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RESUMEN

La sospecha de trabajo que esta comunicacion peeteesarrollar, plantea que el
despliegue colonial del proyecto moderno implicé, alguna manera, la negacion de la
posibilidad de acceder y en consecuencia, de theanautonOmicamente la emergencia y
subsistencia de lo sagrado en el marco cosmovisigrexperiencias de vida espiritual y
religiosa en otros contextos socioculturales. Esrdasumié de una parte, la tension
dicotomica entre lo sagrado y lo profano, comongal posible via para comprension del
mundo religioso, al establecerla como totalidadoldgica y por otra, configurdé un
pensamiento en-cubridor de las asimetrias de pdmesado en la gramatica de los
secretismos y las hibrideces. De donde se despigrejecualquier intento por cuestionar
su fundamento, es tomado como trasgresion y negateb orden simbdlico y social
colonial establecido.
ABSTRACT

The suspicion that this work is to develop commation, suggests that the colonial
deployment of the modern project involved, somehth&, denial of the ability to access
and therefore, to claim the emergence and surawv@nomously of the sacred in the frame
worldviews and experiences of spiritual and religidife in other sociocultural contexts.
That is, took a hand, the dichotomous tension betwbe sacred and the profane, as the
only possible way to understand the religious wada whole to establish ontological and
the other, set a thought-covereth the asymmetfigower, based on the grammar of the
secrets and hybridities. From this it follows thaty attempt to question its basis, is taken
as a violation and negation of the colonial socider established symbolic.



INTRODUCCION

En una ruta exploratoria de investigacion realizadeael Valle del Patia durante el afio
2007, Ana Amelia Caicedo y Rosa Ramirez se refealsin en relacion a los hechos
asociados a la denominacion de la patrona de SgueMide Patia y la definicion del
nombre de la parroquia del corregimiento del Etdesto, éste Ultimo hecho inscrito entre

la dltima década del siglo XX y los primeros afiekgiglo XXI:

Qué tal que en esa Iglesia en vez de estar la widg Transito o San Miguel
Arcangel, estuviera por ejemplo, la foto o la astatle un lider de aqui de
Patia, yo creo que mejor dicho, era algo importsintio para el pueblo, porque
por ejemplo imaginese, hace cuanto paleamos posejystrono fuera San
Martin de Porres de la parroquia del Estrecho, ayso peleamos con el
padre, alli hicimos votaciones, hicimos todo, p&qwsotros queriamos que
fuera San Martin de Porres y no el Santisimo Saeramde la Eucaristia, es
algo pues que es[...] como un dogma sera de la mleatolica, pero no es
como un ser como tangible, que nosotros sabemosaué/artin de Porres
fue un negro, fue un hombre que vivié entre nospteatonces eso como que

nos identifica magAna Amelia Caicedo, Testimonio oral: 2007).

Pues como decimos, uno por lo general tiene susimises, sus tradiciones y
cuando llega, que fue lo que paso6 desde la corajaida colonia, entonces
todo eso, lo que uno tenia lo iban los europeotetpiquitelo y quitelo, [...]
entones no es rebeldia sino cuestion de que comdigeano uno tiene
derecho a ser auténomo, tiene unos limites, pemgpteo es porque sea la
iglesia, que porque uno sea catolico, entoncestigme hacer todo lo que la
Iglesia mande(Rosa Ramirez, Testimonio oral: 200Rosotros como que
hemos puesto la resistencia y para hacer resister@mos hecho todo esto

gue usted ve aqui (Organizacion de Reconstruccidtu@l del Patia). Lo que
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hemos hecho con los santos, con los muertos, esdepser(Ana Amelia

Caicedo, Testimonio oral: 2007).

Llama la atencion cOmo esas lecturas, interpratasice imaginarios de estas mujeres
patianas, no cesan de producir significados, passienden lo puramente testimonial para
adentrarse en la construccion de otros mundos|Ipesinas sentidos, actuantes y proximos
a las formas religiosas y espirituales como elfasmrn lo sagrado. Al mismo tiempo, que
expresan de manera clara y contundente, como @b lgrtortuoso trajinar histoérico,
caracterizado por el infortunio, la adversidad flagelo de la estigmatizacion, ain galopa
y conspira en contra de ellos. Es decir, como slgagendo curso el privilegio de las
imagenes religiosas impuestas sobre las palalmasgehtimientos, el ser y el actuar de los
patianos, como también el predominio de la Igl€3i@ial y su figura —el sacerdote—
sobre el libre albedrio de los sujetos religioSiiacion que hiere el mas profundo legado
espiritual y cultural que llevan por dentro: lasamcias, el fervor religioso y su capacidad

como pueblo para autodeterminarse y re-nacer pem@mente.

Es mas, aquel rasgo fundamental que particulatizereafropatiano, su identidad, que
deviene de la calidad religiosa que adquieren glasw de su condicion de negros, quiza
sea lo que les lleve, de una parte, a recrearsidiidad de transponer los santos oficiales y
otorgar importancia a iconos o imagenes estrechiamenculados a su historia o vida
comunitaria y, por otra, a encontrar en un santocc8an Martin de Porres, elementos de

identidad religiosa con claros rasgos humanosigasn

Como tendremos ocasién de argumentar, el desplaatonde los signos, simbolos vy
discursos que se ha producido al interior de sudmugligioso, es una lucha por y para
ganar lo sagrado, por hacer de lo sagrado un cadamqie se disputa por la reconstruccion
de identidad y se reinventan tradiciones a traeddistursos y practicas de re (ex)sistencia.
Quiza, ello también permita comprender, de unaepaporqué la religiosidad y



espiritualidad de los patianos gire en torno dukxza vita] como valor fundamental e
identificable con la existencia, que permite viacuél universo, los seres y las cosas,
mediante tramados simbdlicos de profunda calidegrasa y, por otra, que sus
manifestaciones de creencia, devocion y fe, seeeepra través déualesque hacen parte
su mundo cosmogodnico y espiritual, cuyos simbatigiosos median y ponen en sintonia
las relaciones de los sujetos con su entorno nmsdiato y con la condicion de la vida
misma. Podria afirmarse que un rasgo que partizalsa manera como estas comunidades
encaran la religiosidad y espiritualidad, es sdysmda creencia elo que la experiencia, la
cotidianidad y la comunidad ha sacralizado con pugpias historias y mitos€s decir, las
formas como las comunidades perciben el mundo selasiones que establecen al interior
de ese mundo, determinan en gran medida como didmasnidades perciben la presencia

de lo divino y lo trascendente

Nuestra hipétesis de trabajo plantea que lo queiex®e generando al interior de las
comunidades negras del valle interandino del Pasayn proceso de re (ex) sistencia
cultural estratégica, donde se entretejen y dispuatareses simbdlicos y politicos, en cuyo
espacio —siempre conflictive—, se abren posibilidades otras de produccion vy
representacion de lo sagrado, a través de gramdafieapermiten articular lo fragmentado
y, redisefiar rutas y sentidos de vida. En otragbpas$, para estas comunidades, a nuestro
juicio, la religiosidad y espiritualidad se ins&ilen concepciones y representaciones que
son agenciadas desde una exterioridad que dialisgaptiva y agonisticamente con lo
sagrado hegemonicamente institucionalizado. Y, iggewente una ruta, entre otras, lo
constituyen los procesos de recuperacion y rexdeilbn de los rituales. Hipétesis que
parte de la premisa segun la cual, en los luganegue el poder hegemdnico tiende a
monopolizar la produccion de los discursos y peasti(religiosos, politicos, culturales,
etc), no se puede obligar a las comunidades a afetencapacidad humana de buscar,

construir, reconstruir y recrear sus propios murydsignificados.



1. UNA RELIGIOSIDAD Y ESPIRITUALIDAD ABIGARRADA

El despliegue colonial del proyecto moderno implidé alguna manera, la negacion de la
posibilidad de acceder y en consecuencia, de thodanautonOmicamente la emergencia y
subsistencia de lo sagrado en el marco cosmovisiprexperiencias de vida espiritual y
religiosa en otros contextos socioculturales. Esirdede una parte, configur6 un
pensamiento en-cubridor de las asimetrias de pdmesado en la gramatica de los
secretismos y las hibrideces. De donde se despupralecualquier intento por cuestionar
su fundamento, dicho de otro modo: concebir, asyroomprender el mundo religioso por
vias trans-ontolégicas, trans-modernas, desdet@iendad, para expresarlo en términos
de Dussel (1994, 2000), es tomado como trasgresidagacion del orden simbdlico y
social colonial establecido y por otra, asumiéeiaston dicotomica entre lo sagrado y lo
profano, como la Unica posible via para comprend&nmundo religioso, al establecerla

como totalidad ontoldgica. Veamos un poco mas ¢alldesstas dos implicaciones.

1.1. Espiritualidades otras o de la alteridad inageable
De acuerdo con Raul Fornet, el proyecto de adai@nventora en las culturas de Nuestra
América-, bajo la légica agresiva de la tradiciomdlitancia misionera occidental-, en el
gue éstas [las culturas] son mas objeto de transfibn que sujetos en igualdad de
condiciones y derechos de interaccion, puso eresuid la consciencia de la superioridad
y con ello, el supuesto derecho de la iglesia [icalba encarnar el evangelio en las
diversas culturas, considerandose ademas que itesio para discernir el buen curso
evangelizador de este proceso son criterios que\de la propia tradicion cristiana que se
incultura (Fornet, 2007 ). Asi, el mundo religico Nuestra América, fue representado de
forma dominante por la Iglesia catélica y asumidmo su dimensién institucional. De ahi,
gue una de las caracteristicas de la colonialidddpdder, sefiala Castro-Gémez, sea la
dominacion por medios no exclusivamente coercitipags en el proyecto civilizatorio,

No se traté sélo de reprimir fisicamente a los ag@uos sino conseguir que

naturalizaran el imaginario cultural europeo como forma U(nica de



relacionamiento con la naturaleza, con el munddakoc con la propia
subjetividad. Este proyect®ui generis quiso cambiar radicalmente las
estructuras cognitivas, afectivas y volitivas detnthado, es decir, convertirlo
en un “nuevo hombre”, hecho a imagen y semejankdaaabre occidental
(Castro-GOmez, 2005a: 59).

Esta funcion eminentemente socializadora y conatalte influjo sobre el desarrollo de la
sociedad, respondio a que la Iglesia Catolica gusmpo de doctrina como religion oficial,
adquirio “el monopolio del ejercicio legitimo debdger religioso”. En este sentiddleva a
la Iglesia a la institucionalizacion de los mecan@s capaces de preservar su unidad y
continuidad en medio de a pesar de- las divisiones y las transformaciones que ocurren
sea en la estructura social, sea en el campo @i (De Roux, 1983: 29). Poder
religioso que la faculta, inclusive, para defi@rlégitimidad o ilegitimidad de los actores,
los saberes, las creencias o las acciones relggibisada colonial sobre el mundo que, en
las dimensiones del ser, el poder y el saber, eiglai a Castro-Gomez, sitla a la Iglesia
catdlica en su compleja estructura, organizaciomegpliegue, en “el punto cero”.
Ubicacion que equivale

[...] a tener el poder de uiDeus absconditugue puede ver sin ser visto, es

decir, que puede observar el mundo sin tener queudata a nadie, ni siquiera

a si mismo, de la legitimidad del tal observacenuivale, por tanto, a instituir

una visién del mundo reconocida como valida, usiakelegitima y avalada por

el Estado (Castro-Gémez, 2005a: 63).

Se trata, entonces, de una arrogante situacica guel se conjuga la idea colonial de “raza”
y el concepto tradicional o naturalizado de cult(€astro-Gémez, 2005b, 2005c), cuyo

imperativo era la erradicacion de otras, diversaariadas formas de ser, ver, pensar, creer
y estar en el mundo, en tanto la coexistencia esnniismas, resultaba inaceptable y

abominable.



Ahora bien, identificar lo institucional con orgaaciones religiosas oficiales como
referente Unico del mundo religioso que, para moesintexto sociocultural es la Iglesia
catdlica, resulta complejo y problemético. Lo aotersi se tiene en cuenta que la
religiosidad y espiritualidad en las comunidadescd&as, no se deja comprender a la luz
de lo institucional, en tanto las mismas;como expresion simbélica del mundo religioso
patiane— “hace referencia al conjunto de creencias y practiaeligiosas de las
poblaciones que no estan directamente dominadas ajustan estrictamente a las normas
dictadas por las instituciones religiosas oficidlé&amora, 1989: 530). Mas aun, en estas
comunidades, lo religioso se constituye como cangeplogico y simbolicamente
autonomo y extrafio a la normatividad y directrilegiéstica oficial. Lo cual, no implica el
desconocimiento de la presencia de una religidarozgda eclesiastica con capacidad de
ejercer hegemonicamente su poder religioso. Sinaggob en los enfoques de las
disciplinas que se ocupan de este hecho, la predosanante es que este tipo de
expresiones religiosas determina su existencialgpexistencia de la religion oficial; en
otras palabras, se alude a que no se puede habléw ckligioso no oficial sino en

coexistencia, relacion y contindia tension con loiaff dando lugar asi, a los sincretismos.

Lo cierto es que por la via de los “sincretismostibjetivamente arbitrario) o de las
“realidades sincréticas” (mezclas indefinidas)amdlisis de las religiosidades no oficiales,
supone, 0 mejor, contina anclado al fenébmeno sldilaideces culturales. Y, como bien
ha sefialado Carvallf&n el punto en que estamos actualmente, ya ne tsemtido hablar

de culturas hibridas o de intercambios culturalesy que tomemos en cuenta las
escandalosas asimetrias de podé€Carvalho, 2007). Raul Fornet nos recuerda en esta
direccion que en América “No hubo [...] didlogo ddigienes sino “colonizacién de
almas”, con la consiguiente degradacion o, peor, @@monizacion de los sistemas
religiosos autdctonos” (Fornet, 2007: 21). En oprakbras, no puede pasar inadvertido en

el analisis, que de lo que se trata es de unaidelate “oposicion, dependencia o



yuxtaposicion con algo que se entiende es la daligificial, un sistema teoldgico que se da
en llamar el catolicismo y del que se acepta quka esligion, sin calificativos”(Delgado,
1993). Manuel Delgado sefala que una de las teraey por cierto, mas divulgadas,
parte de la premisa de que sOlo existe la religi@tdlica y que las practicas piadosas
llamadas marginales, populares o rurales, son leeraague tiene ésta de darse entre los
lugares «bajos» del sistema de estratificaciorakdoicapaces de acceder a la sofisticacion

del discurso teoldgico aceptado (Delgado, 1993).

Por tanto, hablar de religiosidades marginales teeimiconsiderar las mismas como un
déficit de modernidad. Sin embargo, creemos a rugstio que, mas alla del “déficit” de
modernidad que supuestamente le atribuyen lastivasaoccidentales a las experiencias
religiosas llamadas marginales, estarrepara expresarnos en terminos de Migrelo
frente su cara oculta y mas oscura, la colonigjidad/a instalacién, constitucion y
subsistencia, clama y necesita la modernidad. Eess$,“la colonialidad es constitutiva
de la modernidad: sin colonialidad no hay moderittgMignolo, 2003). Planteamiento
gue para el caso que nos ocupa, seria lo propita dmlonialidad religiosa en tanto
colonialidad del ser (Maldonado-Torres, 2007) yood@lidad espiritual. Frente a lo cual
cabria preguntarse: si el otro esta situado “epueto cero” ¢qué posibilidad existe de
didlogo intercultural? ¢De qué hibrideces cultwaentercambios culturales se trata? ¢Es
legitimo demandar la discusién en torno a la redigiad y espiritualidad no oficial como

estrategia propia de re (ex) sistencia identitaoajocultural y politica?

1.2. El orden dual sagrado-profano: ¢ Unica via?

La dicotomia sagrado-profano, en tanto categordaa el analisis e interpretacion de las
expresiones religiosas no deja de ser sugeremteer8bargo, se torna problematica al
asumir lo sagrado como fundamento sustantivo, ppgso y normativo de un cuerpo de
doctrina que se asume como hegemonico, oficialnyiiante que, para nuestro caso, es la
religion catdlica. Por tanto, todo aquello oriemteal trasgredir o alterar la identidad y



cohesion social que prescribe lo sagrado catoliemde a ser reducido por el poder
simbdlico. En otras palabras, la dicotomia sagmdfano, cuya conceptualizacion
encierra una determinada vision acerca de lo sdaiahturaleza y de los sujetos, establece
una vision dualista donde estos dos polos de lalagase difuminan y desvanecen cuando
no son considerados en forma aislada. Muy segutanieh miedo de Occidente al
fantasma del panteismo, por una parte, y la pruglgmteocupacion por defender la
absolutez divina y la creaturalidad del mundo pootra”( Panikkar, 1999: 90), sea una de
las razones de fondo por las cuales Occidentesriéau la creacion de protocategorias
duales de confrontacién, orientadas a producipyoacir abismos y heridas existenciales
a todo nivel: teologia-filosofia, sobrenatural-matu sagrado-profano, ciudad de Dios-
ciudad del hombre, bien-mal, materia - espiritugrinor -exterior; horizontal-vertical,
temporal —eterno, etc. Asi como también, a negeslue, racializar e invisibilizar la

presencia y emergencia de visiones de mundo digaspt

Por otra parte, la tension simbdlica que se prodececontextos y comunidades

determinadas, implica no solo las formas como lasmas asumen la naturaleza y lo
sagrado, sino que también, determina las formasefdeesentacion de aquello que se
considera como sagrado y profano. Por ello, maa dil horizonte de analisis

protocategorial, consideramos que lo sagrado psedeasumido como todo aquello que
permite establecer relaciones mas calidas y sentiire las divinidades, los seres
humanos y la naturaleza. Donde la vida, el cuerdergas manifestaciones que la mirada
colonial considera profanas, no son rechazadosargn lo que precisamente, nutre y da
contenido a la experiencia religiosa, es su conteah todo aquello, lo cotidiano. Donde lo
sagrado refiere una actitud y un espacio prividgiaonde los seres humanos logran
cuestionar quiénes son, al tiempo que es el desamjular de las comunidades lo que
define, recrea y resignifica las orillas gue,de existir—, hacen evidente el limite con lo

profano.



Y, precisamente, un claro ejemplo que ilustra g&i@teamiento lo encontramos en las
comunidades negras del Valle Interandino del R&#aica). Pues, sin lugar a dudas, en
ellas se advierte una suerte de pensamiento-oteter(dgico), mediante el cual,
comprenden sus existencias vinculando al hombreetomundo a través de una relacion
dialégica fluida que privilegia sus experienciafigiesas por sobre las explicaciones
racionales. Pensamiento otro (heterolégico) qugyiesndo a Brower (2007), puede ser
entendido como un conjunto de procedimientos inggapivos y comprensivos del mundo
en sus dimensiones cultural y natural, puestos @mora al interior de una cultura
determinada. Procedimientos que se diferencianstamtiian de la légica logocéntrica
desarrollada en Occidente, como la propuesta pokh2im(1982) y Eliade(1988), entre
otros, para la comprension del campo religiosduatidesde la estrecha oposicion sagrado
— profano. Precisamente, las cualidades heter@®gisi se quiere “seminales” para
expresarlo en términos Rodolfo Kusch o, “hemidéreasla direccion de Cristian Parker,
en el marco de culturas religiosas afro y sus pléiiexpresiones simbodlicas, resultan en el
mayor de los casos, incomprensibles desde la vsias categorias heredadas de la cultura
occidental. De alli, que resulte mucho mas esatai@cy sugerente, asumir la comprension
de la religiosidad y espiritualidad en las comude&ta descritas, como experiencias
religiosas abigarradas, en tanto en éstas, lagddias culturales coexisten y se reproducen
paralelamente desde sus propios horizontes dedeestn que ello implique fusion, sino

antagonismo y/o complementariedad, en procura amuitibrio relacional interpelante.

2. DE LA RELIGIOSIDAD Y ESPIRITUALIDAD A LA RE (EX) SISTENCIA

De lo anterior se desprende que, hablar de reitgidsy espiritualidad en el contexto de las
comunidades afropatianas, implica la manifestad®mina Iégica cultural coherente con el
proceso social histéricamente vivido, con todastémsiones, rupturas y adopciones que
ello conlleva. Por tanto, no supone aludir a unitontle creencias individuales aisladas,
sino, mas bien a una vision de mundo que deterfaimaanera como, en la dimensién

espacio-temporal, el mundo se configura ante diaslecir«una vision estructurada en la

cual los miembros de una comunidad combinan de raaruherente sus nociones sobre el
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medio ambiente en que viven, y sobre el cosmosesitflan la vida del hombrgBroda

citado por GOmez, 2007; 163). Por ello y dado sulimdn de abigarrada, la religiosidad y
espiritualidad es asumida aqui, como la capacidedtignen los grupos humanos para
adaptarse y responder a las condiciones sociated ynedio, en una triple relacién que
implica la relacién con la naturaleza, con los haesly con lo trascendente, y la forma de
simbolizar estas relaciones (Minda, 1996). Visiésmooteandrica (Panikkar, 1997), cuyas
expresiones son el resultado de rupturas y cambmsjnuidades y discontinuidades,
distanciamientos y reapropiaciones, préstamos nsfisamaciones en el tiempo y en el
conflicto. En esta direccidn, consideramos quefgegencia y las formas como encaran lo

religioso en estas comunidades, son claros prodscte-existencia.

La Re-existencias una unidad de analisis propuesta por Adolf@@Ai2007), que permite
encarar desde otra Optica los procesos de emai@ipatucha de los pueblos afro desde el
mismo momento en que fueron esclavizados y tradd@snérica hasta nuestros dias. Su
emergencia se produce en la construccion de Igstsiuttades negras. Como tal, le-
existenciaes concebida por Alban como
[...] las formas de re-elaborar la vida auto-recon@atdose como sujetos de la
historia, que es interpelada en su horizonte demalidad como lado oscuro
de la modernidad occidental y reafirmando lo progim que esto genere
extrafieza; revalorando lo que nos pertenece desue perspectiva critica
frente a todo aquello que ha propiciado la renungial auto-desconocimiento
(Alban, 2007:23).

El argumento de Alban es que los procesos de easiat emprendidos por las y los
esclavizados no se reduce formas y/o estrategrashpaer frente o contener el poder, sino
gue implicaron al tiempo, la configuracion de pripe de vida y sociedad, de formas de
existir particulares. Dicho en otros términos, hegros lucharon por la libertad y en esa
lucha desarrollaron formas de existir; es decir,ed@r en el mundo en condicion de

11



sujetos, y no solamente resistir en condicion d&aegados, libertos o cimarrones. te
existenciaimplica entonces, segun Albatvivir en condiciones “otras”, es decir en
procesos de adaptacién a un medio hostil en digesamtidos y a un poder colonial que
intentaba a toda costa reducirlos y mantenerlos sn condiciéon de “cosas” y/o
mercancias”(Alban, 2007:23)Quiza, ello permita comprender, como en el marceuwle
propio contexto territorial, en comunidades comaffapatiana, emerge un movimiento de
recuperacion cultural en el Patia (1989), comacatsiia de desarrollo socio-comunitario,
orientado hacia la redefinicion y difusion de suscpsos culturales e identitarios; la
recuperacion, preservacion y revitalizacion detsagiciones y en consecuencia, hacia la
toma de posicion frente a todos aquellos valoreslgeomunidad considera como propios

y adquiridos.

Lo que en principio empezaba a tener claridad patas comunidades, era que dichos
procesos implicaban una resignificacion de su adalicomo tales, por tanto, ello suponia
la necesidad de pensar y trascender aquella igéa $ cual, el acento en la estructuracion
de las comunidades no recae primordialmente eprtm®esos econdmicos, sino también en
aquellos aspectos asociados a sus memorias, suglédkes culturales y la apertura de
rutas de vida en los ambitos, local, regional yiorad, que permita la defensa y resistencia
a la dominacién hegemonica. De esta manera, da toido un proceso orientado a refinar
conceptual y pedagdgicamente los elementos quédea permitir activar su memoria
histérica- cultural; es decir, navegar por los earde sus pensamientos, conocimientos y
experiencias mar adentro, para recuperar el septe@lovalor de un mundo histéricamente
visibilizado negativamente, sin ser conocidomelndo negroEl principio orientador de
este Movimiento de Recuperacién, lo constituye rgdrtancia de la cultura en el
desarrollo regional, sin embargo, no resulta abdrque dicho proceso se haya iniciado
con la recuperacion de la cultura musical y en@apeale la religiosidad y espiritualidad.
De donde se desprende qua,pensar y un hacer orientados hacia la re-eleldorae la

vida en condiciones adversas intentando la sugerai@ esas condiciones para ocupar un
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lugar de dignidad en la sociedad, encuentre enelgiagsidad y espiritualidad, un
dispositivo de produccién y reproduccion de retexisia, en el presente de nuestras

sociedades racializadas y discriminadoras.
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