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Resumen:

En este documento se presenta la historia de vida de la mayora
Carmenza Aroca, comunera indigena Pijao del Resguardo Indigena San
Antonio de Calarma, ubicado en el municipio de San Antonio,
suroccidente del departamento del Tolima (Colombia). Esta historia de
vida facilita el rastreo de elementos propios de la identidad individual de
la mayora Carmenzay de su proceso de reetnizacion, su participacion en
las luchas Pijao y los avatares que ha tenido que sortear como indigena.
Agqui la historia de vida y los «didlogos testimoniales», como dispositivos
metodoldgicos, posibilitan la interpretacion de una épocay una sociedad
en la que la diferencia étnica ha sido histéricamente estigmatizada por la
colectividad mayoritaria, al tiempo que permite entrever las dinamicas
sociopoliticas, econdmicas, culturales y territoriales que se configuran en
el suroccidente del Tolima.

Palabras clave: Pueblo Pijao; Historia de vida; Dialogos testimoniales;
Luchas territoriales.

Abstract:

This document presents the life story of Carmenza Aroca, a Pijao
indigenous community member from the San Antonio de Calarma
Indigenous Reservation, located in the municipality of San Antonio,
southwest of the department of Tolima (Colombia). This life story
facilitates the tracing of elements of the individual identity of Carmenza
Aroca and her process of re-ethnicization, her participation in the Pijao
struggles and the vicissitudes she has had to overcome as an indigenous
person. Here, the life story and the "testimonial dialogues" as
methodological devices enable the interpretation of an era and a society
in which ethnic difference has been historically stigmatized by the
majority community, while allowing us to glimpse the sociopolitical,
economic, cultural and territorial dynamics that are configured in the
southwest of Tolima.

Keywords: Pijao people; Life history; Testimonial dialogues; Territorial
struggles.
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Introduccion

Fotografia 1. Mayora Carmenza Aroca.

Fuente: Andrés Felipe Ortiz G., 2019.

Ya la habia oido nombrar, pero hasta ese dia de finales de enero de 2019 todavia no la
conocia. La referencia que tenia es que en el inicio del proceso de re-existencia Pijao en San
Antonio de Calarma, ella era quien tenia el permiso para re-crear a los Mohanes y las
Mohanas de barro en la comunidad, y era quien organizaba los actos culturales, quien
preparaba las danzas, quien disenaba los vestidos ancestrales. Y que desde la década de
1970 habia estado frenteando con sus compafieros y comparieras del Resguardo Indigena
San Antonio de Calarma (RISC) la recuperacion de sus territorios ancestrales.

Eraviernesy nos habiamos quedado de ver con un grupo de comuneros Pijaos, para hacer
algunas entrevistas a lideres que iniciaron el proceso de recuperacion de Ima'en el municipio
de San Antonio, y que ya no moraban, por diferentes motivos, en el resguardo. El dia anterior,
cerrando la tarde, habiamos estado dialogando con el mayor Gustavo Vaquiro, otro de los
iniciadores del proceso, pero como eran dias entre semana, de trabajo, para los nuevos
encuentros algunos se excusaron: “hay que estar pendientes del ganado..”, “hay que mirar el
cultivo...”, “hay que cuidar de la casa...” Al encuentro llegaron finalmente Diana Isabel y
Adriana Marcela con sus hijos.

-Yo creo que podemos hablar con la mayora Carmenza —sugirié Diana Isabel-. Ella sabe
mucho del proceso del resguardo porque fue de las primeras. Pero ya que estamos cerca,
vamos primero a hablar con don Antonio Pedraza, que la finca de él queda alli arribita, por el
sector que llaman El Aeropuerto. Ademas, me han contado que se encuentra muy malito. De
paso aprovechamos para ver cOmo esta.

Luego de la conversa con el mayor Antonio nos fuimos para la casa de la sefiora Carmenza
Aroca.

—-Esperemos que si esté en la casa. Como no le avisamos que ibamos puede que no esté.
Ojala la encontremos, porque yo a ella no la veo hace raaaaato —dijo Adriana.
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-Yo también hace afios que no la veo. Como desde la época que le mataron el hijo
—-comento Diana Isabel.

Para llegar a donde la mayora Carmenza desde la casa del mayor Antonio Pedraza hay que
cruzar un buen trecho del municipio de San Antonio de Calarma, un pueblo pequefo fundado
en 1915 en las estribaciones de la Serrania de Calarma, al suroccidente del departamento
del Tolima, por un colono migrante de ascendencia italiana. Contamos con suerte. La mayora
Carmenza nos recibe en la puerta de su casa. Entramos en una sala de paredes blancas. No
hay nada en esa sala, salvo un cuadro. Es una foto enmarcada de su hijo mayor, Pablo
Guzman Aroca. El esta en una feria equina sobre un caballo tranquilo, y viste camisa blanca,
pantalén de montary sombrero. Rodeando esta foto hay otras mas pequenas de una nifia con
traje rojo y sombrero de marinero. A Pablo lo maté la policia porque, dice la mayora
Carmenza, fue senalado de ser auxiliador de la guerrilla por uno de sus companeros del
resguardo.

En el fondo de la casa, el cloquear insistente de las gallinas. Y una muchacha que
revolotea por ahi como mariposa, como queriendo que no la vean, pero sin querer perderse
nada de la conversacidon que tenemos con su madre. Dicen que algunos indigenas son del
color del cobre. Y la mayora Carmenza tiene ese color. Y tiene las manos fuertes. También
tiene los ojos tristes.

Yo soy indigena, entonces usted también es indigena

Y lo mas grave es que los mismos que nos quitaron el idioma, la
tierra, la dignidad, la memoria, son los que ahorita nos dicen que no
somos indios por eso: por no tener lengua indigena, por no tener
tierra, por tener verglienza y haber perdido la memoria.

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

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

-¢Indigenas como? —le pedi que me explicara.

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

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

—-Es que la gobernacion del Tolima, con el gobierno de Bogota, nos dijeron que mientras
nos llega un carné” podemos pagar la salud con ese cartoncito y el sellito de la gobernacion.
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-¢Y yo me puedo vincular?

El viejito me dijo que si, que me vinculara, y ahi nos afiliamos.

Fotografia 2. Carnet del servicio de salud gestionado por el Consejo Regional Indigena del Tolima (CRIT) en
los afios 1980.

Fuente: Archivo personal Comunero Angel Granados, RISC, 2022.

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

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

Y entonces mas amor me cogié por meterme al proceso. En esos tiempos José Diaz
comenzod a hacer reuniones para conformar una comunidad, pero no habia cdmo formar la
junta directiva porque no alcanzabamos a ser ocho personas, y se necesitaban minimo diez.
Solo estabamos la sefiora Flor Tapiero, que por esos dias era la secretaria, José Diaz, unas
sobrinas de él y yo. Entonces empezamos a hacer la propaganda en San Antonio, en las
diferentes veredas, a ver quién se vinculaba al proceso. Eso casi nadie nos ponia cuidado,
pero nosotros hagale pa’aca y hagale pa’alla y naday naday nada.

Me acuerdo que un dia nos cruzamos con el doctor Caballero, y él me dice: “Carmenza,
¢qué necesidad tiene usted de meterse en eso? Eso es comunismo. De aqui a mafiana vienen
y la matan. No se meta en eso.” Pero yo seguia firme ahi, porque mi mama ya me habia dicho
gue yo si era indigena. A mi todo el mundo me decia que me saliera porque a la final de eso
no ibamos a ser favorecidos en nada, y mas bien nos iban era a matar. Yo le conté a José Diaz,
y él me dijo que “no, no, no, no. No se me vaya a salir porque usted es una lider buena.”

Para cubrir algunos gastos nosotros nos poniamos a pedir dinero en una cajita de carton.
Pediamos a la gente que nos regalara una moneda, lo que pudieran, para nosotros poder
mandar a José Diaz a Bogota. José Diaz, como él era tan guapo, se iba a pata pa’ Coyaima, se
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iba a pata pa’ Ibagué. Yo no sé como iria a dar hasta Bogotd, pero por alla fue a hacer la gestién
del carné de salud, y a pedir ayuda de una cosay otra.

Y empezd la gente a ver el avance y se fueron metiendo. Habia un sefior al que logramos
convencer para que se metiera, Alvaro Vera, que era duefio de una finca. Y como ese sefior
era la persona que mas tenia plata en la comunidad, entonces a todo momento nosotros le
pediamos plata para pasajes, que pa’ comida. Ya después llegd la familia Salazar, de Loma
Larga. Ellos nos traian comida, nos traian pollos, yucas, platanos, lena, y con eso haciamos
almuerzo en la pura carretera. Poniamos el fogdn en la mitad de la calle y ahi haciamos el
sancocho. No éramos muchos, porque la gente en esa época no se acogia al proceso. Es que
cuando haciamos las reuniones la policia nos sacaba a tiros, nos tiraban piedras, nos daban
palo. Donde quiera que nos prestaban una casa, ahi nos caian y nos sacaban corriendo.
Entonces nos tocaba reunirnos en la calle.

Pero mire que estar en la calle fue importante, porque nos miraban los campesinos de
muchas veredas, y luego se fueron vinculando, se fueron juntando, hasta cuando ya pudimos
hacer reuniones grandes y sacar los directivos. Me acuerdo de que el compafero Antonio
Pedraza quedé de gobernador de la comunidad. Y se empez6 a identificar a la gente que iba
llegando, y a mirar quién servia para ser concejal, quién queria ser profesor, quién iba a
administrar el economato, quién iba a hacer la comida. Era importante cubrir los diferentes
cargos de la comunidad.

Todavia no teniamos tierra y, en realidad, no sabiamos de nada. Pero ya estdbamos en la
calle. Dénde veiamos que habia un arbol frondoso, ahi nos ubicdbamos para no asolearnos
tanto. Cuando a la policia le daba la gana nos dejaba hacer las reuniones y no nos sacaba
corriendo. Pero lo importante era no estar en las casas, porque si hos veian entrar seguro
tiraban piedras y palos, nos hacian tiros, lo que fuera para no dejarnos organizar. Por eso
nosotros a todo momento estabamos era en la calle, hiciera sol, lloviera o tronara, siempre
eraen la calle.

De ahiya formamos mas y mas gentecita y la junta directiva cogio mas fuercita. Empezo a
salir gente que pa’ concejales, que pa’ profesores. Otros hacian cursos para el manejo de la
ganaderia. La comunidad empez6 a tomar fuerza, la gente empezé a tomar conciencia y todo
el mundo se enterd. Las primeras personas que yo vi llegar fueron personas buenas,
honestas, y con ellas se pudo trabajar bien. En ese tiempo hubo mucha gente que se metio.
Ahi en esa metida nosotros ya pedimos al Ministerio del Interior que vinieran e hicieran
estudios, paraidentificar los que en realidad perteneciamos a la etnia indigena, porque ahi se
metié raimundo y todo el mundo, y al final ya no se sabia quién era indigena y quien no. Por
eso cuando hubo el zarandeo quedamos como diecisiete personas mas o menos.

El zarandeo

Ese zarandeo lo hicieron investigadores enviados desde el Ministerio del Interior para mirar
los apellidos indigenas, y mirar cuestiones fisicas como las manos, el pelo, y poder identificar
de qué tribu viene la persona, si viene de tribu o no viene de tribu, si los ancestros eran
familiares o no eran familiares de esas familias, de esos apellidos. Eso si lo hubo, claro que lo
hubo el zarandeo. Esa fue una estrategia para mirar quiénes si eran indigenas y quiénes no.
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Hubo gente que salié porque tenia que salir. En el zarandeo no daba el pelo, no daba lo que
eran los rasgos indigenas, jno los daba! Y es que en esos tiempos no se entraba a las
comunidades indigenas el que queria sino el que podia.

Me acuerdo que esos examenes los hicieron en la escuela de arriba, la Jesus Maria
Hernandez. Alla fue donde nos reunieron. Y ahi con ese zarandeo fue donde salié una
cantidad de gente del proceso y nos dejaron a unos poquitos. Me cuerdo que salieron Héctor
Hernandez y Romulo Aguiar Perdomo. Luego del zarandeo no quedamos sino poquitas
personas, me acuerdo de Benjamin Villalba y la esposa, Albita Yate, el senor Libardo
Cifuentes, Miguel Gil, la sefiora Doris Guzman y Jerénimo Guzman, José Diaz, Angel
Granados, Tomas Aroca, Nubia Campos, Idali, Yaneth y Te6fila Roa, Hugo Penuela, Luis Angel
Sanchez, que era el gobernador en ese tiempo, Griselda Aguiar, Gladys Aguiar y Nelson
German Cruz, que fue nuestro primer concejal, y algunos otros poquitos. Con ellos fuimos
los primeros fundadores de esa comunidad. No recuerdo mas ahora. Eso fue como en el afno
1981.

Mucha gente se metid por interés, porque se empezo a dar capacitacion para profesores,
para ganaderia, pa’ concejales. En esa época también nos llegaban unos alimentos por
trabajo, y entonces se metié el uno y se metié el otro y todo el mundo se quiso meter, pero
por interés. Y cdmo decir que no, si la mayoria de la gente era pobre y muy sufrida. Era gente
del pueblo y de las veredas de aqui del mismo municipio, que vinieron y se metieron ahi. Se
enteraron de que estabamos trabajando duro y que la gobernacién del Tolima nos estaba
dando bienestarina™ para los nifios de la comunidad, pero eso era hartisimo, y nos llegaban
alimentos por trabajo, todo eso por medio del CRIT"y del tribunal indigena, entonces terminé
ahi metido un poco de gente cuando al principio nadie gustaba del proceso.

Cuando nos dieron el territorio, entonces volvio y se metid gente nueva no indigena en la
comunidad y fue cuando empezaron a surgir gobernadores nuevos. Y esos gobernadores
nuevos traian amistades nuevasy las iban metiendo. Y entonces ya nos sacaron a los propios,
nos sacaron asi, vea, ventiados. Habia otra gente que si era indigena y que algunos intentaron
sacar. Esa gente se resistia a que la sacaran, como Benjamin, que fue un tipo duro para las
cosas. A él lo sacaban y le pasaba lo de la cucaracha, que lo echaban para afueray él volvia
y se metia en el resguardo. Ese es un ejemplo muy bueno que él nos dejé a nosotros: que a
uno no lo sacan cuando otro quiere sino cuando pueden, cuando lo puedan sacar de ahi. El
era el Unico arbol que habia de donde pegarnos para no dejarnos arrancar el resto. Por eso
cuando Benjamin y Albita se murieron yo dije: “se acabd, se acabo el resguardo, ahoritica si
no hay nada que hacer...”

Llegé el territorio

Cuando a la comunidad se le entreg6 el territorio de la finca Las Palmeras los luchadores
éramos 51 familias, que nos ubicamos en 32 o 35 parcelas. Después de que ya nos hicieron
entrega de la tierra fue que se metid todo ese pocondn de gente. Cuando ya nos llego la tierra
nos dieron alimentos por trabajo, nos ibamos y trabajabamos ocho dias y eso nos lo pagaban
en remesas a través del Incora. Y si uno tenia un hijo que fuera dando punto, pues uno se lo
llevaba también a trabajar; por lo menos los nifos mios empezaron a trabajar desde un cuarto
de jornal, luego se ganaban medio y asi, hasta ganarse el jornal entero.
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Y fue por eso por lo que termind ahi un poco de gente que no estaba. Nosotros luchamos
para formar la comunidad: primero una masita pequena, luego una comunidad y después el
resguardo. Asi fue como se hizo la lucha por la tierra. Duramos esperando 17 afos la cosecha
de esa lucha por la tierra. Que vaya a Cortolima¥, que vaya a la gobernacion, que pida all3,
hagale por aquiy hagale por alla, hasta que, por fin, a los 17 afios de lucharla, nos dieron ese
territorio.

Ese territorio fue asi de pequeno“ porque pensabamos que no era sino para 17 personas.
Pero ya vinieron otros gobernadores y empezaron a meter al uno y a meter al otro. Vinieron a
gozar los que menos tuvieron que ver con esa lucha y muchos de los luchadores fundadores
del proceso no estan ahi. Ya estan por fuera, pobres, enfermos, pa’ morirse... A mi me
quisieron quitar mi parcela, que era la numero 27, dizque porque no la trabajaba. Pero es que
yo no tenia como mantener mi parcela. Entonces se la dieron a un tal senor Quinones, que en
esa época no tenia sino como tres meses en el Resguardo. Yo fui y peleé y me tocé pagar
como 280 comunitarios* para recuperarla. Eso fue entre los afios 2004 y 2005.

Por esa tierra vinieron muertos. Por esa misma tierra llegaron las discordias. Ya no nos
guerian ver, no nos querian ni saludar, “ustedes estan locos, no tienen nada que ver aqui,
vayanse, ustedes aqui ya no son nada”, nos decian sin tenernos en cuentay sin respetar que
nosotros luchamos, que también nosotros nos desvelamos pa’ poder lograr el territorio. Y asi
fue como los que llegaron se tomaron el mando.

Elproblema de nosotros los antiguos de la comunidad, es que no supimos hacer las cosas
cuando teniamos fuerza, no tuvimos esa berraquera de haber defendido nuestra posicién y
nuestros recursos. Porque fue que nosotros aflojamos, nosotros ya vimos que la cosa se
ponia pesada, que algunos de los que llegaron nuevos nos miraban mal, que ya no nos
dejaban participar, que no nos dejaban hablar, y no fuimos capaces de sostenernos como nos
habiamos sostenido durante esos afos atras frente a la gente nueva que llego.

Yo si tengo por experiencia que el que empieza un proceso nunca debiera dejar de entrar
gente nueva. Que se haga un tope y se selld, y ya ni entra ni sale nadie. Eso se hablo ese dia
gue me entregaron la finca: aqui no entra ni sale nadie. Pero mentira, se entraron todos. Eso
esta en el acta de ese dia. Ahi se dijo: “esta comunidad es para tantas familias, para cuando
crezcan los ninos de estas familias se les den los lotes, se les den los pancogeres, se les de
estudio, se les den las becas..”, y eso nunca llegd. Porque si revolcamos eso, se supone que
ese territorio era para las familias que ese dia formalizaron esa finca, para el estudio de esas
familias, los lotes para que trabajaran los hijos de esas familias, y eso nunca se llegé. Ya
nosotros los viejos nos estamos muriendo todos, y eso nunca nos llegd...

El territorio es para cuidarlo

Lo que pasé con la entrada de mucha gente nueva es que no saben para qué es el territorio.
El territorio es para cuidarlo. Yo he pensado que dentro de unos meses empiezo a limpiar mi
parcela, para ver si de pronto siembro un frijol. Pero qué pasa: es que uno no puede llegar a
tumbar los arboles, a tirarse todo. A mi me dijeron que por qué no limpiaba el lote, que mi lote
estaba enmontado, que qué pasaba con mi lote. Yo les dije: miren companeros de esta
directiva, con todo respeto, ustedes dicen que mi lote no esta trabajado, que no produce. Yo
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como indigena no tengo ese lote para echar ganado, yo como indigena no tengo ese lote para
pelarlo y dejarlo que el sol se lo coma. Yo considero que si a mi me dieron ese lote es para
cuidarlo, y en ese lote para mi es sagrado el monte. No sé, es mi forma de pensar, no sé la
forma de pensar del resto de la gente. Empezando que mi parcela la lava toda la quebrada 'y
que siyo la pelo, la raspo pa’ sembrar, entonces se va a secar el agua que viene pasando.

Por eso yo les dije que “mi parcela estd produciendo mas que las de ustedes”. Un
companero falto de... cémo les digo yo, falto de ética, de estudio, de sangre india en las venas,
me preguntd que “;qué esta produciendo lo suyo, si eso es puro monte?” Yo le respondi que
“estoy produciendo oxigeno pa’ todo San Antonio y para toda mi comunidad, companero, mi
parcela esta mejor cultivada que el de cualquiera. Sientan que no es pa’ mi ese monte, ese
oxigeno, esa agua que se esta cultivando y cuidando ahi es pa’ todo el mundo”. Yo soy pobre
Y YO necesito, pero mi lote es sagrado y por eso no lo lastimo, no le saco sangre, no le saco
nada, y por eso yo espero no tener problemas con la comunidad.

Voy a mi parcela a limpiar, pero voy a limpiar solo unos huequitos muy pequefiitos. Mejor
dicho, yo creo que es que no van a alcanzar ni a ver, porque yo no voy a dejar dafiar mi monte,
iyo no lo dejo danar! A mi nunca me ha gustado trabajar mi parcela. Me gusta que los pajaros
canten, que vuelen. Mire, uno va a ese ranchito y eso se ponen las guacharacas que se entran
cantando a las siete de la manana, jqué cosa tan linda! Cantan, vuelan por todos esos palos,
bueno, ellas hacen de todo. Yo soy feliz asi.

El lote a mi me lo quitaron una vez y se lo dieron al companero Quifionez, que tenia tres
meses de haber entrado a la comunidad. Y él me lo limpié y me lo dejé como acd, como esa
calle, me le cortd todos los palos, me le voled azaddn y me entregd eso asi todo pelao. Luego
lo recuperé y volvi a dejarlo enmontar como lo tengo ahora. Porque a mi no me quitan eso sino
hasta cuando yo me muera. A mi no me van a tocar eso ni me lo van a quitar, porque si me lo
tocan o me lo quitan yo vuelvo y lo recupero. Yo soy porfiada, el indio es porfiado. Hasta el dia
que se muere el indio es porfiado. Porque yo si tengo etnia indigena y harta, harta. Porque ser
indio es tener paciencia. Pero que mi parcela ni me la vayan a tocar porque no los voy a dejar.
Eso si no. Que me la dejen alla para que los pdjaros, las culebras, los gurres, todos esos
animales que viven ahi puedan andar a su acomodo. Eso fue lo que les toc6 a ellos, porque ni
en el resguardo les estan dejando espacio a los pajaritos, a los animalitos.

Empecé con el trabajo de cultura en la comunidad

Yo tengo mi propia forma de defender el monte, que nosotros los Pijaos llamamos Joke"".
Por ejemplo, yo quiero hacer unas esculturas en mi parcela. Hacer unos mohanes y otros
seres para que cuiden ese monte. No hay necesidad de cortar los arboles. Por eso no los dejo
cortar, porque yo no los voy a lastimar, yo los sé tallar por encima de la carcasa del palo, yo
no le voy a tocar al palo nada, nada, nada. Yo sabré cémo los dibujo, como los tallo, como se
van a ver hermosos. Fue mi mama la que me ensend a hacer los mitos que yo hago en la
comunidad. Ella me decia cdmo se hacian los mitos, cémo se hacia la Madremonte, la Madre
de Agua, el Mohan, la Mohana, todos ellos.
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Fotografia 3. Mayora Carmenza Aroca (derecha) con grupo de nifios, ninas y jovenes Pijaos en actividades
culturales del Resguardo Indigena San Antonio de Calarma.

Fuente: Archivo RISC, 2013.

Es que yo fuila que empecé con el trabajo de cultura en esa comunidad. Recuerdo que fue
en el ano 1978 cuando se baild la primera danza indigena aqui en San Antonio, porque
vinieron de Coyaimay trajeron una muestra cultural que presentaron en el parque. Yo ya sabia
gue esa muestra cultural venia, y entonces yo me hice una muestra cultural propia con los
fundadores que habia en ese tiempo. Me acuerdo de don Granados, que salia con una
tambora forrada en papel de panela porque no teniamos para una tambora de verdad.
Entonces se toco con esa tambora.

Hicimos la presentacion y sacamos una reina, que fue la hija de Rémulo Aguiar Perdomo,
una muchacha que llamaba Claudia Aguiar Perdomo. Fue la primera reina indigena de San
Antonio. Muy bonita, por cierto. La montamos en un caballo y la llevamos al parque. Luego la
trajimos y la sacamos en una carroza con totumos, con el chile (atarraya), con balayes
(tejidos en palmicha), con batambas (bolinillo artesanal), con todo lo que es directamente
del monte. Ellos ya no pertenecen a la comunidad, pero ellos fueron unas de las familias que
me patrocinaron las primeras actividades culturales aqui en San Antonio. Y los hijos de él, de
don Rémulo, se dejaron vestir de indios, las nifias ayudaron a cargar totumos, a hacer los
balayes, a hacer todo lo que tuvimos que poner en la carroza ese dia.
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Fotografia 4. Mayora Carmenza Aroca fabricando balay.

Fuente: Andrés Felipe Ortiz G. 2022.

De ahi para aca la gente empezaba a tenernos como miedo, de pensar que nosotros
comiamos gente o de pensar que nosotros teniamos otra religién o tantas otras cosas que
decian. No sabemos de dénde salieron esos cuentos, pero la comunidad nunca llego a esas
cosas, jamas. Fuimos unas personas... unos indios tan... cémo le digo... como tan pasivos,
porque nosotros nunca le cometimos errores al pueblo, ni al vecino, ni a ninguno le faltamos.

Yo creo que la comunidad no aprovechd mis afnos de vida alla, cuando tenia toda la salud.
Se pusieron fue a mirar otras cosas y miraron lo que no era. Vea, yo a la comunidad les hacia
los trajes, presentabamos las danzas, se hacian cuadros, cuando habia reina nos poniamos
a hacer la carroza, se hacian los mitos, se hacia el Mohéan, la Mohana. En la comunidad nunca
me quisieron aportar un material bueno, ni yeso, ni cemento, ni nada que valiera la pena, pa’
hacer los mitos afuera de la casa del cabildo, pa’ que la gente los viera. En esos tiempos los
mitos que se pudieron hacer fueron en tierra. Eran grandes, se les hizo tarima, se les hizo el
bosque, se les hizo todo en el saldn cultural del resguardo.

El dia que fuimos a hacer el primer Mohan y la primera Mohana en el resguardo Jeronimo
me decia: “compita, ¢usted es capaz de disefar ese par de indios sin tener donde mirar?”, y
yo le dije que si, porque yo ya los he hecho muchas veces. “;Y los hace como un monumento,
usted los hace en bulto?”, y yo le decia que si, que yo los hago en bulto, y él no crefa. El fue mi
ayudante y no me perdid parada cuando yo hice el primer indioy la india. Y a él le cogio dolor
de cabeza, le cogi6 una cosa, le cogio la otra y yo le decia: “aguantese porque, mire, hacer
esto no es tan facil”. En esa comunidad nadie mas tiene permiso de poder ayudar a recrear al
Mohan, sélo Jerénimo. Un dia el compa Medina dijo que él me ayudaba a recrear los Mohanes,
y cuando ya lo tenia fumando tabaco se le cay6 un brazo al Mohan, con el tabaco y todo. ¢ Ah,
como le parece? Y cuando le armé de nuevo ese brazo en seguida se me le cayo una pierna.
Me tocd decirle a Medina: “compita, me da mucha pena con usted pero salgase porque yo no
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voy a dar cumplimiento con esto porque mire..., usted no esta preparado para esto”. Y me
toco volveeeer a amasar el barro de nueeeevo, y volveeeer a conversar con esa greda, y
volveeeer a pedir permiso pa’ poderlo armar al Mohan, y Jerénimo fue el Unico que pasoé la
prueba para poderme ayudar. Y Jeronimo ya se partia: le daba escalofrios, le daba fiebre, le
daba vémito, le dolia la barriga. Yo le dije: “Jeronimo, es que la hechura de los Mohanes es asi,
ellos lo indisponen a uno si no esté preparado”.

Fotografia 5. Mohan y Mohana hechos en barro por la mayora Carmenza Aroca.

Fuente: Dumar Arcadio Olaya Olaya, 2013.

Cuando entré al proceso de lacomunidad me mandaron a Sutatenza, a aprender con otras
comunidades sobre la cultura indigena. Yo me especialicé en trajes, en danzasy coreografias,
pero también me ensefiaron el tratamiento del barro. En un tiempo también se hicieron unos
instrumentos, pero fueron manuales, que yo los hice «de antigua». Nosotros los papas
tocamos todo eso. Alcanzamos a tocar flauta, tambora, y hasta tocamos unos instrumentos
qgue honradamente ni le supimos el nombre. Hicimos maracas, tambores, todo eso lo
tuvimos. Eso fue cuando éramos jovenes y no teniamos hijos. Eso fue una actividad de
juventud. Ya después nos pusimos a criar esos ninos y a defender el territorio que habiamos
conseguido.

Desde que mataron a mi hijo...

Este ano que entra puede que esté mejor. Porque es que yo me siento muy mal. Desde que
murié mi hijo hay dias que estoy solo acostada. Hay dias que me tensiono tanto que... Me
tengo que recuperar de la muerte de mi hijo y yo vuelvo. Yo no voy a hacerles males, yo no voy
a pelear, yo no voy a insultarlos, ustedes saben que yo toda la vida he sido muy respetuosa.
Pero lo que es a mi no me sacan, no me salgo, y si tengo enemigos dentro de la comunidad
del resguardo, pues ellos veran qué van a hacer. Pero yo no me salgo, no me salgo y no me
salgo.

Pero es que qué mal les estoy haciendo. Hace 4 afos que no iba a la comunidad, desde
gue me mataron el hijo yo no volvi a la comunidad. Ese muchacho nunca se metié con nadie.
Mi hijo fue respetuoso de la comunidad. El cuando llegaba acé a la casa se sentaba conmigo:
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“Mamacita, qué acordaron hoy, como quedd hoy, qué dijeron hoy”, me preguntaba. “Papito,
dijeron esto, esto, esto”, le contaba yo. Y él me decia: “mamacita, tengo que tanquear la moto
para llevar las muestras culturales, le voy a conseguir las pepas de monte para los trajes...”;
0 me decia: “mamita, traiga los trajes aca que yo se los llevo hasta el resguardo”. La vez que
me tocd traer unos trajes para terminarlos fue él quien los hizo, que fueron unos trajes cafés
gue me prestaron para una feria. Esos trajes él amanecid colocandoles pepas, pegandoles
los adornos, amanecio con la aguja rompiendo y sacando fibras y todo eso. El no iba a las
reuniones, pero él era un amor cuando se trataba de danza o de cualquier otra cosa de la
comunidad, él era un amor para ayudarme a mi. jQué dolor de mi muchacho!

Yo no he podido volver a la comunidad por eso, porque yo quedé como cuando un nifo lo
sientan y no se puede volver a parar, porque él era la mano derecha mia. Entonces quedé asi,
con las manos cruzadas. Porque él era el que ordenada a las hermanas, el que decia “bueno,
vamos a hacer esto, vamos por la comida, vamos a limpiar, vamos a cercar, nos vamos para
arriba para la finca que mi mama nos deja como herencia, vamos a ver qué hacemos”, y él
era... él era todo. EL negociaba bestias, vendia bestias, él era al que en Roncesvalles le traian
bestias para amansar, él era el que colocaba suero, operaba colas, calzaba a los animales. EL
era la fuente de trabajo mia. Pero me lo mataron.

Fotografia 6. Fotografia de Pablo, hijo de Carmenza Aroca.

Fuente: Andrés Felipe Ortiz G., 2019

Yo sé que mi Pablito no se ha ido y él me acompana. A mi se me mete que mi Pablito esta
entre nosotros y yo ahi le tengo ese retrato y ahi lo dejo. Hay veces que me levanto a la
madrugada, prendo la luz o no la prendo y me siento ahi en un asiento a recordarlo. Yo estoy
completamente convencida que el indio no muere, que se le pudre a uno la carne, pero que
elindio no muere, estoy completamente convencida de eso. Y yo le digo a las hijas mias que
cuando yo me muera no comiencen a llorar, porque puede que se me pudra todo este cuerpo
en el cementerio, pero yo aqui me quedo esperando y ayudando y colaborandoles. Hagan de
cuenta que de aqui no me he ido.

Por ejemplo, cuando antier ibamos para Ibagué a mirar el proceso por la muerte de mi hijo,
pasamos por el cementerio. Yo les dije a nuestros muertos “adids, adiés Albita, adids
Benjamin, adiés compa Martinez...” Uno no siente miedo porque sabe que esta es su familia,
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ellos son parte de la familia. Pero estos comenzaron “jay!, no se ponga a eso porque hos pone
nerviosos...” Y yo les recordaba que estaban nerviosos porque ustedes no tienen etnia
indigena, en cambio yo me despido porque ellos estan ahi en ese cementerio indigena
acompanandonos, guiandonos, orientandonos el camino.

«Dialogos testimoniales» e historias de vida (reflexiones metodolégicas)

Iniciando el ano 2019 se realizaron los primeros «dialogos testimoniales» en el Resguardo
Indigena San Antonio de Calarma pueblo Pijao (RISC). Estas conversaciones entre
luchadores indigenas se convirtieron en el germen de lo que hoy es el Grupo de Investigacion
y Educomunicacion «Tejiendo pensamiento Pijao» (TPP), un colectivo nativo, autbnomo e
intercultural vinculado al RISC, que mediante la apropiacion y moldeamiento de diferentes
estrategias investigativas, comunicativas y pedagogicas se ha dedicado, entre otras cosas, a
la recuperacién de las memorias individuales y colectivas de las luchas socioculturales y
territoriales del pueblo Pijao en el suroccidente del departamento del Tolima, en especial de
las ocho comunidades Pijao que se ubican en el municipio de San Antonio de Calarma™.

Desde sus inicios, el grupo TPP se ha propuesto re-crear metodologias y estrategias de
investigacion que reconozcan la tradicion oral del pueblo Pijao, para reflexionar sobre la
historia y la actualidad indigena y, desde alli, aportar recursos onto-epistémicos y
metodoldgicos que apoyen la produccién de conocimientos-otros sobre la «recuperacion de
Ima» (la Madre tierra Pijao), un proceso de lucha territorial que el pueblo Pijao viene
agenciando desde la década de 19707, y que se entiende, en la experiencia de los Pijaos del
RISC, desde dos dimensiones estructurantes: la recuperacién la “propiedad” de Ima, el
territorio Pijao” (que se puede dar por vias legales y “no legales” —pero si legitimas— a través
de acciones como la ocupacion territorial de facto), y la recuperacion del equilibrio del
«mundo seco», esto es, la sanacion del territorio que se encuentra enfermo, desarmonizado,
desequilibrado debido a las afectaciones generadas en él por los seres humanos.

El proceso de recuperacion de Ima ha exigido al grupo TPP establecer estrategias
investigativas propias, nativas, situadas en las realidades de la comunidad, que contribuyan
en la recoleccion, sistematizacion y analisis de informacion pertinente para su re-existencia.
Decimos “propias”, en el sentido de que las formas académicas candnicas de hacer
investigacion no se «trasplantan» en la comunidad y el territorio a través del uso de métodos
y técnicas occidentales, sino que mas bien se «injertan», es decir, se adecuan a las tramas,
formas y texturas del conocimiento visto desde la perspectiva Pijao, atendiendo a los
contextos que se quieren intervenir, dando forma a un escenario investigativo donde se juntan
los mundos.

Uno de estos injertos metodoldgicos son los «didlogos testimoniales», una estrategia que
usa recursos de la entrevista colectiva y de los grupos focales, pero que tiene como
particularidad ineludible que los sujetos dialogantes sean personas que han participado
directamente de los procesos sociales (son participes y testigos de los acontecimientos) y
deciden, autbnomamente, sistematizar sus experiencias (en este caso, de lucha territorial).
En los «didlogos testimoniales» se ponen en discusion critica, auto reflexiva, interrogativa, las
pretendidas certezas de la memoria individual, para la re-creacion de conocimiento colectivo
sobre los procesos organizativos y la lucha territorial, atendiendo a la distinciéon que hace
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Bruner (1986) entre tres niveles de aprehensidén y comprension de los procesos sociales: el
nivel de la realidad (la vida como cosa vivida), la experiencia (la vida como experimentacion)
y la expresion de la realidad a través de la experiencia (la vida como narracion) (p. 13).

Aqui, los didlogos no se dan entre un sujeto que conoce y otro que desconoce el proceso
(como sucede en el periodismo o en investigaciones no participativas, por ejemplo), ya que
los dialogantes no son sujetos externos que interrogan situaciones o acontecimientos
desconocidos, sino, por el contrario, son actores participantes que quieren re-construir su
experiencia, individual y colectiva, a través de la narracion (Ortiz, 2023, p. 39-40). Asi, los
«dialogos testimoniales» no se desarrollan en un contexto investigativo entre individuos que
preguntan e individuos que responden, por lo que su dinamica de aplicacion no reconoce la
division entre unos individuos que “saben”y otros que “no saben”, tal como proponen algunos
métodos investigativos modernos. Al contrario, en los «didlogos testimoniales» se
presuponen sujetos que, entendiendo los limites de las narrativas que producen sobre su
propia experiencia, narran, confirman, interpelan, aclaran, amplian, rebaten o niegan
solidariamente la memoria de los otros, para llegar a un consenso sobre el proceso re-creado
y su interpretacion.

No se trata de negar ni imponer un punto de vista, ni de establecer como “verdad” una
version interpretativa (asi sea colectiva) de los hechos. Se trata, mas bien, de identificar a
través del didlogo las diferentes versiones sobre hechos claves de los procesos sociales, para
generar un mapa —a veces difuso e indefinido, a veces concreto y categérico— que no
necesariamente busca generar consensos colectivos, sino, mas bien, sondear de manera
auténoma posibles «focos» de memoria, interpretaciéon e intencionalidades sobre los
acontecimientos que se pretenden sistematizar. Aquila autonomia es importante, por cuanto
es la misma comunidad quien se encarga de coordinar e implementar el proceso
investigativo, en funcion de sus necesidades organizativas y de movilizacion social
particulares; y para eso, quienes dialogan han sido participes y testigos del proceso.

En estos «didlogos testimoniales» no se requiere de un mediador externo para la
reconstruccion de la experiencia (un investigador profesional, por ejemplo). Son los mismos
dialogantes quienes se hacen cargo de la conversa, de su registro, sistematizacion y del
analisis critico de la informacion resultado del dialogo, entre otras porque los participantes
se han venido cualificando frente al proceso investigativo. Aqui no es un agente externo el que
propone o decide los temas a dialogar, los enfoques interpretativos, las metodologias,
técnicas e instrumentos a utilizar g, incluso, las teorias a referenciar, sino que son los mismos
manayax Pijaos quienes, por iniciativa propia e incluso en formas que parecieran
asistematicas, deciden reflexionar sobre su practica y experiencia, cuestion que les da
autonomia epistémica y metodoldgica. Esto no impide, de ningin modo, la participacién de
actores externos, ya que no es una metodologia excluyente; pero estos actores se asumen
como colaboradores, incluso pueden ser interlocutores que confrontan sus propias
experiencias con las de los dialogantes, sin que se conviertan en motivadores u orientadores
del proceso.

Los «dialogos testimoniales» se diferencian de otras técnicas de investigacién como los
“grupos focales” o las “entrevistas grupales”, en que, por lo general, estas son propuestas
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orientadas por un agente externo con intereses no necesariamente vinculados a los procesos
investigados, y basados muchas veces en criterios de “neutralidad” u “objetividad”. Aqui pasa
lo contrario: hay una clara intencién de reconstruir criticamente los procesos sociales, sin
que se exija objetividad, neutralidad o imparcialidad a las memorias y a las narrativas
experienciales. En los «dialogos testimoniales» los criterios que priman son los de veracidad
(no decir mentiras), reciprocidad (se recibe en la medida que se da), complementariedad
(respetar y aportar a la voz de los otros) e interés comunitario (los temas a trabajar son de
interés comun, no individual), razén por la cual esta propuesta metodoldgica no tiene como
objetivo central el establecimiento de “consensos epistémicos y experienciales”.

De lo que se trata, como se ha senalado, es de identificar «focos» para construir mapas
interpretativos, complejos y diversos, que den cuenta de procesos sociales que son, en si
mismos, complejos y diversos. Asi, cuando no se presenta consenso sobre algun aspecto
tratado, se exponen en los documentos de sintesis (escritos, podcast, audiovisuales,
cartillas, etc.) los diferentes puntos de vista en debate, por los menos hasta que aparezcan
nuevos argumentos que permitan depurar las narrativas experienciales trabajadas. Esto
pasa, inclusive, con las historias de vida (como la que aqui se presenta de la mayora
Carmenza Aroca), donde la narrativa experiencial de un sujeto se convierte en centro del
trabajo investigativo, pero al tiempo esta voz es interpelada, complementada e, incluso,
contradicha, llevando a que el didlogo depure una versién final, que no es definitiva sino
provisional, por cuanto se puede complementar posteriormente con nuevos datos.

Este escenario investigativo configurado en los «dialogos testimoniales» entrafa algunas
condiciones que deben cumplir los participantes. Lo primero es tener apertura al dialogo,
bajo el presupuesto de que la memoria es fragil e intencionada, y que en el debate y la
confrontacion de las memorias debe primar la busqueda de la verdad (asi no haya un
consenso sobre ella), no por la verdad misma, sino pensando en sus aportes al proceso de
re-existencia indigena. Y para ello los participantes deben asumir unos principios basicos:
ser honesto, leal, honrado (en el sentido de honrar el proceso, las luchas, los esfuerzos, los
muertos, la misma memoria), porque lo importante no es tener la razén, sino aportar en la
comprension de la experiencia colectiva para fortalecer las luchas por venir.

En lo que refiere a la implementacion, los encuentros cotidianos y espontaneos son
fundamentales en los «didlogos testimoniales». TPP se ha asumido desde sus inicios como
un escenario organizativo que promueve la autoformacion (individual y colectiva), ademas de
investigacion y el activismo indigena. En TPP se reconoce, como lo hacen otros procesos
organizativos y movimientos sociales, que el trabajo colectivo y la organizacién indigena son
decisivos en las transformaciones de “representaciones, valores y formas de relacion
interpersonal de sus miembros, asi como en la redefinicién de su sistema de necesidades,
de sus referentes de su identidad y de sus practicas sociales, mas alla del ambito asociativo
y de los movimientos” (Torres, 2004, p. 22). Frente a esto, los estudios sociales
contemporaneos en el campo de los movimientos sociales han demostrado que la “vida
cotidiana”, sus practicas y rutinas (Maffesoli, 1992; Zemelman, 1993; Martinic, 1996; De
Certeau, 1996; Torres, 2004), es un escenario formativo clave que supera el «curriculo
manifiesto» que estructura los intereses y objetivos de los procesos organizativos (Torres,
2004).
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Para el caso de la experiencia de TPP, en muchos casos el ejercicio investigativo
implementado a través de los «dialogos testimoniales» supera la convocatoria formal a
espacios de encuentro investigativo —aunque existen-y, por el contrario, se aprovechan las
reuniones informales, los encuentros de cafeteria o de chicheria*, los dias comunitarios o
mingas, entre otros, para realizar los didlogos. La informacion se recopila a través de
grabaciones de audio, fotografias, relatorias y diarios de campo, en los que se sintetizan los
temas tratados desde una perspectiva situada en el punto de vista de los investigadores. Aqui
la libreta de notas, la grabadora, la camara fotografica son importantes para el registro de
informacion, pero no son obligatorios.

Quizas el aspecto mas importante de la implementacion de los «dialogos testimoniales»,
es que han apoyado la co-teorizacion del proceso de recuperacién de Ima en el RISC, ya que
ellos posibilitan lo que Luis Guillermo Vasco (2007, 2010) ha denominado como «recoger los
conceptos en la vida», esto es, reconocer que en las realidades cotidianas de los sujetos y
las comunidades étnicas circula un tipo de «conocimiento ancestral» que no hace distincion
entre laideologia y la vida real. Como sefnala Vasco (2007), en este tipo de conocimiento “las
ideas estan cargadas de materiay la materia contiene en simisma las ideas” (p. 42). Teniendo
en cuenta esto, para identificar aspectos claves de las narrativas se realiza una codificacion
en dos niveles, al modo propuesto por la Teoria fundamentada (Glaser y Strauss, 1967;
Restrepo, 2013). El primer nivel es la codificacion abierta, donde se establecen elementos
generales de andlisis. En un segundo nivel se realiza una codificacion axial, donde se
identifican y acotan los elementos de analisis centrales o transversales de la experiencia (en
este caso, de la narrativa experiencial del personaje), a partir de criterios como la recurrencia
y la significacion. Este sistema de codificacién atiende a la dinamica de la piramide invertida,
en donde se identifican primero elementos generales, para ir organizandolos luego en ejes
claves para el analisis.

Por eso es tan clave para los «didlogos testimoniales» reivindicar el uso de fuentes orales
como recurso para la sistematizacion del proceso de recuperacion de Ima. Y en este sentido,
a los «dialogos testimoniales» los podemos inscribir en el debate de la «historia oral» como
dispositivo para acercarse a la comprension del pasado™®, cuestion que ha sido
suficientemente abordada desde corrientes historiograficas perspectivistas, hermenéuticas,
narrativistas, criticas y, mas actualmente, desde los estudios memoriales. Se parte de laidea
de que la historia, la memoria, el recuerdo y el olvido estan mediados por la interpretacién de
los sujetos (Svampa, 2015, p. 12), sobre todo en casos en los que el acontecimiento
recordado tiene connotaciones sociopoliticas reivindicativas, tal como sucede con las
reclamaciones histdricas de los indigenas Pijaos frente a lo que ellos consideran como el
exterminio sistematico de su pueblo, iniciado en el momento mismo de la invasién europea
de sus territorios, que se da hacia el afio 1538,

Hablamos, entonces, de una historia «producida» desde la experiencia y la memoria de
sujetos con intencionalidades profundamente politicas frente a la rememoracién de su
pasado, donde la oralidad adquiere especial relevancia, por ser el dispositivo a través del cual
se expresan experiencias subjetivas y colectivas que adquieren centralidad en la
reconstruccién de hechos del pasado, porque se interpela la memoria para construir una
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comprensidon que disputa los sentidos del pasado en relacion con los procesos sociales
(Villalba, 2015, p. 22-24).

Ahora bien, uno de los debates mas recurrentes en este campo de la oralidad y su relacion
con la historia y la memoria, tiene que ver con la distancia que existe entre la realidad y las
expresiones que se hacen de ella a través de la validacion de la experiencia. Como resefia
Jimeno (2006), “la narracién de una historia de vida o de una autobiografia, es una expresion
simbdlica de la experiencia vivida” (p. 44), es decir, que el contexto, las intencionalidades, las
expectativas del narrador influyen en la expresion de la experiencia. Esta situacion se
complejiza cuando se trata de la memoria colectiva, por cuanto las diferentes expresiones
frente a la experiencia vivida son tensionadas por el contexto, la intencionalidad y las
expectativas de los sujetos participantes.

Reflexiones finales, a modo de conclusion

Los «dialogos testimoniales» son, a su vez, fuente de informacion para la re-creacién de
las historias de vida de actantes considerados centrales para el proceso de recuperacion de
Ima en el RISC. En los «dialogos testimoniales» iniciales se establecid la necesidad de
reconocer a los lideres del proceso, a los y las manayax que iniciaron la recuperaciéon de Ima
desde la década de 1970 en San Antonio de Calarma, lo que llevé a la decisidon colectiva de
aprovechar la informacién recolectada, para rendir homenaje a algunos de los lideres que
sembraron la semilla de la lucha territorial que hoy permite la re-existencia del RISC.

Para el caso de este documento, se establecid que la historia de vida como metodologia
permite que la oralidad esté en el centro del proceso investigativo, cosa importante para los
y las manayax Pijao, ya que su cultura tradicional ha sido fundamentalmente oral, y que fue
por este medio que, durante siglos, milenios, los Pijaos transmitieron sus historias,
tradiciones, concepciones del mundo y de la vida. También se reconoce que las narrativas
experienciales expuestas en las historias de vida son producto de la puesta en practica de un
meétodo propio que se ha denominado como «dialogos testimoniales», que tienen una base
oral, de sustento colectivo, donde la experiencia individual escrita en la memoria de los
mayores y mayoras de la comunidad dialoga también con el territorio, que se constituye
como un actante experiencial y narrativo.

Por lo anterior, las historias de vida construidas a través de los «didlogos testimoniales»
tienen un propdsito politico explicito: hacer visible lo visible y audible lo ya audible, esto es,
reconocer que las que se han considerado como “voces silenciadas”, en realidad han sido
voces ocultadas o camufladas en el aparataje de la modernidad colonial, porque, como dice
el manaya Jerénimo Guzman, “nosotros nunca hemos dejado de existir ni de hablar. Una
muestra de eso es que aqui estamos, lo que pasa es que nosotros caminamos despacito, sin
hacer mucho ruido, porque el camino es muy largo”.

Los Pijaos del RISC han estado hablando a su propio modo, y ahora estas voces se hacen
publicas para que las escuchen las mayorias, como parte de la fase actual del proceso de
recuperacion de Ima, en el que se propone una “transicion hacia la armonizacién de Ima:
buscar el equilibrio para volver al origen” (Ortiz, 2023, p. 274 y ss). Por eso consideramos que
estos documentos que se vienen produciendo desde el RISC, se articulan a los presupuestos
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criticos de la historia oral que pretende, en Ultimas, “romper con la historia tradicional elitista
y las modas estructuralistas que anulaban la accion de los subalternos” (Archila, 2005, p.
299), buscando reivindicar el dialogo entre las dimensiones subjetiva y colectiva de la
historia, rescatando tanto los procesos sociales “periféricos” a la historio oficial, como al
sujeto que los ha agenciado y su experiencia narrativa.

Consideramos que asi vistas, las historias de vida presentan un cimulo de conocimientos
gue han sido negados por las hegemonias nacionales, y amplian (no necesariamente para
clarificar, sino para complejizar) la comprensiéon de los momentos, contextos y sujetos
(individuales y colectivos) que han permitido las re-existencias étnicas del pueblo Pijao,
reivindicando su dimensidn historica, tal como se intenta presentar a través de la historia de
vida de la Mayora Pijao Carmenza Aroca. Karey karey.
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Notas

"Ima es, en el sistema cosmoldgico y espiritual Pijao, la Madre tierra. Aqui la asumimos como el territorio creado
por el Sol (Ta) para que los dioses pudieran estar, luego de un tiempo “donde gobernaba el espiritu del agua (frio),
en una gran laguna, que era como estaba entonces el mundo. En ese entonces solo habia aire y agua” (CRIT,
ONIC & OTROS, 2002, p. 16). Ima es un territorio-vida donde descansan los dioses y diosas Pijaos como
Lulumoy (dios de la justicia y la sabiduria), Locomboo (diosa del tiempo y la prosperidad), Gimbales (dios de la
guerra), Ibanasca (diosa viento), Ibamaca (diosa de la proteccion). Estos dioses y diosas sostienen el mundo y
lo equilibran. Ima puede ser entendida también como la casa de los Pijaos, ya que es el lugar donde hacen su
vida, donde descansan y donde los mohanes y mohanas actian para mantener el equilibrio entre las fuerzas
frias y calientes que confluyen en el mundo.

i Hace referencia al carné que permite el acceso al sistema de salud en las condiciones expuestas en la
Resolucién 10013 de 1981, que es el primer instrumento juridico colombiano en el que se reconoce que los
programas de prestacién de servicios de salud que vinculen comunidades indigenas “deberan adaptarse a la
estructura organizacional, politica, administrativa y socio-econdmica, en forma tal que se respeten sus valores,
tradiciones, creencias, actitudes y acervo cultural”. Esta resolucién fue derogada por el Decreto 1811 de 1990,
“por el cual se reglamenta parcialmente la Ley 10 de 1990, en lo referente a la prestacién de servicios de salud
para las comunidades indigenas en Colombia”, sustituida por la Ley 21 de 1991, y luego por la Ley 100 de 1993
(Sistema general de seguridad social en salud).

il Alimento precocido a base de una mezcla de cereales, leguminosa y leche entera en polvo, con vitaminas y
minerales y acidos grasos esenciales. Es un complemento alimenticio de alto valor nutricional, producido por
el Instituto Colombiano de Bienestar Familiar de Colombia (ICBF) desde el afio 1976 para la poblacién mas
vulnerable del pais.

v Consejo Regional Indigena del Tolima.

¥ Corporacién Auténoma Regional del Tolima (CORTOLIMA), méxima autoridad ambiental del Departamento del
Tolima, Colombia.
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Y"'Habla de la finca Las Palmeras, de 278 hectéreas, adjudicada legalmente a la comunidad en el afio 1995 por
el Instituto Colombiano de Reforma Agraria (INCORA).

Vi En el RISC se realizan, por estatutos, los “lunes de comunitario”. Este es un espacio de trabajo colectivo, de
convite, de minga, en el que por lo menos un representante de cada familia de la comunidad asiste a la
realizacion de trabajo en el territorio. Los comunitarios también cuentan cuando las directivas y demas manayax
son comisionados para representar al RISC en actividades fuera del territorio (reuniones, mingas de carretera,
congresos, gestiones con instituciones, etc.).

Vil Para los Pijaos del Resguardo Indigena San Antonio de Calarma (RISC), en el plano fisico territorial el joke se
puede analogar a lo que se conoce en el mundo rural latinoamericano como “monte”. Sin embargo, el significado
vital de este elemento territorial es sustancialmente diferenciado: el joke es considerado como un actante en el
proceso de recuperacion de Ima, la Madre tierra para los Pijaos, esto es, una persona-no-humana con
caracteristicas constituyentes y de agenciamiento social propias, que participa de la vida cotidiana de la
comunidady, por extension, de sus luchas territoriales (Ortiz Gordillo et al., 2023).

* Para el afio 2024, se ubican en San Antonio de Calarma 2 resguardos: RISC y Pijao de Oro (el “resguardo” es
una institucion legal y sociopolitica de caracter especial, con un titulo de propiedad colectiva sobre el territorio
y regido por una organizacion auténoma amparada por el fuero indigena y su sistema normativo propio, segun el
Articulo 21 del Decreto 2164 de 1995), y 6 parcialidades: Palmira Alta, Cacique Calarcd, La Union, Cacique
Yaima, Vino Llanogrande y Brisas del Cucuana (la “parcialidad indigena” se constituye cuando los integrantes
de una misma comunidad se encuentran dispersos en un territorio que no es reconocido como de su propiedad).
¥ Esto en su Ultima fase histérica, ya que la «recuperacion de Ima» se considera un proceso histérico que inicia
desde el momento mismo de la invasion de los territorios nativos Pijaos por parte de los europeos, en el siglo
XVI. Para profundizar sobre este proceso, ver: Ortiz Gordillo, A. F. (2023).

* Para los Pijaos, Ima es un complejo ser/persona que representa la Madre tierra. Por este motivo las relaciones
que se sostienen entre los humanos e Ima no se pueden situar en el plano de la mercantilizacién del territorio,
al punto de sefalar que “la Madre tierra no nos pertenece, nosotros pertenecemos a la Madre tierra”. Ahora bien,
se entiende que en la sociedad occidental moderna colonial “la tierra” se ha convertido en recurso productivo
susceptible de apropiacion y explotacion mercantil, razén por la cual los Pijaos buscan la recuperacién de su
propiedad.

Xi Se puede entender como “compafieros-compafieras” en castellano. Manayax es retomado del aveki Pinao,
lengua propia del pueblo Pijao en proceso de revitalizacion.

Xl Espacios de encuentro para el divertimento en los que se toman bebidas alcohdlicas, que por lo general son
los dias de mercado en el pueblo.

¥ Para Archila (2005), esta perspectiva de la historia oral ha venido interpelando, desde hace por lo menos 50
afos, a las corrientes clasicas de la historiografia “disciplinadas” desde comienzos del siglo XIX, que con su
perspectiva positivista privilegiaron los documentos escritos para conocer el pasado.

* Segln los registros histéricos, en ese afio las tropas espafiolas identificaron grupos sociales nativos ubicados
en el valle alto del Rio Magdalena, que por sus semejanzas culturales (costumbres, lengua, expresiones mitico-
religiosas) fueron denominados genéricamente como «Pijaos» (Ortiz, 2023, p. 60).
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