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Resumen

El objetivo de esta investigacion es, mediante una etnografia, comprender los sentidos de la
practica sonora de la “musica propia” en la ontologia del colectivo amerindio misak, que habita
en el sudoeste de Colombia. Las inquietudes centrales fueron provocadas durante la relacion
dialdgica en la observacion participante, modulada por lo visual y lo auditivo, concretdndose
en las dos siguientes: queé es lo que los misak llaman musica propia y a qué se refiere el frecuente
esclarecimiento de que la musica propia se diferencia de la “chirimia”. Esta ultima consiste en
un tipo de conjunto musical que ha estado relacionado con practicas festivas y catdlicas, y que
se manifiesta en diferentes variaciones, comunes en las proximidades del territorio misak y en
otras regiones del pais. La sonoridad de la musica propia surge del trenzado timbrico de dos
flautas y dos 0 mas tambores, cuyos sonidos remiten a la presencia de alteridades no humanas
performadas en eventos pablicos y ritualizados dentro de lo que los misak llaman el Ciclo de
Vida. Basado en los estudios de performance, y en la discusién sobre epistemologias sonoras
en la ethomusicologia y en la antropologia de la musica (Seeger, Feld, Bastos) planteo que la
idea de cosmosoénica (Stein) es una posibilidad de entender la musica propia. En la cosmosonica
misak se articulan categorias sonoro-performaticas, las concepciones sociocosmolégicas y los
principios ideales del ser misak. En este sentido, la cosmosdnica misak es una ontologia sonora
que entra en escena cosmopolitica (De la Cadena, Blaser) al disputar con otros mundos su
existencia. Uno de estos mundos es el proceso de patrimonializacion del conjunto de chirimia
caucana que estd en curso y pretende incluir en él a la mdsica propia. Aqui interpreto esta
tentativa de patrimonializacion como un mecanismo de simplificacion del estado apoyado en
politicas globales, que intenta incorporar a la mdsica propia dentro de unas ldgicas
estandarizadas. Se trata de una forma hegemonica de la ontologia de la modernidad que no se
desliga de la colonialidad del poder, y que se revela en los efectos de las interacciones de los
sujetos. Frente a este proceso, las reacciones por parte de algunos musicos misak se revelan en
el campo de la cosmopolitica como un conflicto ontoldgico.

Palabras claves: cosmopolitica, colonialidad del poder, cosmosénica, musica indigena,
Colombia.



Abstract

The purpose of this research is to understand the senses of the sound practice called “musica
propia” (own music) in the ontology of Misak amerindian collective, that inhabits the southwest
of Colombia, through an ethnography. The central concerns were triggered during a dialogic
relationship in a participant observation that was modulated by the visual and auditory
perceptions. These are the main two points: what do the Misaks call “musica propia”, and what
do they mean with the frequent claim that “musica propia” differs from the "chirimia™. The
latter consists of a type of musical ensemble that has been associated with festive and catholic
practices which manifests itself in different variations, common near the Misak territory and in
other regions of the country. The sonority of the “musica propia” comes from the mixing of two
flutes timbres and two or more drums, whose sounds refer to the presence of non-human
alterities performed in public and ritualized events within what Misaks call the “Ciclo de Vida”
(Life Cycle). Drawing from performance studies, and on the discussion of epistemologies of
sound in ethnomusicology and anthropology of music (Seeger, Feld, Bastos), | propose that the
idea of cosmo-sonic (Stein) is a possibility to understand the musica propia. Sonoro-performatic
categories, socio-cosmological conceptions and the ideal principles of being Misak are all
articulated within the Misak’s cosmo-sonic. In this sense, the Misak cosmo-sonic is a sonic
ontology that enters cosmopolitical scene when disputing with other worlds its existence. One
of these worlds is in the process of patrimonialization of the type of ensemble of “chirimia
caucana” that is underway and intendes to include in it the musica propia. Here | interpret this
attempt of patrimonialization as a state’s mechanism of simplification supported by global
policies that tries to incorporate the musica propia within a standardized logics. It is a
hegemonic form of the ontology of modernity that is not detached from the coloniality of power,
and which is revealed in the effects of the interactions of subjects. Faced with this process,
some Misak musicians have reacted and, based on the field of cosmopolitics, these reactions
are taken in here as an indicator of an ontological conflict.

Keywords: cosmopolitics, coloniality of power, cosmo-sonic, indigenous music, Colombia.
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1 INTRODUCCION

Mi primer contacto con los “guambianos” o misak, en idioma Namtrik (que traduce al
espafiol como “gente”), fue en el colegio durante la clase de Ciencias Sociales a finales de la
década de 1980. El tema era algo asi como “los indigenas en Colombia”. Y mientras en el aula
de clase nos referiamos a los misak como un pueblo ancestral con caracteristicas culturales que
los diferenciaban, informacion que se limitaba a la forma homogénea como ellos vestian, la
importancia que le otorgaban al paramo, a las montafas y al agua y una lengua ancestral ain
vigente, los misak estaban recuperando territorios que pertenecian al resguardo !,
constitucionalmente legitimo, y que habian sido expropiados por los terratenientes. Esta lucha
por el territorio, recuerdo que nunca fue mencionada.

Con la efervescencia de una nueva constitucion politica en 1991 que renovaba la carta
magna de 1886, los guambianos aparecen de nuevo para mi en un escenario politico de
participacion. En este proceso de renovacién constitucional la presencia del taita Lorenzo
Muelas, quizés, fue el misak méas visible en la arena politica; después seria senador de la
republica. En ese entonces para mi solo era una noticia mas, ya que en la década de 1990 mi
principal preocupacion era ampliar mis capitales sociales para mi desempefio profesional. De
ese modo, inicié mi formacion como musico autodidacta en la escena del rock, de forma paralela
a la carrera como ingeniero electricista, por lo que el tema de la “cosa indigena” no era relevante
para mi.

Y a pesar de mi cercania con lo “indigena”, esto solo cobro importancia en mi vida,
tiempo después. Una de estas aproximaciones se da durante mi infancia, en la pequefia finca de
mis abuelos, que eran campesinos, en el norte del departamento del Cauca?, en un territorio que
hoy es parte del resguardo indigena nasa. En la finca trabajaba Juan, un nasa, con quien
siempre compartia tiempo en mis estadias porque sentiamos empatia. El a escondidas de alguna
autoridad de mi familia, me compartia hojas de coca para mascar mientras lo acompafiaba en
sus actividades de campo en la roza y el cultivo de la tierra. Més tarde, adverti otro punto de

cercania; indagando sobre por que mi abuela solo tenia un apellido, me enteré por informacion

L En concordancia con la Constitucion politica de Colombia (1991), en el Titulo XI — De la organizacion
territorial-, Capitulo 4 —Del régimen especial-, Resguardo es una entidad territorial indigena de propiedad
colectiva e intransferible.

2 El Articulo 298 de la actual Constitucion Politica de Colombia, define departamento como una entidad territorial
que goza de autonomia para la administracién de los asuntos seccionales. El departamento del Cauca, ubicado en
el suroccidente del pais, de acuerdo al Censo del 2005 realizado por Departamento Administrativo Nacional
Estadistico, DANE, es el segundo departamento de mayor poblacion indigena, con una cifra de 248.532, que
equivale al 21,55% de la poblacion total del Cauca y al 17, 6 % de la poblacion indigena en Colombia, que es de
cerca de 1°392.623 (DANE, 2007).
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de mi mama y mis tios, que ella tenia solo el apellido de su mama, una hija de un espafiol que
habia tenido amorios con un cacique indigena pijao, pero el “indio” nunca fue bienvenido en la
familia de mi bisabuela.

El trayecto del quehacer musical me llevé por caminos que me instigaron a hacerme
nuevas preguntas. Asi, experiencias previas como mdsico percusionista desde el afio 1996,
como constructor de instrumentos de percusion y aer6fonos con materiales alternativos y
reciclados para fines pedagogicos desde el afio 2003, y la posibilidad de participar en festivales
y encuentros en el &mbito de las llamadas musicas “populares” y “tradicionales”, me permitid
construir vinculos afectivos con algunos maestros, constructores e intérpretes de instrumentos
musicales, no solo del campo académico sino también de los saberes locales. Estas
interacciones me llevaron a cuestionarme sobre conceptos naturalizados y criterios de
valoracion que no se movian dentro de un discurso hegemdnico musical, revelandome la
existencia de otros paradigmas sonoro-musicales.

Durante un festival, uno de esos momentos de perplejidad, fue cuando le pregunté a
un musico “;Cudl es la afinacion de esa flauta?”, era un artefacto hecho en un material vegetal
ahuecado, que se tocaba de forma transversal. Y ¢l me respondid “;qué es afinacion?” Luego
me percaté de que priorizaba el tamafio de las manos y dedos en la construccion del instrumento,
en vez de una referencia estandarizada de una altura sonora, lo que él relacionaba como un
factor determinante para su sonido. Afios méas adelante, me planteé una pregunta de
investigacion que buscara indagar las correspondencias entre los instrumentos musicales
construidos con las medidas del cuerpo a partir de las experiencias de sus intérpretes y su
resultado sonoro. En esa busqueda, por recomendacion de otros musicos, llegué a contactar a
los misak en Guambia. Efectivamente, me di cuenta en la primera visita que usaban entre otras
formas de construir sus instrumentos, el cuerpo como patrén de medida. Sin embargo, el didlogo
con los musicos misak me llevd a otros cuestionamientos que se escapaban a mi compresion,
presentdndome un panorama mas complejo, ya que no esperaba la afirmacion de la presencia
de alteridades involucradas en la construccion de los instrumentos, asi como en la performance
de una de sus musicas: la masica propia. También, apareci6 un esclarecimiento que escucharia
en otras ocasiones, “la musica propia no es una chirimia”. La “chirimia” es un tipo de conjunto
musical presente en varias regiones del pais.

Tiempo después, ingresé a la UFRGS y a participar del Grupo de Estudos Musicais
(GEM) del PPGMUS, y orientado por la profesora Dra. Maria Elizabeth Lucas, aparecen en mi
vida nuevas formas de entender lo sonoro. De ese modo, direcciono mi percepcién en campo

hacia la “gente que hace musica en determinado tiempo espacio” (LUCAS, 2013, p.12),
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considerando otras formas de comprender las dinamicas politicas que estan en juego cuando la
masica estd aconteciendo, es decir, como performance. Con el ingreso al estudio de maestria
dentro del Programa de Posgraduacion en Antropologia Social (PPGAS) comprendi que hay
formas de entender las practicas musicales y sonoras dentro de las que intervienen diferentes
actores humanos y no humanos, y que estan dentro de los intereses de la antropologia en la
contemporaneidad. El estudio de maestria fue la oportunidad para indagar sobre la musica
propia misak.

Este trabajo versa sobre una de las formas del pensamiento misak. Pretendo entender
en particular, qué es lo que en el territorio ancestral misak, ubicado en la region andina centro-
este del departamento del Cauca, en Colombia, se conoce como musica propia, a partir de una
experiencia intersubjetiva con algunos de sus intérpretes, los muasicos misak. Se trata de una
practica musical, que se hace publica en eventos ritualizados dentro de lo que los misak llaman
el Ciclo de Vida, y expresa una de las formas del pensamiento misak como una ontologia sonora
que ha prevalecido. La musica propia, como resultante sonora del trenzado timbrico de un par
de flautas y de més de dos tambores que se complementan, conocidos en idioma namtrik como
Lus'y Pale, respectivamente, remite a la presencia de alteridades que convergen y dialogan en
el dia a dia de la vida misak. Se trata de un conocimiento que esta en un proceso de
fortalecimiento a través de iniciativas de los misak fundamentadas en el principio de “recuperar
la tierra para recuperarlo todo” ante la embestida persistente de la modernidad, que no se desliga
de las logicas de la colonialidad (QUIJANO, 2000).

Una de las formas de comprender la mdsica propia, que se aleja del paradigma
naturaleza/cultura pilar del pensamiento moderno y que pretende entender a las préacticas
sonoras desde las légicas de la musica occidental, es a partir de lo que Marilia Stein llama
cosmosonica, que entiendo como un campo de discusién de lo sonoro-musical que permite
considerar los nexos sonoro performativos y lo sociocosmoldgico que vinculan, en estrecha
relacion, a los humanos y no humanos. En esta perspectiva, la musica propia adquiere un sentido
ontoldgico que se traslada al campo de discusion de la cosmopolitica sugerido por Isabelle
Stenger (2005). Al respecto de este concepto, Marisol de la Cadena y Blaser (2009) han
mostrado su creciente preponderancia frente a las dinamicas actuales donde los movimientos
indigenas en América Latina durante lo corrido del siglo XX y XXI han tratado de buscar un
espacio de discusion politica, en el que alteridades inimaginables emergen complejizando las
formas de comprender los mundos.

Por otra parte, la revision bibliografica sobre practicas musicales en el contexto ritual

del resguardo indigena de Guambia evidencio la escasez de estudios al respecto. Algunas
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referencias se limitan a una descripcion poco detallada de la musica con “flauta” y “tambor”
(HERNANDEZ, 1949; BERMUDEZ, 1985; ABADIA; BERMUDEZ 1970). En general se
debe considerar un factor importante y que puede explicar la poca existencia de pesquisas sobre
musicas indigenas en el contexto rural colombiano: el conflicto armado (MINANA, 2009).
Sobre esta discusion Rappaport expresa que: “entre las crisis de la antropologia colombiana la
mas notable es la severa limitacion que el conflicto armado impone a los investigadores™ (2007,
p. 200). Otro aspecto que es necesario mencionar, es que segun Vasco (2007) los indigenas se
“cerraron” a recibir antrop6logos, ya que adquirieron las herramientas politicas para asumir los
designios de sus propios conocimientos frente a politicas estatales y extranjeras. Hoy en dia,
después de un proceso de fortalecimiento politico, hay una apertura de los misak con el fin de,
a partir de sus producciones intelectuales, posibilitar un didlogo simétrico con los
investigadores externos, y convocar a aquellos que quieran trabajar en equipo con su
colectividad.

En el primer capitulo describo, en primera instancia, cdmo fue mi contacto con uno de
los universos sonoros de “los hijos del agua” en Guambia: la musica propia misak. Mi
acercamiento a uno de los “pluriversos” sonicos misak, se da a partir de una experiencia
etnogréfica el dia de las Elecciones del Cabildo Escolar Misak. Enlazo los acontecimientos del
presente etnografico con los hilos conductores que atienden la forma como los misak se han
organizado en su lucha con el proposito de “recuperar el territorio y recuperarlo todo”. En este
capitulo pretendo trenzar los elementos performaticos y las dindmicas, en las que la mdsica
propia aparece. Aqui considero importante la sugerencia de Seeger de estudiar la performance
musical como evento y proceso, inspirado en Behague (1984), con la diferencia de que Seeger
extiende la idea de la performance musical para entenderla como “parte de la creacion de la
vida social, como cualquier otro aspecto de la vida™® (SEEGER, 2015, p. 173).

Me pregunto ¢Qué es lo que los misak llaman como “musica propia” para nosotros los
no misak a la musica que ellos hacen con flauta y tambor? También discuto sobre la importante
aclaracion, que remite a la presencia de fuerzas invasivas, de diferenciar la musica propia con
respecto a los conjuntos de chirimia. Los dialogos que pude entablar con los taitas y los masicos
misak me revelan la importancia de esta practica musical para los pensamientos, asi como la
intervencion de alteridades inimaginables para las l6gicas modernas, que son convocadas a
partir de la intervencion sonoro musical de flautas y tambores. Una mirada desde el giro

decolonial, guarda una vigilancia para no desconocer la dinamica global histérica que estas

3 Traduccién mia.
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comunidades han atravesado y que aln se proyectan sobre sus practicas. Asi, me decido a
entender, dentro de una discusion intersubjetiva, los sentidos atribuidos a la musica propia por

los musicos misak y su posible ontologia como una cosmosoénica en la arena cosmopolitica.

En el segundo capitulo, de cufio metodolégico, narro como fueron las condiciones que
el campo me fue presentando para abordar una pesquisa en Guambia. Me pregunto qué
presupuestos tedricos, metodologicos y cuadro ético, sirven para abordar la pesquisa teniendo
en cuenta las criticas que la antropologia arrastra, con el peso de ser una disciplina al servicio
de proyectos colonialistas. Presento a las personas con cuyas voces dialogo en este texto, todos
con una activa participacion politica dentro de la comunidad, vinculados a los procesos que en
la actualidad se adelantan en funcion de los programas de fortalecimiento de los conocimientos
propios. Este dialogo me lleva también a indagar acerca de una tendencia de la investigacién
antropoldgica preocupada por abordar los problemas generados por la desigualdad social que
hunden sus raices en la historia de la nacién y que en Guambia tiene un foco enmarcado en la
investigacion solidaria y colaborativa desde la década de 1970, con fuertes remanencias en la

actualidad.

Esta pesquisa se encuadra de acuerdo con las condiciones legislativas y juridicas misak
para un investigacion en Guambia. Presento los dialogos con investigadores nativos en los
cuales exponemos Yy discutimos sobre nuestras formas de investigar las practicas sonoro-
musicales. Esclarezco que el uso de las fotos, videos y entrevistas en esta disertacion fue
autorizado por mis interlocutores, cuidando de no revelar cierta informacién de caracter interno,

que forma parte de su lucha politica.

En el tercer capitulo, para transcender una mirada culturalista, entiendo la musica
propia en Guambia como una cosmosoOnica que se revela a partir de la experiencia
intersubjetiva, en momentos relevantes como las charlas frente al fogon, actividades cotidianas
y presenciando practicas donde la musica propia aparece. De ese modo, la musica propia se
manifiesta como una ontologia sonora misak, en una discusion cosmopolitica. En esta, las
valoraciones sonoras se articulan con los principios ideales del ser misak y con las dindmicas
sociocosmoldgicas que ordenan la vida misak y que son ritualizadas a través del Ciclo de Vida.
Estas concepciones cosmoldgicas han sido documentadas por los mismos taitas y las pude

compartir y vivenciar en mi presencia en campo.

En el dltimo capitulo, abordo la discusién sobre el esclarecimiento de que “la musica

propia no es una chirimia” que aparece frente a las dinamicas de las tentativas de
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patrimonializacion. Para esto, esbozo una trayectoria del uso del concepto de chirimia, categoria
que entiendo como un proceso de simplificacion, que opera a través de mecanismos
constitutivos de la ontologia moderna y de las politicas globales y estatales. Se trata de formas
de colonialidad del poder que pretenden opacar la existencia de otros mundos, y tienen efectos
sobre las subjetividades, lo que implica la emergencia de pugnas que se pueden entender como
un conflicto ontoldgico.

El problema de investigacion propuesto en esta disertacion, se trenza a partir de las
sugerencias encontradas en el campo, como resultado de los inesperados vectores que
involucran cuestionamientos repentinos mios y de quienes me acompafiaron en esta pesquisa.
Ya que no escapamos a las interpelaciones sonicas, asumi esta etnografia como invitacion a la
discusion y como un espacio politico para el debate. Servira, entonces, esta introduccion para
ubicar algunas discusiones sugeridas por el campo, de las que hago interpretaciones plausibles
en dialogo con los misak con los que comparti en mi proceso de aprendizaje.

Con este texto aspiro a contribuir a la antropologia de la musica y a la ethomusicologia
en Colombia, y, ademas, constituye el inicio de un largo trabajo que se aune a otras
investigaciones sobre la masica propia y que también pretende aportar a los esfuerzos de los

investigadores misak en el proceso de su produccion de conocimiento.
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2 LA “MUSICA PROPIA” ACERCAMIENTO A UNO DE LOS UNIVERSOS
SONOROS EN LA NACION ANCESTRAL MISAK
En este capitulo describo en primera instancia como fue mi contacto con uno de los
universos sonoros de “los hijos del agua” en Guambia: la “musica propia misak”. Esta
aproximacion al campo es expuesta a partir de algunas narrativas que van sugiriendo una
problemaética de investigacion a ser atendida. Finalmente, expongo los presupuestos tedricos y
las preguntas de pesquisa que guian esta disertacion, no sin antes realizar una breve

contextualizacion de la trama espacio-temporal en la que ha devenido el pueblo misak®.

2.1 En el territorio misak

Los verdes de las montafias centro andinas de Colombia expandidas sobre extensiones
kilométricas de tierra y el azul celeste cubriendo la topografia que se yergue entre los 2500 y
3800 msnm, es el lugar donde se localiza la Nacion Ancestral Misak, subdividiéndose en tres
zonas, lugares de nacimiento de los rios, de cultivos e incluso de confrontaciones entre los
poderosos sefiores que dominan la lluvia y los vientos. Asi pues, entre los 3400 y 3800 msnm,
las tierras de paramo (ketrakmera), son el hogar de frailejones, de Nimbe y Piendamé,
principales lagunas surtidoras del agua que transita en los rios con escandalo al chocar contra
la rocosidad de sus lechos para formar blanca espuma o con murmullo al fluir por recodos
tranquilos; més abajo entre los 2800 y 3400 msnm, se forma las despensa alimentaria, son las
tierras del Kausre, son las tierras actas para el cultivo que surca las montafas los cuales van
desde las plantas medicinales hasta las legumbres, tubérculos, plantas herbaceas, que los
guambianos llevan a su mesa o al comercio, pero el Kausre toma aln mayor importancia puesto
que es el sitio en donde toma lugar el combate entre el sefior Aguacero (srekellimisak) y el
seflor Paramo (kesrekellikmisak), mientras el primero sube tempestuoso de las tierras bajas
sobre el lomo de las montafias, el segundo baja a su encuentro proveniente de las tierras mas
altas ayudado por el espiritu del viento (isikkellikmisak) (TROCHEZ; FLOR; URDANETA,
1992, p 6; ARANDA; DAGUA; VASCO; 2015 [1998]). De tal “batalla” y su ganador
dependera el dominio sobre el clima y de alli en mas todo lo constituyente a la vida en el
territorio de los hijos del agua. Por ultimo y mas abajo aun, entre 2600 y 2800 msnm, se

encuentra una zona no muy disimil a la anterior, Wampiksre, es igualmente tierra apta para

4 El Pueblo Misak es una nacién. Sin embargo aqui uso “pueblo” ya que es el término usado para auto
referenciarse frente las instituciones estatales, como lo indica el Plan de Salvaguarda (2013), El Plan Educativo
Misak, y La Misak Ley (2007).
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cultivo (maiz, frijol) pero también es la tierra de disputa, de confrontacion y aunque declarada
como tierra de resguardo ha dado lugar para que a través de sistemas invasivos como el terraje
se lleve a cabo expropiacion del suelo, lo cual explicaré a mas adelante. Mas este no es fin,
puesto que la vista recorre el negro de lana de oveja negra en los anacos, los blancos collares
en los cuellos de las mujeres, el azul en los rebosos, los sombreros de fieltro, amalgamandose
todo ello para configurar el paisaje que constituye en parte, y solo en parte, el centro, el corazén
del Pueblo Misak, los “Hijos del agua” asentados milenariamente antes que se constituyera
politicamente departamento del Cauca o el municipio de Silvia®, sitios donde el ordenamiento
territorial colombiano ha “ubicado” el resguardo de Guambia o Wampia. Desde luego al
observar los rostros cobrizos, las mejillas de los nifios quemadas por el frio, la sonrisa y cierta
complicidad entre las mujeres agrupadas en alguna esquina de Silvia hilando y tejiendo con sus
manos o de los hombres que con paso parsimonioso trepan las montafias, puede establecer asi
que se esta en frente de una poblacion de 23. 229 personas segun el censo realizado en 2013
por los cabildos® misak, de la cual el 64 % habitan en Guambia (PUEBLO ANCESTRAL
MISAK, 2014, p. 9) y el 36% restante se ha asentado en otros departamentos (Figura 1) como
Valle del Cauca, Tolima, Huila, Caqueta, Meta, Putumayo y otras regiones del Cauca. Debido
y pese a la vastedad que pudiera considerarse Guambia, esta solo cuenta con 34.578 hectareas,
lo cual limita actividad agricola, practica relevante para la adquisicion del sustento alimentario
de la mayoria de la poblacion misak, pues solo el 27,57% es laborable. El resto, 25.041
hectareas son de uso comunitario, de conservacion y proteccion ambiental y reservas
comunales. Ademas de la estrechez territorial y la limitacion de tierras cultivables, otros
causales de desplazamientos son el llamado conflicto armado, las pugnas entre los partidos
politicos hegeménicos y las amenazas a lideres misak como informa el Plan de Salvaguarda
Misak (PUEBLO ANCESTRAL MISAK, 2014)

Pese a esa situacion la forma de organizacion socio — politica de los misak ha hecho
frente a estas problematicas desde el Nu Nachak, “El Gran Fogon”, donde la confederacion de
cabildos misak discuten los asuntos que los afectan como pueblo, siendo este un espacio que

enarbola las banderas de crecimiento y permanencia. Su conformacién dista de lo que puede

5 Silvia, fundada bajo este nombre en el afio 1.825, anteriormente llamado Guambia, esta ubicada al centro oriente
de departamento del Cauca a 59 Km de la capital Popayan; a una altitud media de 2800 msnm. Dentro de la
jurisdiccion de Silvia se encuentran siete resguardos indigenas Misak y Paez: Guambia, Pitayo, Ambal6, Quizgo,
Tumburao, Quichaya y La Gaitana, con una poblacion aproximada de 40 mil habitantes, de la cual el 76,6 % es
indigena. Para los turistas, Silvia es promocionada bajo la etiqueta de “La Suiza de América” dicen que por el
parecido de sus paisajes montafiosos con los del pais centroeuropeo.

6 Cada uno de estos resguardos estan bajo la autoridad del cabildo, que es quien representa a la comunidad que
habita en este territorio.
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observarse de las democracias occidentales en donde las personas se postulan para ocupar un
cargo publico, por el contrario es la comunidad quién postulan a quienes ocuparan el cuerpo
del gobierno a partir de sus calidades como personal. Los cargos: Gobernador Principal y un
Vicegobernador, dos secretarios generales y nueve alcaldes responsables de nueve zonas
veredales, apoyados por los secretarios y los alguaciles zonales’, son anualmente renovados en
la ceremonia pomposa del cambio de vara cada primero de enero a la cual acuden todos los
misak, ademas de invitados y alguno que otro desprevenido turista. Algunos de mis
“interlocutores”, musicos misak, que han sido parte del cabildo o cabildantes, me explicaban
que es un deber misak cumplir a cabalidad con esta escogencia que hace la comunidad, y con
las expectativas de quienes los escogieron. Las personas que asumen el papel de cabildante por
primera vez se le llama tata 0 mama, y su ingreso al cabildo es un proceso de maduracion, es
un proceso de aprendizaje por “la universidad de la vida”, lo que escuche el dia de cambio de
varas, en enero de 2016, por parte de un miembro del cabildo. Cuando terminan su periodo se
convierten en taita 0 mama®, una persona que ha adquirido experiencia, conoce el territorio y

estd preparada para asumir roles al servicio de la comunidad.

7 Danny Tunubala (2016) explica que cada una de nueve estas zonas es integrada por veredas que son representadas
por 87 autoridades que forman el cabildo. “En la actualidad con sus respectivos alcaldes, estan repartidos en 28
veredas de la siguiente manera: Zona de Alcalde de la Campana: integradas por veredas la Campana, Piendamé
arriba y Nimbe; Zona de Alcalde del Cacique: sus veredas son los Yalandas, el H, el Centro, los Cuchillos, y el
Alto; Zona de Alcalde el Pueblito: sus veredas son: Pefia del Corazén, Cumbre Nueva, Cumbre H, y San Pedro;
Zona de Alcalde Guambia Nueva: conformada por las veredas Guambia Nueva Los Bujios, las Delicias, Tapias,
y Santiago; Zona de Alcalde Tranal: Vereda el Tranal, Juanambu, Los Alpes, Villa Nueva y San Antonio; Zona
de Alcalde el Chiman: comprende las veredas Chiman, Santa Clara, y Fundacion. Zona de Alcalde Michampe: sus
veredas son Michampe, Puente Real, Alto de los Troches. Zona de Alcalde de Cofre: Vereda el Cofre y Agua
Bonita; Zona de Alcalde el Trébol: sus veredas son el Tejar, el Disgusto y el Chero”. (TUNUBALA, 2016, p. 41).
8 Los tatas y mamas son considerados como portadores del saber cultural Misak (ARANDA, L. et al, 2015). En el
libro Guambianos: hijos del aroiris y del agua los taitas misak expresan: “Los primeros caciques eran los tatas de
la gente de nosotros, las cabezas de esta familia. Venian por el agua, salidos de los derrumbes, y la gente los sacaba
para que ensefiaran y dieran la autoridad y la multiplicacion. En las palabras con que llamamos a nuestros mayores,
a los abuelos mas ancianos se les dice los caciques del agua, los abuelos del agua”. (ARANDA; DAGUA,; VASCO,
2015, p. 207).
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Figura 1. Localizacion de Cabildos del Pueblo Misak en Colombia 2017.
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2.2 Siguiendo las flautas llegué a Guambia

En diciembre de 2014 regresé a Colombia, después de diez meses de residencia en
Brasil, con el fin de reactivar mis contactos y explorar el campo en el que tenia la intencién de
objetivar mi propuesta de investigacion que desarrollaria durante la maestria en Antropologia
Social en la UFRGS, en la linea de etnomusicologia y performance. La propuesta inicial
consistia en identificar los sentidos existentes en las técnicas de construccion de flautas de cafia,
o de carrizo®, donde algtin componente de las extremidades el cuerpo fuese usado para medir
(como la mano o ¢l dedo), llamadas estas como “medidas antropométricas” (KULA, 1980), a
través de los procesos y las narrativas en dos casos en el norte del Cauca, Colombia. Sin
embargo, para febrero de 2015 no habia sido posible comunicarme con las personas que creia
contactaria. En esa situacion visité a Pedro Lopez, un amigo masico y profesor jubilado, que
coordin6 durante once afios, hasta 2013, un proceso de formacion en mdsica para jovenes del
sector rural de Corinto, orientado a la construccion e interpretacion de flautas traveseras de
cafia. Le manifesté mis cuestionamientos e interés de investigacion, y me sugirio que visitara a
los guambianos, como se les llama a las personas pertenecientes al pueblo Misak, en el
resguardo indigena de Guambia. El sabia que los Misak construian las flautas “con un
conocimiento ‘propio’, con otra afinacion”. Pero él no tenia ningun contacto alla.

Meses antes habia conocido a Adriana Tombé, una joven misak, que junto a sus tias
viajan desde Piendamo (Cauca) hasta el sur de Cali, para vender las verduras, frutas y hortalizas
que ellas mismas cultivan en sus huertos; ella me contact6 con su padre Jesis Tombé, quien en
ese entonces ejercia como autoridad del cabildo Misak en el resguardo de Morales.

A las seis de la mafiana el 19 de febrero de 2015 junto con Paloma, mi esposa y
compafiera de estudios etnomusicolédgicos, abordé un bus para Piendamé (Cauca) en un
terminal improvisado sobre la Avenida Simon Bolivar en el sur de Cali, ciudad donde vivimos.
El motivo: cumpliria con la cita que habia logrado con el Gobernador Jesis Antonio Tombé del
resguardo indigena misak en Morales (Cauca), quien habia aceptado atenderme para hablar de
las “flautas guambianas”.

El sol superaba la altura de la Cordillera Central y se proyectaba sobre los verdes
cafiaduzales. Este paisaje se podia apreciar a lado y lado de la calzada de la carretera y

extenderse hasta el horizonte que se formaba con el piedemonte de las cordilleras Central y

® Instrumento aer6fono construido de una planta tubular, bamb o cafia, de uso transversal, no preciso con respecto
al cuerpo y cuenta con siete agujeros, uno es para la insuflacion y los seis restantes para digitar. Ambas acciones
permiten la alteracion y la produccion de una variedad de alturas sonoras y timbres de acuerdo a las bondades del
instrumento y las habilidades del intérprete.
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Occidental. E1 “Monstruo Verde”? o el cultivo extensivo de la cafia, rodeaba caserios que se
podian observar a la distancia y se perdian con el efecto del desplazamiento vehicular al
observar a través de la ventanilla del bus. Las casas distantes daban paso a humaredas
producidas por las quemas de lotes de cafia, para su posterior corte. De igual manera, se podian
apreciar las nubes color café y gris, producto de las expulsiones de las chimeneas de las calderas
que cocinan el jugo de la cafia en trapiches e ingenios azucareros. Ese era el paisaje durante
gran parte del trayecto viajando desde Cali, capital del Valle del Cauca, hacia el sur y hasta la

entrada de la ciudad de Santander de Quilichao al norte del Cauca.

Figura 3: Monocultivo de Cafia, sur del Valle del Cauca.

La llegada al Departamento del Cauca nos depararia con algunos obstaculos que
constituyen situaciones propias de la region, y concernientes al quehacer del antropdlogo en
situaciones similares. Asi que antes de cruzar el puente sobre el rio Cauca, y separa a los
departamentos del Valle del Cauca® y del Cauca, en la interseccion conocida como el paso La
Bolsa, estaba instalado un retén militar. Revisaron los documentos de identificacion y los
equipajes sin mucho rigor. A los pasajeros nos colocaron con las manos arriba abiertas y
apoyadas, con el cuerpo de frente, sobre la carroceria lateral del bus, verificaron que no

Ilevaramos nada extrafio, peligroso e ilegal, oculto entre las ropas y el cuerpo.

10°El “monstruo verde”, como rescata Michael Taussig de un panfleto campesino de 1972 “Em todos os distritos
vemos as rocas do povo ameacadas pelo terrivel Monstro Verde, que é a poderosa cana, o Deus dos latifundiarios”
(TAUSSIG, 2010, p. 71).

11 Uno de los 32 departamentos del pais, localizado en el occidente entre la Cordillera Occidental y la Cordillera
Central en el valle geogréfico del rio Cauca, region que le da su nombre. Su demografia es la tercera mas grande
del pais con 4.660.438 habitantes en 2016, y es el vigésimo segundo en tamafio (22.195 km?).
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—Estoy ansioso- le dije a Paloma. Dentro de poco asistiria a la cita con el Taita Jesus
Antonio Tombé, gobernador indigena Misak del resguardo Morales, planeada unos dias antes;
uno de los motivos, era que yo nunca habia estado en un resguardo indigena y menos asumiendo

un tema de investigacion que me involucrara con colectivos indigenas.

Figura 4. Puesto Militar, en el limite entre los departamentos de Valle del Cauca y el Cauca. Sobre Paso
de la Bolsa, cruce entre el Rio Cauca y la Via Panamericana.

Al pasar por el perimetro urbano de Santander de Quilichao, y continuando por la
salida rumbo hacia el sur, el trayecto deja la planicie del valle interandino y la cercania entre
las cadenas montafiosas es mas préxima. Comienza un ascenso sobre la cordillera central. La
cafia de azUcar en grandes extensiones ha quedado atras. Una variedad de cultivos aparece a la
vista revelando las posibilidades productivas de los suelos del norte caucano. Cultivos de
platano, maiz, café, uno que otro cocal se aprecia a la distancia y algunas zonas disponibles con
pasto para ganado.

En el sector de La Agustina, en Mondomo, jurisdiccion de Santander de Quilichao,
tuve que descender de nuevo del bus para pasar por otro registro militar. Fue el mismo
protocolo.

Al llegar a Piendamo, y atrasado por el inesperado encuentro con los retenes, me
comunique por celular con el gobernador Jesus Tombé. Le expresé lo sucedido, mientras que
él por su lado me puso al corriente sobre su espera y también sobre la inviabilidad de nuestra
cita, porque ese dia se celebrarian las elecciones de los cabildos escolares en las sedes de las

instituciones educativas ubicadas en los resguardos Misak, y su responsabilidad era acompafiar
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las elecciones en una de ellas en el resguardo de Morales, asi que nuestro encuentro se cancelo.
No obstante, me recomendo ir hasta Instituto Educativo Agropecuario Misak, en la vereda Las
Delicias, en Guambia, y que estando alla preguntara por el profesor de musica, taita Segundo

Yalanda, indicandome cémo llegar.

Figura 5. Piendamo, Terminal de buses.

Abordamos el bus a Silvia que tomo el rumbo hacia la salida oriental de Piendamd.
Atras habian quedado los valles del rio Cauca y de Pubenza. Una hora mas tarde estdbamos en
el parque central de Silvia, al frente la Iglesia de la Parroquia de la Sefiora del Perpetuo Socorro.
Al costado izquierdo de la iglesia sobre una de las calles de mayor movilidad comercial en
Silvia, estaban estacionados los vehiculos afiliados a la Cooperativa Transportadores de

Guambia que se desplazan hacia las diez zonas que forman el resguardo.
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Figura 6. Parque Principal de Silvia Cauca.

Ubicamos el vehiculo que nos llevaria hasta el colegio y conseguimos lugar en la parte
delantera al lado del conductor. Este parecia escuchar con atencion lo que emitia la radio, en la
que alguien comentaba en namtrik, el idioma misak. El conductor noté mi interés y dijo: “Es la
emisora de aqui de Guambia, estan dando la noticia de que las ‘FARC’*? no van a volver a
reclutar a jovenes menores de 17 afios”. Se referia al pronunciamiento de Ivan Mérquez, vocero
de las FARC-E.P, durante el “ciclo 39” de las negociaciones de Paz en la Habana, entre el
Gobierno Nacional y el grupo levantado en armas*®. Al respecto, Paloma preguntd: ;Y como
estan las cosas aqui?”, refiriéndose al “orden publico”. El entendi6 el sentido de la pregunta,
porque respondio “aqui todo es tranquilo”.

Terminada la intervencion de la noticia soné una propaganda que anunciaba la
emisora. Sobre el fondo musical, la voz de un locutor anunciaba “La radio Namuy Wam
transmite el pensamiento propio para la re-existencia a la generacion de hoy” y con efecto de
reverberacion “Namuy Wam 92.2 F.M. Estéreo... en sintonia con la diversidad cultural*, y
enseguida fue solicitada por una Ilamada al aire desde La Campana una cancion de rock en
espanol del grupo mexicano Mana. Después sonaria “El pueblo unido jamas serd vencido”

(Victor Jara) en la version de Inti-lllimani'®. Seguidamente, una pieza musical del grupo Sol

12 Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia -Ejército del Pueblo-.

13 El Cauca ha sido una de las zonas mas candentes de la historia del conflicto armado en Colombia, con la
participacién de varias guerrillas, grupos paramilitares, luchas de sectores campesinos, afro e indigenas y la
fuerza publica.

14 Namuy Wan Estéreo se sintoniza en el dial 92,2 FM, para el departamento del Cauca y emite desde la vereda
Agua Blanca, resguardo de Guambia. Transmite en vivo por web en: http://namuiwam.hol.es/index.html .

15 Grupo Chileno que inicia en la década de los 60 del siglo pasado, con el movimiento de la Nueva Cancién
Chilena, que tuvo un papel de musica contestaria como resistencia a la dictadura militar que se desarroll6 entre
1973 y 1990 encabezado por Augusto Pinochet.



http://namuiwam.hol.es/index.html
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Nacer, cuyos integrantes son misak y quizas es el grupo més representativo de musica popular
de Guambia a nivel nacional®. Después soné mdsica que nunca habia llegado a escuchar, era
“musica propia” me informo el conductor.

“Es bien variada la musica que suenan en la radio ;no?”, comenté, pensando en la
variedad musical de la programacion en comparacion a la programacion que es habitual
escuchar en las emisoras de Cali. Me respondio explicando que la emisora era para la
comunidad y debia complacer “a todos por igual”, para referirse a que debia considerar los
gustos de las personas que solicitaran la musica. “Aqui somos los misak una unidad, pero somos
diferentes entre nosotros y nos distinguimos asi ‘los de afuera’ nos vean vestidos iguales”.
Entendia de él que el uso del vestido propio no era un motivo para reducir la subjetividad del
misak. Mientras esperabamos que se ocupara en su totalidad el vehiculo, nuestra conversacion
gird en torno a reflexiones mutuas sobre los esencialismos existentes que ayudan a construir
imaginarios sobre los colectivos indigenas como sociedades homogéneas, carentes de
subjetividad.

Al ocuparse la mayoria de los lugares disponibles en el vehiculo, en su mayoria por
jévenes estudiantes, abandonamos el perimetro urbano por una carretera sin pavimentar,

paralela al rio Piendamd, entre las montafias del resguardo indigena de Guambia.

Figura 7. Rio Piendamd, al fondo la Casa Payan, vereda Santiago.

16 Yo tuve la oportunidad de compartir el escenario con Sol Nacer, siendo parte de diferentes grupos musicales
en programas de festivales de musicas tradicionales, y folcloricas en Colombia. Una referencia de este grupo en:
https://www.youtube.com/watch?v=f94MhvtkcUOQ



https://www.youtube.com/watch?v=f94MhvtkcU0
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Durante el recorrido quien conducia continu6 la conversacion indagando nuestra
procedencia y constatando su sospecha de que éramos de alguna universidad. Detuvo el
vehiculo y sefial6 a través de la ventana del lado derecho hacia la vereda Santiago, donde afirmo
que guedaba la sede del cabildo, el Comité de Historia del pueblo de Guambia, la biblioteca, el
museo y la Misak Universidad, comparando su disefio con el sombrero guambiano o Tampal

kuari que usaban los estudiantes que viajaban con nosotros.

Figura 8. Foto tomada desde los limites de las instalaciones del IEAM. A la derecha la Misak
Universidad, vereda Santiago.
El vehiculo “jeep” en el que nos desplazabamos se detuvo. Estdbamos en la vereda
Las Delicias. Recibimos las indicaciones de como llegar al Instituto Educativo Agropecuario
Misak (IEAM), por un camino que se forma entre la separacion de las viviendas circunvecinas

al instituto.

2.3 “Misica propia” en las elecciones del Cabildo Escolar Misak

A pesar de llegar sin avisar y considerando la posibilidad de ser inoportunos, nos
recibié en el Instituto Agropecuario Misak, el profesor Taita Segundo Yalanda. Después de
presentarnos y explicarle sobre nuestro fracasado encuentro con el gobernador Jesds Antonio
Tombé, nuestros vinculos con universidades brasileras, que éramos mdsicos, y mi interés en
particular en saber sobre las “flautas”, nos invitd a seguir amablemente. Expres6 que en

Guambia también hay “profesionales de la musica y de otras areas”, para referirse a guambianos
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que se han formado en instituciones de educacién superior. También se referia con esto a los
“mayores” y a las “mayoras” que relaciono6 con el papel de los filésofos en occidente. Todos
ellos estan trabajando juntos en la recuperacion de las practicas propias que, segun el taita
Segundo, han tendido a ser olvidadas debido a la intervencion de occidente. Su funcién dentro
del IEAM es enseiiar la “musica propia”, y la elaboracion del “sombrero propio” o tampal kuari.
También expreso: “Nosotros los guambianos, tenemos permitido explicarles a ustedes
sobre nuestras musicas y nuestras creencias y también estamos abiertos a aprender y a recibir
otras formas de conocimiento”. Con la autorizacion mencionada se referia al aval por parte de
las autoridades indigenas, de compartir experiencias que posibiliten intercambios de
conocimientos.
- ¢Usted conoce la masica propia? Me pregunto.
- No, no la conozco-, le respondi seguro de ello.

- Es con dos “flautas” y con “tambor”, pero no es “chirimia” es que a veces la
confunden... ahora la va a ver... Esperen aqui, debo cantar los himnos...

Antes de asumir sus responsabilidades en el proceso electoral nos present6 con la
coordinadora de la institucion para que yo le informara el motivo de nuestra presencia. Ella
manifestd su disposicion colaborar en lo que precisdramos, también nos autorizo para tomar
fotos o grabar, y nos informo de la disponibilidad del profesor Segundo para atendernos cuando
se desocupara. En nuestra conversacion con la coordinadora, nos expreso que las elecciones del
Cabildo Escolar Misak se realizan cada afio a principio del calendario académico, casi siempre
en el mes de febrero, en todas las escuelas y colegios vinculados al resguardo?’, cuando los
estudiantes regresan del receso académico. Afiadié que las elecciones, la instalacion y la
participacion en el Cabildo Escolar hace parte del Proyecto Educativo Misak, PEM8, como
mecanismo pedagogico con el objeto de que los estudiantes se familiaricen con las funciones
del cabildo mayor, para ayudar a construir sujetos que participen activamente en los procesos
politicos orientados a la autonomia como pueblo ancestral. Sus funciones se limitan al espacio
educativo.

Asi registré el momento en mi diario de campo:

17 Seglin el Plan de Salvaguarda 2014, existen treinta escuelas en el territorio misak que atienden cerca de 3.054
estudiantes (PUEBLO ANCESTRAL MISAK, 2014, p. 43).

18 De acuerdo al PEM 2007, elaborado por un grupo interdisciplinar orientado desde las autoridades del cabildo,
esta actividad debe realizarse en todos los grados desde preescolar y hasta grado once, y en este intervienen las
mamas Yy los tatas, mayores y mayoras, portadoras y portadores del conocimiento ancestral (AUTORIDAD
ANCESTRAL DEL PUEBLO MISAK, 20073, p. 105).
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Guambia, febrero 16 de 2015

Junto con Paloma, me quedé a un lado del patio principal, cerca de las astas de la bandera
de Colombia y de la bandera de la Nacion Misak. La Gltima esta constituida por cuatro franjas
horizontales, con un orden de colores de superior a inferior: rojo, azul, blanco y negro®®; colores
que también predominan en las prendas de vestir. Los estudiantes ocupaban la mayoria del patio
principal, organizados en fila y por grados, de mayor a menor. Estabamos cerca de los nifios de
primaria.

El profesor que asumia el papel de maestro de ceremonia, anunciaba el orden del dia
haciendo uso de un micréfono: “Primero, Himno de la republica de Colombia”. Lo cantaron a
capella y en esparfiol; pude apreciar que los alumnos cantaban timidamente, a diferencia de los
profesores que los acompafiaban y quienes insistian cantando mas fuerte y tratando de motivar con
gestos a los estudiantes a que cantaran. Esa fue mi impresion al escuchar, porque después, en el
segundo punto del orden del dia, cuando inicia el himno misak en lengua wam?, siento una mayor
participacion coral.

Al terminar los himnos, el maestro de ceremonia anunci6 la intervencion del coordinador
de disciplina, quien apoderandose del micréfono, llamé al frente a los jovenes que no llevaban el
traje guambiano y los reprendi6 y aconsejé. Insistio en la importancia de usar el traje como un
valor que los identifica en Colombia “como misak, y no como indios” y para la “re-existencia” de
la nacion misak. Lo que explicé como una “forma de lucha para seguir existiendo, para recuperar
la autoridad sobre el territorio y sobre sus formas de conocimientos”. Al terminar su reflexion sobre
la importancia de los valores y el rescate de las practicas propias, invit a los candidatos que
asumirian la responsabilidad del cabildo escolar, para que se presentaran por su hombre, grado
académico y propuesta como cabildante escolar.

Observaba cdmo se organizaban los comités en las mesas de votacién. Cada puesto de
votacion tenia una mesa y tres sillas, dos urnas y un cubiculo secreto, construidas en carton duro y
marcadas con el sello de la Registraduria Nacional del Estado Civil?. Parecia material logistico
usado en las ultimas elecciones en Colombia en 2014.

Al lado del maestro de ceremonia se organizaba el Taita Segundo con los instrumentos:
dos “tambores” y dos “flautas”. Nos acercamos al lugar donde se disponian los musicos para su
intervencion. Estando cerca de ellos me dice el Taita: “Si quiere puede grabar o tomar fotos”.

El sonido fuerte de uno de los tambores irrumpid en el patio del colegio. Y le siguieron las
flautas. Intervino el maestro de ceremonia, para dar apertura a las elecciones:

- jPodemos iniciar la votacion! jPodemos iniciar esta fiesta democratica!l

Luego, el coordinador de disciplina interrumpid al presentador, insistiendo:

- jPero Primero los musicos! jPrimero los musicos! ...

Con eso queria decir que primero tenia que nombrar al Taita Segundo y a los que tocaban
junto con él. El “tambor” pequeiio era interpretado por el profesor Alvaro Pechené y el grande por
los dos nifios, que estaban ubicados cara a cara y de frente al instrumento, cada uno con un par de
palos, o0 baquetas, golpeaba uno de los dos parches que cubren los extremos del cuerpo tubular de
madera. El otro flautista era Fabio Nelson. Era un “grupo de musicos” intergeneracional. El
profesor Segundo empez6 a interpretar la flauta, construida en material vegetal a diferencia de
Fabio Nelson, quien tocaba con una construida con un tubo de P.V.C (Polyvinyl Chloride). Los
desplazamientos de los brazos de quienes tocaban los tambores eran cortos en una especie de

19 Introducida en la década de los ochenta [1980] en la primera asamblea del pueblo guambiano a partir de un
suefio de un misak (VASCO, 1996) su descripcion es explicada: “Viene sobre baston de mando; con corddn
trenzado de la comunidad unida; y con machetes porque somos trabajadores; roja, por la sangre de los antepasados;
azul, por nuestro vestido de hoy, sea hombre, sea mujer; blanco, por la alegria del matrimonio; negra, por la tierra
madre nuestra; bordeada con el acabado de nuestros tejidos™.

20 Un afio después, en mi segunda visita a Guambia y cuando socializaba algunas de mis notas y observaciones
con Gregorio Yalanda, el primer misak formado en Licenciatura en musica, y con su mama Béarbara Muelas, él me
expresé que el himno guambiano o Kellielay Wam, fue escrito por mama Bérbara en el afio 1983, oficializado en
1996 por el cabildo.

21 |a Registraduria Nacional del Estado Civil es una entidad autonoma del Estado en sus funciones administrativas
y esta encargada del “registro de la vida civil e identificacion de los colombianos y la realizacion de los procesos
electorales y los mecanismos de participacion ciudadana”(En: http://www.registraduria.gov.co/-La-entidad-.html.)



http://www.registraduria.gov.co/-La-entidad-.html

unisono. Distingui una polirritmia entre el sonido de la membrana y la madera que daba
consistencia a frecuencias que periédicamente sentia en mi abdomen y eran mayores cuando se
hacia el acento. La membrana era percutida con un pulso de duracion regular con acento periddico
cada tres golpes y la madera era percutida con dos golpes regulares. Uno de ellos, coincidia con el
acento producido por el parche. Sobre el toque de los tambores, se construia un fondo sonoro: taita
Segundo tocaba la flauta con sonidos cortos y frases elaboradas y le seguia Fabio Nelson haciendo
en su flauta sonidos prolongados més sencillos que los del taita (Audio 1).

Al tiempo que el grupo musical interpretaba la pieza, los estudiantes hacian fila en las
respectivas mesas de votacion. El presentador animaba: “jA ver los jovenes y las profesoras, que
se acerquen a las urnas!”. También anunciaba los productos que se comercializan como resultado
de las iniciativas de los programas de emprendedores de la institucion basada en la piscicultura y
productos derivados de la leche como el yogurt y el queso. De manera recurrente hacia bromas y
frases de “doble sentido”, tratando de relucir ironicamente las virtudes de alguna persona o de
algun producto, de las cuales no se libraba ni los mdsicos, ni Paloma, ni yo: “Y esto es con el
patrocinio de empanadas la ‘Pura Garra’ [Gordura], las de dofa Gloria...”, “estos musicos son
internacionales, ellos ya han tocado en la vereda Guambia Nueva”, “aqui estan los delegados
internacionales, vienen desde Brasil a acompafiar el proceso electoral”. La gente que estaba
presente se divertia con sus comentarios y también se dio cuenta de que éramos colombianos
estudiantes de universidades brasileras. Percibi que la risa y la broma en ese espacio era algo que
se provocaba permanentemente.

Continua el presentador: “Qué bien los musicos aqui tocando la cafia dulce, Hoy estamos
definiendo el futuro de la institucion agropecuaria Misak, y aqui con la jMusica propia!... la cafia
dulce”.

Hubo tres repeticiones de la misma pieza musical con intervalos de algunos minutos.
Parecia que los Taitas Alvaro y Segundo, mientras tocaban, cumplian sus funciones de guias y los
otros, de aprendices. Por un lado, Alvaro hacia gestos con la cara y movia la cabeza para
comunicarse con ellos, asintiendo con una sonrisa cuando lo hacian bien. Por otro lado, el profesor
Segundo miraba a Fabio Nelson de vez en cuando para darle alguna que otra indicacién. Luego de
finalizada la pieza, el profesor Segundo repite el Gltimo motivo de la melodia en la flauta varias
veces para Fabio Nelson quien le observa atento. Solo se miraban con atencion para finalizar la
pieza musical, momento en el cual intervenia audazmente Alvaro, para acertar el tambor con las
flautas y a la vez darle la indicacion a los nifios.

Los estudiantes que ya habian votado se agrupaban en pequefias camarillas. Unos jugaban,
otros escuchaban musica desde sus celulares con audifonos; otros tomaban fotos e “selfies ” usando
I-pod, y tablets; algunas estudiantes bordaban. Los nifios que tocaban el tambor continuaban en
una especie de préactica en el instrumento, y eran rodeados por otros nifios que los imitaban
percutiendo sobre sus cuerpos.

Durante el proceso electoral del cabildo escolar la pieza musical de la cafia dulce se
interpretd cuatro veces. Al terminar la cuarta intervencion musical el presentador anuncio:
“iCerradas las elecciones!...estudiantes de primaria ya pueden a almorzar, faltan quince para las
doce”.
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Figura 10. Elecciones Cabildo Escolar 2015. “Flautas” y “tambores” para la misica propia.

Conformado por el profesor Segundo Yalanda, en la flauta de cafia; Fabio Nelson, en la flauta de PVC;

Profesor Alvaro Pechené, en el tambor pequefio; y dos jovenes estudiantes en el tambor més grande.
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Una lectura de lo anterior, puede llevar a pensar sobre como en la nacién misak se
despliegan mecanismos que estimulan el sentido de pertenencia en pro del fortalecimiento de
la identidad cultural. Cerradas las elecciones y después de una conversacion con taita Segundo
Yalanda y Fabio Nelson Paja sobre lo que me presentaron como “musica propia”, quiero
resaltar algunas menciones al respecto que me llevaron a redireccionar los cuestionamientos
que propuse inicialmente.

Fabio Nelson reafirmo lo que en un principio taita Segundo sefial6. La “musica propia”
es “la musica que se hace con instrumentos propios; flauta propia y tambor propio”. Explico
que la pieza musical que interpretaron en cuatro ocasiones se llama Cafia Dulce, y se remite al
jugo de la cana fermentada y procesada artesanalmente conocida como “chiquito”, precisando
que es una pieza musical que se toca para “contentar a las personas”. Esta se interpreta en
diferentes momentos de lo que llamoé el “Ciclo de Vida Misak”, que vinculo con diferentes

momentos por los cuales el misak tiene que “pasar y recorrer durante su existencia’:

La masica con tambor y flauta también se toca dependiendo de la ocasion, por
ejemplo, si es un matrimonio se toca musica alegre, asi como la Cafia Dulce. Pero
cuando alguien fallece se toca la flauta y el tambor de otra forma, es totalmente
distinta, la flauta es mas suave y el tambor mas pausado... como sintiendo ese mismo
dolor. Otra forma, es por ejemplo, cuando se construye una casa también se hace un

baile, “el baile de la chucha™?... pero ahi ya se toca de una forma més alegre porque
estamos celebrando algo. (PAJA, 2015)

Con lo anterior, entendia que la masica propia tiene relevancia en ciertos espacios de
participacion colectiva donde se negocian, afirman o tergiversan ciertos significados, sirviendo
de instrumento para la modulacién de las emociones de quienes participan. Tales performances
tienen un sentido dentro del Ciclo de Vida Misak, aspecto sobre el que me extenderé mas

adelante.

Por su parte, taita Segundo explicaba que para obtener el material para la construccion
de los instrumentos musicales misak, es necesario pedir permiso al “espiritu de las cosas” o
Pishimisak, que “Es un espiritu que esta en todas partes, es un espiritu que nos ensefia a tocar
flauta y a ser buen pensador, porque lleva con ella muchas historias, asi lo han dicho los

mayores’.

22 Segln la descripcion de los taitas en los Guambianos: hijos del aroiris y del agua (2015, p. 166): “Bailaban en
fila, uno detras de otro formando un cuadro; en cada esquina daban dos vueltas. Habia que bailar haciendo el
cuadro cuatro veces; si alguno no bailaba las cuatro, las venas se le ponian gruesas y le daban varices. Mientras
bailaba, la gente gritaba: “viva el casero, viva la casera; que maten la chucha”.
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Figura 11. Profesor Segundo Yalanda, al fondo una panordmica parcial de la Institucion Educativa
“Agropecuario Misak™, y vista de parte de las montafias que rodean la institucion.

Las argumentaciones de Fabio Nelson y de taita Segundo me insinuaban que la
“musica propia” porta una agencia que no solo afecta a las emociones, sino que interviene en
la construccion de subjetividades encaminadas a estimular la solidaridad mediante la

participacién pablica en eventos que tratan sobre la politica misak.

Otro de los aspectos relevantes que resalto el taita Segundo son las iniciativas del
comité educativo del cabildo orientadas al proceso de recuperacion de las practicas propias:

Nosotros estamos aqui en Guambia en el proceso de rescatar las historias de estas
mdasicas, porque en la historia, desde la década de mil novecientos diez, veinte, treinta,
cuarenta. .. hasta cincuenta, existia musica guambiana. Pero de ahi, se terminé por la
intromisién de la cultura occidental, principalmente la religiéon, que era muy
perjudicial para la historia guambiana (...) Porque anteriormente pues... han existido
muchos masicos en una vereda. Por ejemplo, en una vereda como Pueblito han
existido como 60 musicos. Unos hacian la segunda flauta, hacian la primera y hacian
la percusion con las diferentes formas del ritmo... y unos hacian la parte en la
percusion en los diferentes ritmos. Y ahora la mayoria de esos musicos de esa vereda
son evangélicos... apenas hay uno no mas que es musico. Son evangélicos, entonces
les prohiben tocar muisica guambiana o tocar flautas traversas... que eso es pecado,
que para danzar es pecado... todo eso lo impiden los evangélicos, mas bien el
cristianismo. Entonces hasta mas o menos mil novecientos cincuenta habia un grupo
de masicos, de diferentes veredas; yo me acuerdo que eran un grupo como de cinco o
seis personas que eran los ltimos musicos que yo conocia... y de ahi, nos toco
aprender a nosotros, somos los Gltimos. Hay otro que es Juan Tunubala, profesor él,
ya de los altimos. Por eso yo digo en el salon a los estudiantes “nosotros somos los
ultimos musicos... y ustedes en un primero de enero en mas o menos cincuenta o cien
afios van a haber musicos”... eso es 10 que yo hablo a los estudiantes. (YALANDA,
2015)
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Taita Segundo considera que existen amenazas a las practicas propias de los misak,
que provienen de occidente como la “religion evangélica”? que ha satanizado tales practicas.
Por otro lado, considera que la apropiacion de sonoridades musicales senaladas como “no

misak” o de “afuera”®*

, O son una amenaza para la “musica propia”, por el contrario, cree que
estas pueden co-existir, insistiendo que muchos de los musicos que tocan flauta y tambor han

tenido contacto con instrumentos como la guitarra y el tiple?. Continda:

Por otro lado, es duro para inculcar a un joven, porque ahora escuchan es reguetén,
vallenato... claro que a mi me gusta escuchar toda clase de musica, pero yo les digo
que soy musico y escucho de toda musica, pero yo digo que hay que tener mas en
cuenta la mulsica guambiana. Pero ahora nos luchamos duro [nosotros] para
concientizar a esos jovenes. (...) Y hay algunos jovenes que tienen interés de
practicar. Y ahora tenemos Misak Universidad y estamos en proceso de rescatar la
musica, las danzas y mucha filosofia que se perdié durante los quinientos afios.
(YALANDA, 2015).

Este proceso de recuperacion que constituye una herramienta que posibilita la
autonomia sobre sus formas de conocimientos, se ha soportado en los programas educativos de
las escuelas de la nacion Misak bajo tutela del Comité de Educacién, como indica el taita
Segundo. Estas dindmicas han estado vinculadas con el proceso de recuperacion territorial que
se logrdé desde la segunda mitad del siglo pasado, y que se entraman en una propuesta
contrahegemonica para garantizar la supervivencia de los misak. No obstante, este proceso de
fortalecimiento de la nacion Misak no se limita a unas pocas décadas, sino que es una evidencia
de las formas de resistencia ejercidas permanentemente desde de la instauracién de la colonia
europea. O como taita Segundo afirma, proviene de una respuesta a la pérdida epistemoldgica

producida por la intervencion europea durante los anteriores quinientos afos.

23 Sobre la presencia de la iglesia evangélica y pentecostal en el resguardo de Guambia y las tensiones que provoca
al interior de la comunidad, Juan Diego Demera (2006), en su etnografia, relata la historia del musico Juan
Tunubald, quien pertenecid a la Alianza Cristiana y Misionera, la primera iglesia evangélica que llega a Guambia
en 1930, su retiro y posterior ingreso a la iglesia Dios es Amor, de origen en la iglesia pentecostal brasilera. Estos
transitos se revelaron para Juan Tunubald a través de sus suefios en las cuales aparecia el Pishimisak.

24 Que se expresan dentro del resguardo a través de diversos grupos musicales locales orientados a las musicas
populares y tradicionales. También, el contacto con los medios globales de comunicacion que modulan las
preferencias musicales de los oyentes intervienen en el paisaje sonoro del resguardo a través de los radios
amplificadores, revelando un diverso gusto musical. La presencia de las musicas de “afuera” no es una novedad.
Mama Béarbara Muelas me expresd, porque sus abuelos le contaron, que en Guambia en la primera mitad del siglo
XX era comun escuchar y tocar masicas populares como la ranchera de mexico, pasodoble espafiol y el vallenato
antiguo de Colombia.

25 Cordéfono de doce cuerdas que ha tenido un desarrollo técnico y artistico en Colombia, y cumple un papel
fundamental en los conjuntos de musica tradicional y donde se interpretan ritmos como el como el pasillo, la
guabina, el bambuco. Este Gltimo fue considerado como género musical nacional, durante el proceso de
construccién del estado-nacion.
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Por lo anterior, conviene resaltar algunos puntos de inflexion histérica generales, que
nos aproximen a entender el proceso de las luchas indigenas por la recuperacion de territorios

en el Cauca.

2.4 “Recuperar la tierra para recuperarlo todo” lucha contra la hegemonia en la
ampliacion del Namuy Nu Pirae

Siglos atras, como detallan los estudios realizados por los historiadores misak, antes de la
Ilegada de los espafioles en 1.535, los Namuy Misak estaban organizados en territorios poblados,
gobernados por los Shures y Shuras, o autoridades, que tenian formas de relacionarse a través
de la Confederacion del Gran Puben?. En esta, las politicas obedecian, por un lado, a una
practica descentralizada donde “cada taita gobernaba dentro de una territorialidad con su
respectiva poblacién”, y por otro lado, a la concepcidon politica centralizada entendida en
términos de reciprocidad y busqueda del equilibrio para lograr un orden cdsmico entre los seres
tutelares y los humanos que ocupan estos territorios (DAGUA et al, 2005, p 66).

Con la intervencion violenta de los conquistadores y su proyecto de ocupacion de los
territorios y con la instauracion de la encomienda?’ y la mita, ordenados por la Corona Espafiola
como mecanismos de control de la mano de obra indigena (Ibidem, 2005, p. 66), que a su vez
serian de las primeras formas de ordenamiento espacial atribuidas a la expansion capitalista en
América (ESPINOSA, 2012, p. 90), la poblacion indigena seria reducida a una “minima
expresion”. A finales del siglo XVI y durante las primeras décadas del siglo XVII, la
encomienda entra en crisis y es eliminada para transformar estos territorios en resguardos. La
finalidad era dar proteccion a una escasa mano de obra indigena del abuso de los encomenderos,
y consecuentemente, la Real Hacienda de Espafia reorienta parte del flujo tributario que
captaban los encomenderos para “los particulares como compensacion por su participacion en
el desarrollo de los diferentes campos productivos de la economia colonial.” (DAGUA et al,
2005, p. 122-123). De este proceso surgen las haciendas y los hacendados, que se consolidarian

en los siglos posteriores con la introduccidn secuencial de técnicas y tecnologias de produccion,

% Seglin el Mapa de reconstruccion de memoria del territorio ancestral de los Punbenences obtenido a través de
la tradicion Oral, en el siglo XVI (DAGUA et al, 2005, p. 63) este territorio abarca una franja vertical que se
extiende desde la cordillera occidental hasta el oriente del departamento del Cauca y alcanza una parte de la region
oriental del departamento del Huila.

27 Institucion creada en 1.512, que consistia en encargarle a un encomendero un grupo de indigenas, este se
encargaba de su aculturacion, alimentacion y evangelizacion, y a cambio, este personaje sacaba provecho de la
mano de obra indigena para la explotacion econdmica de sus propiedades. La mita era un trabajo remunerado pero
remunerado.
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y se posicionarian territorialmente con la aplicacion de la ley de los Tres Pasos, que consistia
en las siguientes etapas segun Fals Borda: “primero el colono trabajador y productor; segundo
el finquero comprador de mejoras; y por ultimo el hacendado que consolida lotes y monopoliza
la tierra” (FALS, 2002, p. 103).

En el periodo republicano posterior a la independencia, bajo los ideales liberales, se
promueve en 1.821 la iniciativa de eliminar la figura de resguardo para abrir paso a la
parcelacion del territorio y activacion de la propiedad privada, como mecanismo para
incorporar a los “primitivos” en el camino de la civilizacion rumbo a la construccion de la
nacion mestiza (CASTILLO, 2007, p. 346). Los resguardos quedaban gradualmente reducidos
por las invasiones de los hacendados, favorecidos por las instancias politicas de la época. Como
el caso de las tierras del Gran Chiman, que fueron ilegalmente ocupadas por hacendados, y
demandadas por los indigenas frente a las instancias juridicas en 1.853, después de siglo y
medio de ocupacién. La solicitud de los indigenas no fallé a su favor, atribuyendo legalidad
sobre estas tierras a los terratenientes. Pero los nuevos invasores de las tierras, no expulsaron a
los guambianos, por el contrario, los mantuvieron como mano de obra no remunerada en las
haciendas, y solo les destinaban a estos unos pequefios lotes para su vivienda y limitada
autoproduccion alimentaria. Esta forma de violencia estructural, directa y cultural se le llamé
terraje (MUELAS, 2005; HERNANDEZ, 2006; ESPINOSA, 2012).

Durante la segunda etapa de la republica, que inicia en 1886 con el establecimiento de
la primera Constitucion Politica de Colombia, donde se declara la condicion de republica
unitaria, la consigna fué incorporar a los indigenas en un proceso civilizatorio (PINEDA, 2002).
Lo que se hace reglamentario con la enunciacion de la Ley 89 de 1.890, a través de la cual “se
determina la manera como deben ser gobernados los salvajes que vayan reduciéndose a la vida
civilizada” (CONGRESO DE COLOMBIA, 1890). De ese modo, los indigenas quedaban al
margen de la legislacion republicana, por lo que el cabildo seria la Gnica autoridad legitima y
autonoma dentro del territorio de los resguardos, que eran considerados intransferibles. La Ley
89 de 1.890 seria importante para la preservacion del territorio indigena y se libraria una lucha

por la vigencia de esta.

Sin embargo, a inicios del siglo XX, la crisis econdmica de la republica obligo a través
de mecanismos constitucionales convocados por el entonces presidente general Rafael Reyes a
la expedicion y ejecucién de la Ley 55 de 1905 (MINISTERIO DE JUSTICIA, 1905), por
medio de lacual “ (...) se ratifica la venta de varios bienes nacionales y se hace cesion de otros”,

con la que se autorizaba a las instituciones territoriales extinguir la figura del resguardo, con el
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proposito de disponer para cesion publica tierras inmemoriales consideradas “baldias™ para su
explotacion. En este momento se inicia una movilizacion armada indigena en el departamento
del Cauca, en busqueda de hacer respetar el derecho territorial de los resguardos como lo
concertaba la Ley 89 de 1890.

En este escenario, de acuerdo a Bonilla, emerge la figura del lider indigena Nasa Manuel
Quintin Lame, quien en su proyecto politico planteaba:

1. Defensa de los resguardos y oposicion a las leyes de divisién y repartimiento de
los mismos impulsados desde el Estado; 2. Recuperacion y fortalecimiento de los
cabildos indigenas como autoridad y base de organizacion; 3. Desconocimiento del
pago de terraje y liberacién del indigena 4. Recuperacion de las tierras invadidas
de los resguardos y perdidas por las comunidades; 5 Afirmacion en los valores
culturales indigenas y rechazo total a la discriminacion social y étnica. (BONILLA,
2012, p. 134).

Estos cinco derroteros que Quintin Lame junto con otros lideres indigenas y campesinos
promulgaron durante la primera mitad del siglo XX, seria inspiracion para la articulacion inicial
en 1.971 de siete cabildos que representaban a sus respectivos resguardos: Toribio, Tacueyo,
San Francisco, Jambal6, Pitayd, Quichaya, Quizgd, Guambia, Paniquitd y Totoro,
pertenecientes a las naciones ancestrales Paez y Misak, alrededor del Consejo Regional
Indigena del Cauca, CRIC, y cuyas acciones estaban orientadas por dos ideas centrales: El no
pago de terraje y la recuperacion de la autoridad de los cabildos y la autonomia de los resguardos
(TATTAY, 2012, p.61).

Cuatro afios més tarde las autoridades misak se retiran del CRIC por considerar que era
una entidad permeada por ideales ajenos y poco adaptados al pensamiento de las comunidades
y autoridades indigenas. De esta separacion se forma la Asociacion de Indigenas del Sur
Occidente —AISO-, que posteriormente en 1987 asume el nombre de Asociacion Indigena de
Colombia - AICO? -, y se forma como partido politico en 1990. (BONILLA, 2012).

En la década de los ochenta los misak recuperan el territorio que estaba bajo el nombre
de hacienda Las Mercedes y lo llaman Santiago?® ampliando la dimension territorial del
resguardo. En la vereda Santiago se promueven los fundamentos politicos, sociales y culturales
que impulsarian el crecimiento y permanencia del pensamiento Misak (BONILLA, 2012,
p.130). Asi, en 1982 se forma el Comité de Historia Guambiano, cuyo objetivo sera
“Recuperarlo todo”: la autoridad, el pensamiento, sus formas propias de educacion y su lengua.
Este proceso que ademas de significar la continuacion del camino trazado por los terrajeros y
los comuneros (ARANDA, DAGUA, VASCO, 2015), puede ser entendido como “una forma

28 |_a pagina de la AICO es: http://www.onic.org.co/?gclid=COnF1JWSgNECFQdbhgodejcCWQ
29 Nombre dado en mencién al terrajero Santiago Tumifia, que fue fusilado por revelarse, cometiendo acto de
homicidio contra uno de los administradores de la hacienda el Gran Chiman (BONILLA, 2012).
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moderna de la resistencia indigena a la disolucion étnica y cultural (...), una forma de accion
colectiva que busca ejercer territorialidad sobre tierras (...)”". (CASTILLO, 2007, p. 113).

El Manifiesto Misak escrito en 1980 y el Plan de Vida Misak® en 1994, en el cual se
expresa el pensamiento juridico misak (BONILLA, 2012, p. 198), esta fundamentado en el
“derecho mayor”, que consiste en los derechos que tienen todos los indigenas de América sobre
sus territorios y “sus propios co6digos, su propia constitucion y sus propias normas” (MUELAS,
2000, p. 103). En este mismo afio las autoridades Misak decidieron transformar el programa de
Nucleos e Internados Escolares Rurales, aplicado en el afio 1954 durante el gobierno de Alberto
Lleras Camargo, por la propuesta de un Instituto Técnico Agropecuario, que surge de la
iniciativa de la comunidad en la basqueda de estrategias por consolidar un sistema de educacion
propia (TENORIO, 2011, p. 61). En esta linea, en el afio 2010 se crea la Misak Universidad
como una alternativa frente al modelo educativo hegemdnico, y con el propdsito de fortalecer
y crear escenarios de investigacion contextualizados a la realidad cultural Misak (PUEBLO
ANCESTRAL MISAK, 2014; TUNUBALA, 2013).

Frente a la permanente amenaza de desplazamiento y de eliminacion gradual de los
miembros de los colectivos indigenas en el afio 2009 —-afio que abarca el periodo presidencial
de Alvaro Uribe Vélez (2002-2010), destacado entre otras, por los altos indices de
desplazamiento y genocidios- la Corte Constitucional de Colombia ordené al gobierno
nacional, a través del Auto 004 de 2009 (CORTE CONSTITUCIONAL, 2009), adoptar un Plan
de Salvaguarda con la iniciativa de proteger 34 comunidades indigenas de los impactos del
conflicto armado.

El Plan de Salvaguarda, desarrollado y planeado con asesoria de las diferentes
instituciones del gobierno nacional®!, contienen los mecanismos y estrategias que garantizarian
“la existencia cultural, espiritual, social, politica e fisica” de las comunidades indigenas (Ibid.).
A pesar de los esfuerzos de las organizaciones indigenas por hacer cumplir lo estipulado en el
plan estratégico de salvaguarda en un ambiente de aparente autonomia, contintan siendo
perseguidos y reducidos.

Se puede observar que en su trayecto historico, y recientemente, desde la década de los

70 del siglo pasado, los guambianos han adquirido las herramientas politicas y la capacidad de

%0 |a ex gobernadora Ascension Velasco Montafio Gobernadora Cabildo Ancestral del Pueblo Misak resalta que
“era muy importante diferenciar entre un Plan de Desarrollo comun y corriente y un Plan de Vida. El primero casi
siempre proviene de las necesidades del Estado y obedeciendo a una politica y a un periodo de gobierno. Mientras
en el caso de nuestros planes de vida se busca que salgan de la comunidad, obedeciendo a sus realidad y
cosmovision, siendo proyectados a largo plazo”(En
https://horizontesdecompromiso.files.wordpress.com/2013/01/plan-de-vida-guambiano-pueblo-misak.pdf)

31 Ministerios e entidades para el desarrollo social.
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influenciar las acciones del Estado, lo que segin de Gersen José dos Santos Luciano (2013),
constituye una articulacion entre el capital social en términos de Bourdieu y el empoderamiento,
de acuerdo con Paulo Freire. Con lo anterior, no quiero negar las posibles controversias que
pueden ser asumidas como actos que atenten contra la humanidad de las personas.

En medio de este clima cargado de multiples tensiones, la “musica propia” revela una
importancia en la agenda politica de los misak. En particular, infiero que el papel de los musicos
es de una gran responsabilidad con su comunidad, ya que puede ser agentes esenciales en el
proceso de reconfiguracion del pensamiento propio y en el ciclo de vida Misak.

Sin embargo, el lugar de la “musica” misak en su interaccion con agentes estatales y
externos, y vinculados con procesos de patrimonializacion, se torna en una arena en la que la
cosmovision misak tiende a ser opacada. El esclarecimiento hecho por taita Segundo, descrito
antes, en el cual recalcaba la diferencia entre la musica propia y la “chirimia” se revela como
una tension que da cuenta del choque de dos visiones de mundo en la que unatiende a imponerse
sobre la otra. Tal esclarecimiento es reiterado por otros interlocutores misak, lo que me lleva,
sin duda, a profundas reflexiones que sintetizaré en algunos cuestionamientos de tipo tedrico y

metodoldgico, que orientaron el interés de esta pesquisa.

2.5 Redefiniendo cuestionamientos

Después de mi ingreso al campo en Guambia, el cual traté de reconstruir en las
apartados anteriores tomando como referencia los datos de mi diario de campo, audios, fotos y
videos que realicé, quiero hacer énfasis en algunos ejes de discusion sobre los que problematiza
esta disertacion y que tomaron relevancia progresivamente después de mi contacto con variados
enfoques tedrico-metodologicos de la Antropologia social y de la Etnomusicologia, que asumen
los desafios que la contemporaneidad demanda para estos campos. De estas referencias recogi
algunas propuestas tedricas y metodologicas, no con el objetivo de encajar los datos de campo
en un marco teorico, si no con el proposito de que me ayudaran “a pensar” como entender y
abordar las situaciones etnograficas. Ademas, esta incursion en la literatura antropoldgica me
permitid tener una guia para cavilar sobre mis “creencias” como musico que ha transitado entre
los discursos de las musicas “tradicionales” y “populares” en Colombia. Discursos basados, a
menudo, en clasificaciones que han tendido a ser cosificadas por el folclor, cuyos debates se
inclinan hacia la categorizacion universalista y caracterizacion de valoraciones de tipo cultural

a partir de las dicotomias popular/tradicional, urbano/rural, escrito/oral.
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Para de transcender esta tendencia, me oriento por entender “la complejidad de la
produccion social del sentido involucrando la diversidad sonoro-musical de la actualidad”
(LUCAS, 2013, p.12) cuyas posibilidades tedrico-metodoldgicas se entrelazan con la practica
etnografica. De ese modo, articulo la modulacion entre la escucha y la observacién como
recursos etnograficos que permiten entender como la “gente que hace musica en determinado
tiempo espacio” (Ibid).

Los momentos etnograficos considerados permiten inferir la presencia de, por un lado,
alteridades que son movilizadas en el acontecimiento de la musica propia en diferentes espacios
de sociabilidad®? de la vida misak. Por otro lado, la intervencion de fuerzas externas que revelan
su hegemonia a través de mecanismos de simplificacion (SCOTT, 1998) que oscurecen otras
visiones de mundo. Otros enfoques tedricos, como la cosmopolitica, busca alternativas que se
aproximen a la comprension de otros marcos epistemolédgicos no hegemanicos.

Cosmopolitica es el término utilizado por Isabelle Stengers (2005), para referirse a una
propuesta politica que involucra la coexistencia de mundos multiples, lo que implica diversas
formas de hacer politica y tensiona los principios de representacion que le confiere a la politica,
el dominio sobre los humanos y a la ciencia, sobre los no humanos (LATOUR, 1994).

En esta perspectiva, los estudios de Eduardo Viveiros de Castro (2002) y Marisol De
la Cadena (2009), enfocados en las ontologias amerindias, amplian la discusion sobre
cosmopolitica. Viveiros de Castro (2002) construye su propuesta de perspectivismo, llevando
el limite de la distincion clasica naturaleza/cultura a un estado de mayor porosidad, que
posibilita entender “las dimensiones o dominios internos de cosmologias no-occidentales”. La
convergencia de varias etnografias realizadas en las tierras bajas suramericanas, lleva al autor
a elaborar la nocioén de perspectivismo amerindio para dar cuenta de una actitud y una
interpretacion acerca del modo en que los humanos, los animales y los espiritus se relacionan y
se ven a si mismos desde distintas corporalidades. El perspectivismo amerindio es una forma
de ver desde el cuerpo de la alteridad, es ocupar un punto de vista. Asi, los humanos, los
animales o los espiritus habitan diferentes cuerpos y por lo tanto, configuran diferentes tipos de

naturalezas.

32 Strathern (2006; 2014), cuyos aportes desde la etnologia melanesia, entiende que la “sociabilidad” incluye
actores de la serie extrahumana, quienes hacen parte de posibles relaciones. Relaciones con seres que tienen
voluntad propia, incluye la posibilidad de comunicarse y de extrapolar las relaciones sociales hacia alteridades
diversas. Son relaciones humanas alargadas con los extrahumanos. Al respecto de la nocion de “socialidad” se
orienta a una comprension que se limita a la forma como se relacionan personas. Strathern explica que la socialidad
engloba la sociabilidad, en el sentido que de la primera se trenza a partir de formas de sociabilidad que se
configuran (STRATHERN, 2014).
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De la Cadena (2009), por su parte, se orienta por su concepcion de una Cosmopolitica
Andina. La autora propone este concepto a partir del andlisis de los conflictos sociopoliticos en
torno a la intencion de explotacion minera de los cerros sagrados de Cuzco, en Per(. En su
experiencia etnografica, De la Cadena cuenta que se sintié movilizada por otra perspectiva que
le ofrecio su interlocutor, Nazario, sobre el Ausangate, cadena montafiosa de alto significado
espiritual para los indigenas en Cuzco, frente a la intervencion de un proyecto minero en el
lugar. Si bien, la preocupacion de la autora se inclinaba inicialmente hacia el despojo y la
pérdida de la manutencion de los recursos de los miembros de la comunidad, la preocupacion
de Nazario, se orientaba a explicar que la montafia podria decidir causar la muerte de quienes
la intervinieran. Al sensibilizarse con la perspectiva de Nazario, observé la relevancia de
abarcar la intervencion de alteridades segun la ontologia planteada por los indigenas, en la
discusion politica sobre el destino del territorio montafioso. La autora afade que “las
equivocaciones son lugares conceptuales de manifestacion de diferencias ontoldgicas, las
cuales, como Viveiros de Castro indica, hacen posible la pregunta antropoldgica y, yo afiadiria,
la formulacién co-elaborada de proyectos politicos con espacio para diferentes mundos.” (2009,
p. 152).

Los autores De la Cadena y Blaser (2009) se inspiran en Michael Trouillot que remite
a la idea de que la Revolucién Haitiana fue impensable para la imaginacion francesa y
occidental de ese entonces cuando acontecié. Con impensable, se refieren a todas las premisas
gue se escapan a la ontologia moderna, orientada bajo el principio organizador que se le confirio
a la dicotomia cultura/naturaleza, la cual a su vez, provoca la invisibilidad de otras ontologias.
En ese sentido, los europeos de la época no concebian como una posibilidad que los esclavos
negros se rebelaran y liberaran. De la Cadena y Blaser deslizan la idea de lo impensable como
una situacion semejante e inconcebible para la imaginacion hegemonica en América Latina en
tiempos de neoliberalismo, no por presencia y accion politica de las asociaciones indigenas,
sino por los términos con que orientan sus formas de actuar en la actualidad. De la Cadena
explica que:

El actual surgimiento de la indigeneidad —la erupcion del “ritual andino” demandando
un lugar en las demostraciones politicas— podria implicar el surgimiento de aquellas
practicas de representacion proscritas disputando el monopolio de la ciencia para
representar la “naturaleza”. Las indigeneidades emergentes podrian inaugurar una
politica diferente, plural no porque estén representadas por exigentes derechos de
género, raza, etnicidad o sexualidad, sino porque ellas despliegan practicas no modernas
para representar entidades no humanas (2009, p. 148).

Estos nuevos discursos se debaten en el campo de interaccion entre humanos y no

humanos, donde las alteridades se recrean en las cosmologias amerindias a través de practicas
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“pre-modernas” vigentes y a través de “rituales andinos” que se abren campo para intervenir
como agentes politicos. De esta manera, “lo impensable” se debate frente a la
institucionalizacion de un Unico relato que opaca otras formas de pensamiento, creando
espacios donde se hacen imposibles otras ontologias. Por eso los autores sugieren que, tanto el
Estado como nosotros, los mismos investigadores, tomemos en serio los dialogos entre
ontologias diversas.

Uno de los aspectos que me llamd la atencion es la importancia que ciertas personas que
interactuaban en el proceso electoral daban a la intervencion de los “musicos misak”,
sustentando la idea de que la “musica propia ayuda a ser buenos pensantes”. Este argumento
me remite a las lineas antropoldgicas que han considerado a los objetos y a las cosas como
agentes transformadores en la experiencia vital de las personas. Dentro de este marco de
analisis, Marilyn Strathern entiende agencia como la capacidad atribuida a los artefactos que
realizan su propio tipo de transformacion, lo que ayuda a explicar la potencialidad de la musica
propia como procesos politicos que refuerzan el sentido de identidad misak.

As pessoas compreendem que um objeto pode tanto ser um item especifico quanto
conter o mundo em si; ele condensa ou miniaturiza um contexto mais amplo. Assim,
um objeto pode presentificar poderes ou forgcas que afetam a vida de uma pessoa,

sejam eles imaginados como o0 ambiente, 0 cosmos ou a comunidade (STRATHERN,
2014, p. 495).

En este sentido, asumiendo que los objetos musicales y la “musica propia” tienen una
agencia transformadora sobre los cuerpos y el pensamiento misak, vale la pena profundizar en
un marco intersubjetivo sobre qué es lo que los musicos misak entienden por “musica propia”.
Contemplando en esta indagacion, que se escucha y se practica otras musicas, y que la “musica
propia” ocupa un lugar en la ontologia sonora misak que no la circunscribe a una concepcion
de occidental masica.

Desde la etnomusicologia se ha discutido la pretension de universalidad de la idea de
musica. Desde Alan Merriam (1964), quien relativiza las particularidades de la produccion
sonora al entender la etnomusicologia como el estudio de la musica en la cultura (1964, p. 319),
y posteriormente, la musica como cultura (1977, p. 204), para profundizar en las relaciones
estructurales ante experiencias que tensionan la frontera de lo musical. Posteriormente la
discusion se centra en las teorias nativas presentes en sociedades indigenas como apuntan Feld
(1984), Menezes Bastos (2013), Jonathan Hill (2014) y Seeger (2015). Lo anterior, en dialogo
con mi experiencia etnografica lleva a pensar, en consecuencia, que estariamos ante la presencia

de otras ldgicas sonoras musicales configuradas a partir de formas conceptuales propias y
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diferentes a la occidental. Feld (1996; 2013) es pionero en cuestionar la universalidad de un
unico relato para explicar otros universos sonoros. Asi, sugiere que la acustemologia, entendida
como “la union de la acustica y la epistemologia”, sea una herramienta que permita “investigar
la primacia del sonido como una modalidad de conocimiento y de existencia en el mundo”
(2013, p. 237). Con estos presupuestos Feld comprendio la categoria dulugu ganalan (Lif-Up-
Over) entre los Kaluli de Papua, Nueva Guinea, como una metéfora que da cuenta de las formas
como se configuran las relaciones sonicas y las relaciones sociales, en funcidn a la localizacion
espacio temporal dentro del bosque tropical Bosavi.

Otro enfoque que flexibiliza al concepto de musica, es el estudio de Jonathan Hill
(2014), quien en su intensa investigacion entre los Wakuenai, o Curripaco, que habitan a lo
largo del rio Negro entre Venezuela y Colombia, interpreta los sonidos musicales presentes en
el arte verbal en estos colectivos como formas de interaccion para pugnar contra la
implementacion de proyectos al servicio de economias coloniales, liberales y neoliberales. A
partir de un analisis comparativo con datos de otras etnografias, el autor argumenta que en estas
performances sonoro vocales, que se extienden a los objetos sonoros, acontecen dos procesos:
el que llama Musicalizacdo, es entendido como el proceso de creacidon de espacios sociales
donde se entrelazan las interacciones humanas, los sonidos y los comportamientos de los no
humanos (ibid, p.14). Y Musicalizando o outro que consiste en el reconocimiento de la alteridad
y el esfuerzo por la transformacion y domesticacion, con el interés de crear un espacio de
interaccidén que promueva la convivencia en armonia y un compromiso colaborativo (Ibid, p.
36).

También es posible comprender la propuesta de Hill en la situacién que describi, donde
la “flauta” y el “tambor” en accion conjunta durante las elecciones del cabildo estaban
domesticando y motivando a los presentes a comprometerse a participar en el proceso politico.
Como sugeria el taita Segundo, para que “los espiritus los acompafien con la musica y los
ayuden a ser buenos pensadores”. También es posible pensar que ese dia yo estuviese
atravesado por los flujos sénicos de la “musica propia”, y a la vez, siendo domesticado por esta,
0 acaso, ¢por qué el interés de continuar con una pesquisa en Guambia conociendo lo sensible
de la viabilidad de esta? Entonces, ¢esto quiere decir que es posible pensar en una forma misak
de musicalizar al otro?

La transformacion intersubjetiva a traves de practicas sonoras, es también abordada
por Marilia Stein (2009; 2013). La autora explora los cantos de los nifios Mbya-Guarani, en Rio
Grande do Sul, como dimensidn artistica que tiene capacidad de agencia en términos de Alfred

Gell (1998): tiene la capacidad de movilizar actores sociales a traves de una red de intenciones.
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En este marco tedrico la autora se vale de las categorias performéticas sonoro-musicales y
émicas de los cantos de los nifios Mbya-Guarani, para entender como es el proceso de
construccidn de la persona. Para esto, en un reciente campo de discusion, la autora propone la
nocion de cosmosonica en la cual se articula “a constitui¢do sonica ¢ a concepgao cosmica” y
“A producao de sons falados, cantados, dangados e tocados ¢ fundamental para a comunicacao
dos Mbya com as divindades, nomes-espiritos, que fazem parte da transformagdo da pessoa”
(STEIN, 2013, p.18).

La propuesta de Stein permite cavilar sobre una posible presencia de una cosmosonica
Misak en la que los arreglos sonoros podrian actuar como agentes movilizadores de
pensamientos indispensables para la vida de las personas. Partir de la idea de una plausible
cosmosoOnica misak permitiria identificar las conexiones entre lo sonoro y formas
sociocosmoldgicas que se configuran en la experiencia comunitaria misak.

Si bien, la cosmosonica permite problematizar acerca de las sociabilidades sonoras en
contextos micro y meso, es necesario considerar los vinculos de lo local con las légicas
sociopoliticas macro. Esta relacién sugiere la necesidad de seguir los rastros de los procesos de
mercantilizacion y sus nexos con las politicas culturales orientadas desde las instituciones y
corporaciones globales que afectan lo local (COMAROFF; COMAROFF, 2009). En este
sentido, como José Jorge de Carvalho, quien reflexiona sobre las practicas musicales
afroamericanas y su incorporacion en las légicas la produccion y circulacién global sugiere que
“entender las tradiciones musicales no solamente pasa por una discusion de formas y géneros
sino también por una cuestion de geopolitica estética” (CARVALHO, 2003, p. 6). Lo que
requiere una reflexion que no se encasille en las valoraciones estéticas, si no que se cuestione
sobre las précticas de poder que atraviesan a las sonoridades.

Considero que la idea de cosmosoénica podria proveer un analisis mas profundo, si
consideramos las relaciones de poder que sugiere la propuesta de cosmopolitica. Dentro de este
concepto, un campo que abre la discusion sobre los conflictos que se presentan entre ontologias
que buscan ocupar un mismo espacio, es propuesto por Blaser (2009) con la idea de ontologia
politica. El autor sefiala que esta propuesta posibilita un analisis de “las negociaciones que se
dan dentro de un campo de poder en el proceso de gestacion de las entidades que conforman un
determinado mundo u ontologia”, y “los conflictos que se generan cuando esos mundos u
ontologias tratan de sostener su propia existencia al mismo tiempo que interactian y se mezclan
con otros diferentes” (p. 82).

Ademas, Blaser y De la Cadena (2009) apuntan que al tratar las ontologias indigenas

en América Latina, debe considerarse la colonialidad del poder, planteada por Anibal Quijano,
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como elemento constitutivo de la ontologia moderna. Tal patron mundial de poder, opera a
través de mecanismos que pretenden cosificar y controlar todas las esferas de la vida humana
mediante la clasificacion social. Desde la mirada de quienes consideran la colonialidad del
poder como constitutiva de la modernidad, ambos procesos contribuyen a la instauracion del
capitalismo como un proyecto expansionista y de interconexién comercial del sistema mundo
moderno (QUIJANO, 2000).

Asi, entiendo las luces y las posibilidades de las propuestas presentadas por los autores
anteriores como campos de discusion que me ayudan a pensar en la co-existencia de
epistemologias alrededor de las performances sonoro-musicales, que han sido oscurecidas por
un Unico relato eurocentrado. En ese sentido, mi intencién es comprender, dentro de una
discusion intersubjetiva, como se tejen los sentidos atribuidos a la musica propia por los
musicos misak y su posible ontologia como una cosmosénica, que abre un campo de debate

sobre los universos sonoros en la arena cosmopolitica.
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3 TEJIENDO ALIANZAS PARA UNA PESQUISA “SOLIDARIA” EN GUAMBIA

“Sincronismo césmico”, me dijeron algunos cuando les conté la forma como habia
conocido a Flavio Gobbi, un caluroso dia de febrero en el que llegué a Porto Alegre por primera
vez, para iniciar mis estudios en el PPGAS de la UFRGS. Tenia algunos mapas que Paloma me
habia impreso con la ruta que me llevaria desde el aeropuerto hasta el lugar donde vivia la
persona que me recibiria por “couchsurfing” mientras encontraba un lugar en donde vivir y
cargaba un equipaje de dos maletas y una marimba de chonta33. Cuando llegué al lugar donde
abordaria el bus habia un sujeto que se fumo cuatro cigarrillos mientras llegaba la ruta del “T5”.
Después de verme con gesto de perdido entablamos una conversacion en la que me enteré que
él era Flavio Gobbi, estudiante de doctorado en el mismo programa que yo. Dos dias después
de haber cumplido mi estadia por “couchsurfing” y sin haber conseguido donde vivir a causa
de la burocracia y de los altos costos de arrendamiento en Porto Alegre, Flavio me recibi6 en
su casa que guedaba a una cuadra de donde me habia estado hospedando. Finalmente viviria
junto con Paloma en la casa que él tenia por alquiler en el barrio Rio Branco. Conocer a Flavio
hizo menos complicado vivir ese primer afio en Porto Alegre, y puedo decir que le admiro por
su trayectoria y su trabajo en los procesos de demarcacion de territorios con los Mbya Guarani
en el estado de Rio Grande do Sul. Intrigado por su trabajo, y ya que yo iba a abordar mi tema
de investigacion también con un colectivo indigena, “si me tomé la molestia”34 de leer su
disertacion para saber como él se desenvolvia en la disciplina. Entre otros detalles aquel dia
convergieron varias cosas “muy afines” en el tiempo-espacio, y eso fue lo que yo entendi como
“sincronismo c6smico”3>, Ademas, esta idea también la relaciono con la forma en la que llegué

a establecer mis contactos en Guambia.

33 Instrumento musical polifonico de percusion usado en las musicas tradicionales pacifico colombiano, que en el
afio 2015 es considerado junto con los Cantos Tradicionales del Pacifico Sur de Colombia como Patrimonio
Cultural Inmaterial de la Humanidad de la UNESCO.

3 Enfatizo este comentario porque no comparto la idea de muchos colegas que expresan que una “dissertacdo”
nadie la lee y que no es tan relevante, ya que la “tesis” de doctorado es, en realidad, la que vale la pena.
“Dissertacdo” se le llama en Brasil al trabajo de grado de maestria.

3 Después, no me quedé con la curiosidad al respecto y encontré en un blog en espafiol llamado Equilibrio
Cdésmico Conciencia Creativa Nuevo Paradigma, y con link en:
http://equilibriocosmico.blogspot.com.br/2014/10/sincronico.html lo siguiente al respecto: “Uno de los aspectos
mas enigmaticos y cautivadores del universo en el que vivimos es la sincronicidad. A todos nos ha pasado en
alguna ocasién una coincidencia tan improbable que nos resulta ominosa, méagica, epifanica o perturbadora.
Conexiones entre sucesos, personas e informacion que trascienden la realidad convencional: como si las cosas
tuvieran hilos invisibles que sélo por momentos en estados de conciencia elevados o por una misteriosa alineacion
podemos vislumbrar”. Esta idea de lo que puede ser ese “sincronismo cosmico”, la relaciono con el comentario de
Carlos Steil, profesor de Teoria Antropolégica para el primer semestre de 2016, en una conversacion que tuvimos,
mientras tomabamos un insipido café en el “Bar de Antonio” en el Campus Vale de la UFRGS. Ese dia Carlos
trataba de explicarme la idea de “malla” de Tim Ingold y de como las cosas acontecen como el hilo de una cometa,
que es orientada por el viento. Confieso que ese dia me qued6 una idea muy vaga de la metafora. Pero después de
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Ocho dias atras antes de encontrarme con Flavio en el aeropuerto Salgado Filho, habia
estado en las Elecciones de Cabildantes escolares en el IEAM, que narré en el capitulo anterior.
Lo que no habia contado es que ese dia conoci al taita Samuel Morales de una forma que no me

lo esperaba.

Aquel dia cuando salimos Paloma y yo del IEAM decidimos regresar caminando hasta
Silvia. Veniamos observando el paisaje, tomando algunas fotos. Pasamos de nuevo por el
cementerio y de lejos observamos la Misak Universidad. Llevabamos quince minutos del
recorrido cuando inesperadamente nos cruzamos por el camino con tres misak; dos de ellos
[levaban un tambor cada uno y el otro traia consigo un estuche con dos flautas. El que cargaba
las Flautas era Samuel Morales. Con €l tuve una breve conversacion, que solo consistio en
presentarnos, tomar sus datos para un futuro y posible encuentro. Con él me comunicaria de
nuevo diez meses después cuando regresé a Guambia. Y €l seria la persona que me recibiria en
su casa, la casa de la familia Morales Guazamalli, en la vereda El Cacique. ¢Eso era de nuevo
un “sincronismo césmico”? La idea también la apoyaba Paloma: “pero es que nos encontramos
a taita Samuel porque veniamos a pie, nos pudimos haber regresado en carro”.

Ahora bien, cada quien le da importancia a las cosas que acontecen por la manera como
las afecta. Afirmo lo anterior, ya que en diciembre de 2015, el dia que regresé a Guambia y me
“re encontré” con el taita Samuel Morales, cuando le recordé al taita sobre nuestro epifanico
encuentro me expresé que no recordaba nada de aquel dia. Seguramente aquel dia para él no
fue tan sincrénico y cdsmico. Se puede decir que aquella vez fue muy poco el tiempo que pude
interactuar con Samuel Morales y seguramente mi disposicion con relacién al momento hizo
gue me causara mayor impacto.

Otra vivencia relacionada con los “sincronismos cosmicos”, ese mismo dia del
reecuentro con el taita Samuel, un par de horas antes de nuestra cita, fue por “casualidad” que
me topé con el taita Segundo Yalanda, que tampoco me recordaba. Primero, quiero adelantar
que, después de mi primera experiencia en Guambia, construi una comunicacion que presenté
en el afio 2015 en la X1 Reunién Antropologia de la Mercosur RAM, Montevideo—Uruguay. En
este comunicado sugeri algunas preguntas a partir de las experiencias que vivi el dia de las
elecciones del Cabildo Escolar Misak. Aquel texto esta incorporado en el capitulo I con algunas
modificaciones. Estaba optimista por las palabras del profesor Sergio Baptista, en su

experiencia de pesquisa con colectivos indigenas que me alentaba a pensar que aquella

contarle como habia llegado al UFRGS me dijo, lo que traduje: “usted no se ha puesto a pensar que seguramente
si no hubiera conocido a Paloma usted no estaria aqui”.
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produccion escrita seria también una forma de construir alianzas con las personas que iban a
acompafar la pesquisa. También estaba muy interesado en que lo leyera Segundo Yalanda, a
pesar de que mi contacto con él desde Brasil habia sido dificil. Asi registré mi inesperado

encuentro con Segundo Yalanda en el diario de campo:

Silvia, diciembre 19 de 2016.

A las tres y media me comuniqué con el Taita Samuel, para recordarle de nuestra cita. Me
respondid que iba en camino para Silvia desde Popayan y en dos horas llegaria; que lo llamara de
nuevo para encontrarnos. Para esperar fui al parque y me senté en una silla de frente a las oficinas
de las empresas de buses intermunicipales. A mi espalda, estaba la iglesia del Perpetuo Socorro.
En menos de treinta minutos, la calle se congestiond con la llegada y partida de vehiculos de
transporte publico y de carga, ocupados la mayoria por misak y cargados en la parte superior de
productos agricolas, que posteriormente trasladaban a los buses intermunicipales que se dirigian
para Piendam0, Popayan y Cali. Este encuentro provocaba una masa sonora polifonica proveniente
de las potencias motoras de vehiculos de transporte de diversos cilindrajes, y el difuso resultado
de conversaciones en espafiol, en Namtrik, el idioma de los Misak y en nasa yuwe, el idioma de
los paeces.

Mientras mi atencion se concentraba en lo que acontecia veo un rostro conocido, era el
taita Segundo Yalanda. Lo llamé, y volte6 a mirarme, aunque su rostro y reaccién me indico que
no me reconocia, respondié “Si... ;en qué le puedo ayudar?”. Me presenté de nuevo e intenté
hacerle recordar que nos habiamos conocido en el colegio agropecuario diez meses atras. Me
manifestd que tenia muchos amigos de universidades y que era muy dificil recordarlos a todos.

(...) Antes de que partiera le entregué una copia de un comunicado que habia socializado
en el congreso de antropologia en Montevideo (RAM). Cuando la recibié rapidamente pas6 hoja
por hoja hasta el final, se detuvo en la bibliografia y me pregunt6 si conocia a algunos de los
autores. Llevé mi vista hacia ella, ojeando una por una cada fuente, y le dije que solo habia visto
a Marilia Stein, pero nunca habia hablado con ella. Con Gregorio Yalanda, habia tenido unas
breves conversaciones por Facebook pero no conocia personalmente a ninguno. Ni a Luis
Guillermo Vasco, ni a Marilyn Strathern o a Bruno Latour. El me expres6 que conocia al Taita
Avelino Dagua y me habl6 de su delicado estado de salud: “él escribi6 el libro con taita Misael
Aranda y Vasco, el antropdlogo”. Se referia al libro Los Hijos del Aroiris y del Agua. También
manifestd que conocia a Gerardo Tunubald, “él es historiador, estudié maestria en Espafia, en
Sevilla”. También se refirio a Gregorio Yalanda: “él es musico Profesional, con él estuve en
Francia”. Infelizmente, la conversacion con Taita Segundo tuvo que detenerse ya que el bus en
que viajaria hacia Popayan estaba por partir. Tomé de nuevo sus datos para encontrarnos despues
de su regreso, a pesar de que expreso que su tiempo seria muy reducido después del primero de
enero porque tomaria posesion como cabildante para el afio 2016.

Quiero destacar que taita Segundo le dio mucha importancia a que hubiese colocado
como referencia a las producciones guambianas. Son trabajos investigativos que dan cuenta de
la propia vida de los misak, narrada por ellos mismos, construidos a partir de presupuestos
tedricos-metodoldgicos nativos y en didlogo con las herramientas adquiridas por el contacto
con el mundo académico universitario. De alguna forma considero que fue un punto a favor en
mi escrito, dialogar con la produccion investigativa misak y trabajar con sus presupuestos y

perspectivas. Dado que es relevante establecer un didlogo con las formas de analizar y de
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producir conocimiento de los colectivos con quienes tenemos la posibilidad de trabajar. En
cualquier caso, sin perder la posibilidad de que estas producciones, de igual forma, puedan ser
debatidas. Sin embargo, este tipo de produccion nativa, alguna realizada en coautoria con
antropologos externos, tiene una trayectoria en una vertiente de la antropologia en Colombia
que presentaré méas adelante brevemente en el transcurso de este capitulo.

Para finalizar el asunto del “sincronismo coésmico” quiero sefalar que algunos
momentos me parecieron reveladores, y el que narré anteriormente, me afecté por mi encanto
con los datos de campo recogidos en Guambia. Y, aunque los taitas no recuerdan aquellas
fugaces experiencias, no es que no hayan sido significativas para ellos. Pues si con paciencia
dilatamos el tiempo de duracion para que agrupe una mayor muestra de encuentros ampliando
las configuraciones en las que ocurren los acontecimientos: cuando estamos y cuando no
estamos en campo, momentos incontrolables para el etndgrafo; y cuando este esta presente,
observa y reacciona por una correspondencia con los efectos de acontecimientos y relaciones
previas, creo que si es posible hablar de un “sincronismo césmico”. Y en este punto para
aterrizar la idea a un campo de discusion etnografica considero que uno de los efectos de tal
sincronismo se revela en la complicidad y en las relaciones establecidas entre el etndgrafo y los
“interlocutores o compafieros de pesquisa” (MARCUS, 1999). Me refiero a que los efectos de
tales sincronizaciones, desde mi interpretacion, se revelaron a través de manifestaciones de
“complicidad”. Ejemplo de ello, es la forma como se lo expresé a otros, el taita Samuel Morales
en dos ocasiones: uno, para un gobernador que le preguntd a Samuel quienes éramos nosotros,
Paloma y yo, el dia del cambio de vara el primero de enero de 2016, y otro, el dia que me
presentd frente a las personas de la Vereda El Cacique que acompafiaban la novena para la
virgen de Nataga que se celebro en su casa: “ellos estan aqui porque son mis amigos, porque
ellos son musicos y entre musicos somos asi, nos colaboramos”.

Fueron cuatro musicos misak, de tres generaciones diferentes, los que me permitieron
participar y compartir experiencias y percepciones en didlogo intersubjetivo sobre lo que en
Guambia algunos musicos expresan acerca de la “musica propia”. Ellos son el taita Segundo
Yalanda de la vereda Piendamd Arriba, a quien introduje en el primer capitulo; Gregorio
Yalanda de la vereda Gran Chiman; el taita Samuel Morales y su hijo el tata Felipe Morales de
la vereda El Cacique. El taita Samuel y el tata Felipe me permitieron morar en sus casas durante
mi estadia en campo, lo que posibilito integrarme con sus familias, la familia Morales
Mazagualli y Morales Yalanda, y participar de profundas conversaciones en el Na-Chak
[cocina] y compartir experiencias que, si bien, no se relacionaban de forma evidente con la

“musica propia”’, me permitieron comprender que los acontecimientos perceptibles por la
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observacion y la escucha son importantes para entender lo que acontece en el territorio misak.
En este capitulo destaco los didlogos que mantuve con Gregorio y el taita Samuel. En el tercer

capitulo entra la voz de tata Felipe a hacer parte de la experiencia consignada en el texto.

A Taita Pedro José Muelas, musico relevante en el proceso de aprendizaje de tres de
mis interlocutores y nombrado de manera recurrente por ellos, solo tuve la oportunidad de
conocerlo a partir de las conversaciones con Gregorio, Samuel Morales y Felipe Morales (hijo
de taita Samuel) quienes me contaron sobre su proceso de aprendizaje con él. Durante los dias
de mi estadia en campo, él se encontraba muy enfermo y solo lo pude observar a la distancia el

dia que convine la primer cita con Gregorio Yalanda.

También tuve unas pocas interlocuciones con mama Bérbara Muelas, madre de
Gregorio Yalanda, linguista, exgobernadora del resguardo, exdirectora del IEAM, y exterrajera
que participo de forma activa en la recuperacion del territorio que hoy se Ilama Santiago. Ella

me permitio precisar algunos aspectos relacionados con el idioma Namtrik.

3.1 “El que hace sonar”: conociendo a los musicos misak

Cuando iniciaba la busqueda de literatura en bases de datos sobre practicas sonoro-
musicales en Guambia, encontré una fuente sobre el tema, que me remitio a la biblioteca de la
Universidad del Cauca. Se trata de la monografia realizada por Gregorio Yalanda titulada
Nuestra musica guambiana: Andlisis y transcripcion de la musica propia. Asi que con
inquietudes por saber sobre el autor, logré contactame con él por Facebook. En nuestras
comunicaciones iniciales por internet, me enteré que tiene 35 afios, que nacio en la vereda Gran
Chiman, de Silviay en la actualidad se desempefia como profesor del area artistica y de sistemas
en el IEAM. A mi retorno a Guambia logre tener algunos encuentros con él que me permitieron
discutir sobre su trayectoria como musico, docente y sobre su monografia.

La primera cita fue la segunda semana de enero de 2016. Ese dia me atendi6 en su
estudio de grabacion que queda cerca de la casa donde vive en la ciudad de Silvia, y donde ha
grabado las producciones musicales con el grupo Piurek [hijos del agua] (Figura 12),
conformado por musicos misak y nasa, donde se desempefia como intérprete de vientos andinos
usados en las masicas de Peru, Bolivia y Ecuador, arreglista y director del grupo. Para tener

una idea de la sonoridad del grupo Piurek, se puede escuchar por audio en SoundCloud® o en

36 Escuchar la version https://soundcloud.com/search?q=Piurek
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YouTube®, también adjunto audio permitido para uso de la pesquisa por Gregorio Yalanda
(Audio 2). En su estudio también realiza trabajos de tipo audiovisual, de tipo publicitario y

pedagdgico que le son solicitados.

Figura 12. Grupo Piurek, conformado por masicos de la comunidad nasa y misak. Director Gregorio
Yalanda a la derecha con la quena. Fuente: Archivo personal de Gregorio Yalanda, 2017.

Gregorio me conto6 que €l es el primer misak con formacion en licenciatura en masica.

También me relaté como fueron sus inicios y formacién como mdsico:

La mdsica viene, creo viene de sangre, de familia, porque el abuelo de mi mama fue
musico, y pues después pasé con mi tio Pedro [Muelas], y Juan [Muelas]. En general,
desde nifio, yo considero que a un nifio siempre le atrae tocar un instrumento o golpear
y producir un sonido con algo. Porque yo me acuerdo que aqui en la casa se hacian
fiestas, yo estaba muy pequefio, y mi tio Pedro empezaba a tocar con otros musicos
que venian, entonces uno se quedaba viendo lo que hacian y el sonido se le quedaba
a uno. A uno se le va grabando, yo creo que asi es como uno inicia en la masica y es
que desde pequefio es bueno que alguien lo lleve de la mano para uno escuchar la
masica y eso se va quedando. (YALANDA, G. 18 de Febrero de 2016)

Como narra Gregorio, taita Pedro José Muelas fue quien inici6 junto con otros mayores
el proceso de recuperacion de lo que en Guambia se conoce como musica propia. Su trabajo
fue muy importante en el reconocimiento y motivacion para otros guambianos que continuaron
el camino que Pedro Muelas habia recorrido, entre ellos Segundo Yalanda quien seria

posteriormente profesor de Gregorio:

37 Video de Piurek en Concierto. A las fiestas. Disponible en: https://www.youtube.com/watch?v=lpUxmyfG8aA>
Acceso: 12 Ene. 2017.
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Mi tio Pedro José Muelas fue terrajero y él inicié el proceso de recuperacion de la
musica en Guambia de flauta y tambor junto con otros musicos mayores. (...) Aqui
se reunian en la casa varios musicos y personas que querian aprender. Mi tio los
invitaba con la excusa de comer y tomar, pero también era para que aprendieran. Entre
ellos estaban Segundo [Yalanda] y Samuel [Morales]. Ellos hacen parte de la tltima
generacion de musicos que aprendieron con los mayores, como mi tio Pedro José
Muelas. Si vas a preguntar aqui sobre la misica propia creo que ellos te pueden decir
més. (YALANDA, G. 18 de febrero de 2016)

Continuo explicando Gregorio sobre su trayectoria:

Pero digamos que la parte préactica de la flauta yo la aprendi con Segundo [Yalanda],
porque él fue mi profesor en la escuela [IAEM]. EI me ensefi6 a tocar la flauta y
éramos un grupo de nifios; teniamos por ahi siete u ocho afios y empezamos con la
flauta guambiana. Y eso fue hasta que terminé quinto. En ese entonces no habia
bachillerato en el agropecuario [IEAM], entonces yo me vine para aca para el pueblo
[Silvia], y pues aqui es mas urbano y me encontré con un amigo que le gustaba mucho
la “musica andina”, musica de charango, de quena, repertorio de los Kjarkas, de Illapu,
y empezamos a salir con los grupos del colegio hacia otros lugares tocando musica
andina. Eso fue hasta el ultimo afio de bachillerato, en grado once. Y cuando terminé
grado once, debia pensar en seguir estudiando. Y Yo saqué el mejor resultado en el
ICFES?* entonces podia escoger para ir a estudiar a una universidad y yo escogi
musica; muchos me desanimaban. Pero yo entré a la universidad con una idea muy
equivocada, y no sabia uno que iba a aprender all. Yo queria aprender “musica” pero
no sabia qué era aprender musica. Entonces cuando yo me fui alla, yo pensé que era
tocar la flauta todo el dia. Pero cuando me ponen pentagrama, las notas, que las
escalas, solfear, que la armonia, que las formas, que los acordes, a mi la cabeza se me
volvié grandisima y me fue muy mal en la primera parte del primer semestre. La
mayoria de los compafieros sabian leer una partitura, yo no sabia nada, al comienzo
fue dificil, pero yo aprendi. (YALANDA, G. 18 de febrero de 2016).

En su transcurso de formacion universitaria, a pesar de haber sufrido en diferentes

momentos de “esa enfermedad social que se le llama racismo”, como él dice, logré superar el

acoso de algunos compafieros de clase y de profesores por ser guambiano. Otras de las

dificultades que vivio Gregorio se dieron durante su proceso de finalizacion de la licenciatura,

en la elaboracién de su proyecto final. Al momento de decidir el tema que abordaria y por alerta

de quien era su orientadora, reconocié que la universidad lo estaba “occidentalizado en ella”.

Reflexiona:

Yo me occidentalicé, porque cuando yo pensaba en hacer mi tesis yo pensé en hacerla
aca. Entonces lo primero que se me ocurrid, porque se me ilumind el bombillo, para
desgracia mia: Queria coger las flautas guambianas que estdn con medidas
humanizadas y volverlas diatonicas. O sea, meterlas dentro de una escala y mi
pensamiento era ese “el dia que los guambianos toquen en una flauta que esté, por
ejemplo, en Do Mayor, ese dia los guambianos seran civilizados”. Y0 presenté ese
proyecto, fue el primero y se lo presenté a un profesor de antropologia que era el que
nos daba metodologia de investigacion y me dijo “ese proyecto esta muy bueno”. Y0
no sabia que ¢l era de la “vieja guardia” y a él le parecio excelente y me dijo “ahora
si los guambianos van a llegar al progreso”, y yo contentisimo. Entonces cuando
busqué orientadora y le presenté mi proyecto y me regafid. Ella me dijo “vas a acabar
con tu cultura”, me explicO “usted al contrario tiene que enseflar que mas gente
aprenda a tocar de esas flautas, por qué se hacen asi, por qué se toca asi”. Cai en cuenta

38 Persona forzada a vivir la propiedad de un hacendado bajo el modelo del terraje, como fue explicado en el

primer capitulo.

39 Examen exigido en Colombia para ingresar a la educacion superior.
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que estaba en un error. Entonces desde ahi empecé. Me di cuenta que no sabia nada
de musica propia y me di cuenta que no era como la occidental, que hace parte del
ciclo de vida. (YALANDA, G. 18 de febrero de 2016)

Su monografia esta dividida en dos partes, una, donde hace referencia a la historia de
la musica guambiana, a como se construyen los instrumentos y cuéles son los rituales, y la
segunda parte, es la transcripcion de las piezas musicales en partitura. Me insistié que la
segunda parte les interesaba mas a los musicos academicos, mientras que la primera parte, les
importaba mas a ellos porque hablaba de las historias de los misak.

En una segunda ocasion, sentados en la cocina y aprovechando la presencia de su
mama, la linguista Barbara Muelas, dimos continuidad a la conversacion sobre su trabajo de
grado y también él me realiz6 comentarios sobre la ponencia que habia presentado para el
congreso XI RAM en Montevideo, Uruguay, en 2015.

Ese dia oriente la conversacion con un interrogante ¢si para los “no misak” es “musica

propia”, para los misak en idioma namtrik, qué sentido tiene? Gregorio me respondio:

Esa pregunta es buena y me gustaria empezar con algo que lei del texto que usted
escribio [(MARTINEZ, 2015)] y tiene que ver con esta parte que lograste detectar
cuando dices “que los jovenes cantaban timidamente” en el momento de los himnos.
Quiero decirte y es que parece ser, que cantar no existe esta practica. Y por ejemplo,
en el idioma propio no existe nada que al traducir al espafiol sea “cantar”. Eso no
quiere decir que ahora la gente no cante, aqui mucha gente canta en espafiol y en
namtrik y han hecho grabaciones. Pero digamos que dentro de la lengua no existe un
término que indique la accion de cantar. (YALANDA, G. 19 de febrero de 2016)

Me explico que en namtrik, el término masica como es usado en occidente, no existe,
asi como tampoco existe el término masico, por eso si se va referir al que toca musica propia

se debe poner entre comillas:

Pero entonces en Namtrik existe Wandieeremik, 0 sea “musico”, pero en realidad seria
“el que hace sonar”. Pero en espafiol no tiene sentido. Ahi esta la palabra tocar, o sea
la accidn, pero no es masico. Seria “musica”, en espafiol, aunque no traduce eso. Todo
eso yo lo expliqué en mi trabajo de tesis de la universidad. (YALANDA, G. 19 de
febrero de 2016)

Sacé su computador portatil y abri6 el archivo en formato de pdf, fue a la pagina 62 y leyo:

Yo lo escribi asi: Al flautista se le llama Lus Utrapik y al tamborero Pale Ichipik. Asi
como la musica guambiana emplea una légica musical diferente, lo mismo ocurre con
la lingiiistica en nuestra lengua: no existe la palabra “musica” o alguna palabra para
referirse al “musico”, y tampoco existe el verbo “cantar”. A ellos sencillamente se les
nombra por la accion que realizan en el momento de tocar, por ejemplo, la traduccion
textual de la palabra Lus Utrapik seria “el que toca la flauta” y de Pale Ichipik, “el
que toca el tambor”. Aunque en su traduccion contextual mas préxima al espafiol seria
“musico” (YALANDA, 2007, p. 62)
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Mientras leiamos el parrafo de la pagina de Gregorio, mama Béarbara Muelas intervino:

99 <.

Es como decir “soplar la flauta” y “pegarle al tambor”, “traiga a los musicos los que
soplan la flauta y los que tocan el tambor”. Y a diferencia de lo que muchos entienden,
para nosotros el gallo, no canta, el gallo llama, lo mismo los pajaros, los pajaros no
cantan ellos avisan.

Sobre esto también tuve la posibilidad de discutir con taita Samuel Morales, quien me
explico: “No existen esos términos como musica o musicos... los usamos, usted sabe, para que
entiendan ustedes, los de afuera... pero aqui se les dice a los que tienen los instrumentos:
wuntrekeray, que significa ‘hagan la musica’”.

Asi como lo expresaron Gregorio Yy taita Samuel, es mas apropiado utilizar “musica
propia”, para que las personas de “afuera” entendamos que cuando los misak usan ese concepto
se refieren a la musica que se hace con la flauta misak y el tambor misak. Yo también lo pude
entender como una forma de explicar la existencia de una sonoridad misak, que no debe ser
entendida desde los contenidos y principios analiticos usados en la musica occidental. Sino, por
el contrario, que el término ofrece la posibilidad de entender que se esta ante la presencia de
una epistemologia misak sobre el sonido. Y de esta forma, a partir del uso de la nocion de
“musica propia” se da la apertura a un didlogo con sus formas propias de pensamiento, no con
el animo de hacer una demarcacion definida y radical, sino como una forma de construir un
espacio de discusién para las experiencias interespitémicas®.

Reafirmé lo que Gregorio me manifestd: que mi contacto con Samuel Morales y
Segundo Yalanda era apropiado para entender lo que ellos llaman “musica propia”, y
precisamente de ellos dos fue quien escuché de forma insistente que la “musica propia no es

una chirimia”. Cuando le pregunté sobre el asunto a Gregorio también me lo confirmo “yo no

40 Una discusién similar que puede ayudar a pensar en tales distinciones, condujo Johana Rapapport (2006)
mientras desarrollaba su trabajo de tipo colaborativo con el Comité Regional Indigena del Cauca (CRIC), quien
evidencio las categorias conceptuales “adentro” y “afuera” usadas por los activistas de la comunidad indigena
Nasa pertenecientes al comité. Inicialmente estas aparentes dicotomias se entendieron como “esencialistas” por
parte de algunos analistas no nasa del equipo de trabajo del CRIC; porque, como reconoce la autora, fueron
abordados a partir de una “metafora topografica”, asumiéndolas como categorias culturales. Por el contrario, ella
sugirid analizarlas politicamente, como “metaforas basadas en el espacio, que proyectan objetivos en el futuro y
no tipologias culturales en el presente” (2006, p. 249), y en un esfuerzo por desarrollar dispositivos conceptuales
originados en las culturas nativas, que faciliten nuevas interpretaciones consonantes con las epistemologias y
prioridades politicas de las organizaciones” (RAPPAPORT; RAMOS, 2005, p. 40). Esto quiere decir que lo se
interpretd como contradiccion en el marco de un analisis culturalista; es el contexto de una organizacion politica,
es un dispositivo que integra la participacién de actores indigenas o no indigenas. Ahora bien, considero que el
analisis a partir de “metaforas basadas en el espacio”, usado por Rappaport, es un buen punto de partida para pensar
cdmo es posible entender lo “propio” y lo de “afuera”, mas alla de una tabla comparativa de caracter culturalista
que tabule que “rasgos” pertenecen a “X” 0 “Y” y por el contrario entender que el uso de tales categorias es una
apertura a un didlogo interepistémico.
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estoy muy al tanto de ese proceso pero yo si sé que los mayores eran los que decian eso y

Segundo y Samuel también lo dicen”.

3.2 .Y usted a que viene?”

¢Y usted a que viene? me pregunto el taita Samuel Morales, al dia siguiente después
de haberlo acompafado al matrimonio, sentados frente el Nakchak [La cocina] de su casa, en
la vereda El Cacique®!. La casa de la familia Morales Guazamalli esta ubicada en el “sector”
Cantero. El ‘sector’ es como un barrio en la ciudad” me explicé Gloria Mercedes, la segunda
de hija de taita Samuel y Laurentina, que tiene 28 afios. Mercedes, en una ocasion, me invito
junto con Laura Morales - su sobrina e hija de Felipe Morales y Diana Yalanda, que tiene con
cuatro afos y en ese entonces gobernadora del grupo de preescolar en la escuela donde estudia-
hasta los tanques del acueducto ubicado en el sector. Estos hacen parte del complejo de
suministro de agua potable alimentado por nacimientos de agua, que es distribuida a todas las
viviendas de la vereda. Desde ahi habia una buena vista para una panoramica de la vereda, que
ellas me ensefiaron.

En el sector “centro” de E1 Cacique se localiza el puesto de salud, el Centro Educativo
el Cacique*?, la sede de la Junta de Accion Comunal. También es facil encontrar en el sector
centro de EIl Cacique tiendas para la venta de abarrotes, trucha, fresas, salas de internet y una

iglesia evangelica.

Figura 13. Laura Morales Yalanda, Gobernadora del Cabildo de Preescolar. Ensefia el territorio de la
vereda El Cacique vista desde las instalaciones del acueducto de El Cacique.

41 Datos del 2013 (TOMBE; MORALES; TUNUBALA, 2013), dicen que para ese afio 547 familias poblaban EI
Cacique, para un promedio de 5.470 personas.

42 Datos del 2013 del plan de vida misak indica que en el centro educativo para ese afio atendia a 173 estudiantes
en formacion basica primaria (PUEBLO ANCESTRAL MISAK, 2014, p. 46).
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De las cuatro paredes dispuestas de forma rectangular que forman la casa, dos paredes
son de bahareque, y los otros dos lados son de ladrillo gris, construido con cemento, arena y
piedra triturada. El techo es con teja de barro y estructura interna de guadua. Tal variedad de
materiales ha ido cambiando de acuerdo a la reestructuracion espacial de la casa que se amplid
“hasta donde pudo” por cuestiones del mismo terreno y a medida que llegaba un miembro a la
familia, un namuy misak, como lo explicO mama Laurentina, quien junto con taita Samuel han
hecho las respectivas modificaciones. Taita Samuel me dio su version de como la casa antigua®®,
propia de los misak entr6 en desuso a medida que se ejecutaban programas vinculados a planes
de vivienda y remodelacion de viviendas auspiciados por entidades estatales y no
gubernamentales y administrados por el cabildo, y como la propia gente empez6 a construir sus
casas con nuevos disefios como las casas de la ciudad. EI bahareque o el ladrillo de adobe son
de preferencia del taita Samuel, porque posibilita una especie de regulacién térmica inversa en
dependiendo de la condicion del tiempo: en verano la casa mantiene frescas y en invierno en su
interior se conserva el calor. Al contrario el ladrillo cocido de tierra y el ladrillo gris en las

paredes carece de esta bondad.

Figura 14: Vivienda de Samuel Morales, al fondo la casa antigua.

43 “Su planta se conformaba como un circulo y su techo conico se recubria de paja entretejida. En la punta del
cono, un pequefio agujero redondo era el punto a partir del cual el techo se prolongaba hacia arriba en una breve
estructura de cono invertido, empajandose aquel por fuera, por dentro ésta, y quedando los varejones al
descubierto. Este hueco se llamaba furyumesik, la coronilla de la cabeza de la casa. Estas casas eran llamadas
pinitsiya, tsusaikyay litsiya, segun la forma del empajado, y tenian ventanas que se orientaban con el sol, una
hacia al naciente, otra hacia al poniente, llamadas nesik larrarrik, los ojos de la casa.” (ARANDA; DAGUA;
VASCO, 2015 [1998], p.103).
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A mi llegada el recibimiento fue de mucha cordialidad. Ese dia conoci a Doris, la hija
menor del Samuel y Laurentina, a su esposo Angel y su hijo de dos afios Noel. Me invitaron a
pasar la cocina. Al entrar mi sensacion primera fue de estarme transportando a la cocina de mis
abuelos en la finca de Corinto en el Cauca y que yo visitaba con frecuencia de nifio en el periodo
vacacional. El olor y el sonido de la lefia en el fogdbn me transportaron a mi infancia. Me
ofrecieron sentarme en una banca de baja altura frente el fogén al lado de taita Samuel y Angel.
Mama Laurentina me sirvio una taza de café endulzado con aguapanela y un pan. Al terminar
el café Doris me sirvid una sopa de verduras que comi mientras habldbamos de los
acontecimientos del dia anterior en el matrimonio.

Agotado el tema de conversacion, taita Samuel empez6 a preguntar de qué ciudad era,
la universidad donde estudiaba, sobre mi familia y sobre Palmira, la ciudad del Valle del Cauca
donde naci y vivi hasta hace tres afios, y con la cual emergi6 un vinculo porque me expresaron
tienen amigos de Palmira aunque no los ven desde hace tiempo. “La gente de Palmira tiene
mucha plata” expres6 Samuel. Por los barrios que me nombro sin duda se referia a que sus
conocidos residian sectores “acomodados” de la ciudad. Expliqué que yo era, a diferencia de
los barrios que él describia, de un “barrio popular” y de padres obreros, mi papa “conservador"
y mama de “izquierda” y sindicalista que pensaron que con mi formacién como ingeniero iba a
mejorar la condicion econdmica de la familia.

Cuando le conté de mi transito de la Ingenieria Eléctrica a la musica y ahora en la
antropologia, expreso “pero usted deberia tener mucha plata, la ingenieria da plata”. Con ese
comentario me vi obligado a aclarar que mi inestabilidad laboral se debia a ciertas
inconformidades en cada una de las areas, pero que creia que convergian en un punto donde
ellas dialogaban con armonia. Sobre el trabajo como ingeniero le aclaré que en las condiciones
actuales donde existe una economia basada en servicios, donde el Estado privilegia a las
empresas privadas con el discurso de la efectividad y el rendimiento, la suerte para los
ingenieros como para otros profesionales no era la misma, mi experiencia y la de algunos
colegas sirvieron para sustentar eso. También me referi a mis colegas “exitosos”. En fin, de mi
trayectoria como ingeniero un poco marcada por inconformidades. De forma jocosa le dije que
si bien la ingenieria no me habia dado plata como él decia, si me habia dado habilidades en la
matematica, la fisica, para disefio y calculo generadores eléctricos y la mejora de rendimientos
para centrales eléctricas.

Después de un breve silencio empezaron a hablar en namtrik. En ese momento
presentia que algo importante se aproximaba y pasaba por mi cabeza ;cémo es que el

antropologo debe arrojarse? y recordé todas “mis primeras veces”, como ingeniero cuando
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detecté junto con otros trabajadores el primer fraude en un medidor de consumo de energia
eléctrica cuyo servicio era para una empresa textil al occidente de Bogota, por lo que me
ofrecieron el primer soborno por no provocar una multa excesiva; o cuando tuve que, por
primera y Unica vez, en mi primer trabajo como ingeniero despedir trabajadores de la misma
empresa tercerizada para la cual trabajaba porque el contrato habia terminado (Después saldria
despedido yo por presunto activismo sindical). O cuando tuve mi primera presentacion como
baterista en un grupo de rock. Y pasaba por mi cabeza ;Qué estoy haciendo aqui?, ¢Qué es lo
que hacen los antrop6logos cuando estan en campo iniciandose?

Recordaba a Roy Wagner, quien expresd6 que “Os problemas imediatos que o
pesquisador iniciante enfrenta em campo ndo tendem a ser académicos ou intelectuais: sao
praticos e tém causas evidentes.” (2010, p. 31). El primer contacto con los “interlocutores”, la
experiencia del “choque cultural”, el encuentro dialdgico que tiene sus efectos de lado y lado
entre quienes intervienen, la exploracion mutua que se realiza en un tiempo no cosificado,
fluido, no lineal. Lo anterior posibilita el transito de conocimiento con las personas porque
inventamos la cultura, en un proceso de creacion continua. Y también a Tim Ingold (2011),
quien afirma que la antropologia es hacer filosofia pensando junto con los otros. Confuso,
tratando de llevar esto a la practica me despreocupé sobre lo que me pudiese servir la teoria en
este momento y pensé mejor “vamos a vivir lo que estd sucediendo”.

Con todo eso pasando por mi cabeza, que transcurrié por menos de un minuto me
regresod a la cocina el taita Samuel con las preguntas “y entonces ¢y usted a que es que viene?,
(Qué piensa hacer aqui?”. Después de contarle de mi experiencia diez meses atras en el [IEAM,
y de mi contacto con Segundo Yalanda, expuse algunos interrogantes que habian surgido aquel
dia, que expliqué de forma confusa y terminé expresando que no tenia una pregunta cerrada y
definida.

“Pero usted aqui no puede investigar solo” sugiri6 que el cabildo debia saber de mi
presencia. “;usted conoce la Misak Ley?” respondi que la conocia recitando practicamente cada
uno de los articulos. Me insistié que las personas que hacen investigaciones dentro del
resguardo deben retornar los trabajos a la comunidad y consignarlos para su consulta en la
biblioteca ubicada en Santiago. EI motivo de ello, es que tiempo atras, personas “no misak”, en
su mayoria universitarios, a pesar de que se les daba permiso e iban a investigar, no llevaban
copias de sus trabajos al resguardo, y los que lo hacian, después no regresaban. Manifesto que
comunicaria de mi presencia al cabildo. “Yo debo decirle al cabildo, ¢l cabildo es como mi
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papa”, “;coémo asi que como el papa?”, le pregunté, “El cabildo es quien protege y regana, es
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como el papa y la mama, pero cuando regafia lo hacen para que uno corrija el caminar, son los
mayores hablando, estdn dando concejos”.

Una de las sugerencias del taita fue visitar la Misak Universidad y desde ahi lograr mi
interlocucion con los mayores misak. Debido a que el tiempo que tenia programado para hacer
trabajo de campo coincidia con el periodo de vacaciones de la universidad, era imposible
realizar tal contacto.

“;pero usted porque quiere hacer la investigacion aqui?” Preguntd. Mientras explicaba
a los presentes de mi relacion y experiencias con practicas musicales donde también son usadas
las flautas, me interrumpi6 “pero ;son “chirimias?”, le respondi que exactamente el grupo con
el que habia trabajado no se definia como tal, pero que lo habian apropiado después de la
permanente participacion en festivales de masica y principalmente en el Festival de Musicas
del Pacifico Petronio Alvarez, donde existe una modalidad de participacion que se llama
“Chirimia”. Explicado mi tema, me dijo “pero la musica propia no es musica de chirimia”. Al
escuchar esta aseveracion, también enfatizada por taita Segundo Yalanda, planteé una nueva
pregunta para discutir: “y que tal seria problematizar sobre el asunto, es decir, por qué la musica
propia no es la musica que hace una chirimia”. Taita Samuel coment6 “;usted puede hacer eso?
¢Usted cree que la mUsica propia no es una chirimia?”, no tenia una respuesta inmediata para
esa pregunta, pero sugeri que era posible indagar sobre los sentidos que son atribuidos sobre
estas préacticas.

Seguidamente sus preguntas se orientaron a la forma en que haria las indagaciones a
lo que sugeri: estando presente, observando, escuchando y participando hasta donde sea posible
en los espacios donde la musica propia adquiere sentido; también, dialogando con algunos
masicos y haciendo un revision bibliografica y documentada sobre el asunto que me permitiera
dialogar con los datos obtenidos en campo. “Usted seria algo asi como un ‘solidario’”, expres6
Samuel. Yo por contacto con unas fuentes tenia la idea de lo que era un “solidario”, pero
pregunté para tener un referente de un misak sobre el tema: “Los solidarios fueron personas de
afuera que ayudaron en la lucha guambiana y entre ellos, los antropdlogos” Entre los
antropologos de los que hablaba taita Samuel me nombré a Luis Guillermo Vasco: “ese sefior
si que colaboraba aqui, aqui lo quieren mucho porque ayudd, y él venia con otras personas y
ayudaban”. No supe si definirme como un solidario.

“.Y usted donde se piensa quedar?” me preguntd. Recordé a Vasco (2007), que como
“solidario” en la lucha indigena en Guambia en la década de 1980, y quien en su método
etnografico orientado a “recoger l0s conceptos en la vida”, sugeria que esta propuesta solo

funcionaria si él vivia junto con los misak y participaba de su vida. Si bien, no tengo los
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fundamentos sobre su propuesta de recolectar conceptos en la vida, si concordé en que debia
vivir entre los misak asi que, atrevidamente dije “Pues creo que aqui en El Cacique puede ser,
no me gustaria quedarme en Silvia ;sabe aqui donde me puedo quedar?”. Después de
consultarlo con el resto de la familia, me expresé que en la vereda El Cacique era muy dificil
que alguien de ahi me recibiera. No obstante, me dijo que programara las visitas que yo creia

necesarias y €l me recibiria en su casa y estaria disponible para conversar sobre los temas.

Figura 15. Samuel Morales en el Nak Chak [Cocina] Marzo 2 de 2016.

3.3 Los antropologos en Guambia como “solidarios”

Asi, después de mi primer contacto con la “musica propia” y con algunos musicos
misak en Guambia, surgieron preguntas que el campo me provocaba con la literatura
antropoldgica y etnomusicoldgica en busqueda de orientaciones tedricas que me ayudarian a
reflexionar sobre los nexos entre los universos sonoros y los sentidos que son asumidos por
quienes participan de esta. Mas que una guia tedrica mi preocupacion se centrd en la viabilidad
de la pesquisa como experiencia empirica y en los desafios metodolégicos que se debe asumir
para una etnografia en Colombia y especificamente en Guambia donde acontecieron propuestas
de investigacion que quedan como precedentes de lo que Eduardo Restrepo (2012) llama como
antropologias disidentes. Lo anterior me llevo a explorar la trayectoria de la disciplina en el

contexto nacional, sobre la cual no me voy a extender, aunque si resaltaré algunos puntos clave
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que dan cuenta del quehacer antropolégico y sus compromisos con los conflictos internos del
pais.

Colombia, como la mayoria de los paises en latinoamérica, ha sido atravesada por las
politicas coloniales que posteriormente se redefinieron en la basqueda de lograr consolidar de
los Estados-nacién, que no obstante, fueron subordinados dentro de la geopolitica del
capitalismo mundial. Los efectos de tales politicas, que se encuadran en lo que Anibal Quijano
(2000) denomina colonialidad del poder, han sido adversos para poblaciones indigenas, negras,
campesinas y menos privilegiadas, llegando a condicionar también sus propias subjetividades.

Pues Quijano entiende que:

El poder es un espacio y una malla de relaciones sociales de explotacién/dominacion/
conflicto articuladas, basicamente, en funcién y en torno de la disputa por el control
de los siguientes &mbitos de existencia social: (1) el trabajo y sus productos; (2) en
dependencia del anterior, la “naturaleza” y sus recursos de produccion; (3) el sexo,
sus productos y la reproduccion de la especie; (4) la subjetividad y sus productos,
materiales e intersubjetivos, incluido el conocimiento; (5) la autoridad y sus
instrumentos, de coercidn en particular, para asegurar la reproduccion de ese patron
de relaciones sociales y regular sus cambios. (QUIJANO, 2000, p. 345).

Esto ha obligado a la articulacion de movimientos sociales que han dejado precedentes
y han propuesto formas contrahegemaonicas de operar; como el caso del movimiento zapatista
en Meéxico (GROSFOGUEL, 2007) y las organizaciones sociales indigenas y
“afrodescendientes” en paises como Per(, Ecuador y Bolivia (MIGNOLO, 2007). En Colombia,
como discurri en el capitulo anterior, los Misak y asi como los nasa, inspirados en las derroteros
Quintin Lame en el Cauca, son ejemplos de tales antecedentes (ESPINOSA, 2007; VASCO,
2008).

Con lo anterior quiero explicar que la movilizacion y participacion politica de los
colectivos indigenas, campesinos y afrodescendientes, en Colombia, se ha debatido en luchas
desde finales del siglo XIX, y durante el siglo XX hasta la actualidad, frente una proyecto que
aspiraba reducir tales colectivos a la vida “civilizada” incorporandolos como ciudadanos
desterrados. El proceso para obtener el control sobre sus territorios fue llevado a cabo a través

de mecanismos de represion violentos y de la manipulacion del aparato juridico.

Bajo estas circunstancias la presencia de la antropologia tendria también un papel

relevante en tales procesos, como apunta Mauricio Caviedes:

La labor del antropélogo ha cambiado a través del tiempo. Ha pasado de ser el gestor
de la incorporacion de los grupos indigenas a la sociedad nacional, a ser defensor de
la diversidad cultural que los indigenas ejercen, y a intentar (al menos), ser
colaborador en las luchas indigenas. En especial, las luchas por la tierra. Tanto es asi,
que algunos antropdlogos desarrollaron su trabajo como parte del “movimiento
solidario”. (CAVIEDES, 2000, p. 44)
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Al respecto, de las dos tendencias que anota Caviedes - de una antropologia al servicio
del estado y de otra una antropologia colaborativa afin a los intereses de los movimientos
sociales- sobre la primera, vale la pena referenciar el proyecto indigenista que opero a través
del Instituto Indigenista de Colombia, fundado en 1942 por Gregorio Hernandez de Alba y

Antonio Garcia y cuyos principales objetivos fueron:

1. Estudiar los problemas culturales y socio-econémicos de los indigenas
colombianos. 2. Promover el mejoramiento social de los grupos indigenas y lograr su
“incorporacion” efectiva y racional a la vida politica, economica y cultural de la
nacion. 3. Servir como entidad consultiva a las diferentes entidades oficiales
relacionadas con el problema indigena. 4. Ser filial del Instituto Indigenista
Interamericano. (PINEDA, 1984, pp. 234-235)
Tales propositos revelan el servicio de la antropologia en la primera mitad del siglo
XX a los intereses de la construccion del nacion y la incorporacién a la sociedad nacional de
pueblos originarios bajo la idea de un proceso civilizatorio. Y segundo, estos intereses de la
“movida indigenista” contrastan con los dialogos posteriores, caracterizados por la reflexion y

critica tedrico-metodoldgica de la disciplina, continua Caviedes:

El cambio en la labor de los antropélogos tiene que ver, precisamente con el contacto
que han tenido con los grupos indigenas, que les ha permitido elaborar una nueva
vision de estos al igual que los ha obligado a pensar en su propio trabajo de manera
critica. Colaborar con las luchas indigenas por la tierra ha hecho cambiar a la teoria
antropoldgica y, también ha sido un aporte para los indigenas quienes a su vez, han
acogido el discurso antropoldgico para defender sus tierras, su cultura y sus derechos.
(CAVIEDES, 2000, p. 44)

Al respecto, Mirian Jimeno (2005; 2007) acota que el ejercicio de la antropologia en
Colombia ha estado atravesado por la tension entre los desarrollos conceptuales hegemdénicos
de la disciplina y sus acondicionamientos como practica en el contexto colombiano. Lo que ha
provocado, segln la autora, una disciplina con un enfoque naciocéntrica® es decir, que se
desarrolla alrededor de las polémicas que emergen en la construccion historica de la nacién y
sus efectos sobre los ciudadanos y los sectores sociales menos privilegiados. En esta linea, los
autores explican que una de las manifestaciones mas radicales de la profesion del antropdlogo
se ha orientado también por su participacion como ciudadano comprometido (italica mia) con

los movimientos sociales y los conflictos nacionales* (JIMENO; ARIAS, 2011).

4 Inspiracion usada por la autora a partir de Norbert Elias, no con el objeto de dar cuenta cdmo se ha configurado
la idea de nacion en Colombia, sino en el sentido de privilegiar en su practica la lucha por la valoracion, la
visibilidad y la participacién en la nacién colombiana de sectores sociales tales como los indigenas, los negros y
la poblacién de menores recursos.

45 Estos compromisos del hacer antropolégico implican el hecho de afrontar los conflictos nacionales como objeto
de investigacion, para el caso de Brasil, como bien lo recuerda Roberto Cardoso Oliveira citando a Mariza Peirano,
quien sefiala el desafio existente entre la etnografia y el ajuste tedrico para la disciplina. Cardoso recalca que en
Latinoamérica los conceptos son remodelados y ajustados a las problematicas locales; en este sentido, hace una



66

Otra tendencia antropoldgica es la propuesta de Luis Guillermo Vasco (2007; 2010),
quien ha sido un solidario junto con los misak en los procesos de recuperacion territorial y
cultural, abre un camino para entender desde su experiencia como antropdlogo algunas
categorias que él denomina conceptos-vida, como: lata-lata, caminar es recorrer, que han
servido para establecer un didlogo intersubjetivo en la construccion de la identidad misak.
También los trabajos de los que ha participado Vasco son pioneros en la investigacion
colaborativa y en la produccién en co-autoria (RESTREPO, 2012) y la co-teorizacion
(RAPPAPORT, 2007).

En entrevista con Elisabeth Cunin, Luis Guillermo Vasco expone que:

Durante casi veinte afios, me defini como un solidario con la lucha indigena.
Nosotros teniamos en esa época una caracterizacién de lo que era ser solidario y
hablabamos de una solidaridad de doble via. El objetivo era aportar a las luchas
indigenas; sin embargo, esperabamos que de eso salieran unas alternativas que les
permitieran a las nuevas generaciones de esa época hacer cosas distintas a las que
normalmente hacian los antropélogos.[...] Nosotros, inclusive en esa época, no
publicdbamos nada, pues lo que habia que hacer era transformar las cosas. Creo
haber podido descubrir y haber mostrado que no se trata de coger toda la
antropologia tradicional, con sus teorias, sus metodologias y sus técnicas de
investigacion y usarla de otra manera, porque el cardcter de ese quehacer
antropoldgico est4d marcado por su proposito colonialista y, por lo tanto, no sirve.
(CUNIN, 2008, p. 20)

Al respecto de este tipo de antropologia comprometida, de acuerdo con Caviedes

argumenta que:

[...] aun cuando su propuesta es un aporte a la antropologia y a los pueblos
indigenas, al ser rechazada por la academia, los institutos de investigacion y por los
colegas que trabajan en agencias de cooperacién para el desarrollo y los derechos
humanos, se ha convertido en una forma apdcrifa de hacer antropologia. Es decir,
una antropologia sin autor conocido, pues se construye colectivamente, con la
intencidn de transformar la realidad de las sociedades que interactian por medio de
ella en la construccién de conocimiento (CAVIEDES, 2007, p. 34)

Otro método que tuvo un impacto en el proceso de abordar problematicas dentro del
resguardo indigena fue la propuesta por Victor Bonilla, los mapas parlantes. Entendida esta
como una metodologia de produccién del conocimiento de discusién y movilizacion social,
que, de acuerdo con Vasco, se diferencia con la Investigacién Accion Participativa de Orlando
Fals Borda, ya que el conocimiento quedaria en manos de la comunidad. Esta metodologia fue
usada para el proceso de recuperacion de los conocimientos indigena embera, paez y guambiano

(VASCO, 2016). Restrepo, en una entrevista, lo explica asi “(...) ‘mapas falantes’, que tem a

diferencia entre el interés del antropdlogo europeo y el latinoamericano: “a diferenga do antrop6logo europeu, na
Ameérica Latina o profissional tem um outro compromisso, igualmente ético, ainda que nem sempre transparente
para si mesmo ou para sua comunidade de pares: sua participacdo na empreitada civica da construgdo da nacéo,
ou nation building” (1998, p. 43). Estos aportes indican los esfuerzos por una antropologia que problematice sobre
el colonialismo interno (...), que a su vez revela mecanismos de dominacion del escenario politico.
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ver com cartografias que se fazem para trazer a tona, de forma coletiva, uma tradi¢cdo oral. Sdo
diagnosticadas problematicas relevantes para a populacdo e, a partir disso, podem-se
estabelecer intervencdes concretas” (LEAL et al, 2014, p. 376).

Ahora bien, son varios los antecedentes sobre las formas de pesquisa en ciencias sociales
en Colombia, como apunta Jimeno (2011), entre ellos, la Ilamada Investigacién Accion
Participativa, IAP, propuesta por el socidlogo Orlando Fals Borda que hace énfasis en:

Se definid entonces a la investigacion participativa como una vivencia necesaria para
progresar en democracia, como un complejo de actitudes y valores, y como un método
de trabajo que dan sentido a la praxis en el terreno. (...) habia que ver a la IP no sélo
como una metodologia de investigacién sino al mismo tiempo como una filosofia de
la vida que convierte a sus practicantes en personas sentipensantes. (FALS, 2008, p.
7.

Al respecto, Eduardo Restrepo, en una entrevista, acota que la IAP permite
problematizar la nocion de Observacion Participante, “J& ndo se trata de alguém observando 0s
outros, mas sim de um exercicio de auto-observacdo. H4, inclusive, algumas elaboracdes
antropoldgicas que nao sdo escritas, mas sim transformadas em intervencdes politicas” (LEAL
et al, 2014, p. 376).

Esta tendencia de una antropologia comprometida ha tenido limitantes de acceso a
ciertos espacios para la practica del ejercicio antropoldgico. Al respecto, Johanne Rappaport,

quien ha seguido de cerca los procesos indigenas en el norte del Cauca, sefiala:

Mas notable es la severa limitacion que el conflicto armado impone a los
investigadores, en tanto determina donde pueden llevar adelante su investigacion (...)
el conflicto armado amenaza a aquellas personas comprometidas con la antropologia
publica, incluso en las areas urbanas. EI compromiso con una antropologia accesible
y socialmente (til costd la vida de muchos antrop6logos colombianos prominentes
durante la década pasada. (RAPPAPORT, 2007, p. 200).

Si bien el conflicto armado es una de las condiciones que impide acceder a ciertos
lugares para realizar una investigacion, Luis Guillermo Vasco (2006) sefiala otra condicion que
proviene de las mismas comunidades como resultado de la organizacion de estas como bloques
sociales que han construido mecanismos de autonomia y control sobre sus practicas y

conocimientos en el territorio en el cual garantizarian su permanencia. Al respecto Vasco insiste

que el trabajo de los antropologos depende de la voluntad de los “indios™:

Por eso en Colombia se estd acabando la etnografia, porque ahora los indios son
quienes ponen las condiciones. Ademas de las dificultades que hay para trabajar a
causa de la guerrilla, de los paramilitares y del ejército, los indios o los negros ponen
condiciones a los antrop6logos, (VASCO, 2006, p. 33).

Los términos que sancionan los “indios” y los “negros”, como apunta Vasco, llevo a la
elaboracion de estrategias conjuntas difuminando los limites entre el investigador/investigado,
creando un malestar entre un sector académico de ese entonces (década de los ochenta del siglo
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pasado) por la carencia de “cientificidad” de los resultados de estos procesos, que ademas
ponian al servicio de las comunidades afectadas herramienta analiticas de antropologia a que
sirvieran para sus politicas de autodeterminacion.

El 18 febrero de 2016, escuché a Vasco en el auditorio del Banco de la Republica en
Popayan, en una conferencia titulada “50 afos con los indios o la vida de un etnografo”, en
donde por casi dos horas compartidé sus experiencias junto con los Embera Chami en el
departamento de Risaralda y los Misak en Guambia y sus procesos de aprendizaje con estas
comunidades. Sobre como lleg6é a trabajar con los misak narr6 que su entrada fue como
solidario apoyando el proceso de recuperacion de territorios en Guambia en la década de 1980.
Explico que el movimiento solidario formado en la Universidad Nacional de Colombia consistia
en un grupo de personas que se unian a los esfuerzos de la lucha indigena y campesina en
Colombia, conformado tanto por académicos como por personas vinculadas a movimientos

sociales y de la sociedad civil:

(...) afortunadamente me fui a Guambia, a donde ya yo iba yendo, pero mi trabajo er
era como solidario por la lucha indigena. Entonces, yo iba cuando invitaban: a las
asambleas, a las reuniones, a los foros, a las marchas (...). En el afio 85, coincidiendo
con lo del Chami, el taita Lorenzo Muelas, considero conveniente, no sé como fue el
proceso, solicitar que algin solidario fuera a trabajar con un comité de historia que
ellos habian creado en el afio 1982, integrado por guambianos, por una gran cantidad
de guambianos, era mucha gente, que llevaba varios afios trabajando en recuperar la
historia. ¢(Por qué recuperar la historia?, porque los guambianos recuperaron las
tierras, recuperaron las haciendas, pero “no sabian qué hacer con ellas”. La Ley de
Reforma Agraria y la préctica del INCORA [Instituto Colombiano de la Reforma
Agraria] sefialaba varios caminos, esos caminos habian sido aceptados por los
indigenas de otros de otros resguardos, especialmente de los resguardos nasa o paeces,
que era la de entregarle las tierras a empresas comunitarias conformadas por los
indigenas o a cooperativas. Hubo algunos casos inclusive que hubo parcelaciones, o
sea, repartieron las tierras recuperadas entre los indigenas que no tenian tierras. Pero,
los guambianos no querian eso. Los guambianos sabian que esa no era una forma
guambiana de relacionarse con la tierra, pero no sabian cudl era (...) entonces lo que
habia que hacer para saber cdmo manejar esas tierras de una manera guambiana era
recuperar la historia. Y esa era la tarea de ese comité de historia y a esa tarea me Illamo
el taita Lorenzo Muelas (Luis Guillermo Vasco).

Una de las tareas de los solidarios era demostrar que los “Guambianos siempre habian
luchado”, como explica Sofia Botero, una de las participantes del proceso (1985). También la
solidaria y arque6loga Marta Urdaneta (1997) apunta que con los hallazgos arqueol6gicos se
demostrd que los namuy misak ocupaban este territorio casi dos mil afios antes de la llegada de
los espafioles. También, en el libro Somos raiz y retofio (ARANDA, VASCO, 1989) se detalla
gue el objetivo del Comité de Historia fue demostrar que los Misak habian ocupado los
territorios desde tiempos inmemorables, contrario a lo que algunos historiadores y antropdlogos

al servicio de los terratenientes, sin muchos argumentos, enunciaban: que los guambianos eran
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traidos de otras partes por los conquistadores, especificamente de Ecuador, y que eran

yanaconas.

Para desconocer ese derecho, los terratenientes afirmaron que éramos yanaconas
traidos del Ecuador o PerG por los conquistadores espafioles, que éramos
“venideros”; algunos intelectuales y escritores de Popayan se hicieron eco de esa
idea y plantearon: “Los indios de Silvia (Guambia) son todos descendientes de los
Yanacona”. (ARANDA, DAGUA, VASCO, 2015, p. 43).

Como afirma Vasco, uno de los elementos claves que permitid orientar los intereses de
esta pesquisa desde una perspectiva antropoldgica, desde antes que llegaran los solidarios, es
que los misak ya habian adelantado sus presupuestos investigativos, tales como caminar y
hablar con los mayores. Es decir, para los misak un principio metodoldgico dentro de su proceso
de recuperacion estad en caminar y conocer el territorio porque consideran que este habla.
Aunque no es concebido como una porcion de tierra en estado monolitico, sino por el contrario,
un marco complejo donde se tejen relaciones de reciprocidad entre humanos y no humanos. Los
conceptos de caminar el territorio y hablar se revelan como una “genuina metodologia
indigena”:

Dichos elementos completamente necesarios estaban claros para los guambianos antes
de que llegaran los solidarios: para hacer una investigacién que diera como resultado
las formas propias de relacion y uso del territorio por la gente misak, habia que
caminar y hablar con los mayores. Estas claridades, que constituyen una genuina
metodologia indigena de trabajo, no fueron descubrimientos de la investigacion del
Comité. Eran acumulados de su despertar mientras se recuperaban las tierras de manos

de los hacendados, que empobrecian y humillaban a la gente con el terraje.
(ARANDA, DAGUA, VASCO, 2015, p. 3).

De lo anterior expuesto por Vasco quiero destacar dos puntos: uno de ellos es que
existian antecedentes de metodologias propias de los misak que orientaban el proceso de
recuperacion no solo del territorio si no de una forma misak de relacionarse con este; v,
segundo, que desde ese entonces la intervencion de agentes externos en la comunidad era
regulada por las autoridades misak. Aqui el apoyo de los solidarios seria vital para la
construccion de mecanismos que permitieron confrontar con argumentos las iniciativas del
Estado y de particulares interesados en sofocar la lucha indigena por el territorio.

En esta linea, escribir y registrar seria una forma que permitiria, por un lado, socializar
al interior de la comunidad los resultados de las investigaciones y, por otro, demostrar, a los
actores externos, la capacidad politica y organizativa, y las formas propias de pensamiento
misak.

Como se puede apreciar en las fuentes anteriormente citadas, no son trabajos que
corresponden a un solo autor, sino que hacen parte de un trabajo en co-autoria. Como recalca

Restrepo, este tipo de produccion ha sido un referente importante del trabajo de la antropologia
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en Colombia, y pionero en Guambia. Y quizas la produccion pionera y “divisora de aguas”, en
el pais, es Los hijos del Aroiris y del agua, original del afio 1998, y con una segunda edicion
publicada en el afio 2015; escrito por el antropdlogo Luis Guillermo Vasco en co-autoria con
los taitas misak Misael Aranda y Avelino Dagua.

Con la introduccion de Los hijos del Aroiris y del agua, entendi - y vale la pena hacer
énfasis- en que la idea del investigador que tiene todo el escenario y las condiciones aptas para
sus indagaciones y la poblacion dispuesta a ser investigada, en un “todo esta listo” para la
pesquisa, no es asi. Las restricciones que las comunidades colocan a las iniciativas de
investigacion, y, para mi caso, de una investigacion sonora con los musicos misak, las relacioné
directamente con el marco regulatorio contenido en el Plan de Vida apoyado en la Misak Ley,
que ejerce observacion sobre las iniciativas de investigacion en Guambia. Asi en el subtitulo
Deber Misak (NAM PONTRONA CHI MARAMIK, MISAKMISAK KONTRAPPE), que
corresponde del primero al noveno articulo de la Misak Ley, dice: “Es deber del Pueblo Misak
y sus autoridades respetar, vivenciar, cuidar, proteger y conservar a perpetuidad los
conocimientos y saberes, y todo el legado cultural heredado de nuestros ancestros” (2007, p. 6).
En concordancia con esto en la sesion titulada Restricciones (SOTO KATAP
PONTRONTRAPIK), que corresponde del décimo hasta el vigésimo articulo, presenta las
advertencias orientadas a salvaguardar toda propiedad material, cultural y produccion
intelectual de la comunidad Misak:

Quedan prohibidos los estudios e investigaciones propuestos por los Misak o
foraneos, naturales o juridicos, nacionales o extranjeros, instituciones
gubernamentales o no gubernamentales, que conlleven a la apropiacion y
privatizacion de cualquier elemento de nuestro patrimonio natural o cultural, que sean
contrarios a nuestros principios éticos y culturales, que no procuren la sustentabilidad
y la justicia, y cuyos resultados conduzcan a la acumulacion econdmica. (...) Quedan
prohibidas la apropiacion y privatizacion en cualquier forma de los componentes de
los recursos naturales (...) elementos culturales materiales e inmateriales, existentes
en nuestro pueblo y territorio. Salvo en lo relacionado con las actividades propias de
la supervivencia de nuestra gente (...) como tampoco podra extraer informacion sobre
su uso y manejo (AUTORIDAD ANCESTRAL DEL PUEBLO MISAK, 20074, p. 8).

No cumplir los deberes y ni acatar las restricciones del Derecho Mayor, lleva a

sanciones que incluye tanto a los Misak como a los foraneos:

Si el infractor es una persona foranea, natural o juridica, se acudird ante todos los
medios y tribunales nacionales e internacionales disponibles, reservandose la
autoridad Misak el derecho a exigir la reparacion de la falta, a castigar a los
responsables y a que se indemnice lo que corresponda, segln nuestro derecho interno
(AUTORIDAD ANCESTRAL DEL PUEBLO MISAK, 20073, p. 10).
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Ahora bien, le recuerdo al lector, como indiqué en el capitulo anterior, que durante el
campo exploratorio taita Segundo Yalanda me informé que el Cabildo permitia un didlogo con
las personas de “afuera” o no misak, para compartir formas de conocimiento. Pero, ;bajo qué
condiciones se da esta posibilidad de intercambios de conocimientos? Lo que me hizo entender
el marco regulatorio y los antecedentes anteriormente citados sobre las formas de hacer
pesquisa en Guambia, es que apuntan a un trabajo en “colaboracion” o hacia un trabajo
“Solidario”. Ya sea que mi trabajo se catalogue como “colaborativo” o “solidario”, mi interés
apunta a que esta disertacion sirva para problematizar cuestiones que interesen a la comunidad
misak y a sus “musicos”, y que, ademas, aporte a las reflexiones de la etnomusicologia y a la
antropologia de la mdsica. Bajo estas circunstancias no hallaba mucho sentido Ilegar con un
ante-proyecto listo o con una pregunta cerrada de lo que queria hacer. Por el contrario, esto me
Ilevd a construir interrogantes revelados a partir de mis interacciones con los musicos misak,
en conversaciones, de mis observaciones y de lo que escuché cuando asisti a espacios y
momentos donde la “musica propia” estaba presente. Preguntas que surgieron a partir de
controversias o tensiones que yo identifiqué y posteriormente discuti con ellos.

También vale la pena aclarar que si bien la misak ley establece los limites para las
investigaciones en el territorio misak, otros tratos fueron negociados a medida que mis
interlocuciones con los musicos misak iban adquiriendo profundidad. Y algunas informaciones
que eran reveladas también fueron condicionadas de antemano: “estas cosas es mejor tenerlas
en silencio”, asi ya me hubieran sido manifestadas en un “hasta aqui le puedo decir”, lo que
me hacia entender que también se construian relaciones de complicidad y de confianza, y que

debia tener reserva con ciertas informaciones que me fueran compartidas.

Ya en este punto considero conveniente aclarar que no fue de mi pleno interés aprender
el idioma namtrik, ni estar insistiendo en que me revelaran ciertas informaciones a modo de
traduccion, y me limité a construir mis aproximaciones a uno de los universos sonoros misak y
las relaciones socio-cosmologicas, a partir de aquellos elementos que me fueron compartidos,
explicados y retroalimentados a partir de mi subjetividad - mi forma de escuchar y observar, mi
forma de entender y mis interpretaciones-, de lo que compartia con ellos y refinaba poco a poco
en cada interlocucion.

Siempre que dialogaba con los musicos misak sobre la “musica propia” y sobre otras
dindmicas que acontecian al interior de la comunidad, de una forma u otra emergia la presencia
del cabildo. Esclarecimientos como “el cabildo nos permite compartir” o “el cabildo debe saber

de su presencia”, fueron pertinentes, nunca me negué a dialogar y siempre estuve dispuesto a
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informar el “por qué” de mis visitas a Guambia. Si bien el dialogo directo con algun
gobernador, ademas de mi primer contacto con el gobernador del resguardo de Morales Jesus
Antonio Tombg, no se realiz6 para explicar mi presencia e intenciones, entendi que cada musico
misak también era autoridad. Aqui esclarezco que los cuatro musicos con los cuales pude
compartir y aprender formas del pensamiento misak, estan vinculados a procesos politicos
dentro de la comunidad en el sector educativo y ejerciendo funciones dentro del cabildo. Lo
anterior también fue una limitante para mi porque por el mismo hecho de que el periodo de
ejercer funciones de los cabildantes fuera de un afio hacia que estuvieran en actividades
permanentes todos los dias durante periodo de gestion. Por eso en algunas ocasiones fue dificil
planear encuentros para entablar didlogos, aunque siempre encontré disposicion para ello a

pesar de las limitaciones de tiempo.

3.4 “Escarbar como las gallinas”: una metodologia propia para la pesquisa sonora en
Guambia

El taita Samuel me expreso que €l también era “investigador de la musica propia” y que
estaba investigando sobre esta, porque en el resguardo estaban tratando de recuperar la muasica
propia. A continuacion coloco un fragmento en el que taita Samuel cuenta como fue su inicio

como musico e intérprete de flauta y tambor, y, posteriormente, como se torné investigador.

SM: Yo era musico... me gustaba tocar la guitarra, yo era el de la guitarra de un
conjunto que se llamaba “Las Palmas”, era con mis tios. Después me gust6 cantar,
pero no me alcancé llegar a cantar. Me Ilamaban mucho para tocar, siendo joven, y
nos llamaban al grupo para reuniones para tocar, y donde nos llamaban, alla ibamos.
Y mi papd me regafiaba “en lo que usted va a parar con la guitarra, si eso es vicio,
usted se va ir a bailar, van a tomar aguardiente ya usted va a coger el vicio entonces
de ahi”. Pero a mi me cambio el pensamiento. Y fue en los afios [19]80, aqui
comenzaron a recuperar la tierra, recuperar todo. En esa época después ya me cambio
lo que he pensado, y también me encontré con Laurentina eso fue en 1982 (...) Un dia
de pronto yo fui en una celebracion de un matrimonio, entonces encontré unos
mayores, estaban tocando flauta y tambores, entonces yo estuve al lado de ellos y me
parecia que sonaba bueno. Y me di cuenta que a los mayores les gustaba. Entonces yo
comencé prestar atencién al sonido de la flauta, me gusté y me entr6 el pensamiento
y dije “mejor voy empezar a aprender la musica propia”.

En ese entonces era conmigo Jesis Antonio Tombé Velasco, Agustin Morales,
Antonio Morales, éramos un grupo Morales, mi persona Samuel Morales, y el Gnico
que tenia el otro apellido era José Yalanda ese era el grupo con el que tocaba. Y yo
les dije un dia que estuvimos tocando con las guitarras “;Por qué no aprendemos la
musica propia?”, “;Quién me sigue para hacer la musica propia?” y el Ginico que
contesto fue Jesus Antonio Tombé, “;Por qué no hablamos con los mayores?” yo le
decia. Y fue una vez nos invitaron a Jesiis y a mi, a un matrimonio y era con la masica
propia. Eso fue en Silvia. Me acuerdo que ese dia estabamos esperando, cuando
llegaron los que tocaban. Yo no conocia a esos sefiores, ellos vinieron con dos
tambores y sus flautas, pero Gnicamente era las dos personas no mas. Y entonces
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como yo queria aprender me dijeron que entrara a la casa y a los que tocaban la flauta
y el tambor los ubicaron en una pieza [alcoba]. Eso fue casi igual asi como cuando
usted estuvo en el matrimonio ¢se acuerda? (...)

OGM: Si, si recuerdo ¢siempre los ubican asi?, ¢en un lugar de preferencia?

SM: Siempre a los que hacen la musica le tienen dispuesto un lugar para tocar y los
tratan bien. Venga le sigo contando. Yo estaba metido en esa pieza; yo comencé a
mirar lo que tenian, tambores y las flautas, yo pensé “;Sera que las dos personas no
mas son las que van a hacer la misica?” entre mi, pensaba. Uno de ellos era el taita
Pedro José Muelas y el otro taita Mario Tunubala. Y entonces dijeron “ahorita vamos
a buscar otros dos, los que tocan tambores, uno de ellos Hermes Calambas, lo estamos
esperando y si €l llega buscamos a otra persona y con eso ya completamos y hacemos
la musica”.

Las dos personas estaban hablando en eso. Y yo desde la salida de la puerta miraba
como entre ellos hablaban y se reian, y yo me preguntaba: ;de qué se rien? ;Qué
estaran hablando entre ellos? Yo queria saber ellos que estaban haciendo. Taita Mario
no sabia mi nombre y me dijo, porque a nosotros de jévenes nos dicen casuco,
“Casuco ;Usted sabe tocar el tambor?” Yo le dije que no, “Inténtelo a ver si usted es
capaz de tocar el tambor” me insisti6. Entonces como el taita queria que tocara cogi
las baquetas y comencé a tocar. “jUyy, aqui hay un musico, ya tenemos!”, dijo taita
Mario y yo le decia “no pues, no puedo tocar, estoy tinicamente viendo y probando a
ver que, como suena” y me dice: “No, a usted le toca que ayudar, porque necesitamos
dos tamboreros” y yo decia que no, que yo no era musico de tambor, yo era musico
de guitarra y me decia Taita Pedro “usted sabe tocar y es bueno, yo ya lo oi y el ritmo
era bueno”. Entonces yo toqué con la condicién de que me dejara atrds de la puerta
para que no me mire la gente, porque tengo pena de estar tocando tambor. Después
Ileg6 Jesus Antonio y le dije que yo habia hecho trato para aprender el tambor y dijo:
“ah bueno yo también voy”, €l se fue y le pidié las baquetas al Taita Pedro, y él se las
paso, y €l toco y también le gusto a taita Pedro. Entonces ya juntamos los dos, de ahi
comenzamos la musica.

En un tiempo nos dice taita Pedro “ustedes son buenos tamboreros y de aqui a ocho
dias necesitamos dos personas como ustedes y estoy decidido para llevar a usted, para
grabar el himno guambiano en Popayan ¢;Quieren venir 0 no quieren venir? Pasaje
gratis, comida gratis”. Finalmente nos comprometimos.

Despueés de hacer la grabacion y cuando regresamos a Silvia le dije Jesis Antonio
“primera vez que salimos y en segunda vez grabamos, yo si me sigo con esa musica,
sigamosla” y le decia recuerde que Taita Pedro dijo: “Necesitamos asi como ustedes
las parejas” y Jesus y yo empezamos a andar juntos en pareja. Y noS empezaron a
invitar “mafana vamos para alld”, “los otros dias vamos para alld” y nosotros
Ilegdbamos cumplidos donde decian y ya nos conocian.

Ahi la musica, me di cuenta que era muy grande la musica propia. Cuando nosotros
cargadbamos el tambor, Jesis Antonio, Taita Pedro, Taita Mario, cuando llegamos
invitados todo mundo saludaba y todo mundo como si fuera llegado como el papa,
como la mama, como el tio, como si fuera un presidente, nos recibian con respeto. La
gente me estimaba y me queria, me llamaban con amor y daban de comer a parte.
ihijuepuchica! en guitarra no era asi, ahora si me cambi6 todo, tengo que aprender
mas.

OGM: Y cuando llega a tocar la flauta como fue el proceso de aprendizaje?

SM: fue como cinco afios después, pero yo puedo decir que fueron tres mis maestros.
Uno de ellos, taita Pedro Muelas. A ¢l un dia le dije “taita enséfieme a tocar la flauta”,

y el taita pedro dijo: “Aprenda como yo aprendi, sin ensefiar, inicamente de estar
viendo, tiene que estar pendiente con eso nada mas se puede aprender, yo aprendi asi,
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usted también tiene que aprender asi”. Pero fue el taita Mario Tunubald, que me
ensefio a como hacer los dedos, como levantar los dedos, como tiene que disminuir el
aire y aumentar. Entonces taita Mario nos sugirié hacer unas flautas con PVC de
presion para acueducto, de tres cuartos de pulgada. Entonces nosotros compramos un
tubo de seis metros, sacamos dos pares de flautas. Y cuando se las llevamos a ellos
les gustdé mucho y fue asi, entonces nosotros siempre andabamos con la flauta y ellos
siempre andaban con el tambor y el del tambor era el taita Pedro, él tenia como cuatro
tambores y siempre anduvimos asi.

Yo ya aprendi primero la flauta, entonces ya acompafié a taita Pedro! A veces el taita
mayor [Pedro] me recibia el tambor, entonces me entregaba la flauta y yo le hacia la
segunda. Pero que tenia miedo para tocar la flauta en medio de la gente, me sentia
como si fuera a correr de lo que estaba haciendo, de mi tarea (MORALES, 2016).

Taita Samuel después de acompafar junto con taita Jesus, al mayor taita Mario Tunubala y
Pedro Muelas, debieron asumir la responsabilidad mayores o como dice taita Samuel “Seguir

el caminar de los mayores™:

SM: A mi me daba miedo pero me decian los taitas “tranquilo, esta bien, usted est4
aprendiendo”. Pero un dia que teniamos que tocar, taita Mario no vino y taita Pedro
se enfermd. Y taita Pedro nos dijo; “yo comprometi ustedes para tocar las flautas yo
los consegui los dos tamboreros” Yo le dije que no, que jFaltaba mucho! Pero los
taitas mayores me hablaban como si fueran mi papa, mi mama, y dice “vayan, vayan
¢Cbémo no van a ir?, ;Ustedes no son capaces de ir ustedes solos? ;Hasta cuando van
a esperar a mi?”

Y tuvimos que ir jQué miedo! Yo sentia como que no pisaba en el camino, pero que
miedo. Pero nos tocé la responsabilidad. Después que nos dieron de comer, salimos
al desfile, Jesus tenia miedo y yo tenia miedo. Nos dijeron “;Que ustedes tiene
miedo?” Ahi mismo nos dieron aguardiente para nos animaramos y eso [el
aguardiente] no cogia, no hacia ni cosquillas. Cuando de pronto ya comenzamos a
hacer la musica, la hicimos, bueno ya pudimos. Pero fue de mucha responsabilidad,
esa fue la primera que hicimos solos.

Desde ese dia yo me motivé mas, le dije al taita Jesus ¢Por qué no investigamos? Yo
creo que debe haber mas mdsica, yo creo que debe haber quien hable mas, pero si
nosotros no preguntamos y nos quedamos solo con taita Mario y taita Pedro José.

Entonces yo comencé a preguntar a otro taita que se llamaba Javier Calambés. El taita
Javier Calambas comenz0 a hablar de otras cosas de la importancia de la musica en el
ciclo de vida, de eso no le puedo contar, en este momento.

Pero a mi me gustod para investigar, yo quiero saber mas, entonces comencé “ve taita
Javier {Cémo era esa musica, como era?” comencé a preguntar y él siempre sabe estar
hablando y explicando, pero él habla si uno es musico, pero cuando comienzan a
investigar a una persona y como no es masico, ni le dicen, ni lo dejan, ni quieren
hablar, ni quieren decir, pero cuando uno esta tocando el tambor y la misica, uno
cuando esta tocando la flauta, a ellos si les gusta ¢Por qué? Porque uno es musico y el
habld porque no se quedo solo, porque yo lo acompafiaba a él. Y a los mayores le
gusta, ellos quedan muy alegres, cuando encuentran a alguien que haga sonar el
tambor y la flauta porque dicen “ahora si tengo pareja, ahora si me voy a hacer la
musica”. Todos los domingos Ilegaba en mi casa el taita Javier. Y cada domingo
contaba una historia de la musica, el otro domingo viene contando la otra historia de
la musica, y el comienza a recordar, ahi fue que alli aprendi a conocer la musica y la
mdsica era muy buena para nosotros.
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Después me di cuenta que no era la msica solo, sino que es la danza también. El taita
Javier era de la tercera edad y me dijo “ve casuco Samuel, mafiana estan invitado para
tocar tambor y la flauta, yo solo no puedo ¢Por qué no vamos? Yo le dije jVamos, te
acompafio!” Llegamos alla, [al grupo de] tercera edad, todos mayores, y nosotros
hacemos la musica y los mayores comienzan a bailar y todo eso. Y alla en esa reunion
donde la gente de la “tercera edad” comencé a preguntar “;qué es lo que estaban
danzando?” “;Que danzas no mas las que se ha tenido? ;Como danzaba?”. Y cuando
preguntaba, la gente comenzaba a hablar y ellos recuerdan. ““asi es el baile del angelito,
la minga es esta, noche buena es esta”. Un dia taita Pedro dijo “ya no puedo, le paso
el reemplazo a ustedes, ya no puedo ir, ustedes tienen que reemplazar a mi”. Y fue
asi, él ya no viene, ahora esta enfermo el mayor, entonces ya comenzamos nosotros.
Entonces ya comencé a recoger todo, pero yo no lo escribi, lo tiene mi memoria, ahi
fue que ya me apropié.

OM: Y ;era solo de memoria, o se registraba de algin modo lo aprendido?

SM: Yo no he sido de escribir, yo soy todo de memoria. Yo escribia algunas cosas,
algunas, pero casi todo ha sido de memoria. Pero nosotros también utilizabamos la
grabacion.

Y como aprendimos, pues con el taita Jesis colocdbamos una grabadora y
conseguimos unos casetes y entonces con esa flauta comenzamos a imitar lo que
estaba sonando, sacdbamos [el sonido de] la segunda [flauta], y hasta esta hora, hasta
tarde de la noche nos quedabamos imitando lo que habiamos grabado. Grababamos lo
que nos ensefiaban y después imitabamos.

Y yo dije: “esa es una investigacion, me parece que es muy importante /Por qué no
hacemos un documental?” Yo queria hacer un documental con mi papa, taita Javier,
todos los mayores, pero lastima no pude; en ese tiempo no habia aparatos de filmar, o
si habia pero es muy dificil para conseguir.

En ese tiempo ya lleg6 la emisora en Guambia, fue en 1997 y fuimos a hacer la musica
a alla y en vivo, y los taitas y exgobernadores llegaron en la emisora agradeciendo,
ustedes si estan haciendo bueno, la musica propia es bueno, felicitando, animando.
Me motivé mas, nos motivaron, y yo también me arranqué mas, pensé mas y la
emisora también le gust6 y a los mayores.

Después ya comencé a hablar, lo que he preguntado al taita Javier, lo que he
preguntado al taita Manuel, lo que he preguntado al taita Pedro, al taita Mario;
entonces comenzo, “jAh! ;Por qué no hace un programa de eso?, porque necesitamos
para educacion propia, para los colegios, las escuelas y usted estd haciendo buena
programacion.” Yo le dije “Bueno si quiere yo lo armo para un programa los
domingos”, “;Bueno hagalo!” Gobernador me autorizd. Entonces comencé a hablar
por la emisora, ahi ya, ya me llamaron para que ensefie en las primarias. Pero fue en
la radio que ya comencé a difundir lo que he investigado. Y a los mayores les gustaron,
al gobernador también le gustd6 mucho. Asi fue que empecé a ensefiar y después de
trabajar en la escuela. Después empezo el lio con “los Hermanos”, los evangélicos,

porque decian que la musica propia es de los “diablos”, esa fue otra historia (...).

Pero en esa época me di cuenta que el tambor y flauta es mi herramienta, como le
dijera, es mi vida, es una herramienta para rebuscar mi vida. Poco a poco voy
ensefiando, hablando en de la mdsica y la danza, ahi fue que ya comencé a buscar
trabajo, me reconocio el cabildo y cada afio el cabildo me tenia en cuenta “Samuel
tiene que venir para mafiana para el desfile”. Yo voy de voluntad para servir a la
comunidad, eso fui aprendiendo y si usted anda de voluntad la gente sabe y entonces
ahi uno empieza con el trabajo. Yo no colaboro con una sola persona sino que yo he
colaborado a toda la gente a la comunidad. Y eso ha sido muy bueno para mi persona
para aprender a tratar a la gente, aprender a lo que han dejado Shures y Shuras, ha
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servido para aprender como ensenar a los hijos, como educar, mejor dicho la mUsica
si es muy grande.

Investigando me di cuenta que la mdsica era para salud, ahi me di cuenta la musica
también ha estado en la justicia, ahi ha estado la musica en toda opcion: educacion,
salud, economia y justica, cuatro partes, las cuatro ramas la muasica tiene.

Pero la musica no divide, la cultura de nosotros no divide bueno, cultura para aca,
salud por otro lado, educacion por otro lado, sino que en conjunto maneja la musica
propia. Ahora hay sistemas nuevos, sistemas de afuera, un grupo de salud, un grupo
de educacion, un grupo de otra cosa y asi comienzan a repartir, pero la misica propia
habla en global, no divide, usted para alla, usted para ac4, sino que solamente es un
solo cuerpo. Ahi fue que me di cuenta de que se debia hablar. Me aprendi muchas
cosas y aprendi muchas cosas y me reconocieron a mi y siempre me han tenido en
cuenta hasta ahora.

OGM: Y ¢aun usted sigue hablando e investigando con los mayores, con los misicos
mayores?

SM: Pero es que ya no hay, se han ido ya los mayores, como le digo... son difuntos
para ustedes, para nosotros no... de los tltimos es taita Pedro José Muelas, pero ¢l
estd enfermo.

OGM: Y ahora como sigue investigando si no estan los musicos mayores.

SM: Pues con los mayores, como no estan los masicos, es con la gente, con los taitas,
los mayores y las mayoras, ellos recuerdan la musica pero hay que buscarlos, hay que
buscarles en el pensamiento, uno hacer sonar la musica y ellos van recordando cémo
era, y uno toca la flauta y ellos empiezan a decir “si asi era” o “asi no era”, entonces
uno va buscando el sonido de la flauta y ellos recuerdan, es como ir escarbando como
las gallinas.

OGM: ;escarbando como las gallinas?

SM: si, las gallinas estan escarbando, asi escarbaron los mayores en los ochenta en
[vereda] Santiago, ¢como se Ilama cuando buscan en la tierra los antropélogos?

OGM: ;Arqueologia?...

SM: Eso arquetlogos, asi buscaron en la tierra, escarbando como gallinas, pero yo
escarbo el sonido, en el pensamiento de la gente, en lo que ellos ya escucharon. Ellos
recuerdan pero hay que ir a hablar con los mayores. Y asi poco a poco van saliendo
las musicas, asi es que yo hago. (MORALES, 2016).
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Figura 16. Excavaciones arqueologicas en la vereda Santiago entre 1984-1985 (Fuente: TROCHEZ,
FLOR, URDANETA, 1992, p. 18).

Escarbar en el pensamiento, en las memorias de lo que han escuchado los mayores, el
taita Samuel insiste en que las musicas propias no se olvidan, estan en la cabeza de la gente.
Asi él va escarbando, hablar con los mayores para que ellos recuerden como eran los sonidos y
le transmitan a él sus pensamientos.

Esta iniciativa de investigar en la comunidad sobre la musica propia le ha permitido
participar de manera activa en los programas que son adelantados por el Cabildo. Me expreso
que “la vida da muchas vueltas”, pues €1, que hasta hace tres afios habia terminado la educacion
basica primaria, llegé a ser profesor en la Universidad Misak, y actualmente es Coordinador
del Programa de Primera Infancia del cabildo, sin tener la formacion educativa superior “de los
blancos”. Porque, como él dice, “muchos profesores misak ahi son estudiados en
universidades”. El reconoce que estas oportunidades de servir a la comunidad y a su familia, se
han dado por sus investigaciones y por el conocimiento que ha recogido sobre la mdsica propia.

También me pareci6 oportuno expresar algunas de las herramientas y fundamentos que
yo he adquirido para una pesquisa relacionada con el sonido. Asi considero importante en el
dialogo desde diferentes perspectivas etnogréaficas: de la escucha y de la performance, como

sugiere Anthony Seeger (2015) quien hace referencia: por un lado, al “Oido etnografico”, como
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una salida metodoldgica a la critica que Miguel Angel Garcia (2015) denomina como “Oido
colonial”, para comprender las particularidades de los “multiuniversos” sonoros que surgen del
encuentro dialogico entre el etndgrafo y quienes convergen en algin escenario sonico. Se tratd
de un método interpretativo y reflexivo, basado en la observacion y la participacion. Apelando
alo mencionando por Timothy Rice (2008), como momento autorreflexivo que esta involucrado
en el proceso de atencion de la escucha sobre un evento significativo.

Sin embargo, consideré necesario pensar que no existe alguna metodologia fija, y mas
bien la concebi de forma flexible para incorporar distintas experiencias metodoldgicas. Insisto
en que uno de los deberes del etnografo que decide aunar sus esfuerzos en un trabajo
colaborativo, es el de compartir con los actores de estos procesos la bibliografia que han escrito
sobre ellos, otros autores, llamense académicos etnografos, o que estan en un lugar de privilegio
que les permite hablar del “otro”. Para que, de este modo, puedan los propios actores hacer una
revision critica.

Si bien hago uso del recurso de registrar a partir de la fotografia, audio y el video, estos
fueron realizados bajo consulta, y aceptacion de publicacion en este trabajo. Lo anterior, sin ser
mi intencidon la acumulacion de registros. Ademas, el material audiovisual producido fue
compartido con los taitas para que pudieran hacer uso de ellos en su proceso investigativo.

Considero que las aclaraciones y valoraciones realizadas por los musicos misak
respecto a la diferenciacion con los conjuntos de chirimia frente a la coyuntura de las politicas
del patrimonio cultural inmaterial, constituyen preocupaciones inducidas por las politicas
nacionales y globales que afectan su cotidianidad y merecen ser abordadas. Ademas, es
necesario contraponer a los discursos hechos en el marco de una politica de la diferencia, donde
la tension de “lo propio™/ “lo de afuera” debe trascender el analisis culturalista (RAPPAPORT,
2006) e incorporar las relaciones entre humanos y no humanos. Es importante considerar las
luchas actuales indigenas en Latinoamérica, que en algunos lugares no se separan de las
relaciones con el campesinado, las organizaciones populares urbanas y las asociaciones
afrodescendientes, las cuales sugieren un campo de debate dentro de una cosmopolitica, que
dé relevancia a marcos epistémicos que dialogan desde diferentes pluriversos.

Para finalizar, la idea de cosmosoénica propuesta por Marilia Stein, metodolégicamente
aboga por una etnografia colaborativa, donde el compromiso y el trabajo junto con quienes
aprendemos en campo, abre un espacio para el dialogo interepistémico. En el siguiente capitulo
me guiaré desde esta propuesta que aboga por una comprension ontoldgica del sonido, y como
eje las relaciones sonoro-performativas y sociocosmologicas que aparecen en los dominios de

los universos sonoros misak.
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4 MUSICA PROPIA O UNA COSMOSONICA MISAK.

Los estudios en etnomusicologia desde la década de los ochenta del siglo pasado se
han preguntado sobre las formas como algunos colectivos humanos en un marco intersubjetivo
escuchan o construyen sus universos sonoros. Estas propuestas fueron alternativas para
desconstruir una Unica mirada de los mundos sonoros-musicales, que basaba su anélisis en las
valoraciones occidentales sobre la musica. Asi, Steven Feld (1984; 1996; 2013), a partir de su
experiencia etnogréafica con los Kaluli en la Melanesia, en la selva tropical Bosavi, propone la
idea de acustemologia, como un campo teérico-metodolégico que plantea la pertinencia de
pensar que existen epistemologias nativas sobre la concepcién y percepcion del sonido.

También Rafael Menezes Bastos (2014) en su indagacion entre las comunidades de las
tierras bajas de América del Sur, en el Alto Xingu, apela por la existencia de lo que denomina
musico-logica, basado en el concepto de mito-logica de Levi-Strauss. Con esta nocion, plantea
a la audicion del mundo como su objeto de estudio y como forma epistemolégica. De ese modo,
el andlisis de la musico-ldgica sonoro-linglistico-musical de la ritualidad de los kamayura, la
entiende a partir de cadenas intersemioticas.

En el capitulo primero, expuse que una de las posibilidades de comprender la mdsica
propia es entenderla como una cosmosénica. Tal concepto se refiere a “a constituicdo sonica e
a concepgdo cosmica” en la construccion de la persona, a partir de una cosmologia puesta en
préactica en la produccién sonora de cantos, expresiones verbales, danzas y sonidos tocados
(STEIN, 2013, p. 18). Considero el estudio de Stein que realiza entre y junto con grupo de
individuos Mbya-Guarani en el sur de Brasil este enfoque abre todo un campo de discusién
sobre las practicas y concepciones sonoro-musicales en los colectivos amerindios. En este
apartado pretendo interpretar a la masica propia como una cosmosénica Misak, que se evidencia
en espacios de sociabilidad donde se articulan los principios fundamentales del ser Misak
trenzados con el espectro sonoro que se produce dentro del mismo territorio.

Las alteridades que configuran el paisaje Misak, ademas de revelarse visualmente,
también se hacen manifiestas a través de la produccion sonora que da cuenta de las
negociaciones y las alianzas en permanente construccién entre ellas y que afectan la vida del
Misak: el agua, como elemento vital en el territorio adquiere distintas materializaciones en
agentes como el paramo, el aguacero, los ojos de agua, el rio, las caidas de agua, entre otras,
como presentaré segun sus textos mas adelante. Algunas de estas variaciones del agua, ademas
de un cuerpo presente y visible en el paisaje, se expresan con sonidos que son encarnados por

los instrumentos musicales Misak en la accidn sonora de la musica propia. El sonido de las
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flautas Misak es concebido como historias que cuentan las aves con su llamado, ya que estas
estan siempre anunciando algin acontecimiento.

Para obtener los materiales naturales que son fundamentales en la construccion de los
instrumentos musicales se debe pedir permiso al Pishimisak. EI Pishimisak es una entidad que
se considera que esta en todos los elementos del entorno, y se manifiesta a través de los suefios
para ensefiar y otorgar habilidades, entre ellas se encuentra la de tocar un instrumento. El
Pishimisak es a la vez un estado de tranquilidad y frescura que constituye un ideal al que debe
llegar el Misak.

Tres principios del ser guambiano, que constituyen formas de socialidad, Mayaele,
Linchap y Lata-lata, son también organizadores sonoros. Estos seran explicados a lo largo de
este capitulo. Posteriormente destaco otros ideales que también configuran a la musica propia.

La musica propia adquiere relevancia dentro de lo que los Misak Ilaman el Ciclo de
Vida. Abordo las generalidades sobre este principio ya que en el proceso de negociacion con
los interlocutores se me advirtié sobre la plena reserva del mismo. La reserva se debe a su
estatuto como informacion que hace parte del proceso de recuperacion de las practicas propias
y que es de manejo exclusivo de la comunidad. Finalizo este capitulo con una narrativa que
resalta la tension por la intervencion de elementos externos en momentos de produccion de la

masica propia.

4.1 Relacién de la musica propia con la ecologia compleja en el territorio misak

Para tener una idea de porque los misak son Piurek (hijos del agua) hay que entender
como el liquido vital adquiere impredecibles formas y trayectos que definen y condicionan la
cotidianidad de los misak. Los taitas registran su identidad ancestral contenida en el mito de

origen:

Primero fue la tierra y junto con ella estaba el agua. En las cabeceras de las sabanas
habia grandes lagunas. La principal de ellas era la de Nupisu, Nupirrapu o Piendamd.
También habia ciénagas y barriales que recogian muchas aguas y se unian con las
lagunas. Las aguas nacian de los pikap, 0jos de agua que quedaban en el centro, y
todas se iban reuniendo para formar un rio grande que corria hacia abajo. En la laguna,
que era una gran saliva, estaban tata Illimpi y mama Keltsi, su esposa. Alli estaban.
De todas estas cabeceras y de ellos venia el Rio Grande, de alli se desprendian las
aguas y se iban regando. De alli salian todas las aguas para llegar al mar. En esa época,
las aguas no subian desde el mar, solamente bajaban. Una vez que las aguas Ilegaron
hasta el mar y se recogieron en él, se levanto la nube y comenzo a subir por las
montafas y las cafiadas. Ip arrup, todas las aguas fueron al mar y luego regresaron en
nube; maya pi, toda el agua se recogio en el mar; ip, corria de las cabeceras al mar;
arrup, y llegaba. Maya pi ip arrup tapi kaik: el agua es buena y es mala y lleva una
vida de los suefios. Del agua nacen muchas cosas en la tierra. El agua hace
inundaciones, dicen los blancos; sélo ven lo que tiene de malo. Pero los guambianos
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vemos que las aguas hacen mal y hacen bien. (ARANDA, DAGUA, VASCO, 2015
[1998], p. 20)

Y como lo pude vivenciar “Todavia hoy el agua se sigue moviendo”. (Ibid, p.22). Y
en este proceso de transicion y recorrido de agua, como lo perciben y entienden los misak los
sonidos adquieren un estatus que se modula junto con la vision y se amalgaman en el gran
territorio misak. De esta dialéctica entre 10s sonoro y lo visual la “musica propia” emerge como
una forma de expresion del pensamiento misak, que se presenta como componente
diferenciador que los ratifica como tal frente a practicas musico sonoras “de afuera” que han

sido apropiadas e incorporadas en el territorio a través de diferentes procesos.

Guambia, febrero 10 de 2016
Taita Samuel y mama Laurentina decidieron terminar la pared de la cocina de la casa hueva
que esté ubicada a casi quinientos metros de distancia y a mayor altura sobre una planicie desde
donde se podia apreciar una panoramica mas amplia de la vereda EI Cacique y desde donde el
viento se sentia con mayor intensidad. Ese dia colaboré en algunas actividades. Mientas
Mercedes picaba el pasto con un machete y yo con una pala mezclaba tierra café*® humedecida
con la paja, mezcla que entrabamos a la cocina y mama Laurentina la dosificaba, tomaba
porciones con lamano y las pasaba a taita Samuel quien las recibia con una aplanadora metélica
gue usaba a la vez para aplicar la mezcla sobre la pared. Y Mercedes y yo retorndbamos a
preparar mas mezcla. Agotado de mezclar y mientras tomaba un descanso, dirigi la mirada
hacia lo alto de la cadena de montafiosa que hay en direccion a la vereda La Campana. Como
desde mi llegada a Guambia el tema de conversacion fue “como el clima esta de loco”, porque
para esa época (entre diciembre y marzo) se esperaban lluvia y ya era febrero y no llovia, crei
de forma optimista que iba a llover porque empezé a caer una leve llovizna, mama Laurentina
salié de la cocina y le pregunté “;mama Laurentina, sera que hoy si va a llueve?” levanto la
mirada y sefalo sobre el mismo lugar que yo observabay dijo: “no, eso es pAiramo”. Me explico
que “paramo” son gotas de agua muy fina que vienen precisamente del paramo, parte mas alta
de las montafias donde se encuentran las lagunas tutelares, y estas caen con cierta inclinacion,
a diferencia del aguacero o la lluvia cuyas gotas son mas grandes y caen de forma vertical. Esa
era la diferencia entre el paramo y el aguacero. Me explicaba como “el sefior paramo” sacaba
“al sefior aguacero” del territorio, y pude observar como un nube blanca densa en sentido este-
oeste, retiraba del territorio una imponente nube gris*’.
Tres dias después, en una tarde de sdbado el cielo presagiaba alarma de una lluvia. Dirigia mi
mirada hacia las montafias en direccion a la Campana y me entregue a observar lucha titanica
entre el “sefior paramo” y “el sefior aguacero”. Estaba con la expectativa de que lloviera, el
verano desubicado de época y los fuertes vientos dafiaba los cultivos de maiz y otras cosechas
de pancoger (papa y cebolla). Lo que observaba me hacia pensar que ganaba “el sefior
aguacero” y la lluvia llegaria. Expresé “mama Laurentina hoy si va a llover”. Ella que estaba
en la cocina preparando el almuerzo me contesta ahogando mi confianza:

- Novaallover.

- ¢cOomo sabe si no ha visto? Le pregunté.

6 Ese dia ademas de comprender que me explicd taita Samuel que la tierra café es la buena para construir, para
hacer artesania, mientras que la tierra negra es buena para en ella sembrar.

47 Felipe, hijo menor de taita Samuel alguna vez me expreso que habia visto la pelea entre el sefior aguacero y el
sefior paramo, mirando desde una montafia hacia las planicie de los valles interandinos del Cauca. “hasta alla
fueron a pelear, estaban en lo plano, y se sacaban chispas”, con chispas se referia a los rayos.
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- Porque acabé de escuchar al Chiguaco diciendo que no va a llover, acabd de decir
“ya se fue, ya se fue”. También hay que escuchar, es que todo habla. Mejor venga
tome aguapanela, antes de que se moje con la lluvia.

Figura 17. Encuentro entre el sefior paramo y el sefior aguacero.

Felipe Morales, el hijo menor del taita Samuel Morales y de mama Laurentina
Guasamalli, es DJ y fundador, director y una de las voces la emisora “La Bacanisima” que
transmite desde Silvia. Aparte de hacer mezclas de audios de éxitos musicales, con su voz graba
anuncios para radio y otros usos publicitarios. Con tan solo 23 afios fue electo por la comunidad
como alguacil de la vereda El Cacique. Por lo que me pude enterar el dia de cambio de vara en
el que tomo posesion del cargo, convirtiéndose en tata, fue el cabildante mas joven. Felipe,
ademas toca el tambor y la segunda flauta. Para entender mejor la disputa de esas fuerzas

naturales, Felipe me conto historia ancestral que explica tales tensiones:

La lluvia grande [0 aguacero] es Srekellimisak; el paramo es la lluvia que siempre
sale de la [montafia] paramo, se llama Kesrekellimisak; el paramo y la lluvia son
hermanos, y ellos vivieron juntos; el viento es la mujer, es la mayora. Pero entre ellos
entrd rencor, es asi que la lluvia tenia una vara y tronaba, y asustaba a la gente y
mataba ganado. ¢Por qué no se va? y los hermanos empezaron a pelear, usted puede
ver esas peleas. La lluvia para ganar truena, en cambio el paramo viene con viento.
Con el tronar se deja no mas pasar, el pAramo es blanco, y la nube negra, es la lluvia.
Y ella quiere entrar y el paramo es a [intentar] sacarla. Un dia el aguacero se quedo
dormido; a él no le gustan los totumos, no le gusta el mejicano, él ve eso y se corre;
cuando él golpea la tierra con la vara suena el trueno. Un dia el hermano [paramo] le
enterro la vara en un mejicano®. [Y le dijo:] “Yo le entrego la vara pero usted se va
para el clima bajo”. Y asi fue, por eso es que relampaguea en la parte baja, en lo plano,
en la parte caliente. En cambio aqui arriba, se qued6 el paramo. (MORALES, 2016)

48 Es una fruta tambien conocida como victoria, bolo o calabaza, el nombre cientifico es curcubita ficifolia.
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Estas dos experiencias enlazadas y caviladas, me hacian pensar en la complejidad del
asunto. No es algo facil de comprender cdmo entre un espectro sonoro tan difuso lograba
identificar con tal claridad tales “sefiales” o “llamados”, ya que recordé que en las palabras de
mama Barbara los pajaros no “cantan”, ellos “llaman, avisan”. Con esta orientacion, que lo
asumi como una deconstruccion de lo que el sentido comun le ha atribuido a la expresion sonora
de las aves como “canto”, me senti rodeado y siendo parte del tal dimensién imagetica-sonora.
El espacio temporal que vivia se me manifesto, y lo interpreté como multiples didlogos en
muchos idiomas, alrededor de algo que pasa “alla afuera” y uno de los acontecimientos era que
no iba a llover y el “sefior paramo” ganaba.

Para los guambianos el paisaje, el viento, el trueno, las plantas “Son gente, seres
animados Yy dotados de voluntad propia; en nuestra lengua, nos referimos a ellos en la misma
forma en que lo hacemos con los seres humanos” (ARANDA; DAGUA, VASCO, 2015 [1998]).
Y estos tienen un duefio: Pishimisak el espiritu de todo, del paisaje, de los ojos de agua®®, del
viento, del trueno, de las plantas:

Pishimisak vive en el paramo; es el duefio del agua, del humano, de todo. El ensefia a
cultivar a través de sus propios cultivos silvestres, y enferma, a través de todos los seres
que le corresponden, a quien no le hace caso. Hace musica con los ruidos: canta, silba,

llora, hace ruido de lavar ropa. El dio orden de cémo vivir y dio el poder; por medio del
suefio dijo cdmo curar las enfermedades. Dio el poder y los sentidos. (Ibid, p. 30).

Mama Barbara Muelas, aclara que Pishimisak no es un dios. Pishi, es fresco es calmado,
es equilibrio. El Pishimisak es un estado de la persona. O sea es un lugar a donde el guambiano
debe llegar a ser una persona calmada, justo. Al respecto mama Béarbara dice hay una mala

interpretacion acerca de Pishimisak:

Los religiosos queriendo hacer una religion propia, dizque teologia india, que es un
Dios, queriendo dibujar el “Pishimisak” pero adonde es que lo han visto. Pishimisak
Nno es un ser, es un espiritu de la naturaleza, es un estado de tranquilidad. Pishi es, frio,
es fresco, es calmado.

Asi este espiritu de la naturaleza, es un estado ideal de la persona misak, se manifiesta
en diferentes formas que afectan la vida misak, y producen sonidos, como el caso del Srepalei,
palei que traduce “trueno” y de esta idea proviene pale, que significa tambor “L0S antiguos
decian que Srepalei era un sefior viejo que hacia tronar tocando su tambor. Srekellimisak es el
que toca, es la sombra de los aguaceros” (ARANDA, DAGUA, VASCO, 2015).

De acuerdo a estas explicaciones interpreto que existe una correspondencia entre las

posibilidades sonoras del tambor y el “trueno” del “aguacero”, que no se limita a una

4% Nacimientos de Agua.
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representacion metaforica del fenémeno natural. El toque del tambor Misak se puede entender
como un sonido performaético, es decir, cuando es tocado, incorpora al propio trueno y a los
efectos del aguacero cayendo en el territorio. El sonido abarca una complejidad sonora producto
de las consecuencias del aguacero, como la crecida del rio, las piedras y los palos que arrastra

con él, y las eventuales avalanchas, como afiade Felipe Morales:

El origen del ritmo del tambor es el trueno, se dice Pale. Por ejemplo, cuando va a
llover aqui, hay gente que dice “el mayor esta templando tambores”, es porque va a
llover. Los ritmos nacen cuando la lluvia produce avalancha y cuando el rio lleva las
piedras, asi es que suenan las piedras con el agua, ese es el mismo caminar de los
mayores que vienen juntos, ese es el ritmo del tambor. Yo lo entiendo asi.
(MORALES, 2016)

Hablaba mientras percutia haciendo polirritmia con sus manos; la mano izquierda en
su pecho indicaba que era el sonido del “trueno”, haciendo golpes regulares con acento cada
tres de estos. Con la mano derecha sobre la pierna del mismo lado indicaba que era el sonido
de las piedras que arrastra el rio cuando esta crecido, haciendo dos golpes regulares de menor
duracion. Estos movimientos y sonidos los indicaba sobre su cuerpo dandole un tratamiento
como si este fuera su territorio, ubicando cada uno de los ruidos en un lugar. Continuaba la
explicacion:

Despueés deja de llover y ya y se aclara sale el sol y salen los pajaros y empiezan a
Ilamar a avisar, de ahi proviene la flauta. De la torcaza y del chiguaco porque ellos
son indicadores. Ellos avisan cuando algo va a pasar, dan sefial de que alguien va a
fallecer, entonces el pajaro habla cuando esta contento, cuando esta triste.
(MORALES, 2016).

La recurrencia de la aclaracion de que para los Misak los péjaros “llaman”, “avisan” o
“indican” hace pensar que “existe algo importante que escuchar”, lo que puede entenderse como
una transferencia de atributos que son adquiridos por las flautas Misak. Es decir, al igual que
los péajaros, las flautas no suenan o hacen una melodia, estas avisan, llaman, indican. Asi, la
relacién entre lo que avisan las aves y lo que sucede entre el sefior aguacero y el sefior paramo,
forman un complejo que es performado en el sonido conjunto de las flautas y de los tambores
y que adquieren valoraciones que sobrepasan una explicacion desde la teoria de la musica

occidental.

4.2 Alianzas para lograr un “sonido acoplado”

A continuacién orientaré mi interés no a una descripcion detallada del proceso de
construccidn de los instrumentos musicales misak, por el contrario, me interesa indagar sobre

como ciertos procedimientos de la construccion de los instrumentos, atribuciones de los
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instrumentos y convenciones acerca del sonido ideal de la musica propia de los misak
posibilitan el tejido de vinculos sociocosmolégicos. Durante la experiencia del trabajo de
campo, en dialogo con los taitas misak emergieron las ideas del “sonido acoplado” y del “ritmo
igualitario”, como categorias sonoro-performaticas para hacer entender las valoraciones ideales
resultado del sonido de los instrumentos durante la performance. Tales categorias expresan a
través de la sonoridad de la musica propia la presencia de alteridades que me fueron
mencionadas, como el trueno, las aves, el agua, el caminar y la voz de los mayores. También

expresan formas ideales de sociabilidad misak.

En este apartado, ademas de explicar las negociaciones con alteridades en el proceso
de construccion de los instrumentos, detallo como se me revela la idea de un “sonido acoplado”,
en un primer momento ligado a la percepcion de las dos flautas juntas, y posteriormente,

relacionado con la mdsica propia en su conjunto con los tambores.

Al respecto, vale la pena aclarar que durante mi trabajo de campo nunca vi la
construccion de un tambor y no se iba a tumbar un arbol por capricho del antrop6logo-musico.
Al contrario, tuve la oportunidad de observar el proceso de construccion de la flauta misak en
una “clase” que el profesor Samuel Morales dio a su joven aprendiz®®. Las apreciaciones sobre

la construccién de tambor y de la flauta pueden presentar diferentes versiones.

El taita Segundo Yalanda explica el proceso de construccion de las flautas:

Bueno, primero que todo, para conseguir esta madera, en la historia guambiana y en
la creencia nuestra, hay que pedir permiso al ser que es el duefio de los arboles, que
es el duefio del paisaje, que es el duefio de los ojos de agua. Es que en la creencia
nuestra, en toda parte hay un espiritu que es el duefio del espacio. Tenemos que pedir
permiso a él y si cortamos un arbol de estos, tenemos que sembrar dos de estos de
reemplazo, eso es lo que tenemos que hacer. Para pedir permiso hay que refrescar,
luego traer el material a la casa y medir. Se coge una flauta y se coloca el tubo de la
madera, asi, al lado de la flauta y se marca aqui, al frente de cada orificio se hace una
marca y calentar una varilla de hierro pues con eso se pasa muy facilito el material,
por eso se ve como atiznado, que ha sido quemado, y asi se hacen los huecos. En cada
una de estas flautas, en cada pareja, sale una primera y una segunda, una mas clara y
la segunda, no tan clara. Asi los mayores lo han determinado, (...) esta flauta no tiene
medida, no tiene centimetro, es asi nomas, y los orificios se ubican por el lado el lado
mas recto de la madera. (YALANDA, 2015)

Es necesario realizar un “ritual” que consta de cierto procedimiento que tiene el
refresco como elemento esencial para pedir permiso y para conseguir una efectividad en la
adquisicion del material, asi como para que la musica suene bien y para “ser buen pensador”.

Antes de continuar, esclarezco que para los misak cuando se hace referencia al refresco, como

%0 Su aprendiz se llama Fabian es un joven de 13 afios. Aquel dia Fabian recibié su primer par de flautas construida
con “mata de flauta” macho y hembra.
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lo explica Gregorio, no se trata de una bebida®!, sino como una forma de equilibrar la
temperatura corporal: “El refresco lo hacen con hiervas con esa agua te dan el Pishi para tener
el equilibrio, el Pishi es una planta para que estés fresco, tranquilo”. Esto es necesario porque
los sitios a los que hay que acceder, son considerados lugares en los que viven fuerzas poderosas
y que no han sido intervenidos por los humanos.

En febrero de 2016 tuve la oportunidad de observar el procedimiento de construccion
de las flautas. EI material ya estaba disponible para la construccién asi que no observé el
procedimiento de obtencion del material, ni el uso del “refresco”. Entendi que estas dos flautas
se diferencian en su material y en su sonoridad. Primero, son elaboradas de “mata de flauta”
hembra y macho. La flauta que se denomina flauta hembra, hecha de esta variante de madera,
es de un grosor menor que la flauta macho, basada en la mata tipo macho. El sonido de la flauta
hembra, también llamada “primera”, posibilita una mayor exploracion de sonidos mas agudos,
al contrario de la flauta macho o “segunda”, que suena mas grave y se toca realizando menos
movimientos sonoros. Aunque también hay flautas de PVC que son de uso comdn, son
preferidas las de mata de flauta porque las caracteristicas del material permiten una sonoridad

con mas posibilidades timbricas.

Asi lo Felipe afirma:

Las flautas siempre son pareja como el hombre y la mujer y son dos, macho y hembra,
y estas se diferencian por el grosor del material tubular conocido entre los misak como
“la mata de flauta”. La flauta hembra es mas delgada suena mas delgadito la flauta
macho, la mas gruesa y pesada suena con mas con mas bajo. (MORALES, F. 2016)

Felipe Morales explica dentro de su experiencia como musico que a partir de diferentes
evaluaciones que su papéa provocaba con otros musicos fue entendiendo poco a poco las
diferentes valoraciones que se otorgaban a la musica. En una de esas pruebas con el taita Pedro

José Muelas cuenta que:

Taita Pedro me decia que ya no tenia mas pulmones para soplar, y mi papa [Samuel
Morales] le dijo a taita Pedro que yo estaba ahi. Entonces por ejemplo, la segunda
siempre debe seguir derecho, la segunda debe continuar y yo cortaba con la primera
pero él me ensefié que no debia parar que debia seguir (MORALES, 2016).

Felipe también me explico que la segunda flauta debe mantener el sonido con mayor
duracion al finalizar una “frase” con respecto a la primera flauta que hace sonidos de corta
duracion pero usa una gama mayor. La segunda flauta como pude observar y experimentar se
toca con tres dedos, dos de una mano y uno, de otra mano y las variaciones que haga dependen

de lo que proponga la primera flauta.

51 Refresco en algunos paises hispano parlantes hace referencia a alguna bebida tipo jugo [suco] o gaseosa
[refrigerante].
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Figura 18. Flautas y tambores misak.

También existen vegetales tubulares de mayor diametro como la guadua. El dia que
repellaba las paredes de la cocina me explicaba el taita Samuel que la casa antigua, asi como
las casas de bahareque, tienen también estos dos tipos de materiales. Las vigas de la casa son
por lo general de guadua macho, mientras que los laterales, son de guadua hembra que es
trasformada en esterillas. Estas sirven de soporte para la suspension del barro mezclado con la
paja que forma la pared.

Hay una serie de advertencias para quien asume el rol de musico en la comunidad.
Esto incluye la forma de recoger el material y la negociacion con las alteridades. Evidencia de
lo anterior, es el deber que tanto taita Samuel como taita Segundo afirman sobre el compromiso
de que cuando se corta un arbol se debe sembrar una nueva planta. Lo anterior se realiza como
una forma mantener la reciprocidad con las alteridades que facilitan el uso del material y
también para garantizar que treinta afios mas adelante pueda ser usado para la construccion de
los tambores de ese entonces, por los masicos misak. Otra advertencia, la manifiesta Felipe que
“los mayores dicen que quien aprende la musica propia debe completar cuatro tambores, si no
completa los cuatro, sino cuando muera va a morir con el estoma inflado, entonces mi papa ya
Ileva mas de cuatro” (MORALES, 2016).

Para la construccion del tambor, el taita Samuel explica que en la actualidad se
elaboran del tronco de cabuya, o del balso, que es traido de tierra caliente. Antiguamente se
usaban dos cueros diferentes, de venado y de guatin, y con este mismo cuero se disefiaban los
hilos usados para tensionar. En los ultimos afios se usa cuero de ovejo y de ganado y fibra
sintética para tensionar, lo que pude observar en el IEAM. Una muestra audiovisual de la

elaboracion del tambor fue realizada por el propio taita Samuel, que lo publicé en internet a
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través del canal de un tercero. Felipe comenta que “Algunos musicos no lo saben hacer, mi papa
hizo un video, se llama tambor misak, donde esta el procedimiento para hacer el tambor™°2.

Los mayores explican que

El tambor antiguo tiene que tener medidas; se mide el perimetro en la parte mas gruesa
y el largo debe ser la mitad de esta medida. En otro caso, no queda con figura de
tambor ni suena bien. Se afinaban de acuerdo con las flautas: un lado con las flautas
mayores y el otro con las menores. (ARANDA; DAGUA; VASCO, 2015, p. 201).

En el proceso de construccion de Lus (flauta) emerge un principio, sobre el que habia
especulado en un trabajo previo y que se habia convertido en el primer proyecto con el que
ingresé al programa de maestria. La idea versaba sobre el uso de medidas antropométricas
(KULA, 1980) como formas que usa el humano para dimensionar el mundo a partir de su mismo
cuerpo. De esta manera, la mano y el dedo aparecen como una unidad bésica de medicién usada
para el disefio de artefactos a lo largo de la historia en muchas sociedades preindustriales. Estos
conocimientos alrededor de las formas de medir son practicados por algunos de los misak en la
construccion de las flautas:

Quien toca la flauta es el mismo que la hace, poniendo los huecos de acuerdo con sus
dedos. Si tiene los dedos corticos, tiene que medir cortica la distancia entre huecos.
Perforan la madera con un tizén de madera fina. Son flautas de seis huecos y uno para

soplar. En el extremo, cerca de la boquilla, colocan un corcho; al hundirlo, se cambia
el sonido. (ARANDA; DAGUA; VASCO, 2015, p. 201).

Del mismo modo, el taita Samuel construye las flautas a partir de las medidas de sus
manos explicando “aqui una medida es con el dedo y después se mide juntando dos dedos, tres
dedos, cuatro dedos. Otra forma de medir es usando la medida de la ‘cuarta’ distancia entre el
dedo pulgar y anular; es matematica antigua que se ha olvidado porque han civilizado mucho,
y ya la gente no se acuerda”. La denominacion al proceso de medir con las extremidades del
cuerpo es llamada como “distancias humanizadas” por los misak (AUTORIDAD ANCESTRAL
DEL PUEBLO MISAK, 2007b, p. 83).

Ahora bien, al preguntarle sobre las medidas del instrumento a don Segundo, este
menciona que hace una réplica de la flauta a partir de un modelo que tiene y que ha sido

construido por un mayor.

52 gn: https://www.youtube.com/watch?v=jgJGAcHXmDc
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Figura 19. Profesor Segundo Yalanda explicando el proceso de construccion de la flauta, Lus.
Una convergencia conceptual de los musicos es la idea de que el sonido de los
instrumentos habla en un lenguaje propio que el misak puede llegar a comprender, y que yo
entiendo como formas sonoras que performatizan la dimensioén cosmica misak. Sobre la idea

del lenguaje verbal en el sonido, Samuel Morales sefiala que:

El que piensa, da en el corazon; la misica hace sentir. Yo empecé a tocar la musica
de forma sentimental. Hay que apropiar la misica porque aqui estan hablando los
mayores, porque lo Unico que tiene la propia flauta es como la lengua, es la voz de los
mayores, esta es la palabra de los tambores porque flauta y el tambor son las Gnicas
que tienen el idioma propio (MORALES, 2016).

En una oportunidad presencié y comparti una clase que el taita Samuel le imparti6 a
su aprendiz. Yo tenia unas inquietudes anteriores acerca del sonido que las flautas juntas
producian porque ya habia tenido la posibilidad de experimentarlo. Se trataba de un efecto que
sentia como si un sonido se moviera de una de mis orejas a la otra - Anexo audio de un trozo
del dia de la clase de experiencia, es un poco previsible el efecto en la grabacion (Audio 3)- .
En los sonidos largos sentia como si el sonido se concentrara en la parte frontal de mi cabeza.
Aproveché esa ocasion para consultar al taita sobre mi sensacion, ya que lo percibi de nuevo
durante la clase. El me explic que el mismo se percibe cuando las flautas estan “acopladas”,
que es lo que se busca, ya que se relaciona con las historias que cuentan las flautas y con la voz

de los mayores. En sus palabras, afirmo:
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Si, uno cuando se acopla bien siente en la oreja una cosita que vibra. Ahi esta el punto.
Eso quiere decir que esta “acoplando el sonido” de la primera [flauta] y de la segunda
[flauta]. Por eso cuando los mayores estan hablando en el fogén, si tiene oido se le
queda, si no tiene oido, es porque le pasa derecho. Es decir, se queda el concejo cuando
esta en el fogon, con este sonido es que empiezan a educar a los hijos los mayores. Y
uno empieza a entender (MORALES, 2016).

En esa ocasion, la nieta de cuatro afios del taita, que estaba a mi lado, reacciond al
efecto de las flautas mirandome y diciéndome “;qué es eso? Siento un cucarrén en las orejas”.
Mi interpretacion sobre el sonido, partia de los principios fisicos de la acustica en la cual se
explica que la simultaneidad de dos alturas sonoras distintas produce otros sonidos mas sutiles
llamados armonicos. Para lograr ese “sonido acoplado” ideal, es necesario que los flautistas
centren su objetivo en coordinarse entre si y producir tal efecto. Cuando la cooperacion es
efectiva, el resultado sensorial es percibido cerca de las orejas, entendiéndose como la voz de

los mayores.

4.3 Nexos sonoro performaticos con los principios de la lucha guambiana

Segun Vasco (1996) quien acompafio de cerca las luchas indigenas trazadas por los
misak, explica que existen tres principios basicos sociales que hacen parte del ser guambiano;
sin embargo, de acuerdo a sus informantes en la década de 1980 estaban en aparente desuso.

MAYAELO

Este concepto no se puede traducir al castellano en todo su sentido; la idea es la del
ser comunitario; es todos juntos, es de todos y no excluye a nadie, es todo el pueblo
guambiano; también quiere decir que hay para todos (...) Al mismo tiempo da un
sentido de compartir y de la casa, la gran casa guambiana, y es un identificador.

LINCHAP

Es acompafiamiento, acompariarse; es el que se pone en accidn, entre otras cosas, en
los trabajos comunitarios, en las mingas, y en las asambleas. También marido y mujer
se acompafian en la vida.

LATA-LATA

Es por igual para todos, pero no es igual porque todos no son iguales, son diferentes
y cada uno debe recibir de acuerdo con su diferencia; todos tienen derecho, pero no el
mismo derecho; hay derechos mayores y derechos menores.

Ahora bien, durante mi etnografia tales principios emergieron en varias
conversaciones en las actividades cotidianas que requerian tomar decisiones conjuntas y en
acciones colectivas que exigieran una cooperacion. También se evidenciaron en la organizacion

social de la actividad musical, en los esfuerzos conjuntos por lograr un ideal sonoro, y en el
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propio resultado sonoro. Explico las articulaciones entre esos tres principios y la musica propia
en las siguientes lineas.

Dentro del proceso de aprendizaje de la musica propia entendi que ésta se logra
siempre bajo la intervencion de las dos flautas y minimo, un par de tambores. Esto refleja la

importancia de la idea del par en el mundo Misak, como lo explica VVasco:

Este concepto es fundamental en el pensamiento guambiano. No el concepto de
igualdad, sino el concepto de par. Para ellos, par no son dos, o si son dos, pero no dos
iguales sino dos distintos, de esos que a nosotros nos dicen que no se pueden sumar.
No podemos sumar: 1, 2, 3 de cosas diferentes. Los guambianos si lo hacen; para
poder contar, para que las cosas puedan tener un papel en la generacién y
reproduccion, deben agruparse en pares, a la vez distintas y complementarias (Ibid.).

Una flauta y un tambor son un par complementario que constituye una unidad.
También el par de flautas y el par de tambores, constituyen cada uno una unidad dado que son
parejas de macho y hembra. A su vez, las dos flautas y los dos tambores configuran otro par.
En ese sentido, las flautas y los tambores en la musica propia son instrumentos que se
fundamentan en un principio de complementariedad. Es decir, a pesar de que los cuatro
instrumentos emitan sonidos distintos, su conjuncion comprende una totalidad sonora. Estos
instrumentos tienen que sonar siempre juntos, son inseparables, ya que de manera independiente
no tendrian una eficacia sonora y social®®.

Ejemplo de la idea anterior, es el esclarecimiento que hizo Felipe en una ocasion.
Después de recibir una llamada, Felipe me dijo “debemos ir a tocar a un evento para una gente
de una promotora de turismo”. Debian tocar a la hora del almuerzo en un restaurante de Silvia,
asi que lo acomparfié. Mientras caminabamos hacia el “crucero del Cacique”, cada uno con un
tambor colgando del hombro, me dijo “si falta uno en el tambor, vas a tener que tocar porque
tienen que haber minimo dos tambores”. Pregunté “;por qué es necesario tocar con dos
tambores?”, me respondio “porgue uno solo no puede, tiene que haber dos juntos porque si no
da, no produce ‘efecto’ que debe dar, por eso se necesitan dos sonidos diferentes”. Al
preguntarle qué pasaba si eran mas de dos tambores, declaré “pues mejor, porque es el sonido

del caminar de la propia gente y si son mas, mejor”.

>3 En Aranda, Dagua y Vasco (2015) hay algunas afirmaciones similares: “Para tocar, tiene que haber un par,
tienen que tocar el tambor y la flauta. Tiene que haber dos tambores y dos flautas; pero no pueden ser iguales, cada
tambor y cada flauta tienen su sonido y por eso tienen que tocar acompafiando” (p. 199).
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Figura 20. Presentacién en el restaurante en Silvia.

Con la anterior cita, observé que aunque la minima cantidad de tambores sea dos, el
hecho de que haya mas, potencializa la presencia de otras alteridades que son autoridad dentro
de la comunidad.

La idea de “par” explicada antes, se entrama con los principios sociocosmoldgicos
Misak, sugiriendo el acompafiamiento (Linchap), y una idea de unidad que podria también
relacionarse con el principio de “estar juntos” (Mayaele).

Los principios descritos arriba se manifestaron durante el trabajo de campo en
distintos momentos. Lata-lata explicaba Samuel Morales, tiene el sentido de equidad. Extendid

la explicacion con un ejemplo:

Si yo tengo dos cosas y usted no tiene, yo le comparto. Si yo tengo dos sombreros, y
otro no tiene, yo tengo que prestarle. Y después si yo no tengo algo, usted me
comparte. Si nos prestamos, estamos lata-lata, o por ejemplo en la cocina, si yo no
tengo papa, pero tengo sal, y otro tiene no tiene sal y tiene papa, se comparte uno la
papa y el otro, la sal. Es compartir. Entonces si me da trabajo a mi, todos estan
buscando trabajo es decir con plata, pero con plata quien hace lata-lat4. La igualdad
en signo de pesos no da porque si yo no tengo plata pero usted tiene ¢usted me da la
mitad de su dinero? (MORALES, 2016)

Taita Samuel explica que el que deterioro el lata-lata se debid a la intervencion del
gobierno nacional a través de proyectos cuyo alcance fue darle trabajo a la gente a cambio de
un pago en dinero, lo que relacioné directamente con una forma de paternalismo: “Ese
paternalismo acabd el lata-lata”.

En las elecciones del Cabildo escolar de 2016 escuche al Coordinador de Disciplina
del IEAM dirigiéndose a sus estudiantes, resaltando la relacion que existe entre la autonomia,
la justicia y la democracia como valores que se manifiestan en la naturaleza y hay que

descifrarlos en ella para aprender. El Lata-lata o a “todos por igual” apareci6 en su discurso
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como un compromiso que debian cultivar los cabildantes para con la comunidad y que puede

ser también aprendido de la naturaleza.

Reciban un saludo democratico porque todos pueden escuchar mi voz...

El Unico que nos ensefia de democracia es la naturaleza porque tiene autonomia, hoy
estamos recibiendo el sol para todos, para hablar de democracia debemos hablar de
justicia, es hablar que el aire es para todos. Me parece que para hablar de democracia
para hablar de autoridad y hablar de cabildo. Primero debemos ser autdnomos, la
persona autdbnoma es la que ya camina por si solo, sin que nadie le grite, sin que nadie
le obligue. (...) el cabildo es la autoridad pero el cabildo es una institucion, y la
autonomia y la autoridad son milenarios, la autoridad viene de la naturaleza, viene de
un espiritu mayor que es el Unico justo. (...) pero autoridad no es el que tiene el
mando, no es el que manda, eso no es el cabildo. Es ser justo, es ser como la naturaleza,
a todos por igual es con lata-lata, pero aqui entre nosotros no hay lata-lata. Asi que
ese es el compromiso de los cabildantes y el compromiso de nosotros (Coordinador
de disciplina IEAM).

Con relacion a la frase de apertura del discurso anterior, cabe la reflexion sobre la
cualidad publica del sonido, en el sentido de que llega a todos los oidos. De igual modo, la
musica propia en los eventos dentro del territorio Misak tiene la condicion de ser democrética
y publica porque esté disponible para la audicién de todos, aunque aprehensible para quienes
estén dispuestos a escuchar.

Durante mi estadia en campo mama Laurentina se ausentd casi un mes porque se fue
a “prestar la mano” por primera vez en la produccion de panela hecha con jugo de cafa de
azucar, en la finca de Carlos, el esposo de su hija mayor. A su regreso conté como fue su
experiencia. “;Qué es prestar la mano?”, indagué. Intervino Mercedes: “es el trueque, ti no me
pagas nada, yo te colaboro, pero si tengo un trabajo, t me colaboras”. Esta explicacion también
la relacion6 con la unidad -La unidad, es prestar la mano-. “Es unidad porque la gente piensa 'y
va a colaborar. Pero hay gente que no colabora”. Cuando hay una decision de cooperar, trabajan
juntos muchos actores por un objetivo comdn, y esto se traduce en un pensamiento que convoca
a la unidad. Esta definicion mama Laurentina y Mercedes afirmaron que se relacionaba con los
conceptos de lata-lata y linchap.

Mercedes Morales relaciona los beneficios de Lata —lata y de prestar la mano con una

forma de ahorrar alimento cuando no se produce en su parcela ciertos productos.

Aqui por ejemplo, hay gente que no tiene nada para cultivar, pero entonces la gente
se va a trabajar a otra fincas a otras parcelas y le devuelven con comida. Es decir,
tenemos comida ahorrada. Yo no tengo la plata ahorrada pero si tengo la comida. Ese
es el banco de la comida de nosotros (MORALES, M. 2016).

Mis interpretaciones al respecto son que estos principios no se pueden percibir de
manera separada, sino que se trenzan el uno con los otros. Tanto lata-lata o “todos por igual”

y linchap o “acompafiarse” cooperan para una consecucion del Mayaele o “estar juntos”.
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Enlazando los tres momentos anteriores que versan sobre como estos principios operan en la
vida misak, quiero argumentar que hay una relacion de las formas sonoro performaticas con los
principios del ser misak en sociedad. No se trata de un mero reflejo de una estructura social
sobre una configuracion sonora, sino de un entramado de intenciones entre humanos y no
humanos en una red de reciprocidades mediante précticas sonoras para insistir en un propdésito
de alcanzar una unidad comunal. Como apuntan los mayores, los tres principios comentados
son fundamentales en la forma organizacional misak con las alteridades y adn persisten en sus
practicas aunque con acoplamientos provocados por su relacién con otras formas de

conocimiento y en tension con el “universo de los blancos™[Isirik]”.

4.4 “Ritmo igualitario”

Indagando sobre las valoraciones sonoras que los musicos misak hacen sobre el sonido
de las flautas y los tambores, aparecen percepciones que complejizan el analisis desde una
mirada analitica de la musica occidental. Gregorio Yalanda quien enfoco su tesis de pregrado
en el analisis musicolégico de la musica propia me explico sobre las dificultades que tuvo al
hacer la transcripcion de las piezas musicales; entre ellas: “la musica propia no permite escribir
lo que verdaderamente se toca por la dificultad con la afinacion, ademas el ritmo es muy
diferente, el ritmo [en occidente] es compas por compas, aqui no. Aqui, por ejemplo, un tambor
puede estar tocando en un ritmo y la flauta va adelantada o va atrasada”. Concluy6 en nuestra
conversacion, que la escritura occidental no permitia escribir la musica propia. Senalo “por eso
creo que la segunda parte de mi trabajo de grado fue casi una mentira”, e insistié en que era una
aproximacion.

Finalmente, con ayuda de las herramientas tecnologicas logro editar las piezas

musicales de tal forma que permitiese y le facilitara la transcripcion de estas.

Porgue la pieza guambiana puede durar hasta tres o cuatro horas, eso es a gusto del
intérprete no es como el Himno Nacional que aqui empezd, aqui acabd. Aqui no. Aqui
el mlsico guambiano acaba cuando él quiera parar. Otro problema fue con los
tambores, con la polirritmia, uno indica en la partitura “tambor uno”, “tambor dos”,
“tambor tres”. Pero no es asi de rigido, cada tambor hace lo que puede dependiendo
del musico. Aqui nadie se pone [a asignar:] “este es el tambor uno, el tambor dos”. Es

bien cuadriculado ese pensamiento. (YALANDA, G. 2016).
Con lo anterior, entendia de Gregorio que practicamente era dificil de identificar un
patron fijo, o encasillar la mdsica propia dentro de una construccion de valoraciones de la

musica occidental que lo defina como algo terminado.
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También taita Samuel en otro momento, me explicé que él consideraba que escribirlo
en partitura seria reducirlo a una Unica posibilidad, ya que la musica propia era una sola dentro
del territorio misak, pero se diferenciaba en cada una de las localidades dentro de este. Por un
lado, porgue no existe un Unico sonido de las flautas, esto depende del mdsico constructor,
segundo, porque al afinarla quedaria predispuesto a un sonido que no corresponde a la

sonoridad misak. En una conversacion lo manifesto asi:

Taita Segundo (T.S): Eso es por region, por ejemplo, La Campana tiene su sonido.
Por ejemplo hay muchos acentos. Entonces La Campana, habla por un acento, El
Cacique habla por otro acento, Guambia habla por otro acento, Tranal, otro acento, en
Chimén, hay otro acento. Es como la regién a nivel pais, aqui. Por ejemplo, los
pastusos® tiene un acento y los paisas®® tiene otro acento.

Oscar Giovanni (O.G): Entonces ¢el acento, cuando se habla, se relaciona por la
manera como se toca?

Taita Cesar (T.C): iSi! por ejemplo, el sonido de la grabacidn que sonaba cuando
Ilegamos, es de Las Delicias, ese era Segundo Yalanda. Pero también el sonido del
Cacique es otro. Es decir es la misma musica, pero otro sonido.

0.G: Y ;ustedes cuando escuchan la musica identifican de qué parte es?
T.S: jSi!, entonces cuando uno escucha a los musicos, sin ver, uno ya sabe quién esta.

T.C: si uno escucha desde lejos y se imagina quien esta: “Es Taita Samuel el que esta
tocando”, y cuando escucho y toca Segundo Morales, yo digo “Ese es Taita Segundo
Morales”. Y por ejemplo, el sonido de los de San Antonio y los de Siberia, ellos tienen
otro sonido. Los de Siberia apenas estan aprendiendo y tienen otro sonido.
Continuando con la conversacion con Gregorio, ese dia reflexioné junto con él
sefialandole que algunos de los abordajes actuales de la etnomusicologia de vertiente
antropolégica han transcendido la categoria de musica, y consideran improductivos tales
enfoques orientados al analisis y a la transcripcion, porque son considerados
descontextualizados de cualquier dindmica socio cultural (FELD, 1984; MENEZES, 2013;
HILL, 2014).
Luego de esas reflexiones, Gregorio Yalanda me dio unas indicaciones a seguir para

entender una aproximacion a la “forma” de la musica propia.

En la musica propia en las piezas musicales casi siempre empieza un tambor, el mas
grande, después el otro o los otros tambores, después la primera flauta y finalmente la
segunda flauta. La segunda flauta hace sonidos largos que sostienen el sonido de la
primera flauta (YALANDA, 2016).

Le manifesté que esas apreciaciones me habian surgido el dia que conoci la musica

propia pero no me percaté de esa aclaracion sobre el papel de la segunda flauta.

% De la ciudad de Pasto, al sur de Colombia.
%5 De la zona central andina del pais.



96

Interesandome por las valoraciones que los musicos misak hacen sobre la mdsica
propia, para considerar que esta “bien hecha”, Gregorio lo relacion6 con la experiencia de los
musicos: “para que suene bien la efectividad depende de la experiencia de los musicos, los
musicos mayores tiene preferencia por estos [los mas experimentados] a diferencia de los que
estan aprendiendo y las flautas suenan bien cuando los tambores suenan bien”. Con su respuesta
tuve la sensacion de que no me hice entender con la pregunta. Mama Bérbara, que estaba en la
cocina preparando la cena y en silencio escuchaba la conversacion, intervino: “si los tambores
suenan bien y las flautas suenan bien, entonces la danza sale bien, entonces es porque todos

LooGe

llevan un ritmo... como le dijera... un ritmo igualitario”, “; Igualitario?” pregunté, “si, es decir,
todos los musicos intervienen con su experiencia con los instrumentos para que salga bien”.
Intervino Gregorio explicando que el musico en la comunidad cumple una “funcién social”

como el merebik [médico tradicional]:

Si th eres musico y te buscan a tu casa y si te invitan, tienes que ir. A mi tio lo invitaban
mucho y ¢l me decia “si usted es musico y no toca cuando lo invitan usted queda mal
dentro de la comunidad”, usted tiene que ir, esta es la concepcion, usted me presta la
mano y después yo le presto la mano a usted asi es el musico, hace esa funcién dentro
de la comunidad (YALANDA, 2016).

La participacion en la conversacién de Barbara Muelas, fue crucial para que yo
entendiera que la intencién y la experiencia de los musicos apunta a que en la masica propia se
performe un valor de igualdad. O sea, un “ritmo igualitario” es el resultado de la cooperacion
efectiva de los musicos en espacios de socialidad, donde el propdsito es reforzar el ser misak.
En ese sentido, hay un nexo evidente en el resultado sonoro con los principios de acompariarse
y de estar todos juntos. A su vez, el comentario de Gregorio sobre la responsabilidad del musico
esta basado en el principio del lata-laté.

No obstante, lo anterior no significa que la musica propia suene de modo idéntico en
toda la region. Por el contrario, para los musicos misak es claro que existen variaciones que
dependen de la zona de donde es el musico, y la que relacionan con los variados acentos
regionales que puede presentar el namtrik dentro del territorio, como afirmaron Samuel, Felipe
y Gregorio. Lo que tampoco implica que haya un impedimento para que puedan tocar juntos
musicos de diferentes veredas del resguardo.

Barbara Muelas aporta otro aspecto para comprender la musica propia, y es su
condicion de que no debe entenderse aislada de otros elementos. Es decir, no es tocada como
un fin en si misma. Ademas, siempre esta dentro de espacios privilegiados en la vida de los

misak.
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El ideal del “sonido acoplado” interpretado mas arriba, se fundamenta también en la
idea de acompariar al otro, porque es el resultado de sonoridades que se complementan, e
incorporan la presencia de la voz de los mayores en el evento. En el siguiente ejemplo (Video
1) se muestra una escena que interpreté con la idea de ritmo igualitario y sonido acoplado. Esto
acontecio el dia de cambio de vara en enero de 2016, cuando los musicos que acompafian a los
cabildantes salientes y los que acompafan a los cabildantes entrantes, se encuentran en Santiago

para la ceremonia de cambio de vara.

Guambia, Enero 1 de 2016

Es emocionante ver como se encuentran estos masicos y como se amplia la presién sonora en el lugar donde
convergen, en la puerta de entrada donde se celebré el cambio de vara, en Santiago. Taita Samuel Ilegaba con
dos tambores interpretados por tres muisicos y con taita Jesis Antonio, quien lo acompafiaba en la flauta, y
guiaban la marcha de los cabildantes entrantes. Del otro lado guiando a los cabildantes salientes, cinco tambores
eran tocados cada uno por un misak, en la flautas solo reconoci a taita Cesar. A su pareja, en la flauta, lo
conoceria una hora mas tarde, el comunero Javier Morales. En ese momento de encuentro se sumarian ocho
misak tocando siete tambores, un par de flautas, mientras estaba en silencio la de taita Samuel y de su pareja.
Mientras las otras acompafiaban, los tamboreros creaban una denso sonido que, desde los casi cuatro metros en
que yo me encontraba, sentia como me retumbaba en el pecho. El sonido adquiria mayor solidez. Parecia que
todos aportaban para mantener tal consistencia, cada uno de los que tocaban los tambores con sus sonidos
particulares, con tambores diferentes. “Estan hablando los mayores”, de dijo Laurentina, quien estaba a mi lado
observando lo que acontecia.
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Figura 21. Musicos Misak dia de cambio de Vara, primero de Enero de 2016.

Una de las inquietudes que me asaltaron sobre la musica propia hace referencia, para
ubicar al lector, al hecho de que la “parte final” de las piezas musicales es siempre igual.
Gregorio Yalanda se refiere a ella con la nocion de musica académica occidental de “Coda”
(2007). Cuando le pregunté a él por qué siempre las piezas musicales terminan de la misma
forma, me respondio6 “porque asi lo dijeron los mayores”.

Si bien, en nuestra discusion no nos detuvimos para reflexionar profundamente sobre

eso0, concordamos en que no se trataba de una coda, pero ¢qué significa? Insatisfecho con la
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respuesta de Gregorio empecé a especular a partir de una serie de correspondencias orientado
por la propuesta metodoldgica usada por Steven Feld (1984) con los kaluli, colectivo que tiene
un vinculo intimo con las diversas formas de agua presentes en la selva tropical en Papua Nueva
Guinea.

La fluidez y la continuidad para los kaluli es un ideal cultural sociocosmolégico que
los vincula con su entorno. De ese modo, pensé que ya que los misak se conciben como piurek
o hijos del agua, y la fluidez del agua tiene una relevancia en su pensamiento, como algo que
retorna y estd inconcluso, de este modo cavile que las historias performadas a través de la
masica propia estan permanentemente construyéndose y en este orden mi hipdtesis fue que ese
final para se relacionaba un “to be continued” o “esta historia continuara”.

Queriendo corroborar mis especulaciones, en una de mis Gltimas visitas y sentados al
lado del fogon con toda la familia, mientras daba un adelanto sobre la investigacion en curso,
pregunté por qué la musica propia terminaba de una forma similar. A lo que me respondié el
taita Samuel: “como la musica propia cuenta muchas historias, el final es como si indicara que
‘asi fue, asi sucedi6d’”. Felipe por su parte me explicé que ¢l lo entendia asi: “el final es el
mismo y quiere decir que esas historias solo acontecen en este territorio, en el Namuy Nupirae”.
Esas respuestas me llevaron a apreciar otra condicion relevante de la mdsica propia, y es que
ella cobra sentido dentro del gran territorio misak, y ademas afirma que “asi fue lo que sucedio”
en el territorio que incluye la vida interactiva misak (Audio 4)

Esto nos remite de nuevo a la idea de la musica propia habla, cuenta historias a través
de constituciones sonoro-performaticas, que encarna los acontecimientos que suceden dentro
del territorio. Una de ellas es la historia de la Guerra de los Mil dias, hecho reconocido a nivel
nacional que acontecid entre 1899 y 1902, la cual cerr6 una sucesion de guerras civiles en la
gue construccion de la republica. Algunos historiadores relatan el maltrato que vivieron los
indigenas a manos de la guerrilla liberal en este periodo®. Esta historia es narrada por los
sonidos de las flautas y los tambores es la pieza musical titulada Mama Dominga (Audio 5).

Samuel Morales la relata:

Llegaron los soldados para llevarse a los guambianos y a los nasa para la Guerra de
los Mil Dias. Al guambiano no le gusta empufiar las armas, entonces se fueron a llevar
pasto para los caballos. Los nasa si empufaron las armas. Y a los soldados no les
gustaban los guambianos, [porque] no empufiamos las armas. “Ustedes son perezosos

% Jaramillo (2000) menciona que “La forma mas elemental de esta modalidad fue la practicada por el jefe
guerrillero del Cauca, Paulino Vidal, quien le preguntaba a los hombres recién recogidos en los campos si querian
formar en sus filas, emprendiéndola a planazos (golpes dados con la hoja del machete) contra quienes se negaban
a ello, castigo que solo suspendia cuando sus victimas optaban por acompafiarlo ‘voluntariamente’ a la guerra”.
Pérez afiade para el caso de los nasa y los yanaconas, que “La visidn compartida por ambas etnias era que ir a la
guerra era como ir a una Minga, es decir a un trabajo comunitario que beneficiaba a todos”. (PEREZ, 2013, p. 25).
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para la guerra” decian. “Ustedes mejor se devuelven”. Entonces a la mujer, la recién
compafiera que tenia el guambiano, la dejaron en el camino. Después, al tiempo,
hicieron devolver al compafiero. En esa época a las seis de la tarde a los jovenes les
gustaba silbar para convidar a los comparieros para ir a visitar a las novias. Entonces
la novia ya sabe quién es, ya conocen el silbado, con eso saben por donde es que se le
va a escapar a la mama y al papa. Era sefial para escaparse de la casa. Pero en la
guerra de los mil dias era otra cosa, entonces empez6 a silbar el muchacho y ella lo
escuchd pero no sabia de dénde. Entonces de ahi no se levanté la mujer qued6 en una
loma. Entonces se sent6 en el camino, entonces venian acercandose y acercandose y
entonces ahi se encontraron. Y la sefiora estaba llorando...

Entonces las flautas son el silbido del hombre y el llanto de la sefiora. Y cuando esta
musica esta bien hecha, llega al corazon. Por eso ese dia cuando estdbamos en el
matrimonio [tocando Mama Dominga], ahi todos se quedaron agachados.
(MORALES, S., 2016)

Las formas sonoro-performaticas de la musica propia adquieren agencia en el proceso

de construccién del misak, en lo que ellos llaman Ciclo de Vida Misak.

4.5 Ciclo de Vida Misak: “la musica propia es para todo”

“Taita Samuel, yo he leido de algo pero no entiendo, y esta en los textos que escriben
los mayores, como el de La voz de nuestros mayores (2005) y en Guambianos: hijos del aroiris
y del agua ([1998] 2015). Es decir, ,como es eso del pasado y el futuro para los Misak?”. Pard
de aplicar el barro, me mird y bajé de la escalera. Sonridé y me dijo con voz baja: “esa es una
buena pregunta”. Y me explicd que para €l, el pasado esta al frente porque es lo que ya esta
hecho por los mayores y se puede ver. Y que él debe “seguir el caminar de los mayores” y hacia
un movimiento como caminando de espalda. Y me dijo: “el futuro queda atras porque el futuro
no se puede ver, o ¢usted puede ver el futuro?... por eso el futuro queda atras y uno debe seguir
con mucho cuidado los pasos de los mayores, y mirando al frente pero teniendo cuidado de no

irse por un barranco, porque ahi si es bravo.”

Me explico que esa cita del barranco y lo “bravo” se refiere a que un error que uno
pueda cometer y pueda alterar un orden. Una mala decision puede alterar la estabilidad y
tomaria mucho tiempo en recobrarla.

Después sobre la pared que tenia la mezcla de barro y paja recien aplicada y fresca, el
taita Samuel tomo una rama de un arbol que aiin no habia sido consumida por el fuego del fogon
y dibujé sobre ella dos espirales conectados, como dijo “uno que se enrolla y otro que se
desenrolla”. Luego me explico que cada espiral tiene cuatro vueltas, y cada vuelta es parte del

ciclo de vida:
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A mi me preguntan ;ustedes no tienen fiestas? y yo les digo, “si, entre nosotros
tenemos ocho fiestas cada uno, cada persona, de acuerdo al ciclo de vida™. Es decir,
digamos que es como una fiesta para ustedes, como el cumpleafios que ustedes lo
celebran cada afio. Para nosotros no. Cada uno celebra ocho ‘fiestas’, eso es parte del
ciclo de vida. Y en cada momento de esos se toca una musica”. (MORALES, S. 2016)

Otros aspectos, como la relacion con el Ciclo de Vida me fueron explicados

parcialmente, ya que se hace énfasis en que son temas que no deben ser revelados. Ademas

tienen gran valor en el marco de lo cosmoldgico, y mantenerlos velados es una forma de agencia

politica de administrar los conocimientos de la comunidad por actores internos. Para extender

la explicacion de lo que estoy tratando, en una ocasion tuve la oportunidad de acompanar al

taita Samuel Morales a un matrimonio misak y, entre pieza musical y pieza musical, tenia la

oportunidad de entablar conversaciones con los musicos, asi registré la conversacion que da

cuenta y que se extiende a los esfuerzos. Ese dia el taita Samuel era acompafiado en la segunda

flauta por taita Cesar. Este hablaba en voz baja para los que tocaban los tambores, Taita Samuel

escuchaba y yo observaba sin entender de que hablaban. Cuando taita Cesar notd mi interés,

habld en espafiol:

Taita Cesar (T.C): Yo le he sacado tonos mayores y menores, yo le estaba sacando
cada sonido con un afinador electronico. Segiin como uno abra los huecos... son
muchisimas notas. Y pues bueno, esto también se puede escribir asi en partitura...
pero ahi lo cogen otros y bueno. ES mejor tenerlo asi... en calladito. Pero yo le he
sacado muchos sonidos sostenidos y bemoles...

Taita Samuel (T.S): Pero es mejor no escribirlo [en partitura], tenerlo asi, no mas.
Oscar Giovanni (0.G): (| Mejor no?

T.S: Si, mejor. Y ahi yo estoy en esa parte, porque hay un profesor que estudio, y yo
le dije que jNo!, porque donde hagan eso asi... cientificamente, se pierde el
sonido...Ya no es auténtico, si no que se cambia totalmente el sonido.

T.C: Ademaés, lo que pasa es que la gente le va metiendo otras notas, entonces la
juventud de hoy busca lo mas moderno. Entonces van complementando con otras
notas y entonces se acaba lo nuestro. Yo me fui sacando las notas y tiene muchas,
muchas notas.

0.G: Y ¢Hay musicos dentro de la comunidad que han intentado afinar las flautas?
T.S: jNo!, aqui una vez un profesor misak que estudid en la universidad colocé la

musica propia en partitura y yo fui al cabildo y dije que eso no se podia, porque si se
coloca en partitura esto se puede acabar... es que no seria lo mismo...

Entre los proyectos del taita Samuel, esta documentar y publicar el proceso de la

mausica en Ciclo de Vida misak. El Ciclo de Vida, explica el taita Samuel Morales es todo el

trayecto de vida que debe recorrer el misak desde la preconcepcion hasta el retorno, porque para

los misak la muerte no existe; las personas simplemente se esconden para la vista de los demas.
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El conocimiento alrededor de la mdsica propia y su incorporacion en el Ciclo de Vida misak el
taita Samuel lo indagd y recopil6 de los misicos mayores. Se trata de un extenso proceso
investigativo que concretd presentandolo como propuesta educativa para la Primera Infancia, y
sustentandolo frente al Cabildo. Este proyecto lleva un segundo afio de implementacion y es
coordinado por el taita Samuel, junto con un grupo interdisciplinar. Este proceso llevé a que en
el afio 2016 el Cabildo asumiera esa propuesta de Primera Infancia bajo criterios internos,
dandole una autonomia, y no dependiendo de los lineamientos del Ministerio de Educacion del
pais.

Segun el taita Samuel, el Ciclo de Vida consta de ocho ejes, y cada uno de ellos tiene
una pieza musical especifica y se acompaiia del resto del “repertorio”, que es flexible, depende
de muchas variables y es conducido por las primeras flautas. “Tenemos ocho ‘fiestas’, que no
se repiten en la vida de cada persona. Cada persona tiene su ciclo de vida, es personal, pero ahi

debe estar la musica”.
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Figura 22. Ciclo de Vida Misak, explicacion de Samuel Morales.

La mdsica propia va ligada al ciclo de vida, la musica de aqui no es musica normal
como la musica de fiesta de afuera, o cualquier otra, esta misica ensefia es concejero,
es evaluador. Desde la preconcepcion, el nacimiento o Tapkem, noche buena cuando
nace un nifio, cuando recién nace, se llaman a los musicos, es como un curandero,
trabaja junto la partera y el tambor ayuda a empujar, y empiezan a bailar con el nifio
con la musica. Cuando los nifios fallecen el nifio es angelito, entonces la musica es el
remedio para que si tiene otro nifio ni vayan a fallar de nuevo. Después de eso es el
Valse, el de los jévenes cuando la mujer le llega la pubertad y al hombre el cambio de
la voz. Sigue el matrimonio, se debe tocar parea que la pareja siempre esté unida. Con
el baile de la chucha se inaugura la casa nueva. Cada primero de enero cambia el
cabildo, es el cambio de vara, es la autoridad y la justicia, ese dia en Santiago van
todos los misak. Las ofrendas es para los espiritus de los mayores y el funeral es el
viaje para retornar. Hasta ahi puedo contar no mas. (MORALES, S. 2016)
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Siguiendo el doble espiral sobre el que se fundamenta el Ciclo de Vida Misak, la
musica propia estd presente, guiando el caminar de quienes lo recorren, orientando desde la
educacion, la justicia, la economia y la medicina propia.

El taita Samuel insiste en que el deber del muasico en el matrimonio es unir a la pareja
y hacer que la relacion dure, debe prestar la mano, y estar atento a lo que acontece durante la
ceremonia para intervenir con la musica. La responsabilidad de los musicos es modular a través

de la musica propia los estados emocionales de quienes participan.

Una vez me llamaron a mi pero yo no pude y recomendé a otro y fueron, y ellos no se
midieron para tomar el aguardiente, tomaron mucho y se emborracharon. Y se
emborracharon y se pusieron a pelear entre los masicos. Y pues los novios no pudieron
bailar, entonces ahi estan dafiando el matrimonio, después lo volvi a recomendar y me
dijeron no, “ese no, él no ayuda” (MORALES, S. 2016).

En este punto, segun el taita Samuel, no hay colaboracion y compafierismo de muchos
musicos en la comunidad porque estos siempre esperan una retribucion en dinero por tocar el
instrumento. Pues Samuel insiste en que el musico misak esta al servicio de la comunidad y es
importante que participe en el matrimonio para ayudar a convivir a las parejas. “A veces, ahora,
los musicos piensan que, si les pagan, van, y no piensan en la pareja; es por la plata, no piensan
en el ciclo de ellos”. Con lo anterior, entiendo que el musico asume la responsabilidad de su
participacion en los momentos del Ciclo de Vida de cada misak, en funcién de afectar al otro,
pensando en el otro y junto con el otro.

Las categorias sonoro-performaticas sugeridas por Marilia Stein, que estan presentes
en las practicas sonoras de los infantes Mbya Guarani, constituyen una cosmosonica a partir de
la relacion de lo sonico con lo cosmoldgico. Es mediante las practicas sonoras, que la agencia
de los nifios permite un vinculo con las alteridades como mediadoras para la creacion de
subjetividades. Del mismo modo, la musica propia conforma una cosmosoénica misak que esta
insertada en una ecologia compleja (HILL, 2014) en la cual intervienen todos los elementos
presentes en el paisaje reconocidos por los Misak. A través del sonido se performan alteridades
como el trueno, el aguacero, el paramo, las aves y la voz y el caminar de los mayores. Estas
alteridades manifiestan su agencia a través de la actividad conjunta de personas que asumen
una responsabilidad en la comunidad como intermediarios que tienen la capacidad de activarlas
por medio de una multiplicidad de sonidos que se complementan.

Como intermediarios, también acttan en la negociacién con alteridades que ensefian y
controlan ciertos lugares. Y para acceder a estos es necesario prepararse para estar en un estado

ideal del misak, que es ser pishi o fresco, tranquilo. Se trata de una condicién éptima para
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construir alianzas que permitan obtener los materiales apropiados para la construccion de los
instrumentos musicales misak.

El trenzado de polifonias de sentido que se construyen alrededor de la mdsica propia
se revelaron para mi a través de dos categorias sonoro-performaticas que se fueron
esclareciendo a partir de compartir experiencias de vida con los musicos misak y de mi
interaccion con ellos y sus cercanos en la cotidianidad. Estas son el “sonido acoplado” y el
“ritmo igualitario”. La primera se relaciona con un timbre denso que presenta modulaciones de
intensidad en funcidn del espacio-tiempo. Su densidad resulta de la simultaneidad de dos voces
de distinta claridad que se complementan y de las cuales emerge una gama timbrica compleja
que se modula entre ellas. Tal densidad sonora cobra sentido cuando son acompariadas por las
entidades del paisaje que performan los tambores. Para que los tambores logren construir una
capa sonora sobre la que se tejen las historias que cuentan las flautas, deben desempefiarse con
la intencidén de cooperar con los otros, es decir con un “ritmo igualitario”. Tales valoraciones
sobre lo que representa el ritmo igualitario se evidencian en la polirritmia constante, donde el
sonido profundo que se produce al percutir el parche del tambor se percibe en vibraciones en el
torax y el abdomen.

Para que el sonido acoplado y el ritmo igualitario se concreten es necesario que los
masicos se vinculen bajo principios cosmicos que no solo se revelan de manera sonoro-
performatica sino, que abarcan otros espacios de sociabilidad en los que se expresa un ideal del
ser misak. Estos principios son performados en actividades colectivas que adquieren sentido
dentro del territorio y del Ciclo de Vida Misak. Dentro de este Gltimo es donde se produce el
proceso de transformacion y composicion de la subjetividad misak. Los tres principios -
mayaele, linchap'y lata-latd-impulsan la accion colectiva y refuerzan la solidaridad grupal. Esto
implica que los instrumentistas deben asumirse como personas con un cCoOmpromiso con quienes
conviven en el territorio, acompafiandose, “prestando la mano” y compartiendo con los otros.
De ese modo la produccién del sonido acoplado y el ritmo igualitario orientados por los tres
principios tienen una agencia que afecta a quienes participan de la experiencia sonoro-musical.
La “voz de los mayores” consiste en las autoridades detentoras de los conocimientos producidos
en la historia de los Misak en el territorio y constituye uno de los significados atribuidos a la
musica propia. Su voz se expresa en historias que ensefian y ponen en ejercicio los principios
orientados a insistir en la unidad misak.

Entiendo que la cosmosonica propuesta por Marilia Stein, que sugiere las relaciones
entre lo sonoro y lo cosmoldgico, abre un campo de discusion que permite interpretar la

performaticidad de agencias multiples en las practicas sonoro-musicales durante la experiencia
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etnogréfica. En ese sentido, la cosmosdnica se entiende bajo otras epistemologias distintas a
hegemonia occidental de la concepcion de musica.

Argumento la existencia de una cosmosénica misak evidente en las articulaciones y
principios tejidos en la musica propia. Las valoraciones sobre su sonido remiten a formas de
cohesion y reciprocidad de trabajo cooperativo entre las personas de la comunidad Misak.
También hay un campo de accion dentro del cual la musica propia agencia y transforma el ser
misak. Finalmente, el ritmo igualitario y el sonido acoplado son categorias sonoro-
performaticas basadas en principios solidarios y arreglos intersubjetivos.

Al entender la mdsica propia como una cosmosonica se revelan tensiones entre los
seres que intervienen en la construccion de este mundo sonoro y sociocosmoldgico, y se abren
espacios para la negociacion politica. Es decir, cuando se hace musica propia se performa el
embate entre el aguacero y el paramo, se motiva a los sujetos a tomar decisiones asertivas para
la colectividad durante las elecciones del cabildo, como instancia donde se disputan posiciones
sociales jerarquizadas, y también, los mudsicos asumen un papel relevante como responsables
en la efectividad de las ocasiones rituales colectivas. Estos procesos sugieren la negociacion de

jerarquias que entran en un campo de discusion cosmopolitico.
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5 “LA MUSICA PROPIA NO ES UNA CHIRIMiA”, UNA TENTATIVA DE
PATRIMONIALIZACION: (SIMPLIFICACION Y CONFLICTO ONTOLOGICO?

En el capitulo anterior intenté comprender la “musica propia” como una cosmosonica
misak, a partir de conexiones sonoro-performativas y las relaciones sociocosmologicas que
configuran posibilidades de universos sonoros misak y donde se agencian alianzas entre
alteridades diversas. También expresé que “ritmo igualitario” y “sonido compacto” son formas
de comprender la musica propia. Asi lo percibi en la experiencia etnografica junto con los
misak, especificamente con los “que hacen sonar la flauta misak y el tambor misak”, que
constituyen mundos comunes a los que me fue permitido acceder.

Ahora bien, en las narrativas de los “musicos” misak se puede hacer lectura de los
conflictos permanentes con otras alteridades “humanas” y “no humanas” que configuran los
mundos misak, y también de la friccién con otros mundos que pretenden ocupar el espacio a
través del uso de diversos mecanismos de ontologias constituidas. Por ejemplo, para recordarle
al lector: Segundo Yalanda y Samuel Morales cuentan como la “musica propia” fue satanizada
por la intervencion de las iglesias evangélicas, o la experiencia de Gregorio Yalanda y su
encuentro con el universo de la eurocentrada muasica académica, asi como las disputas que debid
afrontar con profesores, compafieros y con él mismo durante su formacién universitaria.
También, la musica propia expresa la dimension conflictiva con la carga de la colonialidad del
poder en su ontologia sonora a través de la “pieza musical” Mama Dominga, en la que se narra
la historia de como fue el reencuentro de una pareja de guambianos reclutados durante la Guerra
de los Mil Dias (1899-1902) y los abusos que vivieron.

Una aclaracion recurrente que me hacian algunos taitas misak, era “la muisica propia no
es una ‘chirimia’”. La idea de “musica propia” y de “chirimia” la entiendo como dos
representaciones de mundos coexistentes que entran en conflicto y luchan por mantener su
existencia en un determinado tiempo espacio (BLASER, 2009). Siguiendo a Viveiros de Castro,
desde la arena de la “ontologia politica” propuesta por Blaser, los conflictos entre ontologias
son entendidos como ‘“equivocaciones controladas”, es decir, como malentendidos en los
intentos de integrar conocimientos indigenas a las agendas del desarrollo y la conservacion del
ambiente (BLASER, 2009, p. 84). De ese modo, la ontologia politica nos ayuda a pensar en los
problemas de comunicacion y entendimiento que emergen entre mundos diferentes, pero
también a entender los constituyentes de la ontologia de la modernidad, como una que tiende a

reducir a las otras.
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En ese sentido, pretendo en este capitulo problematizar sobre el proceso de
patrimonializacion que se esta llevando a cabo a nivel departamental, denominado “Chirimia
Caucana”, en el que actores estatales y globales intentan encuadrar a la musica propia misak;
proceso que es presentado por los taitas en su declaracion como unas fuerzas invasivas en la

ontologia de la musica propia.

5.1 “La chirimia es algo que se llena en un papel”

Durante una conversacion con el taita Samuel, comenté la aclaracion que me habia
hecho el taita Segundo Yalanda, diez meses antes, en las Elecciones del Cabildo Escolar Misak
en febrero de 2015, acerca de que la “musica” que se hace con los instrumentos propios es
diferente a la que hace la chirimia. “;Usted qué piensa?”, le pregunté. “;No es una Chirimia!”,
exclamd, apoyando lo enunciado por taita Segundo y anadiendo “la chirimia tiene, ademas de
las flautas y el tambor, los platillos, la caja y los mates® (...) la miisica propia Misak solo es
con instrumentos propios que llamamos Lusy Pale (...) la musica propia es para el ciclo de
vida”.

Me explicd, que fue invitado a una reunién en Popayan, sobre una socializacion de un
proyecto que pretende insertar al conjunto musical de la chirimia caucana en la Lista
Representativa del Patrimonio Cultural Inmaterial departamental y nacional y trazar un
consecuente plan de salvaguarda. Ya que la musica propia estaba siendo incluida dentro de esa
propuesta, les manifesto a los gestores del proyecto la diferenciacion que él hace entre chirimia
y musica propia. Sin embargo, taita Samuel me dijo que “ellos me miraron como raro y parece
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que no me entendieron. Me dijeron ‘Eso es una chirimia’”. Me expreso su inconformidad,
manifestando que, sin duda, el interés era “imponer una idea que se llena en un papel”, para
transformar a la musica propia en una chirimia y convertirla en un producto comercializable.
Me Ilam¢ la atencion la forma de entender ese proceso del taita Samuel que, de un lado,
evidenciaba la tension contenida en la negacion “la musica propia no es una chirimia” y de otro,

sefalaba el interés de “imponer una idea que se llena en un papel”.
*kkkk

El jueves 19 de diciembre de 2013, un diario que tiene edicion digital en web publico

en la seccion de entretenimiento “Vida Moderna” un articulo que se titulaba: “Preparan todo

57 LLos mates son instrumentos idi6fonos hechos de la cascara del totumo, fruto de nombre cientifico Crescentia
cujete. A la cascara partida a la mitad se introducen semillas y se recubre con una tela.
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para la Ruta de la Chirimia caucana™®®. El desarrollo del titular indicaba que era un proyecto

encaminado desde la Coordinacion Departamental de Cultura del Cauca “Con el interés de

preservar la chirimia como muestra del folclor y riqueza cultural del Cauca”. En la entrevista

realizada por el diario a la jefa de comunicacion de la compafiia audiovisual de la ciudad de

Popayan que asumia el proyecto, ella exponia:

Queremos que la chirimia caucana que es la manifestacién musical tradicional del
departamento y que sea reconocida como patrimonio inmaterial y cultural de la
nacion y para que eso suceda se debe cumplir unos requisitos por parte del ministerio
de cultura entre los que se encuentra el registro adelantado en once municipios del
Cauca. (...).

Ahora bien, no queda del todo claro a quiénes hacia referencia con la conjugacién de

“queremos”. La comunicadora daba adelanto de algunos hallazgos encontrados a partir de las

actividades que iniciaron en el mes de noviembre del mismo afio, orientadas a “conocer artistas,

tradiciones, repertorios, ademas de identificar cuéles son las amenazas que afronta la chirimia

caucana”. Los resultados de este proceso serian divulgados y socializados en tres productos:

(...) el libro donde por medio de historias de vida, relatos y fotografias se establezca
un inventario de las agrupaciones, el segundo producto es un video documental
contando cual es el origen de las chirimias contando la historia de la flauta de carrizo
y el ultimo resultado es un C.D con la recopilacién musical para mostrarle a todos
como suenan las chirimias caucanas.

Siguiendo el rastro de este proyecto llegué a un blog donde se presentan los resultados

de esta investigacion:

La Ruta de la Chirimia es un proyecto que adelanta acciones tendientes a la
identificacion, el reconocimiento y establecimiento de un plan de salvaguarda de la
Chirimia Tradicional Caucana como Patrimonio Cultural Inmaterial del
Departamento del Cauca y posibilitar la inclusién en la lista del Patrimonio (en:
https://sites.google.com/a/cauca.gov.co/rutachirimiacauca/home )

También se describe el proceso metodoldgico:

La investigacion que se realiza en los municipios consiste en indagar sobre los
procesos histdricos de construccion de tradiciones, identificacion de personajes o
grupos que reflejen en su historia de vida una relacién intima con la chirimia y el
territorio, y que sean sujetos historicos que constituyan la tradicion y mantengan la
herencia cultural a partir de sus précticas cotidianas. (Ibid).

Para lograr los objetivos de identificacion y caracterizacion de las llamadas chirimias en

el departamento del Cauca que se proponia el proyecto, se indicaba su realizacion mediante

58 Noticia en: http://cauca.extra.com.co/noticias/entretenimiento/preparan-todo-para-la-ruta-de-la-chirimia-

caucana-68499


https://sites.google.com/a/cauca.gov.co/rutachirimiacauca/home
http://cauca.extra.com.co/noticias/entretenimiento/preparan-todo-para-la-ruta-de-la-chirimía-caucana-68499
http://cauca.extra.com.co/noticias/entretenimiento/preparan-todo-para-la-ruta-de-la-chirimía-caucana-68499
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“observacion participante” y entrevistas semiestructuradas, justificindolas como una
metodologia que permitiria a través de “El vinculo directo de la préctica de registro con el
desarrollo de las historias de vida de los musicos seleccionados como protagonistas”. Y esta
considerada como una “metodologia nos permitiria entender el cambio cultural en el tiempo y
espacio, categorias que nos permitiran vincular la musica con el territorio”. Metodologia que
seria realizada por un grupo de “expertos” con perfil en etnomusicologia, que se encargaran de

la clasificacion y acompariados por un coordinador de cada comunidad.

El 10 de marzo de 2015, se publicé un informe con resultados en el que se presenta una
informacion poco articulada con los intereses de la propuesta (COMPANIA AUDIOVISUAL
IRREVERSIBLE et al, 2015). Como apoyo bibliografico y Gnica fuente citada estaba el trabajo
investigativo de Carlos Mifiana (1997) sobre las “chirimias” en Popayan. Me llamaron la
atencion varios aspectos del informe, entre ellos, que se definen tres tipos de “chirimia”:
“campesina”, “indigena” y “urbana”. En la categoria de la “chirimia indigena” identificaron a
los yanaconas y los misak. Se adjunta también un documento que presenta la caracterizacion
de los resultados en datos de tipo cuantitativo, basados en encuestas y representados en
diagramas estadisticos. Entre los resultados, por ejemplo, dividen en porcentajes los tres tipos
de chirimia, asignando un 71% a la campesina; 23% a la indigena; y 6% a la urbana. Es decir,
el 94% de las chirimias ubicadas en las zonas rurales del Cauca. Los resultados presentan la
identificacion de cinco rutas de chirimias, correspondientes a zonas especificas dentro del
departamento del Cauca, cuyo resultado arrojo la presencia de 36 conjuntos de chirimias®. La
ruta numero 4 - que corresponde a las localidades de Silvia, Piendamé y Morales- son zonas
donde estan ubicados los cabildos vinculados a la confederacion misak. Uno de los personajes
seleccionados en este proceso fue el taita Samuel Morales y siempre se dirigieron a su conjunto

como una ‘“chirimia misak”. Asi revela el informe:

Al ser la Chirimia caucana una manifestacion tradicional, sus origenes los podemos
encontrar en la tradicion oral de los pueblos que la albergan. Como muestra de ellos,
nos encontramos en el municipio de Silvia con el Taita Samuel Morales Cuchillo, de
la vereda Cacique, que relata que el origen de la chirimia esta en la naturaleza; el
sonido de la flauta se inspira en el canto de los pajaros cuando salen a comer. El
tambor, por su parte, tiene su origen en el sonido del trueno, en el golpe del agua
contra las piedras y en los derrumbes. De esta manera, se manifiesta una muasica
tradicional que da cuenta de la cosmovision, costumbres y situaciones cotidianas que
forman parte de la cultura de cada uno de estos pueblos. (COMPANIA
AUDIOVISUAL IRREVERSIBLE et al, 2015)%.

%9 Las ofras rutas son: Ruta # 1 Almaguer y La Vega ; Ruta # 2 Bolivar y Patia; Ruta # 3 Cajibio, El Tambo y
Timbio; Ruta # 4 Silvia, Piendamo y Morales; Ruta # 5 Sotara y Puracé.
8 Afiadf la letra en cursiva.


https://sites.google.com/a/cauca.gov.co/rutachirimiacauca/ruta/ruta1almaguerylavega
https://sites.google.com/a/cauca.gov.co/rutachirimiacauca/ruta/ruta2bolivarypatia
https://sites.google.com/a/cauca.gov.co/rutachirimiacauca/ruta/ruta3cajibioeltamboytimbio
https://sites.google.com/a/cauca.gov.co/rutachirimiacauca/ruta/ruta3cajibioeltamboytimbio
https://sites.google.com/a/cauca.gov.co/rutachirimiacauca/ruta/ruta4silviapiendamoymorales
https://sites.google.com/a/cauca.gov.co/rutachirimiacauca/ruta/ruta5sotaraypurace
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El texto resefiaba datos del taita Samuel como musico y de la mdsica propia, y de sus
investigaciones; informacion que también pude recopilar en campo, aunque en el informe esta,

en su mayor parte, parafraseada.

Desde muy joven sintié un Ilamado musical y se dedicé a la investigacién de las
musicas del pueblo Misak. Empezé a tocar tambor y luego el Taita Jesls Antonio
Tombe, y el Taita Segundo Morales le dejaron el legado, luego sigui6 con la flauta, y
de esta manera empez6 a recoger informacién de los mayores y descubri6é que habia
unas musicas que ya estaban desapareciendo y por el contrario otras muy conocidas
se estaban quedando como unicas representantes. Asi “El angelito”, “Cafia dulce” y
“El baile de la chucha” eran reconocidas en Popayan y formaban parte del repertorio
de los colegios y el funeral. El vals ya estaba en el olvido. Su propdsito principal,
entonces, fue recuperar las musicas de su pueblo que estan intimamente relacionadas
con el ciclo de la vida que esta en constante movimiento. Este ciclo incluye desde el
nacimiento, rituales de paso y la muerte, de esta manera hay una cancién para cada
etapa (...). Estas musicas estan relacionadas con la educacién, salud, produccion y
justicia y son como una especie de resefia historica ya que cada toque tiene su
significado. Y con esto “se le hace entender a la gente la historia”, “la musica es un
modo de vivir” “es una forma de mostrar la cultura” afirma el taita Samuel. Es radical
en el hecho de no permitir otros instrumentos, ya que asi se pierde la esencia de la
musica y explica que el origen de la misica propia esté4 en la naturaleza. El tambor:
en el relampago, los rayos, en el agua que golpea las piedras, los derrumbes. El ritmo:
de la lluvia, del caminar de los misak (Ibid.).

Los autores concluyen:

Hay variedad y riqueza en todo lo referente a esta musica tradicional, es necesario
entender estos procesos, describirlos, analizarlos buscando ante todo el respeto por
quienes pertenecen a estos grupos sin invadir arbitrariamente con estudios y
conclusiones que finalmente no tendran nada que ver con la gente a la que pertenece
esta manifestacion. Nuestra labor como investigadores es conocer la chirimia,
entender su contexto y cotidianidad y buscar dar realce a una masica tradicional que
se ha transmitido de generacion en generacion y que proviene de épocas milenarias,
reflejando, amor, cultura y alegria sin fin. Hay un camino amplio por recorrer y
estamos en él (Ibid.).

Después de leer el texto citado, pensé en algunas contradicciones que me hicieron
tomar partido en la discusion; primero -y es la discusion de este capitulo- es que el taita Samuel
niega tocar en una chirimia. Ya que el informe parafrasea su testimonio, coloca a las alteridades
mencionadas, como a los pajaros, los truenos, y las piedras en el lugar de la “naturaleza”, a la
que atribuyen constituir su origen e inspiracion. De este modo, se insiste en la separacion entre
mausica y cultura, como si estas alteridades fueran solo representaciones o imitaciones traidas
por el sonido, y no incorporaciones de la presencia de ellas, como argumento que sucede, en el
capitulo anterior.

Segundo, quiero hacer referencia a la metodologia usada la “observacion participante”
como propuesta que surge en el campo de la antropologia con Malinowski como una critica al
evolucionismo y que surgid su propia experiencia de campo. Esta propuesta esta sujeta a la

concepcion de cultura, en términos de bienes, costumbres, creencias, normas etc., en funcion
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de las dimensiones materiales, sociales y espirituales. Y como forma que posibilita capturar
datos sobre el estilo de vida, después de una larga presencia en medio de los “nativos”: “Hay
toda una serie de fendmenos de gran importancia que no pueden recogerse mediante
interrogatorios, sino que tienen que ser observados en su plena realidad. Llamémosles los
imponderables de la vida real” (MALINOWSKI, 1973). Ahora bien, después de Malinowski
han sido muchos los debates acerca del método esquematico “observar-registrar-analizar”. Asi,
para Clifford Geertz, este método tiene sus falencias, ya que no es suficiente compilar
informacidn, es necesario interpretar estos datos, que deben transformarse en una descripcion
densa, en el cual el antropdlogo intente comprender “expresiones sociales que son enigmaticas
en su superficie” (GEERTZ, 1997, p. 20). Después de Geertz son muchas las discusiones que
se han llevado a cabo. Una de ellas, es la planteada por Tim Ingold, que explica durante una

entrevista que:

La observacién participante significa que estamos observando — que estamos
conociendo — desde el interior. VVamos desarrollando nuestros conocimientos,
observamos al trabajar con y al participar en todas aquellas formas vitales que
compartimos. Creo que no deberiamos confundir la observacion participante con la
etnografia. Frecuentemente se les usa con el mismo significado, pero me parece que
son bastante diferentes. Lo que otras ciencias sociales como la sociologia y otras han
adoptado es la etnografia, y tienden a verla como una actividad para recolectar datos.
(ANGOSTO, 2013, p. 292).

Por lo anterior, un abordaje de observacion participante cuestionaria la pertinencia de
usar datos cuantitativos para el nimero de grupos y de musicos, concibiéndolos como unidades
estaticas, y de delimitar unas zonas geograficas con fronteras rigidas, congelando la movilidad
de los sujetos, datos que probablemente son flexibles. Finalmente, este trabajo poco tiene que
ver con una investigacion etnomusicoldgica, estando en realidad, cercano del folclor.
Categorias como campesina, indigena y urbano, encierran contenidos difusos ¢Cuéales son los
limites précticos entre ser campesino y ser indigena? ¢lo urbano excluye lo indigena?
Finalmente, la instrumentacion usada por los musicos misak para la “musica propia”, fue
etiquetada en el informe como “Chirimia Misak”, revelando varias lecturas: la primera versa en
relacion a que no fue tenida en cuenta la apreciacion del taita Samuel, ¢por qué?, esto puede ser
interpretado como una accién que tiende a opacar formas de conocimiento.

Del informe quiero resaltar algunos puntos para debatir. No sin antes dar un panorama
de la idea que se ha construido a partir del folclor, la musicologia y la antropologia de lo que se
conoce como “chirimia”. Seguidamente, voy a presentar un esbozo de los marcos regulatorios

sobre los que versan los procesos sobre el Patrimonio Cultural Inmaterial (PCI), que en el

campo de debate académico se les conoce como patrimonializacion. Luego argumento como
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estos procesos me ayudan a pensar el término “chirimia” como una categoria que es gestada en
el discurso folclorista, generada a partir del concepto cultura y que, articulada a los procesos de
patrimonializacion, los refuerza-como un mecanismo de simplificacion, que a la vez agota y
tensiona las relaciones entre quienes se involucran y son involucrados en tales procesos. Otra
perspectiva que propongo al respecto es como la tension “Musica propia” / “chirimia caucana”

se revela como un conflicto de tipo ontologico.

5.2 “Llegaron y le cambiaron el nombre”

Me parecidé conveniente compartir con taita Samuel los resultados de estos informes,
que estan publicados en la web; y sobre los que él me expres6 no accedié por su dificultad con
el manejo y acceso a las tecnologias de informacion, especificamente con el uso del computador
y el manejo de internet. Asi que comparti con el taita los informes de La Ruta de la Chirimia
Caucana y también con su hijo, tata Felipe. Sentados en la cocina al lado del fogdn, leimos el

informe. Taita Samuel Morales narré:

A mi me llamaron y yo participé, pero yo les decia a los que son los encargados de
ese proyecto “lo propio misak, no es chirimia, es musica guambiana o misak”. Pero,
ellos, los de la cultura en Popayan, no me hicieron caso y le colocaron chirimia. jAhi
hay un error! porque no es chirimia. Ellos me invitaron para participar de eso, y yo
era el Gnico que decia “que no es chirimia”, pero como los demas, de los otros
municipios si decian que era chirimia... yo quedé solo. Pero yo si reclamé. Porque
cOdmo van a comparar un sonido de un lugar con...con... otro de otro lugar, Y yo me
pregunto ¢porque lo quieren mezclar y decirle chirimia? (MORALES, S. 2016)

También me expres6 que en uno de esos encuentros le habian preguntado por el
nombre del grupo para diligenciar un “formulario” de tipo encuesta, manifestando que no tenian
nombre porque no es usual Ilamar al conjunto de los muasicos misak que se retinen a participar

de la “musica propia” por algin nombre en particular.

Me preguntaron como se llama el grupo y yo me pregunté ““;nombre?”, nosotros no
tenemos nombre (...) entonces dije un nombre “Inspiracion Guambiana” pero yo
decia que no digan “ahi viene la chirimia misak o chirimia de guambianos”, jno! aqui
no hay chirimia, que digan “la musica propia del pueblo misak”. (...) aqui hay grupos
que tienen nombre como “Sol nacer” los que tocan [musica] “carranguera”® también
el grupo Vientos de Guambia ellos tocan carranguera y musica andina con zampofias
y quenas. También el grupo de Gregorio [Piurek] ellos hacen musica andina, yo
también toqué en el grupo “las Palmas”; ahi tocaba guitarra. Pero no existen “grupos”
de mdsica propia, porque los integrantes no son fijos. (MORALES, S. 2016)

61 La mlsica carranguera es una expresion popular promovida por el misico del departamento de Boyaca Jorge
Velosa, quien logré posicionar un repertorio de musica popular en Colombia desde finales de la década de los
setenta del siglo pasado, con el uso de tiple, tiple requinto, guitarra y guacharaca, bajo la etiqueta de “muisica
carranguera”.
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Ademas de su explicacion, la flexibilidad en la constitucién de los grupos la pude
percibir en varias ocasiones en conversaciones con Gregorio y con el taita Samuel. Uno de los
motivos, me manifestaban, radicaba en que cuando acordaban los compromisos con
anterioridad con los masicos que los acompanaria a determinados participaciones, se corria el
riesgo de que algun musico no pudiera acompafarlo. Algunas notas de mi diario de campo me

ayudan a explicar:

Diciembre 18 de 2015.

En diciembre de 2015 el primer dia de retorno a Guambia, taita Samuel Morales me invit6 a que le acompafara
en un matrimonio misak en Silvia con la intension de que yo observara la mdsica propia en vivo. Cuando nos
encontramos en Silvia llevaba consigo las “flautas” en un estuche de cuero y dos tambores, uno de ellos grande
y rastico tanto en la madera y los parches, como en el sistema de tension (un hilo vegetal grueso); el otro
tambor, era pequefio y de peso liviano, de madera prefabricada, con los parches de un cuero sintético imitando
la piel de algin mamifero de pelo corto y con un sistema de tensién elaborado de hilo tipo nylon.

Al encontrarnos me expresé su preocupacion, porque no habia podido concretar a una persona para que tocara
el tambor. Hizo unas llamadas por celular, tratando de contactar a alguien y finalmente lo logrd. Diez minutos
maés tarde y en el trayecto del parque de Silvia a la casa donde aconteceria el matrimonio, se fueron juntado a
nosotros los musicos que acompafarian al taita Samuel, cada uno provenia de veredas distintas. Me explicaba
taita Cesar, el flautista que hacia pareja con Samuel, que se tenian que colaborar entre ellos porque eran pocos
musicos. Sobre mi inquietud de si ensayaban 0 se reunian previamente para preparar el repertorio, me
explicaron que eso nunca acontece, que se encuentran y durante la ceremonia se van poco a poco “acoplando”
entre ellos.

Taita Samuel me explico:

- Entonces asi hacemos nos colaboramos, nos prestamos la mano, hoy me llamaron para hacer la masica del
matrimonio, entonces yo le digo a él para que me acompafie en la flauta, y también le digo a los que tocan los
tambores.

- Eso, asi es que nos colaboramos, yo lo acompafio a él hoy, y mafiana él me acompafia. Es decir, si lo Illaman
a uno para hacer la musica, como va a decir que no, entonces por eso nos prestamos la mano, porque si no,
entonces ¢como hacemos? Nos colaboramos... -. Reforz6 Cesar.

Durante el trayecto, se fueron juntando a nosotros otros tres misak que tocarian aquella noche.

Continuamos junto al fogdn comentando los informes de La Ruta de la Chirimia
Caucana. Intervino Felipe Morales:

- si, es como si estuvieran generalizando, porque consideran que todo es una chirimia.

Continuo taita Samuel:

Yo a veces sé pensar y digo que ellos dicen chirimia porque ellos hablan el espafiol y
uno les dice y yo no sé si no entienden, yo creo que es problema del idioma, porque
no me prestan atencion a lo que les quiero decir.

Yo hablé con la ministra de Cultura en Bogota, y le dije “chirimias son muchas, con
otros instrumentos, pero nosotros somos solo con flauta y tambor”. También yo les
dije a los taitas y al Comité de Educacion “apropiémonos y no digamos “chirimia”,
digamos “musica propia”. Porque tenemos todo lo que es propio y como alguien de
afuera, va a venir a decir que es una chirimia. Tenemos todo un pensamiento que esta
en el idioma, en el trabajo... es decir, la economia propia y en la musica propia
también. (MORALES, S. 2016).



113

La dificultad con el lenguaje, como lo expresoé taita Samuel, y que él considerd que
fue un inconveniente para hacerse entender, lo relacion6 con otras instancias en la cual diversas
instituciones llegaron a investigar a Guambia y reconfiguraron algunas relaciones de los misak
con las cosas que hacen parte de la cotidianidad cosmica. Como ejemplo, colocar otras etiquetas
a ciertos objetos de uso cotidiano de los misak, como nombrar como “Yo-yo”, “Pandereta” o
“Torta” al tampal kuari o “sombrero de antigua”. También cambiar las técnicas en el cultivo de
la tierra e implementar el uso de agro toxicos como abonos, y, otro caso, la introduccién de

doctrinas religiosas, lo que atentd contra la cosmologia misak. Samuel alega que:

Pero asi fue para todo, porque algln dia vino gente investigandonos a ver nosotros
que teniamos y le cambiaron el nombre a todo. Asi fue con el sombrero de antigua,
que se llama tampal kuari, vinieron aqui a Guambia a preguntarles a los mayores, pero
como ellos [los mayores] no sabian bien el espafiol, los de afuera dijeron “ese
sombrero parece un ‘Yo-yo’, eso es pongamosle “Yo-yo’”. Pero es que el “Yo-yo” es
para jugar y con el sombrero no se juega. Después otros vinieron y dijeron “ese
sombrero parece una pandereta” Y le pusieron “pandereta”, pero la “pandereta” es
para hacer musica y con el sombrero no se hace musica el sombrero es para colocarla,
es para guardar los sentidos que tenemos aqui en la cabeza y que nunca se puedan
sacar. Si me quito el sombreo se me van los ideas. Es que es asi como dicen los
mayores “coloquese el sombrero para que esté guardando cuando estoy hablando”,
entonces cuando me pongo el sombrero, es como si estuviera colocando la tapa, si yo
estoy oyendo sin sombrero no voy a oir, entonces se es desobediente. Entonces, qué
pasa hoy en dia, los jovenes no lo usan el sombrero y mire lo que estamos pasando,
los jovenes no escuchan. Pero, a pesar de eso, estamos recuperando el significado del
sombrero para que los jovenes aprendan y por eso yo digo “digamos tampal kuari y

EED)

no ‘Yo-yo’ o ‘pandereta’”.

Otro ejemplo, para decir. Antes teniamos formas propias de preparar la tierra, eran
procedimientos... como le dijera, abonos propios, pero aqui algiin dia llegaron y
dijeron “esto es mejor, con esto aumenta la produccion” y le colocamos quimicos a
los cultivos, entonces aument6 la cantidad de producto en poco tiempo, por ejemplo,
de papa o de arracacha, en un lote pequefio y en poco tiempo se producia mas, pero
cambid la tierra, cambid hasta la forma propia de alimentarnos. jTodo! porque dijeron
que lo nuestro no servia. (MORALES, S., 2016)

Después de esa conversacion con el taita Samuel y con Felipe, me quedé pensativo
sobre sus reflexiones, y los ejemplos de la practica de renombrar el tampal kuari, al igual que
la musica propia, y probablemente muchos otros objetos, en la tendencia clasificatoria de la
modernidad/colonialidad. También, pensé sobre el hecho de las intervenciones para modificar
sus préacticas, como las técnicas de cultivo y el uso de la tierra. Cogitaba acerca de si era solo
una cuestion de incomprension del idioma, ya que ¢qué empujaba a que actores externos
siempre le atribuyeran ciertos significados y denominaciones a las cosas y practicas de la vida
de los misak? esto me llevd a considerar que pudo haber sido por un desconocimiento de los
no-misak, aunque, también, debe pensarse que estas personas que escriben sobre los otros

actlan bajo unas ideologias orientadas desde una perspectiva occidental que obedece a una
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forma hegeménica de conocer. También es evidente, que estas personas se asienten autorizadas
a hablar por el otro y a atribuirle determinadas valoraciones a ciertos grupos histéricamente
subalternizados, que han sido tildados de ‘“‘atrasados” o ‘“‘salvajes”. Se trata de formas de
colonialidad del saber que hacen parte del patron de poder mundial y que pretenden opacar
saberes otros (QUIJANO, 2000).

Quiero extenderme un poco mas en el caso del “sombrero”, para ejemplificar su

proceso dentro de la colonialidad del poder, lo que también alcanza a la musica propia.

Lo que expreso el taita Samuel, sobre el sombrero de antigua o tampal kuari, de ser
llamado “Yo-yo”, “Torta” o pandereta ha sido una idea que atin hoy se reproduce, por
ejemplo, en los gestores de informacion virtuales como el Sistema Nacional de Informacién

Cultural, SINIC, del Ministerio de Cultura, informa sobre el vestido guambiano®:
Mujer:

Anaco, sombrero de pafio de ala corta, collares blancos, reboso azul en lanilla
ecuatoriana, anaco en lana de oveja negra, botas y medias en colores vistosos. Para
ocasiones especiales, se usa anaco blanco y reboso rojo, yoyo o pandereta.

Hombre:

Pantaloncillo en lienzo a media pierna, anaco en lanilla azul ecuatoriana, ruana de lana
de oveja, sombrero de pafio de ala corta. Para ocasiones especiales se utiliza la ruana
blanca y yoyo o pandereta.

Aparentemente la informacion que el SINIC ofrece no es una fuente confiable para una
“investigacion seria”, me dird algin colega prevenido, pues parece mas dirigida a un turista.
Pero también, me opongo a compartir este tipo de informacion con los turistas para no hacerlos
caer en la trampa de reproductores de incoherencias de practicas con remanentes de

colonialidad.

La que podemos concebir como una explicacién autorizada, es la del taita Segundo
Yalanda, que ademaés de tocar la flauta ensefia a realizar el tampal kuari a los misak en el IEAM.
El lo esclarecio asi:

18 de febrero de 2015

“Los mayores ya sabian que el mundo gira asi”: Tampal Kuari é o Kuarimpete-

Paloma Palau: Taita segundo y ¢usted me dijo que también daba clases de artesania?

62 El SINIC que es el Sistema Nacional de Informacién de Cultural, es una plataforma que dispone el Ministerio
de Cultura, a través del cual permite la consulta de “manera facil y rapida los aspectos mas relevantes de la cultura
propia de cada region, con el fin de estimular el conocimiento y difusion de la riqueza cultural de todas sus
expresiones”. En:
http://www.sinic.gov.co/SINIC/ColombiaCultural/ColCulturalBusca.aspx? AREID=3&SECID=8&IdDep=19&C
OLTEM=222



http://www.sinic.gov.co/SINIC/ColombiaCultural/ColCulturalBusca.aspx?AREID=3&SECID=8&IdDep=19&COLTEM=222
http://www.sinic.gov.co/SINIC/ColombiaCultural/ColCulturalBusca.aspx?AREID=3&SECID=8&IdDep=19&COLTEM=222
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S.Y.: el Tampal kuari, ese es el sombrero que usamos, que estamos recuperando. ..

Son quince parejas [de fibra], cada pareja consta de dos fibras y entonces son treinta fibras. Es de un
material que se llama tetera, se encuentra por alla yendo para Tumaco® (...) Por alla hay un grupo de
indigenas que cultivan y sobreviven con la venta de ese material, se llama tetera, es cascara, son hojas y
son deshilachadas...

O.M.: y el sombrero que usted lleva puesto?

S.Y.: Pues... mientras eso, llegd este sombrero que es de fieltro, también llegd un sombrero de pasta [de
plastico], que es de color blanco, y la gente empez6 a utilizar de estos. Pero bueno, mientras empezé la
recuperacion [de tierras], en 1980, los taitas empezaron a pensar y a pensar, y encontraron este material
en el departamento de Narifio, ya con eso se empezaron a proyectar y habia talleres ahi en Santiago, que
es un punto estratégico para reunir a la gente.

O.M.: y los trazos ¢tienen algun significado?

S.Y.: ;Si!... Entonces aqui, en el sombrero, esta estrella tiene nombre en guambiano. Y es que yo decia
que no solo la ciencia occidental, si no que aqui, los mayores, los filésofos intentaban de que esto sea
polo norte, polo sur, oriente y occidente. Esto es lo que han imaginado los mayores.

Y para coser empiezan asi (mueve los dedos haciendo un espiral sobre el sombrero), y ellos no sé como
harian para imaginar de que el mundo gira asi... y yo digo que no solo la filosofia occidental sabia
descubrir... sino que los filésofos guambianos también descubrieron que el mundo gira asi. (...)

O.M.: y itiene algun significado el color?

S.Y.:si, por ejemplo... bueno, esto se llama plano pequefio; este se llama plano grande. Este es una
pequefia extensién de tierra que poseemos. Y este [sombrero] es para una mujer porque empieza con
rosado, porque la mujer con la menstruacién vota sangre, porque la mujer cada mes tiene su menstruacion
y también este color habla que es la sangre de los mayores que se derramé durante los quinientos afios.
Este azul, es el medio ambiente, son los rios, y esta es la tierra que poseemos nosotros. Si un sombrero
es para un hombre, aqui tiene que empezar es con violeta. De aqui salen las montafias, cerros que existen
dentro de la comunidad, por ejemplo, este es un cerro que tiene un nombre (sefialando hacia la montafia
que estd a nuestras espaldas)... aqui por ejemplo tiene las mariposas, pero todo esto tiene nombres
guambianos muy importantes.

Bueno luego sigue el plano grande, que es una gran extension de tierra que poseian los mayores. Porque
nuestras tierras iban desde Popayan y de aqui, salen es las montafias que son desde Almaguer hasta aca.
Por ahora, Guambia es un pequefio territorio. Y estos son los limites (sefiala a las partes ocultas del
sombrero) es el limite del gran territorio en el Cauca que tenian los guambianos y esta es la union de
todos los pueblos a nivel de Colombia, la unidn. Y este es el camino desde el rio para el filo (la cumbre
de las montafias), los caminos son asi en zig-zag. Eso dicen los mayores. En la creencia de nosotros
segun los mayores, dijeron que es asi, para que esto quedara por debajo, y pues esta es la parte que es
mas bonito y yo digo que el trenzado blanco que esta aqui, son los pasos lentos para llegar a una cierta
meta de un individuo, un ser Misak.

83 Puerto sobre el mar pacifico sur colombiano en el departamento de Narifio
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Figura 23. Taita Segundo explica el tampal kuari.

Desde la reflexion del taita Samuel, el Yoyo no tiene otro significado que si mismo,
al igual que la pandereta; uno es un tipo de juego y el otro, es un instrumento musical. No
obstante, después de la explicacion de taita Segundo sobre el talmpal kuari®, yo tampoco
encontré, al igual que el taita Samuel, una relacion metaférica con el “Yo-yo”. Entiendo
entonces, que el tampal kuari es el tejido de la vida de la existencia que han recorrido los misak;
conectando los diferentes relatos, el tampal kuari es para guardar los pensamientos, es para
escuchar, es el territorio Namuy Nuperae, y también es el ciclo de vida. Pero estos significados
no deben ser entendidos como representaciones, o traducidos a metaforas, si no comprendidos
como los misak lo entienden, como una idea que es todos estos elementos. “Apropiémonos y

299

no digamos ‘chirimia’, sino musica propia, y tampal kuari,y no ‘Y0-yo’ o ‘pandereta’”, dice el
taita Samuel. Al igual que el tampal kuari, la musica propia no es una imitacion de la
naturaleza, en particular del trueno y las aves, entre las otras entidades nombradas, sino que las

performa a todas, constituyendo una acustemologia (FELD, 1996; 2013).

Ahorabien, no sé con precision y tampoco me interesa saber de quién fue la idea original
de atribuirle al tampal kuari la etiqueta de “Yo-y0”, que se difundié y el SINIC no proporciona
ninguna fuente, pero vale la pena mencionar una que pudo ser referencia de lo citado por el

SINIC. En 1973, bajo el aval del entonces Ministerio de Gobierno®, Tom Branks y Judi Branks,

64 Otras fuentes sobre el talpam kuari explicado por los taitas misak en Los Hijos del Aroiris y del Agua en donde
ese refieren a este como: “El sombrero tradicional de nuestros mayores, hombres y mujeres, el kuarimpoto,
formado por una larga cinta —tejida con varias hebras— que se cose en espiral a partir de un centro, repite la
figura del caracol. Los mayores pueden leer en él la historia, asi como su vision de la sociedad en su conjunto y de
la manera como las cosas estan interconectadas. En él estdn marcados el origen del tiempo y del espacio. En su
centro comienza todo y alli vuelve.”(ARANDA; DAGUA; VASCO, 2015 [1998], p 57).

8 Ministerio de Gobierno instaurado constitucionalmente en 1886. Con la Ley 199 de 1995 se modifica a
Ministerio del Interior, y se re-define su estructura organica y sus funciones (CONGRESO DE COLOMBIA, 1995.
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representantes del Instituto Linglistico de Verano, ILV, publicaron un articulo llamado
Guambianos, dentro del Tomo numero | del compilado sobre aspectos de la Cultura Material

de Grupos Etnicos en Colombia. En este, los lingiistas se refieren al traje guambiano.

Algunas de las mujeres mas viejas todavia usan el sombrero “yo-yo” o “torta” de viejo
estilo”, que es un sombrero grande redondo que el hombre teje de fibra de caiia,
decorado con dibujos en rojo y azul” (BRANKS; BRANKS, 1973, p. 276).

El texto presenta, en términos generales, una informacion muy escueta de los misak.
Los Branks en el mismo libro indican la fecha de su llegada y uno de sus objetivos en Guambia:

analizar el idioma de los “misag” o “namoy misag”, como ellos lo escribieron:

El trabajo de campo para este articulo lo hicimos mientras vivimos en el resguardo de
los guambianos desde 1965, durante periodos que suman unos dos afios. Vivimos en
la aldea de EI Pueblito en una parte de un hogar guambiano donde estuvimos
analizando el idioma (BRANKS; BRANKS 1973, p, 267)

Juan Diego Demera (2003), quien ha estudiado los procesos de transformacion de la

religiosidad en Guambia, narra lo que significo la llegada de Thomas Branks al lugar:

El linguista del Instituto Lingistico de Verano (I.L.\VV) Tomés Branks y el misionero
y después médico de la comunidad evangélica, Edwin Dennis, entraron al resguardo
a vivir dentro de la comunidad. Su presencia significo la introduccién del lenguaje
escrito de la lengua guambiana a través de cartillas historicas, himnarios evangélicos
y cortos evangelios traducidos, asi como la implementacién de los abonos para el
cultivo y la anulacion de las formas de medicina propias, canjeadas por masajes,
aceites y medicamentos rebajados; formas de medicina que tuvieron éxito, al mediar
entre la critica a la medicina tradicional y la alternativa a la medicina netamente
occidental, de poco crédito entre los guambianos. (DEMERA, 2003, p.81)

Vasco, Aranda y Dagua (1993) consideran al ILV como “enemigo decidido de las
luchas indigenas” (VASCO, 2002, p. 672). Los autores recogieron el testimonio de un taita

misak que comentaba que:

Thomas Branks, del Instituto Linglistico de Verano, trajo la semilla de papa
coconuquefia y la ensefié a sembrar en Pueblito [Vereda de Guambia], en una parcela
que pidio prestada. Como estaba mejorando la casa para poder vivir ahi y hacer sus
estudios, invitaba a mingar a los guambianos y a cada uno daba una jigrada de papas
por su ayuda, como era la costumbre propia. La gente se entusiasmoé y comenzo a
sembrar la misma semilla. Cuando ya estaban acostumbrados, los invitaba a cantar en
su religion, diciendo que asi habria buena cosecha. Asi entr6 esa religion”. (VASCO,
DAGUA, ARANDA, 1993)

Por su parte la Pagina del ILV, anuncia que entre los afios 1962, cuando el instituto se instala en Colombia durante
el gobierno presidencial de Alberto Lleras Camargo, hasta el afio 2000 y con el auspicio del Ministerio de Gobierno
se efectan mas de 1000 publicaciones de folletines: “muchas de estas obras tienen que ver con linglistica y
campos afines. Otras obras son en las lenguas autdctonas, a saber, materiales de alfabetizacion, porciones
traducidas de las Sagradas Escrituras, y otros libros escritos por y para la gente indigena”. (pagina web del ILV,
disponible en: http://www.colombia.sil.org/es/recursos, acceso: 20 de febrero de 2017)



http://www.colombia.sil.org/es/recursos
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Como se puede apreciar, Thomas Branks durante su estadia en Guambia no solo se
dedicé a estudiar la lengua Misak, sino a realizar otras actividades alineadas con proyectos
transnacionales y expansionistas religiosos y economicos. La Agence Latino-americaine
d’Information, ALAI®®, revela un informe que arremete fuertemente sobre la institucion donde
muestran las intervenciones y la trayectoria del Instituto Linguistico de Verano, ILV, que aun
continua operando en otros paises del mundo. El ILV, al que pertenecia la pareja Branks, y el
Wycliffe Bible Translator, institucion que envié traductores de la biblia a Guambia, son dos
instituciones dependientes de la Iglesia Bautista del Sur con sede en California. El ILV inicio
sus actividades en 1935, en México con el objetivo de “preparar jovenes cristianos de ambos
sexos y enviarlos aproximadamente a dos mil tribus, cuyas lenguas no han sido reducidas a
escritura, para que estas puedan tener nociones de las Escrituras, himnos cristianos y literatura,
y, a lo menos, el nuevo testamento en su propia lengua” (ALAI 1978, p. 117). No obstante, una
fuente del Departamento de Defensa de los Estados Unidos informa que fue fundado por la CIA
para realizar actividades de espionaje en México (JOINT CHIEFS OF STAFF WASHINGTON
DC SPECIAL OPERATIONS DIV; US DEPARTMENT OF DEFENSE, 1984, p. 6). El
informe expone que el ILV era financiado, en parte, por la Agencia Internacional de Desarrollo
de los Estados Unidos, USAID, y el Departamento de Salud, Educacion y Asistencia Publica
de los Estados Unidos. El texto da cuenta de la relacion del ILV como intermediarios entre el
Estado Nacion y los grupos étnicos, en el ejercicio de promocién econémica, salud y educacién
para facilitar el ingreso de tecnologias y técnicas. Creando de ese modo, relaciones de
dependencia entre el “misionero-lingiiista” y los indigenas, lo que significé ocupar un lugar

clave entre las “minorias sociolingiiisticas y el conjunto de la sociedad nacional” (Ibid, p. 133).

Otro punto revelador fue el ejercicio de las funciones del ILV al servicio de burgueses
y hacendados, para intervenir territorios, y su correspondencia con los intereses de las empresas

transnacionales. Como ejemplo del informe:

Uno de los ejemplos con los que contamos es el de la introduccion de fertilizantes
entre los guambianos. Teniendo en cuenta que la introduccion de abonos quimicos, en
las tierras de cultivo, lleva a la necesidad de aumentar, afio tras afio, su cantidad, es
obvia la cadena de consecuencias que posteriormente se eslabonan: exigencia de
mayor produccion para comprar cantidades crecientes de fertilizantes, ampliacion de
su demanda en el mercado regional, mayores ventas de las empresas transnacionales
que monopolizan el producto. Mientras que los precios de los productos agricolas, en

% Es una organizacion sin animo de lucro, con sede en Canad4, fundada en 1976 por periodistas latinoamericanos,
cuyo proposito es tratar de dar una vision diferente de lo que acontece en Latinoamérica como contrapropuesta a
la informacién generada desde centros periodisticos auspiciados por corporaciones que orientan la informacion de
acuerdo a los intereses de empresas privadas.
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el mercado, se mantienen constantes, los de los fertilizantes sufren un permanente
aumento. (ALAI, 1978, p. 135).

En una conversacion con Gregorio Yalanda en el IEAM, en febrero de 2016, se refirio

a la presencia del ILV en Guambia:

Sabes que fue nefasto para nosotros los misak, la llegada del Instituto Lingiistico de
Verano, eso fue en 1950 ¢si has escuchado de eso? Entonces la CIA se inventd ese
instituto para que fueran a todas las comunidades indigenas de Latinoamérica y
aprendieran el idioma porque la idea era traducir la biblia al lenguaje de cada
comunidad, y ¢a ellos para que les sirvi6 eso?, para aprender una lengua indigena y
usarla militarmente en Vietnam, para mandar mensajes para que los vietnamitas no
entendieran y eso se comprob6 con unas lenguas indigenas del Ecuador, de aqui de
Guambia los echaron, ellos estuvieron aqui en Puente Real, en esa época muchos
guambianos se volvieron evangélicos. (YALANDA, 2016)

No pude encontrar fuentes que soportaran que las lenguas analizadas por el ILV fueran
usadas para espiar durante la Guerra de Vietnam, aungue esto es posible, ya que segun el ALAI
y una fuente del departamento de defensa de Estados Unidos, el ILV si actu6 en Vietnam, y
ademas fue fundado en México por la CIA con el propdsito de realizar espionaje y causar
problemas en la organizacion politica de ese pais (JOINT CHIEFS OF STAFF WASHINGTON
DC SPECIAL OPERATIONS DIV; US DEPARTMENT OF DEFENSE, 1984; ALAI, 1978).

El caso del tampal kuari y del “Yo-yo”, lo traigo por un lado para entender como el
informe de los Branks y cierta literatura que habla de los misak con sus autores in situ es pobre
y parca®’. Interpreto esa descripcion escueta de los Branks como un silenciamiento que
evidencia una inclinacion ideoldgica que se opone a las posibilidades de existencia
cosmopoliticas de los misak. Esta opera a través de intervenciones de proyectos externos que
atraviesan y reconfiguran las précticas que se tejen al nivel sociocosmoldgico y religioso.
Proyectos cuyos procedimientos se aplican en el nombre del “progreso”, del “desarrollo”, de la
“modernidad”, de la “salvacion” de valores culturales y los discursos de evangelizacion, que
cargan con los efectos de la colonialidad del poder manifestada en el tejido de las relaciones
entre diferentes instituciones y sujetos. Ejemplo de lo anterior es el caso de la relacion del ILV
con el estado colombiano a través del Ministerio de Gobierno, con la CIA y con USAID, como
revela el informe de ALAI. En otras palabras, indagar mas a fondo sobre estas relaciones,
requiere un detallado compromiso para abordar otras fuentes, ejercicio que excede el objetivo

de esta disertacion.

87 Luis Guillermo Vasco lo resume: “Sigue el esquema monografico clasico, pero de forma esquematica y pobre y llena de
inexactitudes. Contiene: la casa; objetos domésticos y de diversion; medios de transporte; subsistencia; caracter y vestido.
Resguardo de Guambia; Etnografia; Cultura material.” (En: http://www.luguiva.net/libros/detallel.aspx?id=278&I1=3 )



http://www.luguiva.net/libros/detalle1.aspx?id=278&l=3
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5.3 ¢Chirimia?, pero eso no se toco aca

En otra ocasion, en la que el taita me preguntaba sobre los adelantos de mi
investigacion, y dias después de haberme comentado la incomprension de los gestores
culturales de la Ruta de la Chirimia Caucana sobre sus afirmaciones que distinguian entre
masica propia y chirimia, me cuestiond “;Qué le han dicho los demas: Gregorio y taita
Segundo?”. La pregunta también la dirigi6é para mi “Y ;usted qué dice?”.

Sobre la segunda pregunta, le respondi que me era apresurado debatir a profundidad.
Pero, le expliqué que mi idea de “chirimia” se ha ido transformando de acuerdo a varias etapas
de mi vida como mdsico y que al cruzar estas experiencias con lo aprendido en el area de la
etnomusicologia y antropologia, he llegado a tener otras apreciaciones al respecto, no
definitivas. Pienso que para tener una idea de qué es una “chirimia”, como conjunto musical,
“debo estar ahi” involucrado en el tejido dentro del cual se construye la idea de “chirimia”.

Le expliqué que durante mi carrera como musico tuve varios acercamientos al término.
Primero, cuando me inicié como baterista en la década de 1990, mi interés por la musica
“folclorica” me llevd a una bibliografia que consistia en los libros mas comunes en las
bibliotecas publicas en Palmira, la ciudad donde naci y vivi hasta hace poco. Estos eran los
libros del folclorélogo Guillermo Abadia (1980; 1993). Con los autores del folclor me informé
acerca de que la chirimia era un instrumento de origen europeo y se interpretd durante la colonia
en Colombia, y que para la segunda mitad del siglo XX estaba casi extinto, como informa el

siguiente fragmento:

La verdadera “chirimia” (voz derivada del “chalumeau” francés o clarinete) es un
instrumento muy diferente, pues corresponde al antiguo clarinete de madera que sélo
se conserva en Antioquia (localidades de Girardota y San Vicente) en conjuntos de
chirimeros muy afamados. Hay un rezago arqueoldgico en Boyacé, conservado en el
museo de Sogamoso, y hallado en cercanias de la laguna de Tota (ABADIA, 1993).

Tambien aprendi que esta denominacion se le atribuye a los conjuntos de flautas y
aer6fonos en una amplia zona que se extiende en la regién andina y el pacifico colombiano,
especificamente con influencia en los departamentos del Cauca y del Choc6. Abadia explica

que la chirimia en el Cauca es:

Otra denominacién de chirimia es la que se da en el Cauca a los conjuntos de flautas
traveseras (Popayan, Almaguer, etc.) y que fue tomada de los conjuntos indigenas de
los Paez (kuvi-nuch y kuvi-nehuish, flautas graves y agudas respectivamente y
acompafiadas del tambor “kut”) o de los conjuntos guambianos (pegatés o loos, flautas
acompafiadas del tambor grande o “nubalé” y de los redoblantes llamados
“cuchimbalés”). (ABADIA, 1980, p. 23).
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Después, la participacion en festivales y concursos me permitio establecer relaciones
tanto con musicos, como con gestores culturales y con los estrictos y “folclorizados
reglamentos”. Asi, aprendi también desde la experiencia que estos eran problematicos. Y uno
de los problemas radicaba en que solicitan ajustarse a formatos musicales, es decir, a conjuntos
musicales con una instrumentacion especifica y predeterminada. Esto conllevaba a que grupos
musicales catalogados con ciertas etiquetas no consiguieran ajustarse al reglamento. Uno de los
festivales en el que participé en tres ocasiones es el Festival de Mdsica del Pacifico Petronio
Alvarez (afios 2009, 2010, y 2012). Es un festival que desde el afio 1997 convoca, en la ciudad
de Cali, las expresiones musicales de comunidades “afro” del pacifico colombiano consideradas
como tradicionales. En este festival los grupos que participan se deben ajustar a un reglamento
gue exige una forma en la que se deben conformar instrumentalmente los grupos. Yo me
ajustaba con mi grupo al rigor del folclor del formato sugerido, como otros grupos de la ciudad,
que tal vez habian partido de las ideas del folclor. No obstante, los grupos que provenian de
zonas rurales tenian instrumentaciones variadas que no siempre cumplian con la rigidez del
formato exigido por el festival. Era comun encontrar entre las conversaciones con estos musicos
de lugares alejados de Cali, a casi doce horas por carretera y mar, y de grupos cercanos a Cali,
del norte del Cauca, que compartian las mismas inconformidades, sobre las exigencias del
reglamento que no correspondia a cdmo ellos se organizaban en sus lugares de origen. Uno de
los casos cercanos y que documenté, fue el del “Grupo folclorico Africa”, conformado por
emigrantes chocoanos en Palmira que se dedican al trabajo informal y al corte de cafia de azucar
(MARTINEZ, 2014). Ellos pasaron de ser un conjunto de personas que tocaban en la calle con
los vecinos coterraneos en un barrio de la periferia de Palmira, que en ese entonces no se
autodenominaba como “chirimia”, a catalogarse como tal después de su participacion en el
nombrado festival.

Asi me lo explico Isabelino murillo en un entrevista en el afio 2011: “yo no sé por qué
nos llaman “chirimia”, si yo toco es un [flauta de] carrizo; “chirimia” son las orquestas grandes
de Quibdo, en Nohanama nunca escuché decir chirimia” (MURILLO, 2009). Esta reflexion con
Isabelino, entre otras que €l me provoco durante casi doce afios de compartir entre charlas y
mausica, me llevo a pensar en buscar herramientas y discusiones académicas que me ayudaran
a comprender desde otra perspectiva lo que los estudios con linea en folclor ocultan. En ese
momento, por mi ingreso a un programa de estudios técnico en masica en el Instituto Popular
de Cultura (IPC) de Cali, me estaba familiarizando con una literatura de la antropologia, de la
etnomusicologia y de la musicologia que era critica con la produccion de los estudios de folclor.

Algunas de las criticas eran: imprecision en las descripciones de las practicas musicales por su
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uso de fuentes de tercera mano, concepcién de la cultura de modo cosificante basado en una
descripcidn parca, poco analisis de los datos recogidos, ausencia de analisis musical, trabajo de
campo asistematico y su vinculacién a la construccion ideoldgica del Estado-nacidn
(MINANA, 2000).

De ese modo, llegué a otros estudios sobre la “chirimia”, que referencian que la
Chirimia instrumento aeréfono de origen europeo, que se considera que podria tener raices
arabes que datan de la larga ocupacion musulmana de la Peninsula Ibérica. Llega con los
espafoles durante la conquista y se instala en diversos lugares del continente, continuando aun
vigente principalmente en México y en Guatemala (NEUSTADT, 2007). Una aproximacion
desde la antropologia fue realizada por Charles McCNETT (1960) quien identifico tres factores
que garantizaron la permanencia Yy resignificacion de este instrumento musical en
Latinoamérica®. Uno de ellos, es la capacidad de los indigenas de adaptarlo a su propio uso,
tanto en su interpretacion como en su construccion, llegando a construirlos “casi idénticos a sus
prototipos europeos del siglo XVI” (lbid, p. 49). Otro factor, es que esta capacidad de
adaptacion fue aprovechada por los misioneros quienes usaron el aprendizaje musical como
mecanismo evangelizador y, de forma consecuente, como estrategia civilizadora. Tales
adaptaciones, como apunta BermuUdez, que acontecieron en paises como México, Guatemala,
Per(, Ecuador y Colombia, se convirtieron en marcadores de la identidad india moderna
(BERMUDEZ, 1999).

Egberto Bermuadez (1999), quien indaga acerca del uso de este concepto en las fuentes
coloniales, afirma que la chirimia es el instrumento musical caramillo, de doble lengueta, del
cual hay registros desde el siglo XVI en Colombia y Bolivia, y que hace parte de la tradicion
catolica de musica catedralicia de los ministriles, o instrumentistas de viento. La documentacion
del siglo XVII demuestra que también se les llamd “chirimias” a los intérpretes de este

instrumento, asi como al conjunto musical compuesto por chirimias, sacabuches y bajones,

8 El autor también resalta la confusion entre muchos antropoélogos de llamar a cualquier conjunto de instrumentos
que tiene flautas de ser etiquetada como chirimia: “In Todos Santos, Guatemala, the chirimia player is a church
official; but it may well be that this chirimia is in fact a true flute, since the author constantly refers to it as such.
Much confusion reigns among anthropologists as to what a flute is, the tendency being to call any small wind
instrument a flute, and the Indians, as we have seen above, add to it. Thus it is quite possible that the 'flutes' alluded
to by Steward among the Moguex and Paez of the South Colombian Highlands are in fact chirimias. The article
states, 'A kind of orchestra, known as a "chirimia”, today consists of a large drum to beat time, a small drum to
play a rhythmic roll, and flutes to carry the tune." We know, at least, that chirimias do occur in tlhe area, since
Malaret and Morris, mentioned above, both describe them for Colombia. Turning to the Andean Highlands further
south, we have only scattered evidence. Srta Eneida Avila tells the writer that she has heard the instrument used
in the Highlands of Peru. 1zikowitz says, "The oboe is not an Indian instrument. It has only recently come into use
in Peru.' He adds that it is called a chirisuyat here” (MCNETT, 1960, p. 48).
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inclusive después de que las primeras no se usaran mas y los clarinetes y las flautas traversas
de cafia las reemplazaran (BERMUDEZ, 1999, p. 150).

Ahora bien, hay diferentes manifestaciones que se denominan chirimia en Colombia.
Por ejemplo, la antropdloga Ana Maria Arango ha dirigido su atencion hacia las practicas de
los conjuntos de chirimia en Quibdd y las resignificaciones que este término ha adquirido en la
construccion de la identidad quibdosefia. Arango afirma que “en el Chocd, el conjunto de
chirimia es el méas representativo y esta integrado por redoblante —o caja—, bombo y platillos en
la percusion, y por clarinetes, fliscornos o bombardinos y saxofones en los viento” (2008, p.
163). La autora se basa en Peter Wade, quien estudia las relaciones entre identidad y musica,
partiendo de la volubilidad de la primera. Asi, “las practicas y los repertorios musicales pueden
ser herramientas muy efectivas para construir identidades nacionales, étnicas, raciales, de clase,
de edad, de género, etcétera.” (Ibid., p. 163). De ese modo, en las practicas musicales de los
conjuntos llamados “chirimia” se negocia la formacién de la identidad étnica, racial, y se
construyen subjetividades en procesos conflictivos de asimilacion y resistencia (ARANGO,
2008).

Sobre la primera pregunta que me realizé taita Samuel referente a qué pensaban los
otros musicos misak con los que habia interactuado, le expresé mis experiencias sobre el asunto.
En mis interlocuciones con Segundo y con Gregorio tuve la oportunidad de preguntar y de
compartir experiencias al respecto sobre los posibles vinculos de la “musica propia” con la
“chirimia” en el Cauca.

Gregorio me explicd dos formas en las que €l entendia lo que era una chirimia: una,
como el instrumento musical y otra, la denominacion que se le atribuye el grupo musical

conformado por flautas y percusion:

Ese término no lo aceptan ni el taita Samuel, ni el taita Segundo. Primero que todo,
tengo entendido que ese es el instrumento europeo que se tocaba en Popayan en
Semana Santa. Los nasa si tocaron eso. Pero eso no se tocd acd, por eso, aqui no hay
chirimia. Es més, te puedo decir que aqui no se le tiene ningin nombre al grupo
musical de flauta y tambor misak. Yo sé que se le ha llamado “chirimia” al grupo de
flauta y de tambores en el Cauca, pero aqui no se le coloca nombre. Eso también lo
podes ver en el libro de Carlos Mifiana. (YALANDA, 2016)

El texto al que se referia Gregorio es De Fastos a Fiestas, Navidad y Chirimias en
Popayan (MINANA, 1997), el mismo libro citado como una referencia en el informe de la Ruta
de la Chirimia en el Cauca. Desde la antropologia, Mifiana (1994; 1997) se centra en
comprender las dindamicas de lo que se conoce como la “Chirimia”, aclarando la doble acepcion

como instrumento y conjunto musical, en los contextos festivos religiosos y seculares de la
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ciudad de Popayén y las “bandas de flauta y tambor” y entre los indigenas nasa o paeces en el

Cauca, vecinos de los misak.

Figura 24. . Intérpretes de chirimia (instrumento). (Fuente: ESCOBAR, Luis Antonio La mUsica en Santafé de
Bogota. Disponible en: <http://www.banrepcultural.org/blaavirtual/musica/musabo/pag135-141.htm> Acceso:
marzo 09, 2017).

De Fastos a Fiestas, Navidad y Chirimias en Popayan es un detallado estudio en el
gue Mifiana documenta hasta el afio 1989, y en el que identifica los procesos relevantes de las
chirimias dentro del escenario de los acontecimientos que configuraron a Popayan durante el
siglo XX. Mifiana explica que este instrumento se secularizo durante la dominacion colonial y
paso a ser parte de las fiestas catolicas de Navidad y de Reyes, posteriores al afio nuevo. Hasta
la década de 1950 fue referenciado como “pequefio oboe de madera de timbre caracteristico y
estridente acompanado de uno o varios tambores” (1997, p. 100). También sefala que “la
mayoria de estos instrumentistas eran indigenas que hablaban en su lengua y en la época de las
fiestas iban desde sus resguardos o veredas hasta Popayan” (Ibid. p. 61), de ese modo, a los

“Chirimeros” que llegaban a Popayan a participar de las fiestas se les solia llamar “indios” o


http://www.banrepcultural.org/blaavirtual/musica/musabo/pag135-141.htm
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“indigenas”. Una importante reflexion de Mifiana versa sobre la variedad instrumental entre
diferentes grupos y a su vez con diferentes, nimero de integrantes, capitales econémicos y
simbolicos entre sus integrantes®®. La valoracion principal de tales conjuntos, se daba en

funcién de la participacion festiva y no de su apreciacion estética.

-

Figura 25. Chirimia caucana durante Carnaval en Popayan. Fuente: VALENCIA CALLE, Marco Antonio.
Chirimias de Popayéan. Disponible en: <http://popayancity.blogspot.com.br/2010_01_01_archive.html> Acceso
en marzo 09, 2017.

No obstante, la insistente negativa del término chirimia por los taitas misak que
percibi desde que llegué a Guambia, sumado al dialogo con la literatura antropol6gica, me llevd
a reflexionar sobre la presencia de otras alteridades en la musica propia que disputaban espacios
ante la incursién de practicas sonoro musicales externas, como la chirimia. Ademas, en los
estudios sobre la chirimia en el pais no se hace mencion sobre la participacion de alteridades en
la practica musical.

Una experiencia de una performance que observé junto al taita Segundo Yalanda en
Silvia, Cauca, me permitié discutir con él sobre su apreciacién de un conjunto de chirimia.

Reconstruyo en la siguiente narrativa este evento:

Diciembre 18 de 2015.

6 El autor también distingue algunos grupos de chirimia dependiendo de las formas de relacion entre sus
integrantes: chirimia de barrio, chirimia familiar, chirimia de libre asociacion (por personas de diferentes barrios
sin nexos familiares significativos), chirimias dentro de asociaciones constituidas (entidades, e instituciones, estos
se dividen en infantiles, juveniles, mayores).
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En diciembre de 2015, el mismo dia que me encontré con el taita segundo Yalanda, minutos antes, habia
Ilamado mi atencion un grupo de cuatro personas que con sus instrumentos se desplazaban atravesando el
parque mientras interpretaban un popurri, que contenia un repertorio musicas “populares”, algunas de las
cuales me eran conocidas (Audio, 6) El grupo musical era conformado seis misicos: un intérprete de clarinete
que le acompafiaba otro con una trompeta, otro en las maracas, una guacharaca metalica, otro percutia un
tambor de doble parche con un par de baquetas, al que estaba adaptado un jam block de pléstico, uno mas en
el redoblante En el centro de ambos parches sintéticos del tambor tenia escrito “Chirimia Santa Catalina”,
debajo del nombre, el nimero de contacto y debajo de este, se lefa “Silvia-Cauca”.

Cuando la “chirimia” lleg6 al frente de la alcaldia, ubicada al lado de paradero de buses, y que en
su fachada era adornada por un letrero colorido que deseaba “FELIZ NAVIDAD?”, alguien salié a dar la
bienvenida. Los miembros de la banda ingresaron y detras de ellos unas pocas personas que estaban afuera
esperando. Escuché desde dentro del recinto municipal una voz amplificada por altoparlantes que anunciaba
el inicio a la novena del “Nifio Dios”. Escuché que el grupo de musicos iniciaba con el villancico™ navidefio
“Salve reina y madre”. La melodia era realizada por una “flauta” por, la melodia correspondiente al estribillo
mientras las personas cantaban sobre este la letra:

Salve reina y madre salve dulce amor
Del jardin del cielo la mas bella flor
Salve reina y madre salve dulce amor
Del jardin del cielo la mas bella flor
Del jardin del cieloooo
La més bella floooor

Luego que comencé a hablar con taita Segundo sobre la musica propia, me sefialé:

- Pero la misica propia no es una chirimia.

- Y para usted que es una “chirimia”?, le pregunté.

- Si es una agrupacion que tiene ademds de uno o varios tambores y flautas,
redoblante, maracas y guacharaca, algunos le colocan clarinete, saxofén o
cualquier tipo de instrumento de viento... ;Escucha lo que suena desde la
alcaldia?

En ese momento la chirimia interpretaba la version instrumental del villancico de navidad
Zagalillos™, y al unisono se escuchaba a las personas cantar:
Zagalillos del valle venid,
Zagalillos de monte llegad...
La esperanza de un Dios prometido
Ya vendrd, ya vendra, ya vendra.

Y me dice Segundo:

- iEsa es una chirimia! ;Le escucha las maracas y la guacharaca?... ;Escucha?...

ese es el sonido...
Agrego:

- Esa es una diferencia, el sonido... la musica propia no es para rituales catdlicos,
ni para musica de afuera... es para lo propio. ;Me entiende?... es para jLo
propio, propio guambiano! La “chirimia” es para tocar musica de “afuera”, que
no es propia.

70 La novenas, o novenarios, como bien lo aclara y lo reconoce La oficina del Episcopado Nacional, en el novenario
de 2015 publicado en formato digital, es una costumbre que data desde la colonia “Se utilizaba como un elemento
mas para evangelizar a los indigenas y preservar el fervor religioso (...) [y] forma parte importante de las
costumbres religiosas de los catdlicos y se dedican a la Virgen Maria o algan santo” (p, 4). Es decir, la novena
desde la colonia se internalizd como una costumbre para los catolicos y conversos, quienes dedican durante nueve
dias a rezar y entonar cantos conocidos como villancicos.

L José Néstor Valencia, en La Panoramica del Villancico (1998), cuenta que la palabra castellana villancico
significa “canto villano o del pueblo”, tiene origen aproximado en la edad media, es de caracter religioso y profano.
En su descripcidn refiere que “Se trata de una cancion sencilla, de versos cortos, sobre todo octosilabos y rima
asonantada. Consta de un distico pareado como estribillo inicial, y una o mas coplas de un terceto monorritmo
seguido de un verso suelto que vuelve a la rima del estribillo™ (p. 629). La forma basica, estribillo-verso, segin el
autor, facilito su difusion por la peninsula ibérica y las colonias espafiolas, incorporadas y con mayor relevancia
dentro del ciclo catdlico de navidad.

2 Un zagalillo es el diminutivo de zagal que es un pastor, en este caso Zagalillo es un pastor joven o un
pastorcillo.
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Frente esa aclaracion le pregunté “;Quién dice qué es una ‘chirimia’?”,
- Gente que viene de afuera.

No me dijo con precision a quién se referia, pero entre esa gente de afuera estoy Yo, un Isirik, como
para que no se me ocurriera confundir.

Le entendi al Taita Segundo que la diferencia radicaba en la formacién instrumental y
que sin duda tenia su efecto en la resultante sonoro-musical en la combinacion de timbres. Otra
diferencia radica en el repertorio; para él, por ejemplo, esa chirimia que oiamos interpretaba un
repertorio de interpretado dentro de las actividades del ciclo catélico de la navidad. Ahora bien,
durante nuestra conversacion también escuchamos que esta chirimia interpretaba los ritmos de
danzas como “cumbia”, “bambuco” y “pasodobles””2. Un repertorio de musica sobre el que taita
Segundo afirm6 que “esa musica que ellos tocan sonaba en la radio, yo la escuchaba de joven™.

Con lo anterior intuia que los sonidos emitidos por las maracas, los platillos y la
guacharaca, junto con los otros instrumentos, al igual que el repertorio hacian parte del
cancionero musical popular nacional y podria decir, que cierta parte también integraba un
repertorio hispanoparlante latinoamericano representativo de maltiples estratos historicos de la
modernidad/colonialidad. Es decir, todos estos materiales configuraban lo que en ese momento
daba vida a lo que identificAbamos como chirimia, que no hace parte de un ideal sénico-musical
Misak. O sea, quiero indicar que la distincion realizada por el taita Segundo mientras
discerniamos sobre la performance sonora que percibiamos y cuya fuente era la alcaldia, debatia
aquellas categorias que definen a la chirimia al ser atribuidas a una de las formas del
pensamiento del pueblo misak: la musica propia.

Otro ejemplo de chirimia que pude ver y escuchar en Guambia, fue el 31 diciembre de
2016. Ese dia desfilaron por la ciudad de Silvia, movilizandose sobre vehiculos de carga, grupos
de chirimias que segln parecia, participarian del Primer Encuentro de Chirimias Silvio Lépez
que se celebraria la primera semana de enero de 2017. Esta chirimia (Figura ), se etiquetaba
como tal, lo expresaba sobre un cartel que colgaba a un costado del vehiculo que la transportaba
y que remitia su origen comunidad nasa, llevaba como instrumento de viento una “quena”, y
en la percusion un “bombo”, un “redoblante”, y dos “guacharacas” metalicas. Este grupo

interpret6 un potpurri de varias musicas populares (Audio 7)

8 MUsicas populares en Colombia.
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Figura 26. Chirimia en Silvia Cauca 31 de diciembre de 2016.

De acuerdo a la literatura expuesta, la chirimia, es un instrumento que llega desde el
inicio de la colonia a Latinoamérica como un objeto indicador de un universo sonoro occidental,
que se impuso mediante el proceso de evangelizacién de los indigenas. Asi, la chirimia llega al
continente americano como un simbolo de dominacién europea en el momento en que se instala
el sistema mundo moderno. En el paso de significar el instrumento al conjunto musical, a lo
largo de toda la modernidad/colonialidad, transfiere su potencial hegemonico mediante la
colonialidad del poder al incorporarse en las practicas de los sujetos, al tiempo que estos
negocian nuevos sentidos que le oponen resistencia. En ese sentido, la musica propia se
performa como una cosmopolitica (DE LA CADENA, 2009) que abre un campo de discusion
que evita su limitacion a la simple concepcion moderna de conjunto de chirimia.

Los estudios documentan algunos de sus procesos historicos: su presencia desde el
siglo dieciséis hasta el siglo veinte en distintos lugares del continente, en los que hace referencia
no solo al instrumento, sino también al intérprete y al conjunto musical. Este Gltimo, adquiere
en un periodo de largo plazo una serie de resignificaciones, al pasar del ambito religioso a
secularizarse con su participacion en fiestas catélicas. Posteriormente, pasa a ser objeto del
folclor y de ese modo, es incorporado en ldgicas que remiten a una identidad activada a partir
de su construccién como un objeto cultural que se refuerza publicamente en varios espacios,
como los festivales folcldricos. Recientemente, es conceptualizado como Patrimonio Cultural

Inmaterial, introduciendo al mismo tiempo, el argumento de la necesidad de su proteccion y a
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la vez, actores externos promueven a los sujetos practicantes a que exploten su potencial para

el desarrollo econémico.

Ahora bien, la diversidad de manifestaciones y resignificaciones de conjuntos de
chirimia en varios lugares del pais y en el Cauca ha tendido a absorber todas las expresiones
que se le parezcan, atribuyéndoles el mismo precedente historico. Esa generalizacion aparece
en Guambia como problemaética, ya que a pesar de su cercania geogréafica con la préctica de la
chirimia y el epicentro de esta en el Cauca, Popayan, su historia no es la misma. Es decir,
Guambia, constituia desde la colonia un resguardo, una jurisdiccion de un territorio indigena,
que vivio la pérdida de tierras y las luchas por su recuperacion. Si bien, en Popayan se realizaban
las fiestas catolicas populares durante el siglo XX, como sefiala Mifiana, es posible que hubiera
una resistencia a practicas de herencia colonial, lo que no implica la ruptura radical con estas.

Entre ellas, la ausencia de la apropiacion de los conjuntos musicales de chirimia por los misak.

5.4 Patrimonializacion: procesos de simplificacion y legibilidad

Habia dicho en un principio que “La Ruta de la Chirimia Caucana” realiza actividades
interesadas en el reconocimiento y establecimiento de un Plan de Salvaguarda de la Chirimia
Tradicional Caucana, como PCI del departamento del Cauca, con la intencion de incluirlas en
las Listas Representativas del Patrimonio Cultural Inmaterial (LRPCI) a nivel departamental.
Este proceso tiene como punto de partida y marco regulatorio el Convenio en el afio 2003 de la
UNESCO, celebrado en Paris, con el propdsito de plantear iniciativas a la proteccion del
Patrimonio Cultural Inmaterial de la humanidad, y asumir medidas en pro del respeto por la
diversidad cultural, ante la presencia de una politica expansionista que pone en riesgo practicas
realizadas por los grupos humanos relevantes para su existencia. Segin la UNESCO por la
aceptacion de los miembros que participaron de este convenio se definié como Patrimonio

Cultural Inmaterial.

(...) los usos, representaciones, expresiones, conocimientos y técnicas -junto con los
instrumentos, objetos, artefactos y espacios culturales que les son inherentes- que las
comunidades, los grupos y en algunos casos los individuos reconozcan como parte
integrante de su patrimonio cultural. (UNESCO, 2003, p.3)

Asi como Salvaguardia como
Las medidas encaminadas a garantizar la viabilidad del patrimonio cultural inmaterial,
comprendidas la identificacion, documentacién, investigacion, preservacion,
proteccion, promocién, valorizacion, transmision -basicamente a través de la
ensefianza formal y no formal- y revitalizacion de este patrimonio en sus distintos
aspectos (UNESCO, 2003, p. 4).
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Dos 6rganos reglamentarios fueron conformados en esta convencién, la Asamblea
General de los Estados Partes, compuesta por los Estados firmantes del convenio, y cuyos
representantes se reiinen cada dos afios para orientar las estrategias para el funcionamiento de
este; y el Comité Intergubernamental para la Salvaguardia del Patrimonio Cultural Inmaterial,
conformado por un seleccionado grupo de representantes de los Estados Partes, y entre sus
responsabilidades est4 inscribir los elementos del PCI en la Lista Representativa del Patrimonio
Cultural Inmaterial de la Humanidad, y las medidas de salvaguardia a través de los planes,
programas, proyectos en coherencia con los principios y objetivos de la convencion. Bajo estos
conceptos e instancias de regulacion, se realiza una evaluacion de los elementos que pueden ser
considerados PCI para ser incluido en la Lista del Patrimonio Cultural Inmaterial, en un marco
internacional. La convencion también formula la implementacion de estos acuerdos por parte
de los Estados Partes, quienes deben definir el patrimonio cultural en el territorio nacional a
través de inventarios, formular las politicas de proteccion y crear los organismos que aplicaran
tales politicas.

De acuerdo a los datos que provee la UNESCO, en Colombia entre los afios 2003 y
2005 fueron invertidos US$136.86074, dinero entregado por Japan Funds-in-Trust™, para el
proyecto piloto cuyo objetivo fue sensibilizar y socializar de forma publica la importancia de
salvaguardar el Patrimonio Cultural inmaterial. EI proceso de salvaguarda era acorde con las
instancias constitucionales en Colombia sobre la proteccion del patrimonio en el territorio
nacional.

Este convenio es regulado a través del Ministerio de Cultura y en el afio 2004 con la
Resolucion 0263 se crea el Comité de Patrimonio Inmaterial”®. Con la resolucion 0168 de 2005
se definen “criterios, competencias, requisitos y procedimientos para evaluar y declarar un bien
inmaterial como bien de interés cultural de caracter nacional” (MINISTERIO DE CULTURA,
2005). Tres afios después, la Convencion de la UNESCO para la Salvaguardia del Patrimonio

Cultural Inmaterial es adoptada con la ley 1037 de 2006. Dando de ese modo apertura a procesos

4 UNESCO. Campaiia de sensibilizacion publica en Colombia sobre la importancia de la salvaguardia del
patrimonio inmaterial (Proyecto Piloto) En:
http://www.unesco.org/culture/ich/es/proyectos/campana-de-sensibilizacion-publica-en-colombia-sobre-la-
importancia-de-la-salvaguardia-del-patrimonio-inmaterial-proyecto-piloto-00060, Acceso 10 de febrero de 2017.
5 Fondo que desempefié un papel importante en la preparacion de la Convencién de 2003 para la salvaguardia
del patrimonio cultural inmaterial.

6 Conformado por “Un Delegado del Ministro de Cultura, quien lo presidird. EIl Director de la Direccion de
Patrimonio, quien ejercera la Secretaria Técnica. El Director de la Direccion de Etnocultura y Fomento Regional.
El Director del Instituto Colombiano de Antropologia e Historia.” (MINISTERIO DE CULTURA, 2004, p. 4). El
comité tiene la funcién de asesorar al Ministerio de Cultura y formular politicas y definir los criterios para la
salvaguardia del Patrimonio Cultural Inmaterial de la nacion.



http://www.unesco.org/culture/ich/es/proyectos/campana-de-sensibilizacion-publica-en-colombia-sobre-la-importancia-de-la-salvaguardia-del-patrimonio-inmaterial-proyecto-piloto-00060
http://www.unesco.org/culture/ich/es/proyectos/campana-de-sensibilizacion-publica-en-colombia-sobre-la-importancia-de-la-salvaguardia-del-patrimonio-inmaterial-proyecto-piloto-00060
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sobre determinacion de practicas a través de inventarios, para ser incluidos en la Lista de
Patrimonio, cumpliendo una serie de requisitos que se articulan desde lo municipal, a lo
departamental y a lo nacional para, en algunos casos, entrar en la lista del patrimonio de la
humanidad.

Cada instancia es asesorada por comités evaluadores de acuerdo a los marcos
regulatorios sobre el Patrimonio Inmaterial, quienes también proveen las herramientas para
hacer efectivos tales procedimientos.

En la actualidad en las Listas de Patrimonio Cultural Inmaterial de la Humanidad
Colombia tiene inscritas nueve expresiones: EI Carnaval de Barranquilla (proclamado en 2003)
y el Espacio cultural del Palenque de San Basilio (proclamado en 2005); en el afio 2009, Las
procesiones de Semana Santa de Popayan y el Carnaval de Negros y Blancos; en el afio 2010,
el sistema normativo de los wayuus, aplicado por el piitchipii’iii (“palabrero”); Los
conocimientos tradicionales de los chamanes jaguares de Yurupari, en el afio 2011; la Fiesta de
San Francisco de Asis en Quibd6 (Colombia) en 2012; y en el 2015, la Mdsica de marimba y
cantos y bailes tradicionales de la region colombiana del Pacifico Sur y de la provincia
ecuatoriana de Esmeraldas y El Vallenato, musica tradicional del Magdalena Grande. Las dos
ultimas expresiones en enlistarse son précticas musicales, siendo este tipo de expresion,
concebidas por el Ministerio de Cultura, con alto potencial de incorporacién como patrimonio
cultural inmaterial.

Entiendo por patrimonializacién, todas las gestiones movilizadas para la preservacion
del patrimonio, que abarcan la articulacién de leyes, los marcos regulatorios, y sus actores:
funcionarios publicos, expertos y los sujetos de la tradicidn. Estos procesos se vuelven en un
campo problematico que reverbera en diferentes areas de estudio.

Una lectura critica a los procesos de patrimonializacion radica en que retoma una
primera definicion del concepto de cultura engendrada en la antropologia, la cual invoca un
conjunto de rasgos y de valoraciones como su fundamento. Esta idea que es resultado de un
proceso de exotizacion, es incorporada provocando una tendencia homogeneizadora cuyos
efectos se manifiestan en la confusion y la erosién de las relaciones entre los diferentes actores
que intervienen (gestores y “detentores del patrimonio”). De acuerdo con Kirshenblatt-

Gimblett:

Toda intervencidn sobre el patrimonio (al igual que la presién globalizadora contra
la que éste ha de debatirse) modifica la relacidn de las personas hacia lo que hacen,
la manera en que conciben su cultura y a si mismos y las condiciones basicas de
produccion y reproduccion cultural. EI cambio es inherente a la cultura, y las
medidas destinadas a preservar, conservar, salvaguardar y mantener préacticas
culturales concretas, oscilan entre congelar dichas practicas o enfrentarse a la
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naturaleza de los procesos intrinsecos a la cultura. (KIRSHENBLATT-
GIMBLETT, 2004, p. 60)

Un punto clave de discusion es la elaboracion de los inventarios, ya que estos pueden
caer en el reduccionismo de atrapar las formas de expresion en un estatismo, por las
implicaciones que tiene documentar practicas que estan en permanente transformacién. Un
amplio campo de discusion se ha orientado a comprender los efectos de estos procesos de
patrimonializacion y ha tenido algunas contribuciones de tipo etnografico.

Al respecto, Catalina Melo Angel (2016) quien indaga sobre las contradicciones
presentes en los procesos de constitucion del patrimonio y su salvaguarda, evidencia las
implicaciones de “la documentacion musical” de tipo folclorista, elaborada a partir de un débil
trabajo de campo, acumulacién de informacion carente de sistematizacion, grabaciones y
transcripciones musicales adecuada y de poca valoracién critica. Las categorias del folclor
llevaron a una fosilizacion que ha sido problematica al momento de conceptualizar el
patrimonio musical. Ya que en ocasiones no permiten que las expresiones “se adapten al
contexto dinamico de las poblaciones donde se manifiestan” (Ibid, p. 18).

Sin embargo, la perspectiva multiculturalista que aboga por un reconocimiento de la
diversidad en la que se basa la idea de patrimonio cultural inmaterial, se construye a través de
valoraciones culturales, lo que deja por fuera o lleva a no tomar en serio las alteridades que
estan co-presentes de acuerdo con ciertas cosmopoliticas, en practicas que no son reducibles a
interpretaciones simplonas de tipo culturalista. En ese sentido, no solo las categorias del folclor
serian un impedimento para la patrimonializacién, como argumenta Melo (2016), sino que
también, los mismos programas e instancias orientados a la administracion del patrimonio
musical podrian tender al congelamiento de las practicas musicales, es decir, crear la posibilidad
de que estas se transformen en un patrén convenido para cada ocasion en la que se expresa.

Ahora bien, mi interés no es explicar si la “musica propia” es o no patrimonio, ni
discutir qué es o0 no es patrimonio. Si no, advertir como a través de ciertos mecanismos estos
procesos pueden ser conflictivos y contradictorios. En las siguientes lineas interpreto que en el
caso de la masica propia misak acontece un conflicto ontologico en el que se encuentran y
disputan diferentes mundos. En primera instancia, las operaciones de patrimonializacion
podrian implicar lo que Scott (1998) denomina mecanismos de simplificacion, pensando en la
posibilidad de que el término de chirimia ha sido reciclado en el tiempo a través de las politicas
del patrimonio. De ese modo, la patrimonializacion, que es concebida desde una ontologia
moderna, crea controversias que resultan en su confrontacion con la presencia de otras
epistemologias “impensables” asentadas en mundos especificos, conllevando a un conflicto

ontoldgico.
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La simplificacion como explica James Scott (1998), es una herramienta que utiliza el
Estado para estandarizar y, de manera consecuente, controlar. El autor entiende el Estado como
una institucién que ejerce el poder coercitivo impulsado por planos utopicos. También
considera que una sociedad legible elimina “los monopolios locales de informacion y crea una
especie de transparencia nacional a través de la uniformidad de los cddigos, identidades,
estadisticas, reglamentos y medidas” (1998, p. 78). El autor explica que tal maniobra
simplificadora ejerce dos reducciones: en primer lugar, los hechos deben perder su
particularidad y reaparecer esquematicamente como un miembro de una clase de hechos,
situacion que favorece a una vision sindptica del conjunto; y segundo, la agrupacion sindptica
implica ignorar distinciones que pueden ser relevantes (Ibid. p.81). Tales operaciones, como
entiende Scott, tiene su origen en la dafiina combinacion de cuatro elementos que son productos
de la ingenieria social iniciada y al servicio del Estado: -1. El ordenamiento administrativo de
la naturaleza y la sociedad, y emergencia de reglas y normas, lo que permite hacer
agrupamientos a partir de la creacion de la categoria de ciudadano.- 2. Alto modernismo
ideologico, que no debera confundirse con la préactica cientifica y debe entenderse como una
ideologia, cuya “version” se fundamenta en: “el adelanto cientifico y técnico, la creciente
satisfaccion de las necesidades humanas, el dominio de la naturaleza, y, sobre todo, el disefio
racional de orden social acorde con el conocimiento cientifico de las leyes naturales”.-3. La
presencia del poder coercitivo del Estado para poner en ejecucion sus proyectos, en ocasiones
fallidos, ejecutados por los portadores del alto modernismo, quienes “tendian a ver orden
racional en términos estéticos muy visuales”. - 4. La sociedad civil carece de medios para
resistir a estos proyectos, porque se asume una sociedad debilitada y receptiva a las excusas del
Estado (SCOTT, 1998, p. 4). En este punto vale la pena considerar el orden racional en términos
estéticos sonoros, como ejemplo los casos estudiados por Ana Maria Ochoa en la configuracion
de los llamados géneros nacionales en Colombia, cuyo modo de operacion se centré también
en el hecho de descartar elementos étnicos no deseables (OCHOA, 2003).

Scott expone varios casos para respaldar la articulacion de estos factores. Como
podemos observar, los procesos de simplificacion estdn basados en una ontologia
moderna/colonial que produce una forma de conocer el mundo que, si bien se administra al
interior de un Estado, extrapola sus fronteras adquiriendo dimensiones globales. Uno de ellos
es el establecimiento de Politicas de Medicion (The Politics of Measuremen). El autor explica,
apoyado en el historiador polaco Wiltud Kula (1980), que en la Europa Moderna aparecen los
primeros intentos de instaurar patrones de medida, que se relacionan con los intereses y las

pugnas entre las grandes haciendas, aristocratas, clérigos, comerciantes, artesanos y siervos,
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dentro del marco politico del recaudo de las rentas feudales. Estas tensiones de manera
progresiva en el transcurso de los dos siglos posteriores, con las diferentes configuraciones
institucionales y geopoliticas, llevd a que en el siglo X1X se aplicara el proyecto que instauraria
el sistema métrico decimal. Todo esto con el objetivo de, por un lado, descentralizar las diversas
précticas locales para cuantificar longitudes y a la vez, desarticular diferentes formas de
sociabilidad que emergen al intercambiar productos. Y de otro, para establecer un orden que
permite controlar la recaudacion de impuestos, la propiedad privada y el desarrollo de sistemas
mecanicos de alta productividad disefiados con mayor precision. En otras palabras, un impulso
técnico en diferentes areas de la ingenieria que conducen el “desarrollo” y a favor del Estado
(SCOTT, 1998, p.30).

Las formas de medir que escapan al sistema métrico decimal, o de las mediciones
estatales (State measures), son llamadas por Scott como ‘“Popular Measures”. En otros
términos, son las “otras” formas de medicién que son ilegibles para el Estado. Dentro de este
grupo, reducido al titulo de “medidas populares” o “medidas del pueblo”, existen diferentes
posibilidades de medir, seguramente, recurrentes en diferentes lugares. Siguiendo a Scott estas
formas de medicion son decididamente de “interés local, contextual e historicamente
especifico” (Ibid. p. 27). En este escenario variado de normas locales “lo que satisface las
necesidades de subsistencia de una familia puede no satisfacer las necesidades de subsistencia
de otros” (Ibid.), y no seria posible para los funcionarios del Estado, realizar comparaciones
significativas dentro de un marco estadistico ilegible, que se propone analizar indicadores
comerciales y econdmicos a gran escala.

En este sentido, el ejercicio de mecanismos que se articulan en el marco de una
patrimonializacion pueden ser entendidos como formas de simplificacion y de legibilidad. De
igual modo, el término “chirimia” aparece como una herramienta de un proceso agenciado por
el Estado que pretende estandarizar un conjunto de practicas con el objetivo de reducir y
controlar una tradicién, bajo una serie de parametros rigidos, lo que ocurre en el caso en estudio
en este trabajo. Encuestas y documentos de registro, como inventarios, pasan a ser formas de
encuadrar practicas que se convierten en nimeros y obscurecen su dimension ontoldgica.

Sin duda, considero que las aclaraciones y valoraciones realizadas por los musicos
misak son preocupaciones que se adicionan en el dia a dia de las personas, que afectan su
cotidianidad frente a la coyuntura de las politicas para el patrimonio y merecen ser abordadas.
Son alertas de quienes emergen en sus discursos en el marco de una politica de la diferencia,
donde la tensiéon “lo propio”/ “lo de afuera” debe trascender el andlisis culturalista

(RAPPAPORT, 2006) e incorporar las relaciones entre humanos y no humanos. Es importante
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considerar las luchas actuales indigenas en Latinoamérica, y lo que significan estas para ellos,
que en algunos lugares no se separan de las relaciones con el campesinado, las organizaciones
populares urbanas y las asociaciones afrodescendientes, sugiriendo un campo de debate dentro
del marco de la cosmopolitica, que dé relevancia a marcos epistémicos que dialogan desde
diferentes pluriversos.

En el transcurso de este capitulo plante¢ una discusion sobre la tension de la frase “la
mausica propia no es una chirimia”, en un campo que se orienta a evidenciar como la presencia
del Estado y de las politicas nacionales y globales tienden a agotar la existencia de otros
mundos, de otras realidades, empujados por una sola forma razonable de comprender, en el
marco donde se establecen los limites entre cultura y naturaleza. , a través de mecanismos de
control y simplificacion.

Sin embargo, también es posible notar que existen muchas versiones de lo que es una
“chirimia”: como instrumento que produce sonido, como conjunto musical, como forma de
resistencia que intentaba reivindicarse ante las politicas de homogeneidad del Estado-nacion,
concebido como comunidad imaginada (ANDERSON, 1993), que junto a otras musicas, fue
negada porque no se ajustaban al ideal representativo del ciudadano dentro de este territorio. Y
como cultura, que como otras “expresiones”, desde hace algunas décadas en el plano de la
diversidad cultural adquieren otro sentido al ser incorporadas en programas que las revisten de
manera pomposa como una opcidn para el desarrollo y la sustentabilidad articuladas a instancias
globales y que, no obstante, constituye una categoria que simplifica.

Ahora bien, para que esta Gltima version funcione segin lo dispuesto por tales
instancias, se debe incorporar en tales l6gicas, ajustarse a los intereses de las dindmicas politicas
y econdémicas actuales que contintan operando bajo el caréacter cientificista de la razon del
pensamiento que provee a la naturaleza un Unico estatuto, el racional y se fundamenta en la
nocion de cultura como pie de apoyo.

De esta manera, es posible pensar que existen muchas “chirimias”, que son reducidas
a un formato instrumental, pero que adquieren sentido en funcién de la “identidad”,
dependiendo de como lo entiende quien anuncia su sentido de pertenencia a una manifestacion
especifica. Sin embargo, al pretender incorporar la muasica propia a la idea de “chirimia” en las
I6gicas de la patrimonializacion, sufriria un filtro que limpiaria lo que no se encajariaen ella, y
reforzaria lo que se concibe bajo un modelo Unico, dentro de una epistemologia que se configura
en el raciocinio de la modernidad, de la cual es inherente la colonialidad.

Bajo estos estatutos ;qué puede haber comprendido el “experto” que recibio la

explicacion del taita Samuel al escuchar que el tambor es el sonido del trueno, la voz de los
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mayores y las flautas, el sonido de las aves?, ¢cuando se refiere a “ritual” como entiende esa
idea?, es decir, ¢,coOmo hace lectura de la presencia de esos espiritus que se movilizan, cuando
la musica propia interviene en espacios importantes para los misak?

En un marco de discusion que se construye bajo la idea de naturaleza/cultura, la
presencia de los no humanos, son tratados como signos encuadrados dentro de la cultura, y de
ese modo, pierden autonomia, quedando reducidos a cosas con caracteristicas definidas por su
externalidad. Esto quiere decir que se esta ante la presencia de una ontologia moderna, que
opera bajo el principio organizador de la simplificacion. Este se performa a través de los
procesos de patrimonializacion, que aparecen como formas de organizar realidades bajo el
paradigma de una sola naturaleza, que pretende organizar lo que existe y ademas subsumir otras
ontologias dentro de si, provocando un conflicto ontolégico. Ahora bien, desde una mirada otra,
“la musica propia” es entendida como una cosmosénica misak que adquiere relevancia en el
campo de discusion cosmopolitica, como una forma de estar en el mundo que problematiza una
construccion racionalizada, al considerar la presencia de los “no humanos” o “extrahumanos”
configurando formas de sociabilidad. De este modo, la idea de “chirimia” se articula como
operador que tiende a organizar multiples realidades en una sola. Finalmente, asi como existe
una multiplicidad de formas de comprender qué es una “chirimia”, también existen diferentes

formas de entender la “musica propia”.
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CONSIDERACIONES FINALES

Pretendi en esta disertacion establecer un dialogo con las discusiones actuales de la
etnomusicologia y de la antropologia que proponen reconocer la existencia de multiples
ontologias. Desde la etnomusicologia y la antropologia de la musica conceptos como
epistemologias acusticas, musico-logicas y cosmosénicas, ayudan a pensar en la existencia de
diferentes formas de concebir el sonido y la mdsica, con relacion a una concepcion occidental.
Es importante entender que estos esfuerzos también estadn orientados hacia una vigilancia
reflexiva, que entiende el sonido no como un objeto en si mismo, si no como flujos sonoros
indicadores de vida.

Me propuse como asunto central de pesquisa comprender como se trenzan los sentidos
que configuran la “musica propia”, a partir de una discusion intersubjetiva con los musicos
misak, siguiendo las explicaciones que hacen para los no-misak, entre ellos, los isirik [blancos],
como ellos me consideraron. Para llevar a cabo el objetivo anterior, y conseguir un
acercamiento a las formas de conocimiento misak, mi indagacion pasé por un consentimiento
previo que fue marcado por las mutuas correspondencias y complicidades que fui logrando con
los masicos misak. Asi, parte de la reflexion de esta disertacion fue construida a partir de
interrogantes y aclaraciones permanentes de los taitas misak que me parecié oportuno atender
por la sincronicidad de los acontecimientos. Con ello me refiero a la preocupacion que me
manifestaban sobre las politicas que pretenden incluir a la masica propia en los procesos de
patrimonializacion de interés del Estado-nacion.

Realicé una etnografia que, como método interpretativo y reflexivo basado en la
observacién y la participacion, también se orientd por una autorreflexién que modul6 mi visién
y audicidn, presente en la atencién de los eventos que consideré significativos. Asi, esta
etnografia también es un proceso de aprendizaje que me llevo a mdultiples y diversos
cuestionamientos que me deslizaron de mi lugar de comodidad y desconstruyeron mis formas
de entender el sonido, que como musico habia naturalizado, o que solo percibia como un
conjunto de simbolos culturales estructurados. En cambio, la inquietud radicé en ¢como
entender los universos sonoros donde se trenzan relaciones de sociabilidad?”, esto también
sugiere tomarse en serio la presencia de otras alteridades inimaginables desde una mirada
culturalista, a la que se ha reducido el fenémeno sonoro musical.

Esta pesquisa también estuvo sujeta a las condiciones juridicas dispuestas en la Misak
Ley que regulan la intervencion de personas externas y nativas sobre la produccion investigativa

sobre sus formas de conocimiento. Esto hace parte de un proceso de empoderamiento del
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colectivo misak que retne: el esfuerzo por la consecucion de una mayor autonomia politica, la
recuperacion de tierras, la promulgacion de las leyes misak, la investigacion con metodologias
misak sobre el conocimiento propio, entre otras actividades. De ese modo, los limites sobre la
informacidn recolectada me fueron anunciados por los propios interlocutores, lo que acepté con
respeto considerando los procesos que ellos estdn adelantando en la actualidad.

Si bien, mi familiaridad con la antropologia colombiana era poca, ya que mi
desempefio profesional se habia dado en la ingenieria eléctrica y la masica, el estudio de su
panorama histérico me permitio entender que un parte de la historia de la disciplina en el pais
tiene unos antecedentes anclados en Guambia. Aqui me refiero a una de investigacion de tipo
colaborativo propuesto por Luis Guillermo Vasco en la década de 1980 que ha tenido
resonancia en el ambito académico y politico, por su contribucion en el fortalecimiento de las
luchas indigenas y porque reconoce a sus interlocutores como productores de conocimiento. Lo
cual es un precedente relevante que compromete todo tipo de investigacion que se realice ahi.

La mdsica propia puede ser entendida como una cosmosonica, idea propuesta por Stein
(2013), que permite comprender las sonoridades donde confluyen alteridades que organizan los
universos cosmoldgicos e inciden con su agencia en la formacion de los sujetos. La pluralidad
de sentidos que se construye alrededor de la cosmosénica misak, y que traigo a partir de la
experiencia de compartir con los musicos, de participar en espacios donde la musica propia
acontece y en la interaccidn cotidiana con sujetos misak, se revelaron estando ahi, con mi cuerpo
y mis oidos a traves de dos categorias sonoro-performaticas: el “sonido acoplado” y el “ritmo
igualitario”. Estas dos ideas son formas de comprender la musica propia, sin ser definiciones
concluidas o caracteristicas totalizantes, solo que fueron esas las que se me presentaron en el
campo y que me permitieron entender la densidad sonora de la musica propia. Tal densidad,
radica en una ecologia compleja en la que la simultaneidad timbrica de los tambores y las flautas
misak performan los elementos que la constituyen, tales como los mayores contando historias
de la vida de los misak y las aves avisando, el paramo y el aguacero en disputa. Los anteriores
elementos se manifiestan en un lenguaje sonoro entendido por ellos y adquieren sentido dentro
de su territorio.

El “sonido acoplado” y el “ritmo igualitario” son valoraciones sonoro performativas
que tienen nexos con principios sociocosmoldgicos que guian un ideal del ser misak, y se
manifiestan en las formas de socialidad colectiva. Esos principios son mayaele, linchapy lata-
lat4, indicadores de relaciones de reciprocidad y vinculos comunitarios.

La cosmosonica misak revela campos de disputa de distintas alteridades como

humanos y no humanos. El acontecimiento musical ocurre en escenarios de negociacion politica
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en la que tales agentes buscan ocupar espacios jerarquizados, que no obstante, tienen la
finalidad de empoderar al colectivo misak. De este modo, la musica propia acontece en un
marco cosmopolitico.

La historia de las comunidades indigenas en Colombia, desde hace cinco siglos esta
marcada por su resistencia a desaparecer desde el inicio de la modernidad/colonialidad
(QUIJANO, 2000). Entre las formas de colonialidad del poder que marcan su existencia,
también se manifiesta la huella de la colonialidad del saber. De ese modo, la trayectoria de los
colectivos indigenas en Ameérica Latina ha estado atravesada por politicas globales y
configuraciones articuladas a la construccion del Estado-nacion que han pretendido opacar sus
formas de conocimiento, mediante la intencion de imponer una Unica explicacion de entender
el mundo v la realidad.

Una forma actual de tal colonialidad de poder se manifiesta, en ocasiones, a través de
los procesos de patrimonializacion que articulan las I6gicas de las politicas globales y los
intereses del Estado mediante mecanismos de simplificacion y legibilidad. En el caso del
departamento del Cauca, hay en camino una tentativa de insercion de ciertas practicas y objetos
en la idea de Patrimonio Cultural Inmaterial, entre ellas la chirimia caucana. Este proyecto ha
pretendido incluir a la masica propia misak conceptualizandola también, como una variante de
la chirimia desde un analisis culturalista. Ahora bien, la trayectoria del término chirimia trae
una carga de colonialidad que al ser resignificado dentro del proceso de patrimonializacion
aparece como un componente activo de la ontologia moderna. El esclarecimiento recurrente de
los musicos misak de que “la musica propia no es una chirimia” puede ser interpretado en el
marco de discusion de la ontologia politica, donde esta es entendida como dos mundos que
entran en conflicto.

El estudio del universo sonoro misak no termina con este trabajo. Esta investigacion
es solo una posibilidad de comprender las practicas sonoro-musicales que se integran al estudio
de las sociedades indigenas. Esta disertacion también constituye un ingreso personal al estudio
antropologico y etnomusicoldgico. Asi, los intereses de esta pesquisa, ademas de comprender
un fendmeno sonoro histéricamente localizado desde una perspectiva antropoldgica, fueron
contribuir a las inquietudes de los musicos misak con los que pude compartir experiencias en
Guambia. Pretendo brindar posibles caminos que contribuyan a los procesos que los misak en
la actualidad adelantan. Mi aprendizaje en Guambia no se limito al campo sonoro-musical; en
este trayecto se construyeron relaciones afectivas que extrapolan la finalizacion de esta
pesquisa. Con este trabajo quiero retribuir a esa posibilidad que me ofrecieron de aprender y de

conocer una expresion del pensamiento misak y de compartir experiencias que afectaron mi
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vida y ampliaron mis percepciones sobre los universos sonoros que se debaten en situaciones
conflictivas generadas en las dindmicas politicas historicas y actuales.

Para finalizar, manifiesto que este trabajo es una apertura a afianzar relaciones con mis
interlocutores y un aporte al estudio de la antropologia de la musica y de la etnomusicologia en

Colombia, que también pretende “prestar la mano”.
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