la identidad
y entenderse en términos de estas, y sugerir que tal vez sea necesario volver a
formular la categoria de identidad” (Grossberg, 2003: 149).

Por tanto, mas alla de negar los discursos identitarios, es preciso adoptar
un “modelo de articulaciéon como ‘practica transformadora’, como el devenir
singular de una comunidad” (Grossberg, 2003: 149). Es decir, trascender
el “modelo colonial” (opresor-oprimido) y el “modelo de la transgresion”
(opresion —resistencia), en tanto dichos modelos de opresion, en el marco
de las relaciones de poder contemporaneas, resultan ser hoy inadecuados e
incapaces para comprender practicas transformadoras radicales en los érdenes
sociopoliticos y culturales. Prueba de ello, son los debates contemporaneos
en torno a las nociones de resistencia en términos de su articulacion o no,
a las estructuras de poder; las discusiones sobre el multiculturalismo y sus
implicaciones en las relaciones entre identidad y cultura, al igual que las
problematicas asociadas a la definicion de las condiciones y los niveles de
pertenencia a una u otra comunidad de cultura, cuyo acento ha estado puesto
en lo fenotipico, lo étnico, el racismo y la racializacion, entre otros.

En este contexto, la reflexion se orienta a mostrar como la experiencia del
racismo y la racializacion no conducen necesariamente hacia la configuracion
de una identidad étnica o politica. Planteamiento que de algiin modo y de
forma aproximativa, nos lo puede ayudar a constatar un rastreo en el marco
del proceso de recuperacion y revitalizacion de tradiciones culturales en las
comunidades negras del valle del Patia (Cauca, Colombia). Cabe advertir,
que este planteamiento no supone negar la experiencia del racismo en las
poblaciones negras, tanto en el plano de los comportamientos—racismo—
como en el plano ideoldégico— racialismo— (Cfr, Todorov, 2003: 115). Sin
embargo, el énfasis en lo fenotipico y lo étnico ha sido asumido como elemento
substantivo en la conformacion de lo que se ha dado en llamar ‘identidad
negra’; hecho que se torna problematico y en el peor de los casos, obturador
de procesos sociales, culturales y politicos.

CULTURA DE LA RESISTENCIA: DE LA IDENTIDAD
ETNICA A LA IDENTIDAD TERRITORIAL

Tal como ha sido presentado, el anterior planteamiento sobre
las identidades cobra sentido, por cuanto en el caso del palenque El
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Castigo, la configuracion de una cultura de la resistencia, no habria
girado en torno a la busqueda de un repertorio cultural fijo y esencialista
como e¢je constitutivo de su ‘identidad étnica’. Los escasos testimonios
documentales no permiten corroborar la hipotesis formulada inicialmente
por Francisco Zuluaga (2007) segln la cual, el establecimiento original
de El Castigo habria sido como refugio de negros. Contrario a ello, todo
parece indicar, que “[...] El Castigo se estableci6 originariamente como
refugio de bandidos y préfugos de la justicia sin importar su color [...]”
(Zuluaga y Romero, 2007: 120).

Ahora bien, esto nos permite postular, sobre la base de la coexistencia
de heterogeneidades socioculturales y étnicas, la emergencia de una
pertenencia identitaria®, referida y asociada al territorio en los planos
material y simbdlico; es decir, al “ser patianos”. Acogemos aqui, la
perspectiva ofrecida por Alicia M. Barabas para el entendimiento del
territorio. De acuerdo con Barabas, el territorio es:

[...] un espacio culturalmente construido, valorizado y
apropiado simbdlica e instrumentalmente por la sociedad.
En este sentido, el territorio es un sistema de simbolos; una
manera de clasificar, cualificar y habitar el espacio, que
sigue pautas y crea codigos transmisibles culturalmente
(Barabas, 2002: 9). [...] un espacio nombrado y tejido con
representaciones, concepciones, creencias y practicas de
profundo contenido mnemodnico y emocional (Barabas,
2008: 129).

En el contexto del valle geografico del rio Patia, lo material o
instrumental, esta referido al territorio en términos de fuente de recursos,
subsistencia y campo de disputa politica — la tierra, el ganado, la
agricultura, etc. y, todas aquellas capacidades, habilidades y destrezas
que los patianos han desplegado en su desarrollo o para sobreponerse
al medio: vaqueros, caballistas o jinetes, laceros (habiles en el manejo
del lazo), descarnadores, jornaleros, agricultores—. Lo simbdlico, por
su parte, esta referido a los lugares donde se inscriben las historias, las
memorias, las cosmovisiones, lo sagrado, las relaciones familiares y
comunitarias (matronas y compadrazgos), en fin, la vida misma.

Por tanto y como ya hemos indicado, el énfasis no estaria puesto
de modo exclusivo en lo étnico, en tanto ‘ser patianos’ es una expresion
mucho mas abarcativa, al mismo tiempo, que diferenciadora desde el
punto de vista social, cultural, étnico, religioso, etc. Aspecto que en la
comunidad patiana contemporanea se puede percibir y corroborar’.
De ahi la importancia, como bien lo propone Alejandro Grimson, de
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“desnaturalizar la nocion de que alli donde hay color de piel u origen
comun hay siempre una cultura y una identidad compartida” (Grimson,
2010).

No menos importante, — tal y como lo he planteado en otro
trabajo (Rosero, 2009) —, resulta el hecho de si en efecto, el proceso
de recuperacion de tradiciones culturales en las comunidades del valle
geografico del rio Patia, se haya emprendido dirigido, de una parte, al
proceso de construccion de las “comunidades negras”, término que lo
otorgaria un talante mas historico y socioldgico a la etnicidad, al mismo
tiempo, que permitiria la superacion del término ‘negritud’, el cual
se habia tornado esencializador de lo afrodescendiente. Dicho de otra
forma, como un nuevo sujeto politico que emerge en el contexto de una
re-novada construccion discursiva sobre las identidades étnicas y de una
radical ruptura con las articulaciones existentes de lo negro; es decir,
de relocacion de lo negro en el nuevo imaginario cultural y politico de
la nacién a partir de la década del noventa (Escobar, 2005: 196-204).
Y por otra, a transformar y fortalecer sus procesos organizativos, de tal
manera, que les permita emprender acciones colectivas e irrumpir politica
y socialmente en el ambito de los discursos publicos como una via posible
de emancipacion y desarrollo comunitario.

Lo que se quiere destacar es que a partir de la Constitucion Politica
de 1991 y el Articulo Transitorio 55 (AT 55), que se convirtio en la Ley
70 en 19938, se produce una re-significacion, en términos del régimen de
identidad, que hace emerger discursos asociados a la construccion de lo
afrocolombiano, los derechos culturales y territoriales y por la defensa de
la diferencia cultural y de territorio. Referentes identitarios que trastocan
y redimensionan el régimen de identidad de estas comunidades antes de
entrar en vigencia ese nuevo marco juridico, régimen que, en términos
generales, estaba afincado en lo local, en los sentimientos de pertenencia,
las creencias, las tradiciones, las relaciones de parentesco, los discursos y
practicas culturales, las practicas laborales y las gramaticas del entorno.

Sin embargo, lo que se quiere poner de relieve —sin que ello
implique una radical desarticulacion con el anterior escenario— es
que la existencia de procesos organizativos, al igual que el desarrollo
de acciones colectivas por parte de las comunidades negras del valle
interandino del Patia, no solo es previo a la emergencia de los discursos
asociados a la construccion y transformacion del régimen de identidad
de los negros, producido antes y después de la década de los noventa en
Colombia, sino que también, la capacidad organizativa y el desarrollo de
acciones colectivas en estas comunidades ha sido un rasgo caracteristico
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de la cultura patiana y por tanto, una resultante de los cambios sociales,
politicos y culturales que han configurado su historia. Basta mencionar
las acciones colectivas, muchas de ellas, suscitadas por tensiones
o situaciones de conflicto con el Estado o la Iglesia o, en funcion del
trabajo comunitario alrededor de construccion de caminos, reparacion
de viviendas, organizacion de fiestas, proyectos productivos, entre otros.
Acciones que han dado origen a formas organizativas como la “Huerta
Casera”, “Los Grupos de Cuadras”, “La Minga”, “La Mano Cambiada”,
“Nuevo Horizonte”, “Procasas”, etc.

Ahora bien, uno de los aspectos que se puede inferir del proceso
de recuperacion de tradiciones culturales en las comunidades del valle
geografico del rio Patia, es que cultura e identidad desde el punto de vista
conceptual son indisociables, pero si se asume esta relacion desde la
perspectiva historica, su correlacién nunca es fija, por cuanto en principio
lo que define la identidad son limites, mas no los contenidos culturales
que determinan aquellos limites. Es mas, “las fronteras no siempre son
coincidentes, aunque los discursos identitarios postulen que si”, de ahi la
necesidad, de “analizar por separado los aspectos de la cultura y los de la
identidad, asi como asumir que las respuestas solo se encuentran en cada
caso empirico” (Grimson, 2010).

Es decir, las identidades no son haberes “fijos” y aislados, éstas
se asumen como procesos y discursos en permanente “construccion”,
sujetos a cambios, transformaciones y adaptaciones, en correspondencia
a los contextos en donde las comunidades se sitien, vivan y actiien. Mejor
aun, como Barth, —comentado por Giménez—, ha anotado:

[...] son las fronteras mismas y la capacidad de
mantenerlas en la interacciébn con otros grupos lo que
define la identidad, y no los rasgos culturales seleccionados
para marcar, en un momento dado, dichas fronteras. Esto
no significa que las identidades estén vacias de contenido
cultural. En cualquier tiempo y lugar las fronteras identitarias
se definen siempre a través de marcadores culturales. Pero
estos marcadores pueden variar en el tiempo y nunca son la
expresion simple de una cultura preexistente supuestamente
heredada en forma intacta de los ancestros (Giménez, 2009,
51).

Por ello, en un contexto, como lo era la sociedad colonial, la cultura
de la resistencia fraguada por el cimarronaje, iria a ser determinante en
la definicion, variacion y movilidad de las fronteras identitarias de los
patianos. Desplazamientos identitarios, cuyo contenido cultural se situaba
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y manifestaba entre la preservacion de la vida y el territorio dentro de los
intersticios legales generados desde el poder, los intentos de adaptacion a
la cultura impuesta y, la (re) creacion de expresiones culturales propias.

LO SAGRADO: UN ESCENARIO DE RESISTENCIAS
SIMBOLICAS Y POLITICAS

[...] las formas de organizacidon social que se dieron
tanto en el palenque ‘El Castigo’ como en los proyectos de
formacion de palenques y revueltas que se presentaron en
la region, observan una asimilacion de las estructuras de
poder que regian la sociedad colonial. El aspecto religioso
era importantisimo y en el palenque El Castigo la forma
mediante la cual se fue asimilando el poblamiento cimarron
al del conjunto de la sociedad colonial fue la aceptacion y
la exigencia de la presencia de curas que les impartiera los
cultos (Agudelo, 2005: 14).

Este planteamiento de Carlos Efrén Agudelo, permite comprender
el papel y el lugar que ocupd la religiosidad y espiritualidad, inicialmente
en el palenque El Castigo [y posteriormente en la sociedad patiana], en
términos de la articulacion de los cimarrones a las estructuras de poder
que regulaban la sociedad colonial, mediante la exigencia de la presencia
de la institucionalidad en el palenque, bajo la forma de construccion de
iglesias y curas que impartieran los cultos. Exigencia que, en estricto
sentido, no puede ser entendida como simple aceptacion y beneplacito,
sino, como una forma estratégica de resistencia, orientada a disminuir la
presion militar sobre los palenques.

Resulta conveniente plantear aqui, siguiendo a Zuluaga, que
la construccion de las iglesias y la presencia de los religiosos entre
comunidades palenqueras eran consideradas por las autoridades como
el reconocimiento de la autoridad real que, segin la doctrina colonial,
estaba indisolublemente ligada con la religion, sin embargo; los
cimarrones si distinguian entre las autoridades coloniales y los religiosos
(Zuluaga, 1993: 34-43). Por ello, en el mayor de los casos, la introduccion
de elementos de la doctrina catolica por parte de los patianos, mas
alla de representar un cruce de asimilaciones culturales, religiosas y
axioldgicas, propio de una realidad sincrética, lo que expresé fue mas
bien, la incorporacion de sus formas visibles o externas. De esta manera,
las acomodaciones y reelaboraciones de aquellas formas religiosas y
espirituales que no pudieron ser absorbidas por la religion dominante del
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sistema etnocéntrico oficial, terminaron constituyéndose en espacios de
resistencia que permitio la sobrevivencia fisica y espiritual de los negros
(Cfr. Picotti, 1998:212).

Ahora bien, la vigencia de esta cultura cimarrona; es decir, la forma
de ser y actuar de los patianos frente a la autoridad y las adversidades,
permitieron lograr la articulacion de la regioén con el resto de la nacion,
en términos de relaciones de poder; adquirir su reconocimiento hasta bien
entrado el siglo XX, bajo formas sucesivas de bandoleros, guerrilleros
y soldados y, de manera significativa, la consolidacion de las formas de
vida de los patianos manifiesta en la

[...] construccion de expresiones folcloricas y culturales
propias, y la utilizacion de diversos medios (bandidismo,
guerrilla, coparentesco, clientelismo) para defender una
relativa autonomia de la region, su condicion de refugio, y
sus formas de organizacion social (Zuluaga, 1993: 156).

Creemos sin embargo, que lo que resulta significativo de esta forma
de ser y de actuar de los patianos, es su continuidad y persistencia en
el tiempo, en tanto entrada la primera década del siglo XXI, se puede
evidenciar—como lo advirtiera Price— que “[...] permanecen fieramente
orgullosos de sus origenes cimarrones y, en algunos casos por lo menos,
fieles a las tradiciones culturales Unicas que fueron forjadas durante los
primeros dias de la historia afroamericana” (Price, 1981: 11).

Varios ejemplos que ayudan a ilustrar la pervivencia en la
contemporaneidad de este espiritu de combatividad y del cimarronear, —
a pesar de la distancia histérica y cultural interpuesta—, son las luchas
simbolicas agenciadas y potenciadas por la memoria colectiva de los
patianos, las cuales dieron lugar a la recuperacion y revitalizacion de los
rituales y cantos funebres para adultos y “angelitos”; los rituales y arrullos
al nifio Dios en la navidad; las fiestas a los santos patronos; las misas
afropatianas, cuyas palabras y simbologia, se representan por medio del
drama, el canto, el baile, el rezo y la musica; la celebracion de la semana
Santa y, muchas otras tradiciones artisticas, musicales, gastronémicas y
medicinales.

Este espiritu cimarron no cesa de producir significados, pues en
lugar de conllevar hacia una condicién de resignacion, mansedumbre o
misericordia, conduce a reclamar igualdad, respeto y reconocimiento en
contextos de libertad, aun cuando se enmarquen en la matriz cristiana. Se
trata de voces, miradas, sentires, haceres y pensares, cuya trascendencia
permite adentrarse en la construccion de otros mundos posibles, mas
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sentidos, actuantes y proximos a las formas religiosas y espirituales como
estas comunidades encaran lo sagrado. Al mismo tiempo, que expresa de
manera clara y contundente la rebeldia, frente al largo y tortuoso trajinar
histérico, caracterizado por el infortunio, la adversidad y el flagelo de la
estigmatizacion, que atn galopa y conspira en contra de ellas. Es decir, la
persistencia del privilegio de las imagenes religiosas impuestas sobre las
palabras, los sentimientos, el ser y el actuar de los patianos, al igual que el
predominio de la Iglesia Oficial y su figura —el sacerdote— sobre el libre
albedrio de los sujetos religiosos. Situacion que hiere el mas profundo
legado espiritual y cultural que llevan por dentro: las creencias, el fervor
religioso y su capacidad como pueblo para autodeterminarse y re-nacer
permanentemente.

ETHOS CIMARRON Y CIMARRONAJE RELIGIOSO

El modo de interpelar la autoridad y el poder religioso es, a
nuestro juicio, un rasgo fundamental que particulariza el ser patiano.
Particularidad que deviene de la cultura cimarrona, socialmente
constituida e histéricamente sedimentada a través de sus dramaticas
gestas’ y las constantes presiones de los poderes autoritarios. Fendmeno
que habria forjado lo que podriamos llamar un ‘éthos cimarron’!’; es decir,
una actitud criticamente reflexiva y unas practicas disruptivas, orientadas
a la preservacion de su condicion de negros, el cuestionamiento del orden
social existente y la proyeccion de otro orden. Se trata de una postura que
configuraria la existencia de los patianos e imprimiria a las generaciones
venideras, el cimarronear como espiritu sub-versivo que impulsa y anima
sus practicas sociales y culturales. Actitud que, muy seguramente sea
lo que les lleve, de una parte, a recrear la posibilidad de transponer los
santos oficiales y otorgar importancia a iconos o imagenes estrechamente
vinculados a su historia o vida comunitaria y, por otra, a encontrar en un
santo como San Martin de Porres, elementos de identidad religiosa con
claros rasgos humanos y étnicos.

Esta postura de permanente confrontacion con la autoridad eclesial,
frente a sus discursos y practicas religiosas hegemonicas, permite situar
y definir lo sagrado como “el acto de creacion de una realidad multiple
transformada en su sentido, con potencia para comunicarse con lo
trascendente, como recipiente para ser llenado de significados y de fuerza
conectora con lo sobrenatural” (Ferro, 1997:184). Es decir, un espacio
en el cual los sujetos y las relaciones que se establecen en el mundo
religioso, se deben expresar y manifestar alli, donde lo verdaderamente
sagrado cobra valor y significado para la comunidad.
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Teniendo en cuenta que “uno de los aspectos que debieron ser
fundamentales a la hora de establecer los palenques y el liderazgo sobre
los huidos debio ser el referente religioso” (Lavifia, 1994:205), podriamos
interpretar, entonces, el éthos cimarrén como una postura moral que le
confiere contenido y le hace adquirir mayor vigor y trascendencia, a la
ya profunda calidad religiosa de la vida de los patianos. Cabe mencionar
a este respecto, que una interpretacion en esta misma direccion, tan sélo
que referida al término “ethos”, es la propuesta por Clifford Geertz. De
acuerdo con el antropologo,

En la creencia y en la practica religiosas, el ethos de
un grupo se convierte en algo intelectualmente razonable
al mostrarselo como representante de un estilo de vida
idealmente adaptado al estado de cosas descrito por la
cosmovision, en tanto que €sta se hace emocionalmente
convincente al presentarsela como una imagen de un estado
de cosas peculiarmente bien dispuesto para acomodarse a tal
estilo de vida (Geertz, 2003:89; énfasis en el original).

Desde esta perspectiva, el “ethos” estaria referido a lo ideal, a todos
aquellos valores y actitudes—el tono, el caracter y la calidad de su vida, su
estilo moral y estético, diria Geertz (2003: 89) —, a partir de los cuales,
los sujetos toman los referentes significativos que cobran o dan sentido
a sus acciones, en correspondencia con dicho entramado axioldgico. En
otras palabras, el “ethos” establece un estrecho vinculo con aquello que
Geertz denomina “cosmovision”; es decir, con la figura de mundo y de
naturaleza que se hacen los sujetos. Vinculo que logra establecerse, segun
Geertz, gracias a los simbolos sagrados, pues €stos “[...] tienen la funcion
de sintetizar el ethos de un pueblo [...] y su cosmovision, el cuadro que
ese pueblo se forja de como son las cosas en la realidad, sus ideas més
abarcativas acerca del orden” (Geertz, 2003:89). Por tanto, lo que esta
concepcion va a suponer, es una suerte de convergencia, interaccion y
complementariedad entre “ethos” (estilo de vida) y “cosmovision” (el
plano metafisico).

Es claro, entonces, que “ethos” y “cosmovision” deben pensarse
como procesos mutuamente constitutivos; sin embargo, un rasgo que
particulariza nuestra manera de asumir dichos procesos, reside, como ya
se dijo, en la capacidad que le hemos atribuido al “éthos’” de sobreponerse
disruptivamente ante las maniobras del poder; es decir, de permanente
confrontacion con los discursos y practicas religiosas hegemonicas.

Ahora bien, digamos que el sello distintivo de este éthos cimarron,
llevara a los patianos a asumir la religiosidad y espiritualidad, como un
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valor fundamental e identificable con la existencia, que permite vincular
el universo, los seres y las cosas, mediante tramados simbolicos de
profunda calidez sagrada. Asi como también, a que sus manifestaciones
de creencia, devocion y fe, se expresen a través de rituales y las acciones
ritualistas que hacen parte su mundo cosmogonico y espiritual, cuyos
simbolos religiosos median y ponen en sintonia las relaciones de los
sujetos con su entorno mas inmediato y con la condicion de la vida misma.

Esta manera de encarar la religiosidad y espiritualidad, va dar lugar
a lo que podriamos llamar cimarronaje religioso; es decir, una concepcion
que va a suponer una lucha y un desplazamiento hacia un campo religioso y
de expresion ritual, desde el cual la realidad y sus universos simbolicos, no
quedan sometidos al yugo de la estructura, la 16gica y las representaciones del
sistema religioso etnocéntrico oficial.

Es importante precisar aqui, que dicha concepcion, se distancia en su
significado y sentido, de aquellas construcciones teodricas que recurren a
dicha expresion o concepto, para profundizar en aspectos asociados a la
fusion o mezcla de discursos y practicas del orden religioso y sociocultural,
desarrollados en América Latina y el Caribe. Hacemos referencia, basicamente
atres elaboraciones conceptuales que han utilizado el concepto de “cimarronaje
religioso”. La primera, es la expuesta por Gustavo Javier Giménez (2010,
2011), quién retoma del antropdlogo Jesus Fernandez Cano, el concepto de
“cimarronaje religioso”, para dar cuenta del proceso de yuxtaposicion cultural,
mediante el cual se produce un “enmascaramiento de las creencias religiosas
de raiz africana tras la religiosidad oficial catolica”(Giménez, 2011: 6).

De acuerdo con Giménez, se trata de una estrategia, también conocida
como “paralelismo psicologico”, cuya “coexistencia religiosa implicaba la
representacion de dos formas de exteriorizar sendos sistemas, generandose
cierto paralelismo con puntos de contacto entre si” (2011: 6). A este respecto,
agrega Giménez que “La poblacion negra supo conciliar de alguna manera
ambos tipos de creencias [...] la identificacion entre santos catolicos y
deidades africanas” (2010: 7). En sintesis, esta perspectiva se situa en la
conocida estrategia del “ocultamiento”, segun la cual, fue posible en el
marco de comunidades negras'!, la coexistencia de concepciones religiosas
provenientes de repertorios culturales diferentes, sobre la base de un previo
adoctrinamiento catolico De esta manera, practicas religiosas se tornaban
publicamente aceptables, encubiertas o superpuestas sobre formas religiosas
ocultas preservadas. En otras palabras, “mientras lo publico lo constituian
las representaciones en la liturgia catolica, en lo privado se mantenian y
se transmitian practicas ocultas con un mayor sentido religioso africano”
(Giménez, 2010:14).
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La segunda, es la ofrecida por el venezolano Jesus “Chucho” Garcia.
Para este intelectual y activista de los derechos de los afrodescendientes, el
“cimarronaje religioso” es entendido “‘como todos aquellos levantamientos
que hicieron los esclavizados y esclavizadas de origen africano contra el
sistema esclavista donde el impulso esencial estuvo signado por la fuerza
espiritual religiosa para lograr su libertad” (Garcia, 2004: 1). Por su parte,
también otorga al ‘cimarronaje religioso’, un esfuerzo ancestral que se
proyecta en manifestaciones religiosas como:

La regla de Ocha (Cuba), Culto a Shango (Trinidad
y Tobago), Candomble (Brasil), Regla Kongo (Cuba),
Candoble Angola y Umbanda (Brasil), Vuda (Haiti, New
Orleans y Tobago), Abakua (Cuba), entre otras expresiones
religiosas que cada dia que pasa va cobrando mas fuerza en
los diferentes rincones del continente (Garcia, 2012: 3).

Desde esta perspectiva, el entendimiento del “cimarronaje religioso”,
va a suponer un replanteamiento de las “retenciones” o “supervivencias
africanas”, en términos de sus manifestaciones religiosas. Lo anterior,
a fin de reconocer y destacar las contribuciones de los africanos y sus
descendientes, en los procesos emancipatorios de América Latina y el
Caribe.

Finalmente, se puede situar lo enunciado en el considerando N° 7
de la Carta a los miembros de la Conferencia Episcopal Venezolana,
documento suscrito en Caracas por afro venezolanos y afro venezolanas
en mayo de 2010. El considerando sostiene que:

[...] por la via de la coercion el pueblo afrodecendiente
se hizo creyente del catolicismo y que en hermoso acto
de cimarronaje religioso incorpor6 eclementos de la
espiritualidad africana a las celebraciones derivadas de la
LEY DE PATRONATO ECLESIASTICO, dando origen a
los ritos y espiritualidad AFRO CATOLICOS (Enfasis en el
original).

Este enunciado permite hacer dos distinciones importantes, con
relacion a los desarrollos argumentativos anteriores. En primer lugar, que
ademas del tono exaltativo y celebratorio del “cimarronaje religioso”, se
le atribuye a este ultimo, la incorporacion de la espiritualidad africana
para dar lugar a la configuracion de ritos afrocatolicos. En segundo lugar
y en correspondencia con lo anterior, que lo llamado como “afrocatolico”,
se encuentra mucho mas proximo a una forma de religiosidad popular,
que a una manifestacion de sincretismo'? religioso, propio del cruce y
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entreveramiento entre expresiones religiosas catolicas y los diversos
cultos provenientes de Africa.

CONSIDERACIONES FINALES

Hasta aqui hemos tratado de mostrar, las diferentes fuentes en donde
se hace explicito el uso del término o expresion “cimarronaje religioso”,
y desde las cuales, por supuesto, se hacen distintas interpretaciones. Estas
fuentes tienen en comun, el hecho de provenir de algunos estudios sobre
la forma en que las religiones tradicionales africanas se desarrollaron
en América Latina y el Caribe, también conocidas como “religiones
afroamericanas” o, calificadas hasta el siglo XX como “religiones de
negros” (Cfr. Zabaleta, 2006). Ejemplos, entre otros, de este tipo de
manifestaciones religiosas, lo constituyen la ‘santeria’, también conocida
como Regla de Ocha o Regla Lucumi, sistema religioso afrocubano
heredado de los esclavos yoruba (Nigeria), fuertemente sincretizada
con el catolicismo y el espiritismo; asi como también, la “Macumba” y
el “Candomblé” en Brasil o, el culto accionista Vudu en Haiti y Santo
Domingo .

Ahora bien, debe quedar claro entonces, que nuestra particular
diferencia y distanciamiento en la forma de conceptualizar la idea
del cimarronaje religioso, reside, precisamente, en no estar referido
a manifestaciones religiosas como las antes descritas. Aspecto que
desde el punto de vista historico y sociocultural, puede ser corroborado
en las comunidades del valle geografico del rio Patia. Dicho de otra
manera, en estas comunidades se desconoce'® la existencia de este tipo
manifestaciones religiosas, en el sentido de que formen o hayan formado
parte de su ciclo vital.

Hecha esta importante aclaracion, vale sefalar finalmente, que
nuestro entendimiento del cimarronaje religioso va a implicar, en primer
lugar, cuestionar y enfrentar las fuentes de la idea occidental de lo sagrado,
para cambiar el orden y la referencia que regula las subjetividades y las
sensibilidades, tanto religiosas como espirituales. En segundo lugar,
producir un des-prendimiento' del lugar y de las gramaticas del poder
religioso hegemonico. Y en tercer lugar, negarse a aceptar la incorporacion
de las practicas religiosas por via de una inclusion subordinada; es decir,
aceptar la naturalizacion de la exclusion y desvalorizacion de las practicas
religiosas por parte de matriz cultural y religiosa occidental.

Por ello, el desplazamiento de los signos, simbolos, discursos
y practicas que se ha producido al interior del mundo religioso de los



José Rafael Rosero Morales
128 Opcion, Afio 31, No. 78 (2015): 110 - 137

patianos, es una lucha por y para ganar lo sagrado, por hacer de lo sagrado
un campo que forma parte integral de su memoria historica-cultural, en
el cual se disputa por la reconstruccion de identidad y se reinventan
tradiciones a través de discursos y practicas de re-existencia, pues, como
bien asegura Zuluaga, “ese patiano del siglo XVIII y XIX no ha muerto:
quiere continuar creando cultura a partir de sus recuerdos y de los restos
de una —hoy legendaria— cultura indémita y cimarrona” (Zuluaga,
1993:152).

Esta perspectiva, nos lleva a postular que las expresiones y
manifestaciones que particularizan la forma como se encara[y se encaro]
lo cultural y lo sagrado al interior de las comunidades negras del valle
geografico del rio Patia, son el resultado de relaciones de poder, en el marco
de un proceso historico caracterizado por la formacion, consolidacion
y sedimentacion de heterogeneidades socioculturales — estables e
inestables, continuas y discontinuas, consensuadas y conflictivas—
suturadas por la experiencia dis-ruptiva del cimarronaje.

Notas

1. Este articulo constituye un resultado del proyecto de investigacion
doctoral: “Cimarronaje religioso, recuperacion cultural de la memoria
colectiva y practicas de re-existencia”. Doctorado en Antropologia de
la Universidad del Cauca / Grupo de Investigacion Cultura y Politica,
Popayan, Colombia, 2014.

2. Doctor en Antropologia. Licenciado en Filosofia. Magister y
Especialista en Estudios sobre Problemas Politicos Latinoamericanos.
Profesor Titular Departamento de Filosofia de la Universidad del Cauca.
Director del Grupo de Investigacion “Cultura y Politica” y Coordinador
de la Maestria en Etica y Filosofia Politica de la Universidad del Cauca
(Colombia).

3. Se cree que la formacion del palenque El Castigo se da entre los afios
1635 y 1726. La escasa informacion remite a considerar que durante
casi todo el siglo XVII y comienzos del siglo XVIIL, el Patia fue
un territorio ignorado. Por ello, indagar por el palenque El Castigo,
implica moverse entre lo hipotético y la leyenda. Se considera que
dicho lugar estaba localizado en la cima de la cordillera Occidental y al
norte de la hoz de Minama, lugar de dificil acceso que se prestaba para
constituirse en palenque (Zuluaga, 1986:84). La Hoz de Minama es
una profunda depresion ubicada en el suroccidente de Colombia, en
los territorios de los departamentos de Narifio y Cauca, siendo creada
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por el rio Patia en su salida al océano Pacifico; hace parte del valle
alto del Patia. Tiene una altura de 380 a 400 metros sobre el nivel del
mar, con mas de 1 km de profundidad y 60 km de largo, cortando
de un lado a otro la Cordillera Occidental de Colombia. El sitio
se convirtio ademas en zona de refugio para personas de diferentes
condiciones raciales que tenian problemas con las autoridades. A partir
de 1732 por intermediacion del cura Miguel de Espafia comenzaron los
acercamientos con el palenque. Estos acuerdos fueron fundamentales
para la colonizacion de la region. La unica noticia que se posee, segin
Zuluaga y Romero (2007), sobre la conformacion de dicho palenque
la brinda Fray Juan de Santa Gertrudis en el texto “Maravillas de la
naturaleza”, quien visitd la zona en 1759. El fraile mallorquino sefiala
que procedian de ese territorio los ladrones que habian robado “un
situado que bajaba con treinta mulas cargadas de plata del Rey, de
Pasto para Popayan”. Segtin el mismo fraile, a pesar de las empresas
llevadas a cabo por ordenes del virrey y del gobernador de Popayan
esta poblacion no pudo ser controlada. Debido a que la zona era rica
en oro, lo que generaba la presencia de mercaderes, los apalencados
podian comprar ropas, armas de fuego y las municiones necesarias para
la defensa del territorio. Véase. Zuluaga, (1993: 31-43) y, Zuluaga y
Romero (2007: 118-148).

4. Siguiendo al pensador colombiano Adolfo Alban Achinte, entendemos
aqui la re-existencia como “[...] las formas de re-elaborar la vida
auto-reconociéndose como sujetos de la historia, que es interpelada
en su horizonte de colonialidad como lado oscuro de la modernidad
occidental y reafirmando lo propio sin que esto genere extrafieza;
revalorando lo que nos pertenece desde una perspectiva critica frente a
todo aquello que ha propiciado la renuncia y el auto-desconocimiento”
(Alban, 2007:23). El argumento de Alban es que los procesos de
resistencia emprendidos por las y los esclavizados no se reduce a
formas y/o estrategias para hacer frente o contener el poder, sino que
implicaron al tiempo, la configuracion de proyectos de vida y sociedad,
de formas de existir particulares. Dicho en otros términos, los negros
lucharon por la libertad y en esa lucha desarrollaron formas de existir;
es decir, de estar en el mundo en condicion de sujetos, y no solamente
resistir en condicion de esclavizados, libertos o cimarrones.

5. Para un desarrollo mas detallado en la misma linea argumentativa,
véase: Pérez-Taylor (2006), Jenkins (2008), Erikson (1974).

6. Alrespecto, el antropologo brasilenio Gustavo Lins Ribeiro ha sugerido
asumir una postura mesurada, cuando de recurrir a la categoria
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de ‘identidad’ se trata, a fin de evitar caer en homogenizaciones o
fijismos totalizantes en relacion con la identidad. En su lugar, propone
como dispositivo de analisis la nocion de ‘modos de representar la
pertenencia’ (Cft. Ribeiro, 2004).

Basta sefialar, por ejemplo, que un alto porcentaje de campesinos negros
del Patia no se autodefinen como ‘afros’, en tanto dicha categoria
se situa en un plano ideoldgico y politico, cuyo uso es evidente en
intelectuales de la comunidad, en aquellos que asumen la condicidon
de lideres o militantes politicos, asi como también, en quienes estan
vinculados al trabajo académico. Lo mismo podria decirse de la nocion
de ‘negritud’, cuyo énfasis lo pondrian los discursos vanguardistas
antes de la década del noventa. En esta misma direccion, ha quedado
expresado en Alban (1999).

“La presente ley tiene por objeto reconocer a las comunidades negras
que han venido ocupando tierras baldias en las zonas rurales riberefias
de los rios de la Cuenca del Pacifico, de acuerdo con sus practicas
tradicionales de produccion, el derecho a la propiedad colectiva, de
conformidad con lo dispuesto en los articulos siguientes. Asi mismo
tiene como proposito establecer mecanismos para la proteccion de
la identidad cultural y de los derechos de las comunidades negras de
Colombia como grupo étnico, y el fomento de su desarrollo econdomico
y social, con el fin de garantizar que estas comunidades obtengan
condiciones reales de igualdad de oportunidades frente al resto de la
sociedad colombiana”.

De acuerdo con Alban (2010), la vida y organizacién econdmica
de los negros cimarrones, convirtio al valle geografico del Patia en
territorio inexpugnable ¢ impenetrable para los ejércitos de la Corona.
Esta situacion hizo que Simon Bolivar, en su famosa ‘“Proclama a los
patianos”, tuviera que negociar con estas comunidades el paso de la
campaiia libertadora hacia el Sur. De igual modo y no menos importante,
resulta la resistencia armada entre 1752 y 1770 en el valle geografico
del Patia, cuya organizacion y liderazgo estuvo a cargo del temido Juan
Tumba. Su principal propoésito era la defensa del territorio y la proteccion
de los bienes de los negros asentados en esa region. Liderazgo y papel
protagonico auténomo que, segun el antropdlogo afrocolombiano Rafael
Perea Chala- Aluma (2003), en el marco de las luchas historicas, distingue
a los negros patianos del resto de las comunidades negras del pais. Una
amplia informacion a este respecto se puede consultar, entre otras fuentes,
en Jaramillo (1991); Gutiérrez Ramos (2008); Zuluaga (1993); Valencia
Llanos (2008); Diaz Lopez (2001).



Ethos Cimarrén, Cimarronaje Religioso e Identidades en el Valle
Geografico del Patia-Colombia 131

10.

11.

12.

13.

14.

En la tradicion occidental, especificamente en la antigiiedad griega, el
término éthos tenia dos modos de pronunciacion. Si bien su escritura
es igual, su variacion reside en la duracion de la primera letra, que
es una vocal (la “e” del castellano) que puede ser breve (epsilon) o
larga (etha); es decir, la diferencia es de orden fonético y semantico. El
primero, €thos (con la letra inicial épsilon “g”), significa costumbre, uso,
modo, hébito y no hace referencia a algo mas que una accién reiterada
puntualmente. Mientras el segundo, éthos con “ehta”, significa cualidad
del caracter y esta referida al modo de ser, pensar y sentir la vida
cotidiana (Cfr: Aranguren, 1994, p. 2460). Aqui asumimos el término
¢thos con “ehta” y optamos por hablar de un éthos cimarron, en tanto
nos ofrece otra manera de analizar la condicion humana y existencial,
que hizo posible la creacion de formas particulares de subjetividad
en los negros patianos, sobreponiéndose disruptivamente al poder,
desde su reconocimiento como sujetos situados historicamente que re-
elaboran sus vidas.

Aqui se hace referencia a los bailes, la fiesta o candombes en Buenos
Aires, Argentina y Uruguay.

Concepto introducido y ampliamente difundido para describir y analizar
los cruces religiosos, simbolicos y socioculturales, en el contexto de
algunas regiones de América Latina y el Caribe. Al respecto, véase
autores como: Barnet (2012, 1995), Bastide (1963, 1969, 1971 y 1983),
Bolivar (1991, 2011), Bonfil (2003), Cabrera (1954), Lachatafiaré
(1992, 1995), Martinez (1995, 2008), Marzal (1983, 1988 y 2002),
Metraux (1953), Montiel (1995), Ortiz (1978), Pelton (1975), Verger
(1982).

Conviene precisar aqui, que dicho desconocimiento se hace evidente a
nivel deregistros documentales, como anivel de los discursos y practicas
de la mayoria de los pobladores residentes en el valle geografico del rio
Patia. Hacemos referencia a todos aquellos que no asumen liderazgos
ideologico-politicos, académicos o culturales en la region. Podria
decirse que la alusion o referencia a los orischas o deidades africanas,
tan solo transitan por los imaginarios simbolicos de los lideres en
mencion. Dinamica que adquirio impulso entre las comunidades negras
colombianas, a partir de los desarrollos constitucionales del afio 1991 y
posteriormente, con la promulgacion de la Ley 70 de 1993.

La nocion de des-prendimiento la retomo de Mignolo. Para este autor,
“El desprendimiento es un despertar del suefio y la ilusion hegemonica
del conocimiento y del entendimiento —y del horizonte de vida— que han
sido regidos, desde el siglo XV y a través del mundo moderno/colonial
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por los que concibo aqui como las p oliticas teo-logicas y ego-logicas
del conocimiento y del entendimiento (Mignolo, 2010: 34. Enfasis
en el original). Conviene mencionar que Mignolo retine, de un modo
complementario, el concepto de delinking (en francés, “la déconnexion”)
introducido por el socidlogo egipcio Samir Amin con el concepto de
“desprendimiento” que propone Anibal Quijano. (Cfr. Mignolo, 2010:
16).
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