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En el presente articulo me propongo analizar el Bétscnaté, Carnaval del Perdon de
los kaméntsa en Colombia, como un gran “acto de habla”, y trama de sentidos que

trasciende el simbolismo ritual para convertirse en una practica social de resolu-
cion de conflictos cotidianos de este grupo étnico. Elaboro una “teoria de la armo-
nizacién” como modelo de una paz indigena. A partir de la antropologia del per-
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formance, y mediante observacion participante, el texto es una etnografia que
analiza algunos elementos significativos del carnaval que permiten comprender la
manera indigena de buscar una paz que comienza en el mundo interno y se ex-
Paz tiende en una conectividad hacia los “otros”. Esta conectividad armonizante se pro-

Palabras clave
Comunicaciéon

Perdéon duce mediante un tejido de ritualidad y poética dentro del Bétscnaté, convirtiéndo-
Carnaval lo en un escenario complejo de comunicacion para la paz.

Rito

Abstract

Keywo rds In this paper I propose to analyze the Bétscnaté, so called Carnival of Forgiveness
Communication of kaméntsa in Colombia, as a great “speech act”, and a tissue of languages and
Peace senses who transcends ritual symbolism and becomes social practice of conflict
Forgiveness resolution in this ethnic group’s everyday life. I draw a “theory of harmonization”
Carnival as model of an indigenous peace. From anthropology of performance, and through

Ritual participant observation, the paper is an ethnography where I analyze some mean-
ingful elements of carnival that let understand the indigenous way of peace
searching that starts in inner world and extends to a connectivity with “others”.
This harmonizing connectivity is a product of a tissue of rituals and poetics in
Bétscnaté, becoming it a complex scenario of communication for peace.
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Esbozo de una teoria de la “armonizaciéon”

En este articulo propongo entender el rol del mal llamado “Carnaval o Fiesta del Per-
don” —de ahora en adelante Bétscnaté— en la armonizacién de conflictos de la comuni-
dad indigena kaméntsa de Sibundoy. La “armonizaciéon” es una palabra en castellano
que suele ser empleada en varios estudios para referirse al campo de practicas y signi-
ficados desde las que se entiende y proyecta el perdon, la reconciliacion, la justicia y la
resolucion de conflictos desde perspectivas indigenas (ver Laruta et al., 2010; Welter,
2012), en otras palabras, la forma indigena de concebir y construir la paz. Dentro de
sus multiples acepciones, en la que prima la referente al campo musical, “armonizar”
es definida por la RAE (2001) como “hacer que no discuerden o se rechacen dos o mas
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partes de un todo”. Por tanto, la “armonia” es una “concertacion” a partir de una “grata

variedad”. Este punto de partida es propicio por dos razones:

En primer lugar, la “paz-armonia” tiene origen en la misma conflictividad de la
vida cotidiana, en la constante variedad de partes que se relacionan y que a veces van
a discordar en sus intereses y formas de asumir su posicion en el conjunto del que ha-
cen parte. Esta pertinencia corresponde con los paradigmas actuales de los estudios de
paz, que la conciben como “imperfecta”, “inacabada” y emergente en medio del conflic-
to como algo natural en la vida social (Mufioz, 2001). Dicho conflicto, desde perspecti-
vas contemporaneas, se define a partir de las relaciones de todo tipo que debe haber
entre elementos que ahora ya no se clasifican en las categorias clasicas de la Sociedad
y la Naturaleza, por lo que la paz también se comprenderia desde modelos recientes de
los estudios ambientales (Mufioz y Bolafios, 2011).

En segundo lugar, porque la tradiciéon en ciencias sociales tiende a ver los proce-
sos de sincretismo, hibridacion e interculturalidad —como la fiesta, el ritual y el carna-
val— como escenarios de lucha, confrontacion, resistencia y disidencia. Es cierto que al
analizar el Bétscnaté se identifican elementos de “encubrimiento” y “resistencia” por
parte de un grupo historicamente dominado (Sandoval y Lasso, 2006; Fajardo, 2006) y
que se pueden resaltar las tensiones entre elementos dispares historica, ética y simbo-
licamente (Tobar y Gomez, 2004) al interior de la festividad. Pero en esta ocasion pro-
pongo analizar dicha tensién en sus posibilidades de colaboraciéon, complementariedad
y construccioén de nuevos objetos que encierran grata variedad en si mismos. En otras
palabras, el Bétscnaté no sélo es una manera histérica de resistir y de que los elemen-
tos indigenas perduren en medio de la imposicién colonial y evangelizadora en la re-
gion, sino ademas nos permite analizar y comprender como los mismos sentidos de
perdodn, reconciliacion y resolucién de conflictos que se dan entre las personas partici-
pantes son acordes con la armonizaciéon de elementos heterogéneos que hacen parte
de los performances de la celebracion.

Abordaremos el Bétscnaté, entonces, como un gran “acto de habla”, como una tra-
ma de lenguajes y sentidos que trasciende el simbolismo ritual para inscribirse en las
practicas sociales mas cotidianas en Sibundoy. Precisamente, los paradigmas actuales
de los estudios de paz nos invitan a teorizarla a partir de la pragmatica, es decir, de los
actos de habla, plexos emotivos y procesos de significacion propios de las comunida-
des y grupos sociales (Murfioz, 2001). Complementariamente, y acorde con nuevas ma-
neras de abordar el estudio de las fiestas y rituales, debemos ser capaces de estudiar el
ritual en “su propio derecho” (Handelman, 2005), lo que significa que hay que ubicarlo
en el presente y comprender el rol de cada uno de los elementos heterogéneos que lo
componen. En otras palabras, y de acuerdo a lo que hemos venido proponiendo en an-
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teriores investigaciones, el Bétscnaté sera abordado como objeto-red de la memoria, en
la medida que es un conjunto compuesto de incidencias rastreables que lo complejizan
y le dan sentido cuando se vuelve acto. Nuestra propuesta metodologica y epistémica
de los objetos-redes es inspirada en la filosofia de la comunicacion de Michel Serres
(1996). Los objetos-red se constituyen no sélo como objetos formales, sino como discur-
sos, narrativas, eventos y campos de encuentro social, conflictos y toda instancia que
permita que sobre éste se acote el espacio y el tiempo, en tltimas, su historia o vida so-
cial.

De esta manera, hemos identificado varios componentes que “inciden” en el Bé-
tscnaté que, a su vez, son objetos-redes en si mismos, compuestos por sus propias inci-
dencias historicas, y que han venido alterando los sentidos del carnaval hasta cobrar
sentido en el presente mediante la armonizacion del pasado y el futuro, del mundo Oc-
cidental colonial y el nativo, asi como de las subjetividades que hacen parte de este es-

pacio de comunicacion para la paz.

En nuestro trabajo proponemos como objeto de analisis aquellas practicas sociales
pertenecientes al Bétscnaté donde se lleva a cabo lo que denominamos conectividad ar-
monizante. Es decir que analizaremos aquellos repertorios y rutinas que tienen como
fin garantizar la apertura hacia el “otro”, en el marco de principios como la limpieza, la
expiacion, la alegria, el compartir, la justicia intersubjetiva y la hospitalidad, entre
otros. Al fin y al cabo, Bétscnaté es la fiesta kaméntsa que marca el fin y principio del
ciclo césmico que renueva el orden y propicia el agradecimiento por lo obtenido y por
el porvenir. En la traduccién rigurosa que nos transmitié Alirio Chicunque, nuestro
maximo colaborador en Sibundoy, Béts significa “grande”, cna “persona o gente” y té
“dia”, por lo que Bétscnaté no seria el Carnaval del Perdén, sino el “Dia Grande de la
Gente”.

Yagé: limpia, conectividad y paz desde lo indigena

No hay nada tan individual y al tiempo tan colectivo como participar de una ceremo-
nia del yagé, o por lo menos eso conclui las dos veces que lo he hecho. La segunda
ocurri6 precisamente en una vereda de Sibundoy, la noche previa a nuestro regreso a
casa. Tomar yagé significa vivir un proceso interno de conexién espiritual, alta reflexi-
vidad y encuentro intimo con nuestros miedos mas profundos, al tiempo que compar-
tir y abrirse ante las emociones y crisis de nuestros acompafiantes. En ambos casos el
cuerpo cumple un rol fundamental: es el objetivo de la accién terapéutica, de la afecta-
cién medicinal, y ademas el puente que conecta al interior con los espiritus de las otras

gentes (incluyendo la naturaleza y el cosmos). En suma, ya sea dejando actuar la medi-
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cina que recoge la energia césmica o abriéndose al mundo de las relaciones, el cuerpo
es el elemento esencial de la conectividad.

La conectividad la hemos tomado como una categoria emic desde la cual se expli-
ca el siguiente principio, base de una ética tan kaméntsa como universal: para mante-
ner en armonia mis relaciones, primero debo mantenerme limpio yo mismo. El Bétsc-
naté, como celebracién de renovacion de los ciclos césmicos y garante de las relacio-
nes sociales comunitarias, demanda precisamente la disposicion individual hacia el
“otro” para armonizar los flujos e intercambios de energia e informacién que mantie-
nen la cohesion del colectivo, y eso implica mantenerse limpio. El sentido de dicho
principio se manifiesta en variadas expresiones o actos del lenguaje que al final termi-
nan por expresar la misma cadena y camino de la ética comunitaria: todo empieza en el
espacio interior y se prolonga hacia los espacios exteriores, de encuentros con el otro. La
cadena comienza, entonces, con el cuerpo, como espacio primigenio de aprendizaje y
puente hacia lo demas.

Algunos miembros de la comunidad participan de esta limpieza dias antes de las
actividades centrales y al terminar el ciclo festivo. Taita Santos, médico del yagé, ex
gobernador indigena y actual asesor de paz de la Gobernacion del Putumayo, lo expli-
ca inicialmente:

La finalidad es que para estar en este evento tan espiritual hay necesidad de
tener el cuerpo limpio, tener esa facilidad de conectividad en si, tanto con las
personas que estan alli como con todas las demas. Entonces en el ritual lo ha-
cen con esa intencién para que la actividad o el ritual salgan de lo mejor y
sea provechoso para cada persona, y uno sea moderado en la misma partici-
pacién. Cuando se ha terminado eso viene la otra parte en donde viene el ri-
tual diciendo que si algo malo pasé en la fiesta pues se pueda sacar. Después
hay que buscar como deshacerme de las malas cosas, malas intenciones que
pudo haber colocado alguien durante la fiesta y que después me puede afec-

tar a mi. (Taita Santos, Sibundoy, entrevista personal, febrero 7 de 2016)

De esa manera, el cuerpo debe limpiarse previamente para disponerse a relacio-
narse con el otro y debe limpiarse y sanar aquello que dejaron de mas ciertos flujos y
transacciones. Una vez el grupo ha recibido la bienvenida y las instrucciones de la ce-
remonia del yagé viene la primera fase de purga. Como lo indica la palabra, al ingerir
el primer vaso de yagé suelen pasar unos veinte minutos para que la persona tenga la
necesidad de dirigirse al bafio y/o los lugares dispuestos para regurgitar. La limpia co-
mienza con la desocupacion del tracto digestivo, pues sin esta purga, se hace dificil pa-
sar a la siguiente fase: la pinta.
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La pinta es el nombre que suele darsele al momento ontogénico (James y Jiménez,
2004) o a los llamados “estados alterados de conciencia” o del “éxtasis” (Eliade, 2009).
El yagé en si es un bejuco que tiene propiedades purgantes. Lo que genera las llamadas
alucinaciones o activaciones de los neurotransmisores son otras plantas que acompa-
flan su preparacion. El yagé y sus acompanantes se siembran en la chagra del taita ya-
gecero, la cual es un microcosmos, es decir, reproduce las relaciones y circuitos medio-
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planta-animal-comunidad, conformando una “vivencia energética” que le permite al
chaman, mediante las plantas sembradas, tratar los problemas de las relaciones socia-
les que se dan entre los kaméntsa. En otras palabras, la chagra es la memoria de las re-

laciones que esta comunidad construye con el cosmos.

La armonizacién entre el yagé y demas plantas generan muchos tipos de medici-
na, por lo cual la pinta cambia de acuerdo al tipo de yagé que se consuma. La variopin-
ta de bebidas corresponde a la diversidad de “trabajos” espirituales que se llevan a
cabo en los escenarios terapéuticos. El taita Angel Jacanemojoy nos explica, en su bre-
ve testimonio, la clasificacion que se da de los tipos de bebida del yagé y las pintas que
produce de acuerdo con los elementos del cosmos con quien conforme relaciones y

circuitos en su preparacion.

El cureguasca, ese si es lindo. El cure, en inga, se llama el Oro. El cureguasca,
cuando uno se lo toma, qué lindo, carambas, a medida que le va llegando la
chuma, eso viene y queda amarillito todo, mira para cualquier lado, amarillo,
el cureguasca. El trueno ese es distinto. A medida que a uno le va llegando la
chuma, asimismo, cuando de lejos viene sonando el helicoptero “tas tas tas”,
asi le va llegando la chuma, el trueno El cieloguasca ese también es bonito,
eso viene uno y mira por ahi cualquier parte y azul, todo esti azul, bonito.
Ese si es bueno, pero el culebra si no, ese si es el unico que no me gusta. El
salvaje, ese tampoco no me gusta porque se mira gente del monte, gente sal-
vaje. Eso vienen ahi y se le presentan. (Taita Angel Jacanamejoy, Sibundoy,
entrevista personal, julio 22 de 2016)

Luego de la pinta viene la tercera fase final: la limpia con plantas. Por turnos, cada
participante se sentaba frente al taita. En algunas ocasiones se daban pequefios dialo-
gos a manera de relaciones terapeuta-paciente, en otras no era necesario. El taita invi-
taba a quien quisiera a desnudar su torso, yo lo hice. Acompafiado de toque de dulzai-
na, guitarra, y tambores, y entonando canticos en glosolalias y onomatopeyas que pa-
recian mas cadenas de mantras sonoros que frases de sistematicidad lingiiistica, el tai-
ta pedia a sus asistentes que le pasaran ciertos tipos de ortigas. En mi caso recuerdo
que una de ellas se llamaba “cobija de pobre”. Cada hoja espinosa de esa planta media
de largo el equivalente a tres palmas de mis manos. A medida que la irritacion de mi

piel se hizo mas evidente y las ampollas pulularon, con el ardor brotaban los miedos y
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se vislumbraban los propésitos. Es una manera muy breve y superficial de describir la
experiencia, pero lo clave es comprender que de manera sistematica se repite en cada
participante, quien comienza a hacer parte de una cadena de transacciones y conecti-
vidades que lo disponen a relacionarse con otros y el cosmos para lograr sus proposi-
tos. En el marco del Bétscnaté, la ceremonia del yagé tiene como proposito eso: dispo-
ner al cuerpo-espiritu a abrirse ante otros cuerpos-espiritus y conectarse con éstos. Sin
esta conectividad no hay convivencia, ni armonia, ni paz, que para este contexto se de-
fine y/o relaciona directamente con la limpieza-sanacion.

La cadena de actos de habla que le dan sentido a la ética comunitaria kaméntsa
continta cuando del marco de la festividad pasamos al acto del perdon, que es el moti-
vo principal de la festividad. Bayron, joven de 16 afios de la comunidad, hijo de una de
las autoridades del cabildo y musico virtuoso, da su version de la aplicabilidad del mis-
mo principio de prolongacion interior-exterior respecto a la sanacion-limpieza: “Todo
depende de la persona, si no quiere cambiar no cambia. Digamos uno si quiere pedir
perdon tiene que primero perdonarse a si mismo para poder hacerlo con la otra perso-
na” (Bayron Juagibioy, Sibundoy, entrevista personal, febrero 8 de 2016).

Al final, las acciones de paz se definen desde las dimensiones intrapsiquicas e in-
trapersonales, lo que hace que desde los actos de habla ésta sea entendida como algo
tan simple y complejo a la vez: estar bien. Como principio epistemolégico, si investiga-
mos temas de paz en comunidades lingiiisticas diferentes a la nuestra, es importante
comenzar por averiguar si conceptos como “paz” tienen su equivalente en la lengua de
nuestros interlocutores. Maria Clara Juagibioy es lingiiista de la comunidad de Sibun-
doy. Es quien traduce los sermones del espafiol a la lengua kaméntsa que se predican
en la misa del Bétscnaté. Al preguntarle precisamente por el concepto de paz, titubea,
genera pausas y silencios, y responde:

Tener como paz es como ‘travatsotomiagmaniagno’, es como yo, que me
sienta bien con todos los que estan a mi alrededor. Es estar en paz consigo
mismo y con los demas, o sea, ese seria como el sentido que se le podria dar.
O sea, t'ravatsotomiagmaniag’, donde uno habita. Que uno esté bien con la
familia. (Maria Clara Juagibioy, Sibundoy, entrevista personal, febrero 7 de
2016)

En suma, el cuerpo-espiritu individual debe limpiarse y disponerse a la conectivi-
dad con el otro para lograr la armonia. Es decir, que cada quien participa como inte-
grante de un sistema complejo de transacciones y flujos que se dan entre los elementos
del cosmos del cual se hace parte. Al limpiar el cuerpo se permite la canalizacion de la
conectividad que fundamenta la ética comunitaria, la cual comienza con la prolonga-

cion de la paz interior hacia los espacios mas colectivos y comunes. El cuerpo, de esta
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manera, se proyecta en el espacio de la casa, de la familia. De esta forma se busca la
paz comunitaria, o por lo menos la travatsotomiagmaniagno de los kaméntsa, el estar
bien, el cual comparte la raiz con travatsotomiagmaniag, es decir, con el lugar que se
habita. La paz, entonces, se define al sentirse y al constituirse como espacio del bienes-
tar compartido.

Unién, edificar, al final la comunidad es, para las culturas indigenas de Sibundoy,
quien ordena y quien se ordena, es la base y objeto directo de la convivencia. De ahi
que sea importante pasar a comprender qué elementos culturales que construyen co-
munidad se renuevan y validan en el marco del Bétscnaté. La sanacion del yagé no ter-
mina, el flujo de la medicina comunitaria continda, ahora canalizado en transacciones
varias que se regulan a partir de espacios de comunicacién kaméntsa representados en
lo que histéricamente han configurado como los fundamentos y expresiones del traba-
jo colectivo, el respeto a las autoridades familiares-comunitarias, su legitimidad y la

armonizacion con los ancestros y la historia indigena.

La idea de la comun unidad y el colectivo: la
comunalidad

El Bétscnaté fue nombrado como Carnaval del Perdon por parte de los misioneros ca-
puchinos. Tal denominacion tiene tanto de imposicion, como de armonizacion histori-
cas. El acto individual de perdonar, como lo profesa la logica catdlica, se resignifica en
el marco del Bétscnaté, y trasciende a un objetivo de armonizacion que va mas alla de
la aceptacion de culpas y expiaciones. Compartimos la tesis de Jonathan Fajardo, para
quien no se trata de entender este “perdon” desde la “economia de absolver la culpa”,
de la busqueda de la redencion, sino desde lo que significa el vivirlo como un encuen-

tro cara a cara con el otro (Fajardo, 2006, p. 402).

Para los kaméntsa e ingas del Valle de Sibundoy, la conjuncion energética de ele-
mentos discordes se traduce en todas aquellas acciones comunicativas que forjan y re-
nuevan el sentido de lo colectivo, es decir, del principio holista de vida comunitaria. Al
final, tan simple y complejo, el significado del Bétscnaté es la convivenciay el buen vi-
vir. Una caracteristica del Bétscnaté es la guia de los taitas mayores (autoridades) res-
pecto a los valores y comportamientos comunitarios que garantizan el buen vivir. Tal
objetivo se basa en la conectividad plena entre las autoridades y la base comunitaria.
La palabra taita connota una figura paternal-autoritaria que se refleja tanto en la fami-
lia como en el gobierno. Bayron, como joven de la comunidad indigena, expresa el
principio que rige tal conectividad: “Para mi ser un joven kaméntsa significa respeto,

porque siempre nos enseflan ese principio al nacer en la comunidad” (Bayron Juagi-
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bioy, Sibundoy, entrevista personal, febrero 8 de 2016). De manera muy obvia, aparen-
temente por ahora, la conectividad entre taitas y la comunidad se da por el respeto: el
taita guia y aconseja, por lo que la comunidad le expresa respeto.

El sdbado 5 de febrero de 2016, conocimos a taita Angel. Al ser en su momento
una de las principales autoridades de gobierno indigena de ese entonces, era notable
su rol de dirigente y coordinador del trabajo comunitario que se estaba llevando a
cabo. En la sede del cabildo indigena se estaba desarrollado una minga, es decir, un
trabajo colectivo que involucré a la mayoria de la comunidad en los preparativos de la
fiesta que oficialmente se celebraria el siguiente lunes. Chicha de maiz y platos de co-
mida se repartian en abundancia. El adentro y e afuera de la casa-sede del cabildo mar-
caban dos dinamicas comunicativas colectivas particulares.

Adentro, varios grupos de personas, entre comuneros y foraneos integrados a la
dinamica colectiva, tomaban unos racimos de palma. Mediante indicaciones dadas por
algunas mujeres indigenas y/o por neta imitacion, las personas tejian con sus hojas ra-
milletes que parecian forjar un enramado de corazones. Para ello se tomaban de a dos
hojas, se doblaban con curvatura hacia abajo y hacia el respaldo del eje de la palma
para ser anudados. Cada vez que esto se hacia, se formaba un corazén. Tal amarre se
repetia hasta enramar todas las hojas. Los ramilletes se iban acumulando. Cuando nos
invitaron a ser parte del ejercicio, si bien nadie de la comunidad me lo dijo, por expe-
riencias con otros grupos indigenas sospeché que, mediante el aporte individual al
conjunto de tejidos de palma, cada persona proyecta en su trabajo los propdsitos que
tiene en la celebracion de la festividad con su dimension sanadora y renovadora. De
manera tanto literal como metaférica, mediante la participacion en el tejido de ramille-
tes, cada quien se conectaba con el otro y sus pensamientos, hasta conformarse un sé-
lo tejido comunitario que recogia a su vez los propositos colectivos. Por supuesto, la
armonizacion era evidente, pues incluso el conjunto era formado por ramilletes muy
bien tejidos y otros que hacian notar la inexperiencia del participante como en nuestro

caso. Sin embargo, ambos tipos eran integrados al conjunto.

Afuera, en la calle, Angel dirigia una “cuadrilla de trabajo”. Varios hombres, bajo
su liderazgo, acomodaron siete palos largos y gruesos de madera sobre la calle: cuatro
mas largos conformaban lo que serian los postes que permitirian a la estructura levan-
tarse y sostenerse, los otros tres se amarraron transversalmente. El taita invitaba, ade-
mas, a la reparticion contante de alimento y chicha: parecia ser fundamental estimular
un ambiente alegre y de bienestar para sus trabajadores y colaboradores. Su rol en ese
momento recogia una amplia experiencia como “caporal”, caracteristica fundamental
del liderazgo que legitima su figura de taita en la comunidad y en la que, por supuesto,
se vincula la historia general de su pueblo con la propia.
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De acuerdo con la caracterizacion del pueblo kaméntsa elaborada por el Ministe-
rio de Cultura, la “cuadrilla”, término en castellano, tiene su lugar en lengua nativa
como enabuatémbayénga, lo que significa “apoyo mutuo” (Ministerio de Cultura, s. f.).
Como espacio de comunicacion, la cuadrilla permite el fortalecimiento de la conviven-
cia y la solidaridad, al tiempo que se comparte el trabajo y los conocimientos. Al rol
del taita como conocedor y dirigente del trabajo comunitario, hay que sumarle el de
mediador de conflictos, lo que resalta de la enabuatémbayénga su caracteristica de es-
pacio de aprendizaje y convivencia con base en la armonizacién constante cuando
emergen los desacuerdos y las disputas. En otras palabras, la cuadrilla de trabajo tam-
bién se ha configurado histéricamente como espacio de comunicacién para la cons-
truccién de la paz comunitaria. Al taita Angel le preguntamos qué sucedia en caso de
que hubieses conflictos en medio del trabajo colectivo, a lo que respondi6 sencillamen-

te:

Eso esta es en jefe, en el caporal. El es el que, por ejemplo, cuando estan to-
dos unidos adentro, entonces él ya les pide permiso, pide permiso al casero y
luego le pide permiso a todos para entonces poder dialogar. Ya él les da un
consejo en la parte donde ellos lleguen que por favor ojala con mas delicade-
za, con mas respeto. (Taita Angel Jacanamejoy, Sibundoy, entrevista perso-
nal, julio 22 de 2016)

En su estudio reciente sobre el perddn, la violencia y la disidencia en Sibundoy,
Javier Tobar y Herinaldy Gémez encontraron que la “palabra del Taita” esta enraizada
en la tradicion lejana: “hecha consejo y ensefianza es una palabra que cuestiona, des-
nuda, juzga, altera y compromete. Por ella ocurre la alteracion, la transformacion de la
conducta individual y social” (Tobar y Gomez, 2004, p. 67). Para nosotros es la reitera-
cion de la relacion entre la paz, la armonia y el respeto a la autoridad tradicional. Res-
peto, didlogo y liderazgo es lo que define al caporal. Es lo que legitima su rol como
guia del trabajo comunitario. Eso mismo se reflejaba ese sabado cuando Angel dirigia
la construccion de los castillos que serian parte de uno de los ritos mas importantes del
Bétscnaté. Los ramilletes tejidos dentro de la casa fueron llevados afuera para ser colo-
cados sobre las estructuras de palos que ya habian sido terminadas por las cuadrillas
de trabajo. Se armaron entonces cuatro “castillos”, uno principal para ser erigido fren-
te al cabildo y tres mas para hacerlo frente a la casa de las tres autoridades principales:
el gobernador (Uaishanja), el alcalde mayor (Arcanye) y el alcalde menor (Alguacero).
Cada castillo constituye un tejido armonizador en dos dimensiones: en primer lugar, la
de la conectividad entre los vivos a manera de comunidad organizada, pues los siete
postes de la estructura del castillo representan las siete autoridades del cabildo como
base del tejido comunitario (ramilletes de palma). En segundo lugar, la conectividad

con los muertos con los ancestros, como parte de la misma comunidad. A medida que
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se levanta el castillo, la alegria de los gritos armoniza con la de las explosiones de los
voladores de poélvora. Cada vez que un volador totea, emergen chillidos de jubilo. De
manera espontanea, uno de los miembros de la cuadrilla que ayudé a construir y erigir
el castillo se acerco y dijo: “con el sonido de la polvora despertamos los ancestros para
que acomparien la fiesta” (Miembro anénimo de la comunidad, Sibundoy, entrevista
personal, julio 22 de 2016).

Armonizaciones preliminares: volver al tabanok

La presencia del taita gobernador en este levantamiento de castillos se da también
como integrante de los grupos de musica quienes, al son de dulzainas y tambores prin-
cipalmente, armonizan el trabajo comunitario con melodias alegres. Al fin y al cabo,
para los kaméntsa, el Bétscnaté debe ser, acorde con su finalidad de convivencia para
garantizar la prosperidad y el buen vivir, una fiesta, un espacio para el paroxismo car-
navalesco. Particularmente, el rol de la musica es clave por la disposicion que permite
a la conectividad entre alteridades, base de la convivencia pacifica y el buen vivir,
“pues quien se expresa en el lenguaje musical ha extendido ya su sonoridad al cuerpo
del otro” (Tobar y Gémez, 2004, p. 27). Individual y colectiva a la vez, la participacion
mediante la musica y el vestuario de colores configura el campo de conectividades me-
diante las vibraciones energéticas que se estimulan como parte de los flujos que man-

tienen la dinamica cdésmica-social.

Asi como el yagé dispone al cuerpo fisico a la apertura espiritual que conecta, es
importante que el mismo se disponga a tales conexiones, ya no en el espacio curativo,
sino en el neto espacio festivo-colectivo de la integracion y la convivencia. Para eso el
yagé da paso a la chicha, permitiendo que las transacciones se desarrollen y canalicen
como corresponde al paso de los diferentes 6rdenes rituales del Bétscnaté. Su prepara-
cién es un ejercicio donde la mazorca, la chagra y el trabajo de las mujeres convergen
en tanques de agua llenos de la bebida y dispuestos constantemente para su consumo
durante los preparativos de la festividad. Si tenemos en cuenta que su preparacion en
Sibundoy es fruto de mascar directamente el grano y depositarlo con baba en el reci-
piente de fermentacion, se hace evidente que el flujo energético que se intercambia tie-
ne como canalizador la saliva, es decir lo que proviene de la lengua que degusta, pero

con la que también se habla y se comunica con otros.

Pero si hay algo que esquematiza el flujo de intercambio energético durante el
compartir de la chicha es la manera como interactian oferentes y comensales. A eso
he denominado esquema fractal-ondulante-serpenteante. Tal como si un logaritmo se

activara con cada movimiento del compartir, este esquema describe un patrén sistema-
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tico en medio de la aleatoriedad implicita en el consumo colectivo de bebidas embria-
gantes.

Funciona asi: de los tanques de agua se reparten muchos baldes de chicha a dife-
rentes grupos de personas. Tales grupos suelen ser identificados como pequefias uni-
dades por afinidad: por lo general amigos, familiares y, como en nuestro caso, equipos
de trabajo foraneos que son identificados como provenientes de una misma ciudad o
instituciéon. Replicando el modelo de cuadrillas, cada grupo tiene un lider identificado
a quien le corresponde recibir el balde proveniente de los tanques-matices y el nimero
de vasos desechables correspondiente a los integrantes de su grupo. Su rol es el de re-
partir la chicha entre tales comensales. Aunque con el avance de la chuma o borrache-
ra cada recargada de balde se hace de manera muy libre, este ejercicio es vigilado por
las mujeres preparadoras y los taitas. De esta manera, el lider-oferente debe tomar el
primer vaso de chicha y pronunciar al grupo la palabra quemugua, es decir, “salud”. Al
repartir chicha a cada comensal, el oferente debe pronunciar la palabra makansa, que
significa “sirvase”, y consecuentemente cada comensal pronunciard quemugua o asu-
chay, que significa “gracias”. El oferente debe dar chicha, entonces, comenzando por
beberla él mismo hasta que el ultimo comensal de su grupo lo haga.

Es un modelo ondulante ya que, a media que se repte el ejercicio, se esquematiza
una onda que “va y viene constantemente”. Es serpenteante porque trascurre mientras
el grupo se desplaza por el recinto comun y se encuentra con otros grupos, en forma
de filas o culebras que se mueven. A medida que avanza el festejo, los oferentes pue-
den ser convidados por otros oferentes, o pueden hacerlo con integrantes de otros gru-
pos, por lo que se vuelve fractal, es decir, se activa sistematicamente el proceso con el
orden de reparticion y las palabras que denotan salud, invitacién a tomar y agradeci-
miento. Consecuentemente se van conformado largas cadenas de reparticion, que ser-
pentean por todos los espacios y que obligan a consumir compulsiva y alegremente la
chicha acompariada de las palabras de invitacién y agradecimiento. Es un ejercicio li-
bre y cadtico como ordenado y armoénico a la vez. De esta manera, se arma un tejido,
en el uso correcto del término, que permite la conectividad al tiempo que reta la mode-
racion. Por supuesto, el objetivo es activar y mantener la alegria colectiva que garanti-
ce el desarrollo pacifico y festivo de la celebracion. Sin exagerar, en el término de dos
horas, un comensal puede ingerir facilmente 40 vasos de chicha. Sin embargo, durante
nuestra participacion, no percibimos a alguien en estado de extrema embriaguez, mas
bien notabamos una “bilis colorida” que fluia en medio de la complicidad, la sociabili-
dad y la alegria colectiva. Por esta razéon compartimos las observaciones de Fajardo,
para quien, desde el punto de vista de lo fiestero, el perdén es un retorno de las fuerzas

vitales naturales, que se materializa en la musica, el colorido y la alegria, y de ahi el rol
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que el autor le otorga al maiz y a la chicha como “dispositivos de convivencia y en-
cuentro” (Fajardo, 2006).

Los castillos de palma estan erigidos. La noche del sabado, posterior al levanta-
miento de los castillos, se celebra un ritual de armonizaciéon que busca la conectividad
entre las personas con sus territorios, sus ancestros y, por supuesto, con su herencia
cultural. Para eso se dirigen al centro del Tabanok, es decir, el lugar de origen de los
Kaméntsa, que corresponde a la plaza central de Sibundoy. Segin nuestros interlocuto-
res, esta plaza fue construida en el lugar donde quedaba el antiguo cementerio, por lo
que el ritual de armonizacidon inicial se celebra precisamente ahi para integrar los es-
piritus de los antepasados a la fiesta. A la larga, dirigirse al Tabanok es, como expresa
taita Santos, retornar al origen, al mito cosmogodnico, “porque nosotros partimos de un
ombligo general” (Taita Santos, Sibundoy, entrevista personal, febrero 7 de 2016).

La “limpia” es un motivo que se repite sistematicamente. Ocurri6 dias antes entre
quienes participaron de la ceremonia del yagé. Ahora se da cuando una caravana con
musica sale de la casa del cabildo y se dirige a la plaza, liderada por el taita goberna-
dor, quien es acompafiado por un grupo de taitas yageceros, médicos tradicionales de
la comunidad. Vestidos de manera colorida, con collares de cuentas de huesos y semi-
llas y, sobre todo, luciendo cada uno una corona de plumas de guacamayo, los taitas
baten sus hojas de guaira. La guaira es una planta usada en las ceremonias del yagé
que tiene la funcion de “barrer” la mala energia del paciente. Cuando se bate, activa su
poder limpiador y sanador. Los taitas forman una fila serpenteante que rodea cada una
de las esculturas de la plaza. Al son de la musica, los taitas toman un poco de un reme-
dio que sacan de una botella, depositan el contenido en su boca y soplan las esculturas.
Estas sopladas también suelen ser parte de los rituales de curacion, con las que se lim-
pian las energias y enfermedades. A paciente se le sopla principalmente la corona de la
cabeza y de ahi en adelante cualquier lateralidad del cuerpo. En este caso se hacia lo
mismo con cada escultura, con lo cual dejaban de ser simbolos para devenir verdade-

ros canales de comunicacion.

Las esculturas se erigieron sobre el antiguo cementerio. Al ser sopladas y limpia-
das mediante los canticos y rutinas de los taitas, éstas canalizaban la energia sanadora
que debia esparcirse por el territorio hacia sus componentes. El Tabanok, por tanto, es
un clasico axis mundi donde ocurre la hierofania, la manifestacion de lo sagrado que le
otorga “sentido” al mundo y lo ordena (Eliade, 1991, 1996). Los cuerpos de los muertos
yacen bajo tierra y mediante la limpieza de los taitas se activa su vitalidad para recor-
dar la tradicion. Al final, el llamado “perdén” es mas bien un complejo proceso de ar-
monizaciéon que demanda la conectividad que vincula las vibraciones de la vida y la

muerte para materializar la transmision de la cultura. Las esculturas dejaron de ser re-
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presentaciones para ser canales de energia que verdaderamente dan forma al espacio
social.

En el centro de la plaza hay una cruz sobre un pequefio altar. Sobre este se ubica
el taita gobernador como “padre de la comunidad”. Desde ahi pronuncia un breve dis-
curso que da inicio oficial a la celebracion del Bétscnatéy limpia-perdona a cada miem-
bro de la comunidad mediante ciertos repertorios corporales. La limpia comienza con
las esculturas y luego pasa por la labor de los taitas. Al hacerse de noche, la energia ar-
monizadora vibra desde el caos primigenio, desde el tiempo de la bilis negra que se
dispone a recibir la luz y los colores, el espacio de la muerte-quietud que recibe a la vi-
da-alegria.

Armonizaciones y poéticas del carnaval

A continuacion, nos detendremos en los componentes principales de la festividad indi-
gena. Para nosotros, éstos nos permiten comprender otras caracteristicas de armoniza-
cion. La conjuncion de elementos de origen tanto prehispanicos como coloniales confi-
guran en el presente un “modo originario” de resolucién de conflictos. Tal concepto lo
tomamos de Nelson Antequera (2010), para quien los modos corresponden con “crite-
rios compartidos” que determinan procedimientos en el caso de agenciar conflictos co-
munitarios que han sido construidos y transmitidos culturalmente Y son originarios no
porque correspondan a un staff cultural que marca la esencialidad indigena, sino por-
que remite, mas bien, a la dimension de la ética comunitaria, a sus valores compartidos
(Antequera, 2010, p. 25), sin dejar de lado los procesos histdricos de sincretismo y
creatividad étnica. Para nosotros, el Bétscnaté es un espacio intercultural, concebido en
la dimension ético-politica que permite la construccion de nuevas intersubjetividades
que, a su vez, edifican un horizonte comin de convivencia y de modos alternativos de
resolucion de conflictos, que tienen como base a los modos originarios propios de la
cultura indigena. Con estos modos, entonces, se armonizan los conflictos historicos
marcados por el encuentro colonial y ademas se armonizan los elementos que compo-
nen las relaciones césmicas, por lo que buscan restablecer ese complejo equilibrio co-
munitario, de ahi que suelen llevar un sello ritual en su operatividad.

La comparsa

El lunes 8 de febrero (previo al miércoles de ceniza) de 2016 fue el dia oficial de la cele-
bracién del Bétscnaté. Muy temprano, las familias indigenas se prepararon con sus ves-
tuarios e instrumentos musicales, al tiempo que llevaron a cabo repertorios rituales al
interior de sus casas con los que reafirmaron el respeto hacia el padre y la madre, base
de la convivencia pacifica kaméntsa. Segin algunos miembros de la comunidad que
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nos compartieron sus relatos, en las casas los hijos se arrodillaron frente a sus padres
para que éstos “perdonaran” sus faltas cometidas y renovaran con ello su disposicién a
armonizar las demas relaciones comunitarias. Luego comenz6 el ritual colectivo de la
comparsa, para lo cual todas las familias llegaron a la escuela rural bilingiie ubicada en
la vereda Las Cochas. Se hace evidente la “memoria corporada” (Connerton, 2006, p.
23) que transmite y reproduce el pasado indigena mediante repertorios corporales que
se materializan en la presencia de nifios muy pequefios que incorporan por mimesis
los gestos y practicas de los mayores. No hay miembro alguno que no tenga a la mano
un instrumento musical, sea un tambor, una flauta o una dulzaina. La musica es produ-
cida por el colectivo completo, no hay un grupo con ese rol especifico. La comparsa

comenzo y su objetivo final es la iglesia principal de Sibundoy.

El personaje principal que guia la comparsa es el Matachin. El rasgo principal de
éste es una mascara color terracota, de facciones burlescas. Es un personaje alegre, ac-
tivo y lider que es interpretado por nuestros interlocutores como el Dios Solar que
guia al colectivo y recuerda con su soplido la transformacion, el cambio, el devenir de
la historia comunitaria y la activacion del flujo energético que sustenta sus transaccio-
nes. Tal vez por eso es seguido de un grupo de banderos que, con sus coloridas bande-
ras ondeantes, connotan valores que fueron explicados por Alirio Chicunque: blanco-
paz, azul-agua, verde-esperanza, rojo-sangre. Si notamos, los significados de los colo-
res corresponden a la simbologia occidental, lo cual, no significa pasividad historica,
sino que los kaméntsa han incorporado valores e ideas traidas con el catolicismo y las
han armonizado con su universo ético para configurar unos criterios compartidos en

torno a la reproduccion social y comunitaria.

Detras de los banderos desfilan los siete taitas-autoridades del Cabildo. Si el Mata-
chin renueva el mito indigena y los banderos activan la convivencia comunitaria, los
taitas actuan como mediadores en varios sentidos: en el primero, porque ponen en es-
cena la autoridad y el orden que son la base de la convivencia pacifica kaméntsa que,
prolongando el respeto hacia los padres, transmiten los principales criterios que la co-
munidad debe compartir para vivir en armonia y en equilibrio. Por eso, de cierta ma-
nera, los taitas controlan que el ritmo de la comparsa se de manera adecuada; cuidan el
equilibrio de los flujos energéticos, tal como lo hicieron dos noches antes en la limpie-
za de esculturas del parque central. En el segundo, su posicion en la estructura de la
comparsa marca el puente y la armonizacion entre la cosmogonia indigena (delante de
ellos) y las imagenes propias del proceso evangelizador (detras de ellos). A sus espal-
das, un grupo de mujeres carga, expone y custodia una gran imagen de la Virgen de

Nuestra Sefiora del Sur. A medida que la Virgen recorre la via junto con los demas ele-
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mentos, mas familias se unen a la comparsa y el nivel de ruido y alegria aumenta con-

siderablemente.

La primera parada se hace frente a la parroquia de la vereda para que el sacerdote
se integre a la caminata colectiva. El sacerdote, por lo que pude observar en esa oca-
sion, fue recibido con collares de cuentas y elementos propios indigenas. Ahora eran
los kaméntsa quienes mimetizaban al lider catélico y se imponian sobre éste. El sacer-
dote comenz6 a caminar y a tratar de integrarse a la dindmica carnavalesca, pero su
expresion corporal expresaba cierta incomodidad y dificultad para armonizar con su
entorno: caminaba torpemente, su rostro era muy serio y nunca ocup6 un lugar rele-
vante en la marcha, nadie lo acomparid, parecia un elemento discorde integrado para
recordarnos las vicisitudes y dificultades de la armonizacién de conflictos histéricos de
larga data. Aunque el espacio de las mujeres con la Virgen hubiese parecido en princi-
pio apropiado para una integracion mas “comoda” del sacerdote, el performance a su
espalda recordaba la primacia de los sentidos disidentes y resistentes de la historia vis-
ta desde la perspectiva kaméntsa.

Los sanjuanes son un grupo de danzantes que tienen unas mascaras muy particu-
lares, pues con la lengua por fuera proponen una polisemia que ondula entre el dolory
la burla, ambos signos de resistencia histérica. Comencemos por la segunda. Evidente-
mente, el nombre sanjuanes hacen referencia a la fiesta de San Juan, celebracion catoli-
ca del mes de junio. La fiesta de San Juan se fusion6 con el Bétscanaté por orden de los
capuchinos para evitar tantos momentos de ocio en la comunidad indigena. Ademas,
sabemos que, en muchos lugares de Latinoamérica, el San Juan buscé reemplazar a las

fiestas del Solsticio de Verano o Fiestas del Sol (Inti Raimy en las culturas quechuas).

Con su lengua fuera, los sanjuanes parecerian hacer cierta mofa del sacrificio de
Juan el Bautista. Otros participantes alimentaban el conjunto de interpretaciones al
afirmar que la lengua significaba la expresion de sorpresa, confusioén y burla que los
“mayores” sentian al escuchar la lengua del espaiiol. Pero cuando se ahonda en las tex-
turas mas profundas de la historia y de la cotidianidad indigena, los sanjuanes son la
huella del dolor, la marca de una estrategia antigua que perdura en la memoria colecti-
va. Corresponde, al parecer, a un rasgo particular de la cultura kaméntsa que haria
parte del tiempo de la tristeza y la melancolia que busca ser transformado y superado
por el Bétscnaté. En un testimonio recogido por Tobar y Gémez (2004), la historia de
las mascaras de los sanjuanes proviene porque en los hogares indigenas se presentaban
muchos problemas, por lo que los hombres decidian tomar lazos o cefiidores que lleva-
ban puesto, se dirigian lejos de sus casas y se ahorcaban. En esta segunda version, la
lengua del sanjuan no es una burla, sino la expresion de quien se dejo llevar por el do-
lor hasta el punto de solucionar los conflictos con la muerte.

15



El carnaval del perdon de Sibundoy, Colombia: armonizacion, conectividad y comunicacion

Los sanjuanes son seguidos por un grupo de musicos y marcan una barrera simbo-
lica que separa y comunica a la vez, pues introduce la participacion de los saraguais.
Estos son un elemento evidente de burla como estrategia de resistencia y disidencia
historica. Expresan el encuentro histérico con los espafioles y de manera directa con-
tienen elementos como sombreros, espejos y trajes estrafalarios que buscan ridiculizar

al opositor, en este caso al espafiol conquistador.

La comparsa llega al casco urbano. En medio de tal paroxismo del encuentro ale-
gre e intersubjetivo, la comparsa en tan profana como sagrada: irrumpe y distorsiona
el orden institucional de la cotidianidad para marcar su propio espacio-tiempo de me-
diacion de las relaciones comunitarias. Por esa razén el recorrido incluye rodear la pla-
za principal de Sibundoy para que, en medio de lo carnavalesco, se le rinda un home-
naje a las autoridades del municipio: la policia, el alcalde y el parroco. Cuando se llega
al frente de la iglesia principal del pueblo, otro conflicto se suscita para armonizar la
historia y la cotidianidad.

Un grupo de caminantes, encabezados el taita gobernador ingresa a la iglesia. Alla
se celebra una eucaristia catolica en lengua kaméntsa. Como toda misa, el silencio y
quietud hacen parte de los repertorios corporales. Eso contrasta con lo que sucede en
el atrio, donde los personajes carnavalescos y los participantes mas alegres continuan
con el ruido y la musica. Durante un rato de aproximadamente diez minutos, al co-
mienzo de la eucaristia, la fiesta carnavalesca fuera de la iglesia parece tanto provocar
y retar al orden evangélico, asi como aportar una vibracion y energia alegre a un mo-
mento que suele ser melancélico y de quietud. Mediante el ruido y la alegria desborda-
da, el colectivo indigena emite una vibracion que debe prolongarse en el recinto sagra-
do catdlico, no con el fin de irrumpir simplemente en su ritmo y dinamica, sino para
proponer y prolongar la energia armonizadora del Bétscnaté. Las ondas sonoras que in-
vaden la iglesia activan los principios originarios y propios de la comunidad kaméntsa
que no deben competir con la pasividad catoélica, sino convivir y lograr una vibracion
conjunta y armoénica. Como el soplo del chaman y del Matachin, la comunidad entera
sopla la musica, la alegria, la bilis de color que debe encontrar en el recinto sagrado
sus formas de seguir el flujo energético y canalizarse hacia otros. En tltimas, la alegria

del exterior busca complementar y aportar, mas que competir y/o contrarrestar.

Cléstrinye y jebhatsémbam: el corazén del Bétscnaté

En medio de la eucaristia ocurre un acto de disidencia historica, pues, asi como llega el
momento de “dar la paz”, también se realiza un performance en donde el sacerdote es
quien se hinca ante el taita para ser armonizado, para lo cual deposita sobre la corona

de la cabeza del cura flores de un arbol llamado cléstrinye, nombre que otros investiga-
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dores han identificado para nombrar también al Bétscnaté o Carnaval del Perdon (Fa-
jardo, 2006; Tobar y Gomez, 2004).

Esta deposicion de flores es el acto performativo intersubjetivo mas importante de
la celebracion. Fuera de la iglesia, las familias y personas individuales comienzan a po-
ner en practica esta rutina. La disidencia mantiene sus sentidos al re-significar ciertas
interpretaciones de origen colonial, cuyo fruto es que hoy dia en castellano al Bétscna-
té se le denomine Carnaval o Fiesta del Perdon. En los testimonios que pudieron reco-
ger Tobar y Gomez (2004), los mayores de la comunidad cuentan que el ritual de las
flores se hace cada vez mas en privado, pues se mantiene una memoria colectiva del
tiempo en que los colonos se burlaban, pues lo veian como acto de “humillacién” y no
como acto de “humildad y perdén, humanidad y alegria”. Comprendi entonces que la
armonizacion imbrica dos dimensiones: la historica y la cotidiana. La historica corres-
ponde a la conjuncidn de ideas, practicas y sentidos que se han tejido durante la histo-
ria de los encuentros interculturales en Sibundoy durante siglos. La cotidiana corres-
ponde al conjunto de practicas de reavivamiento de la convivencia con base en el flujo
energético en el espacio-tiempo que se mantiene en equilibrio o se altera mediante lo

que Tobar y Goémez (2004) denominan “justicia intersubjetiva”.

El orden prevaleciente indica que el Bétscnaté es, ante todo, un espacio de comu-
nicacion que cumple la funcion social de renovacion de las normas sociales que garan-
tizan la convivencia social. En primera medida, la festividad es la celebraciéon de un fi-
nal-comienzo de ciclo que demanda, ante todo, dar las gracias a la Madre Tierra por lo
recibido y por lo que viene. En segunda medida, reproduce el orden social y moral me-
diante la recordacion de las normas comunitarias, que reposan en el consejo de los pa-
dres como base de la autoridad y el respeto familiar-comunitario:

El perdén debe ser de menor a mayor, o sea, por respeto, también se hace.
Por ejemplo, yo, si tuviera a mi mama, todavia, lamentablemente no esta ni
mi mama ni mi papa, pero el primer dia, el dia lunes de carnaval para salir de
la casa, tenia que colocarse de rodillas ante la mama y el papa para poder
salir. Entonces jqué hace él? pues dice que hay que portarse bien hoy dia,
hay que estar en familia, también le dice unas normas que no hay que tener
excesos, bueno, entonces también le da sus consejos. Y el perdon es también
como por respeto de los sobrinos a los tios, o de los ahijados a los padrinos, o
de los nietos a los abuelitos, y también de cortesia, que hay que hacerlo. (Ma-
ria Clara Juagibioy, entrevista personal, Sibundoy, Sibundoy, febrero 7 de
2016)

Pero, ademas de reproducir los drdenes jerarquicos que regulan a la comunidad, el
Bétscnaté también es el espacio de la reconciliacion entre opuestos que alguna vez se
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hicieron dafio, con lo cual sus sentidos se acercarian al significado del perdén como lo
entendemos en Occidente, al menos desde la verbalizacion de algunos miembros de la

comunidad:

Y si te he ofendido de pronto a otra persona, entonces ese dia es para abra-
zarse. Por ejemplo, yo tengo mi novia y la insulté, me toca buscarla como sea
ese dia y pedirle perdén y uno se arrodilla, vuelve, si ha sido grave tiene que
arrodillarse a la persona y se le pide perdon. Entonces se llama la reconcilia-
cion. Y bailar, tomar, comer y disfrutar de lo que es en vida. (José Aniseto
Muchavisoy, entrevista personal, Sibundoy, febrero 5 de 2016)

El Bétscnaté busca armonizar las relaciones sociales en un marco temporal que no
s6lo abarca el pasado, es decir, la redencioén y reconciliacion por el acto “cometido”,
sino que despliega todas aquellas relaciones e interacciones que “se van a dar”. En
otras palabras, el “perdén” no sélo se pide por “lo acontecido”, sino por “lo que pueda
venir”. No significa que simplemente se anticipa al futuro. Mas bien el Bétscnaté res-
peta el tiempo circular y en espiral en que, aunque no se sepa qué va a ocurrir exacta-
mente, se tiene la certeza de que los ciclos pueden repetirse y renovarse mientras con-

tinaa el flujo de la vida.

En consecuencia, durante el Bétscnaté se danza en circulo, al igual que el tiempo
ciclico, para garantizar la entrada en la morada del otro, en su alteridad. Con ello se
gesta un momento de justicia intersubjetiva y renovaciéon de lazos emocionales y so-
ciales que reproducen la convivencia pacifica. Mas que “perddn”, es armonia y prospe-
ridad lo que se busca en se espacio intersubjetivo. No es el espacio donde se busca la
“economia de absolver la culpa” (Fajardo, 2006, p. 402), de la busqueda de la redencion,
sino desde lo que significa el vivirlo como un encuentro cara a cara con el otro. En el
marco de la hospitalidad y el intercambio de dones que se lleva a cabo es un espacio de

justicias més preventivas que restaurativas.

Si alguien de pronto no la ha mirado y quiere en ese momento como reconci-
liarse, decirle unas palabras como de acercamiento: “Bueno, yo ya me he ol-
vidado de la rabia que he sentido por usted. En adelante, que eso se quede
atrds y como vamos a empezar un afio nuevo, y ya, hasta ahi no més llega”.
A mi me ha pasado eso. Se han acercado, me han dicho, bueno, me dan la
mano y entonces ya las cosas quedan alli. De todas maneras es un rito que es
muy importante para poder estar bien consigo mismo y frente a los demas.

(Maria Clara Juagibioy, entrevista personal, Sibundoy, febrero 7 de 2016)

Cuando partimos de un modelo lineal del tiempo, en el que la falta “fue cometida”,
el tiempo de espera para el encuentro subjetivo armonizador no debe ser largo, de lo

contrario los flujos de energia derivarian en fuerzas destructoras que aportarian vio-
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lencia y enfermedad. En las comunidades indigenas hay palabras que definen la crisis
que, de no ser atendida, empeora las cosas. Cuando tal conjuncién espacio-tiempo se
consolida (el camino se ha angostado, es tarde), se activa el marco propicio para la
venganza. La manera de evitar y confrontar tal crisis, para el caso kaméntsa, es que
quienes hacen parte del encuentro intersubjetivo verbalicen la expresion jebhatsém-
bam que, desde una interpretacién occidental, significaria “olvidar”, “volver a estar en
paz”, pero que en un sentido mas amplio y originario se traduciria como “ya no hay
razon para que se siga guardando rencor y se siga en ese pensamiento, retornemos a lo
de antes” (Tobar y Gomez, 2004, p. 74).

Vale detenernos momentaneamente para reflexionar que jebhatsémbam confronta
al “olvido” occidental, pues para los kaméntsa es un olvido que incluye al otro, que
busca retornar al encuentro armoénico; en este contexto, olvidar nunca significa excluir
al otro del espacio intimo. Por eso Alirio Chicunque recordaba que en esos momentos
intimos de jebhatsémbam las partes en conflicto terminan diciendo que ambos son ta-
banok, “somos de una sola casa y una sola familia” (Alirio Chicunque, entrevista per-
sonal, Sibundoy, febrero 7 de 2016).

Conclusiones: la conectividad armonizante como
comunicacion para la paz

Un principio ético de la comunidad kaméntsa es anticiparse a la venganza, y para eso
se tiene en cuenta un marco de espacio-tiempo que se procura manejar ambas dimen-
siones para que ésta no encuentre ni su lugar ni su momento. Precisamente porque
este principio si logra regular las relaciones cotidianas comunitarias, es que se torna
un habla inscrita en practicas sociales. Pero si hay una accién-principio ético que he-
mos identificado como base de la convivencia comunitaria es la conectividad en todas
sus dimensiones: con los ancestros, con los elementos del cosmos, con la naturaleza,
con el porvenir y, sobre todo, con los “otros”. Sin que se lleve a cabo una transacciéon
exitosa entre quienes hacen parte de un conflicto, con base en el olvido (limpieza) del
pasado, no se logra la verdadera armonizaciéon que renueva los lazos comunitarios. La
base de todo, al parecer, es la disposicion a “abrirse” al “otro”, a comprender su mun-
do, vibrar con él y figurar un porvenir en que tal vibraciéon armoénica se mantenga lo
mas posible. Consecuentemente, la vibracion, fruto de la conectividad, se renueva en
actos performativos de la festividad que ponen en escena los actos intersubjetivos de

convivencia elemental.

De ahi que la importancia del perdén y la reconciliacién, que hemos redefinido

como conectividad armonizante, se basa en la felicidad, en tanto la alegria de encontrar-
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se con el otro. La danza en giro se da en los encuentros cara a cara que, mediante el
compartir de la chicha y el alimento, expresan la alegria y producen las vibraciones
que se armonizan. Pero también se presenta cuando se pone en practica la reparticion
comunitaria del plato de comida compuesto por carne, mote y huevo de gallina. La
preparacion de éstos se hizo en las tres casas de las tres maximas autoridades del cabil -
do. Luego de la comparsa, el cléstrinye y un ritual de sacrificio de un gallo, las familias
grupos se dirigen a dichas casas. Al llegar a cada una, normalmente tocan sus instru-
mentos, cantan, dan gritos de alegria e ingresan a una zona amplia para danzar en cir-
culos rodeando la habitacion. Es un performance que evidencia claramente que, me-
diante el baile, el visitante solicita permiso para ingresar al espacio del “otro” mientras
el anfitrion despliega toda su hospitalidad y permite su ingreso, no sélo a su morada,

sino a su espacio vital.

De esta manera, las limpias, los actos de Cléstrinye, el ritual expiatorio y los espa-
cios de intercambio de dones y hospitalidades configuran la gran red de conectividades
entre mismidades y alteridades de diferente orden (vivos, muertos, seres de la natura-
leza, cosmos) que hacen del Bétscnaté un verdadero espacio social de comunicacion
para la paz. Mediante esa comunicacion es que la comunidad kaméntsa logra tanto na-
tienban como tsonfian, dos términos tan simples y tan complejos a la vez con los que
logra incluir el concepto verbalizado e incorporado de lo que para Occidente seria la
paz:

El término paz para nosotros es muy importante, nosotros los kaméntsa nos he-
mos caracterizado por ser pacificos (...) el término paz para nosotros es natjén-
ban que quiere decir “la sana convivencia”. Natjénban es el “bienestar en todo
sentido”; si nosotros decimos “en esa familia viven bien”, se dice tsonfian (estar
bien), y qué bonito ir a visitar al tio o a la tia porque ahi se respira un ambiente
sano en general, un ambiente de paz, hay dialogo en todo sentido, eso es lo que
es la paz. (Alirio Chicunque, entrevista personal, Sibundoy, febrero 7 de 2016)

Pero ni la natjénban ni el tsonfian son posibles sin una concepcion del trascurso de
la vida en que el tiempo sea ciclico para permitirnos morir y nacer de nuevo. Por esta
razon cobra sentido el espacio-tiempo ritual del Bétscnaté, donde la alegria no puede
colindar con el exceso, sino que debe ser el sustrato energético sobre el cual cada ele-
mento del cosmos emite sus vibraciones para hacerse participe de la red de conectivi-
dades armonizantes. Asi al menos queda expresado cuando Maria Clara Juagibioy, lin-

giista kaméntsa, trata de traducir este pensamiento indigena en idioma castellano:

Todas las personas nos merecemos una oportunidad para reconstruir algo
nuevo y empezar. Asi como nosotros los indigenas pensamos que nuestro

carnaval marca como un fin de afio y es como volver a empezar de nuevo.
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Nosotros miramos eso, nuestro carnaval. Nos preparamos todo un afio, por
ejemplo, sembramos el maiz para que en esta época esté calculado. Prepara-
mos nuestra indumentaria, o sea que debe estar para esta época, y todo lo de-
mas, preparamos todo para que las cosas salgan bien y que ese aflo nuevo
que vamos a empezar sea mas lleno de esperanzas, que esté en paz consigo
mismo y luego que esa paz pueda irradiar a los demas, la familia, entre los,
entre las personas como maés cercanas. Poder como en el transcurso de la
vida. La vida es tan cortica para disfrutar y también decimos que este mundo
tan bonito es para conocerlo no mas, nos proyectamos frente a eso. Lo mis-
mo, dentro de los versos que cantamos decimos “clestriye, clestrije chams
cabénga chams béndata, vida or joboyejuan”. (Maria Clara Juagibioy, entre-
vista personal, Sibundoy, febrero 7 de 2016)

El principio ético del Bétscnaté, entonces, ha quedado inscrito en la palabra canta-
da por cada cual para unirse y armonizarse en el todo del colectivo: “en vida nos tene-
mos que alegrar, en vida tenemos que disfrutar, pero en paz con los demas” (Maria

Clara Juagibioy, entrevista personal, Sibundoy, febrero 7 de 2016)

De esta manera, queda claro que la conectividad armonizante se produce en dife-
rentes escalas historicas y cotidianas en varios elementos que componen la festividad
del Bétscnaté en la region del Sibundoy; un tejido de ritualidad y poética que teje un
modelo tan antiguo y novedoso para proponer los principios comunicativos de una
paz siempre tan imperfecta e inacabada como sustentada continuamente por culturas

como la kaméntsa.
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