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“Hiciste al hombre un poco inferior a un dios, lo coronaste de gloria y esplendor,
Has hecho que domine las obras de tus manos, tii lo has puesto todo bajo sus pies:
ovejas y bueyes por doquier, y también animales silvestres, aves del cielo y peces del
mar, y cuantos surcan las sendas del océano”

(Salmo 8).

“El acto de ofrecer y recibir entre los miembros que hacen la comunidad y entre
éstos, la naturaleza y los espiritus, establece el derecho de dar y recibir de manera
equitativa sin dafiar o causar mal”

(Cric, Plan de vida regional, 2008)1,

Introduccion

Las frases del epigrafe contrastan dos formas de concebir y vivir las relaciones
entre la naturaleza y los seres humanos, y entre ellos mismos. En una, pertene-
ciente a la tradicién judeo-cristiana, se sitia al hombre —en masculino— como el
ser que por delegacion de Dios domina la naturaleza. En la otra, una declaracién
reciente del Consejo Regional Indigena del Cauca (Ctic) parte del acto de dat
y recibir para establecer relaciones de igualdad con quienes nos rodean, inclui-
da la naturaleza. En una la logica es vertical de dominio, en la otra hotizontal
de reciprocidad y armonia. Estas diferencias discursivas que sustentan distintas
practicas econdmicas de “buen” y “mal” vivir es lo que queremos analizar en
este articulo, a partir del estudio de las propuestas de los indigenas del Cauca.

En anteriores avances de esta investigacién sobre el movimiento indigena
caucano, ademads de describir el proceso organizativo y de lucha, hemos abot-

! Citado por Olver Quijano, 2010, 236.
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dado las dimensiones de construccion de su identidad y recuperacién de su
memoria, y en términos mas amplios hemos estudiado su cultura en el contex-
to de la lucha poh’ticaZ. Si bien esto se hizo en una petspectiva més histérica,
referida al movimiento que se inicié en los afios 1970, se realizaron algunas
consideraciones para épocas recientes.

Un aspecto que no fue ampliamente tocado en esos textos es el de las ideas
y practicas econémicas del movimiento indigena del Cauca. Y ese aspecto es
definitivo no solo para entender su cotidianidad material sino también para
poner a prueba nuestras afirmaciones en torno a la existencia de proyectos
sociopoliticos de izquierda en las distintas vertientes —Ctic y Autoridades Indi-
genas— del mencionado movimiento. Esto es lo que nos proponemos realizar
en este articulo, que se organiza en cuatro apartados: las tendencias de las
luchas indigenas en el Cauca; las actividades econémicas ancestrales y met-
cantiles; la posibilidad de planeacién indigena; y, a modo de conclusién, las
nociones de desarrollo del movimiento indigena caucano. Es un analisis que
busca articular las practicas con los discutsos y extraer la propuesta de vida
buena enunciada por el movimiento indigena caucano, como pretendiamos
hacetlo desde el disefio otiginal del proyecto?.

Tendencias de las luchas indigenas del Cauca*

Para iniciar el anlisis de las pricticas y discursos sobte vida buena por parte
del movimiento indigena del Cauca conviene considerar las tendencias de sus

* Nos referimas al capitalo titulado “Memoria e identidad en el movimiento indigena caucano”, publicado en
ellibro elaborado en conjunto por el equipo de Movimientos Sociales del Cinep (Archila y otros, 2009). Fise en-
sayo fue reeditado en una versién mds amplia bajo cl tmlo “Una histotia del movimiento indigena del Cauca”,
en el libra conjunto con la politdloga Nidia Catherine Gonzalez (Archila y Gonzalez, 2010).

3 Véase al tespecto el capitulo introductotio del citado libto del equipo de Movimientos Sociales del Cinep
(Archila y otros, 2009, Introduccién).

¥ Esta es una version actualizada de la informacion contenida en la Base de Datos de Iuchas Sociales del Cinep
hasta diciembre de 2010, que tambi¢n ha sido ajustada con nuevos registros de protestas para afios anteriores,
Por eso puede haber alguna divergencia en los mimeros con relacidn a anteriores avances, no asi en las tenen-
cias, que se manticnen, :
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luchas desde 1975 hasta 2010, ya que ellas reflejan muchos de los anhelos y
aspiraciones de ese movimiento. Segun la Base de Datos de Luchas Sociales
del Cinep, en esos afios se registraron 231 protestas tealizadas por distintas
comunidades y organizaciones indigenas caucanas. Si a ellas agregamos 56
adelantadas en conjunto con otros actores sociales departamentales y nacio-
nales, tenemos un total de 287, para un promedio anual de ocho. La tendencia
general esta descrita en el grifico 1.

De este grifico se desprende la existencia de dos momentos intensos de
protesta en el Cauca indigena, uno al principio y ottro al final del petiodo es-
tudiado. Entre 1975 y 1979 hubo un promedio de 15 luchas®, y entre 2005 y
2008 ocurti6 algo similat, especialmente en 2005, cuando se presentd el pico
de 31. Esto no quiere decir que en los decenios de los 80 y 90, asi como a
comienzos de este siglo, el movimiento indigena caucano haya sido pasivo. Lo
que sucede es que acudié a otras formas de presion pata el logro de sus obje-
tivos, incluidos los mecanismos electorales, el cabildeo y hasta la autodefensa
armada, como hemos narrado en anteriores analisis (Archila, 2009).

En el gréifico 2 mostramos las tendencias en cuanto a las modalidades de
protesta. Se constata de nuevo la presencia de los dos ciclos de mayor activi-
dad, que coinciden con acciones de “recuperacién” de la tierral, Otras formas
contenciosas de lucha, como el bloqueo de vias, se observan en los afios 80 y
90. Para los comienzos de este siglo resaltan, no pot su niimero sino pot su
significado politico y simbélico, los actos de “resistencia civil” ante la presen-
cia de actores armados en sus tettitorios. En los tltimos afios, como ocurte

i

® Resalta el relativo alto nimero de acciones sociales colectivas en 1979, en contraste cor el conjunto de luchas
sociales tegistradas en Colombia, pata las cuales ese afio fue de reflujo, debido a Ia represion agenciada por el
gobierno de Turbay Ayala, como lo hemos descrito en otra patte (Archila, 2003, cap. 1),

& Acogemos la conceptualizacién que los indigenas hacen de estas luchas como “recuperacion” de (la madre)
tietra pérdida desde tiempos coloniales, més que simples “invasiones” de terrenos, como las designa genérica-
mente nuestra Base de Datos. La diferencia no es solo lingiiistica; remite a relaciones distintas con la naturaleza
y la cultura, como vetemos luego. Tin ese sentido conviene sefialar que, mientras cn el conjunto nacional las
“invasiones” o “recuperaciones” disminuyen hasta casi desaparecer en los afios 80, en ¢l Cauca estas tltimas
reviven con fuerza en 2005, pata presionar la entrega de tierras derivada de los acuerdos de La Matfa, firmados
con ¢l Estado en los afios 90, a rafz de la masacre de El Nilo (diciembre de 1991).
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en gencral con todos los actores sociales colombianos, también sobresalen las
movilizaciones, algunas de caricter masivo, como las “mingas™ o marchas de
2004, hasta Cali, y de 2008 hasta Bogota.

Ia anterior descripcion de las modalidades de protesta nos lleva a constatar
¢l alto peso que tiene la tierra, y ahora los territorios, en la lucha indigena del
Cauca’. En efecto, en el grifico 3 resalta la “tierra” como la ptincipal demanda
de estas luchas, con el 32% de los registros, casi una tercera parte del total,
Le sigue el motivo “derechos humanos” —en sentido integral, incluida la bus-
queda de la paz—, con 30% del total. Los incumplimientos o violaciones de
Jeyes y pactos ocupan el 12% de las luchas, mientras los reclamos por politicas
nacionales, departamentales o municipales constituyeron el 10%.

Algo que no se desprende del grafico 3, aunque aparece en los registros
de las luchas indigenas del Cauca, es el comportamiento de las demandas
con el paso del tiempo. El reclamo de la tierra fue intenso a lo largo de
la década de los 70, y luego le cede prioridad al asunto de los derechos
humanos, que cobra fuerza desde los 808, Pero el problema de la tierra
resurge desde 2005 en el contexto de incumplimiento de los pactos con el
Estado’. Esto indica la existencia de dos tendencias, que deberemos am-

! Aqui se impone otra precisién conceptual que hace el movimiento indigena, no solo el caucano. Si bien la
tierra es para ellos algo més que un bien matetial y es ademas el lugar que engendra la cultura, cada vez mds
ptefieren hablar de “territorios” en donde ejercen autonomia en todos los niveles de su existencia, Lista nueva
dimension fue reconocida por la Constitucion de 1991 para pueblos indigenas y algunas comunidades afrodes-
cendientes, pero no ha sido reglamentada totalmente,

% Paradéjicamente, come lo sefiala Juan Houghton, en los afios 80, cuando bajé la lucha por la tierra en el plano
nacional, fue cuando més titulacién de resguardos hubo: 45% durante el gobietno Barco y 26% durante los
mandatos de Turbay y Betancur, mientras entre 1966 y 1978 solo se tituld el 8,7%. Es decir, entre 1978 y 1990
fueron afectadas mis de las dos terceras pattes del drea titulada para 2007, Sin embargo, para el autor esta alta
titulacién respondié a la previa movilizacién indigena, que “cambid el mapa tettitotial indigena™ (Houghton,
2008, 86). Claro que el grueso de las tierras tituladas fueron en territorios amazonicos considerados baldios,
pero que eran ocupados por los indigenas,

?La relacion entre lucha por la tierra e incumplimientos estatales se ha presentado con frecuencia en la region,
como lo sefialabamos pata el caso de la tecuperacién de la hacienda de Lépez Adentro en 1984, el consiguiente
asesinato de un defensor de esa accién (el padre Alvara Ulcué) y los pactos suscritos con las comunidades para
entregarles esas tierras, que fueran incumplidos hasta 1996 (Archila, 2010, 29), o en el ya citado acuerdo de La
Matria, no cumplido del todo.
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liar en las siguientes piginas: a) como ocutte con la trayectotia nacional,
ach también hay una creciente politizacién de las luchas que confrontan al
Estado'’, tanto pot detechos exigibles e incumplimientos de leyes y pactos
como pot debates politicos y problemas de autonomia; y b) en el movi-
miento indigena caucano, mas que en otros actores sociales colombianos,
las demandas consideradas “materiales” estian claramente articuladas con
Jas “culturales” o “simbodlicas”. Observamos que, ademas de ser cada vez
mas politicos sus reclamos, estos estan inmersos en un complejo hori-
zonte de expectativasll, bien difetente del proclamado por la modetrnidad
occidental, que separa la sociedad de la naturaleza, unos grupos humanos de
otros, lo “tradicional” de lo “moderno”, y asi sucesivamente (Escobar, 2008).
Veamos los rasgos de este horizonte de expectativas construido precisamente
a partir de practicas y discursos acufiados por aflos, si no siglos, de expetiencia
subalterna, resistencias y construccion de autonomia.

Practicas econémicas en los indigenas del Cauca

En esta seccion, mas que un recuento de las diversas actividades econdmicas
que realizan los indigenas caucanos, se pretende hacer una reflexion sobre
la articulacion entre practicas ancestrales al margen de la logica mercantil y
las recientes incursiones pragmaticas en el mercado. Por aparte consideramos
los efectos de la apertura neoliberal, los cultivos ilicitos, la agroindustria y los
megaproyectos en las comunidades indigenas de la region. El asunto de las
transferencias del Estado a las comunidades, que tanto las han afectado en los

10 En términos de adversarios de estas luchas, el Estado en sus distintos niveles fue el receptor de 135 protestas,
a las que sumamos las 19 contra las Fuerzas Armadas y de policia; resulto, pues, que el 54% de las luchas indi-
genas del Cauca tuvieron al Estado como ¢l ptineipal antagonista. Le siguen los entes privados —principalmente
terratenicates—, con el 25%, y los grupos armados irregulares —paramilitates y guerrillas—, con 13%.

" Esto es lo que algunos aurores llaman “cosmovisiones” u “ontologias” indigenas, que estin reconstruyéndose
en los grupos indigenas mds numerosos del continente, cotmo los aymaras o los mayas (Gudynas, 2011), pero
en el Cauca estin en proceso incipiente de elaboracion (Rappaport, 2005). Por eso acudo a la reflexion, con
menot sabor esencialista, del historiador Reinhart IKoselleck (1993), quien en su “semantica de los dempos his-
toricos” sefiala que el presente es la articulacién del pasado —espacio de la experiencia— y el futuro es hotizonte
de expectativas.
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tltimos afios, lo estudiaremos en el siguiente acapite, dedicado a la planeacién
indigena.

En cuanto a las llamadas pricticas ancestrales, se debe advertir que son
actividades que reproducen tradiciones y herencias de las comunidades, pero
que no pueden ser asumidas como la sobtevivencia incontaminada del pasado.
Mucho ha ocuttido en los territorios indigenas del Cauca desde los tiempos
precolombinos que ha producido modificaciones y adaptaciones a lo largo
de una historia de mis de cinco siglos. Dicho esto, sin duda, en los pueblos
indigenas en general y en particular en los del Cauca, mis que en otro actor
social colombiano, hay elementos de su vida que reviven practicas ancestrales
al margen de la l6gica del mercado capitalista y que las actualizan al presente.

La principal prictica que marca su vida en todo sentido es la relacién con
la tierra, a la que consideran madre, y no solo en forma tretética: se asumen
como hijos de ella y no como sus duefios. Es una relacién que pretende ser
armonica, donde la naturaleza es un ser vivo dentro del cual ellos se enmarcan,
El citado Plan de Vida regional del Cric afirma que “la ‘madre tierra’ [es] la
fuente principal de existencia espiritual y matetial, es la esencia de la ida” (Cric,
2008, 62). Pero ademds es una relacién colectiva en la cual los individuos y
familias se definen como comunidad, con sus pros y contras'2. Por eso la idea
de propiedad privada fue ajena a la mayotia de los pueblos originatios: no se
sentian duefios de la tierra, y menos en forma individual.

"% Hsta forma de organizacién de muchos pueblos no occidentales, aunque es portadora de una légica distinta
del capitalismo y sus gxclusiones, no estd exenta de limitaciones, pot su misma histotia de subalternidad, Pot
eso acogemos la definicién que Alvaro Garefa Linera hace de comunidad: “una forma de socializacién entre las
personas y la naturaleza; es tanto una forma social de producir la riqueza como de conceprualizatla, una manera
de representar los bienes matetiales como de consumirlos, una tecnologia productiva como una religiosidad,
una forma de lo individual confrontado a lo comiin [...] una ética y una forma de politizar la vida, un modo
de explicar el mundo, en definitiva, una manera bisica de humanizacién, de reproduccion social distinta y, en
aspectos relevantes, antitética para el modo de socializacién emanado por el régimen del capital” (Garcia Linera,
2009, 265). Para este autor boliviano ella es también un “modo de socializacién fragmentada, subyugada pot
podetes externos e internos, que la ubican como palpable realidad subordinada. La comunidad personifica una
contradictoria racionalidad, diferente a la del valor mercantil, pero subsumida formalmente por ella desde hace
siglas, [por lo que] se halla sistemiticamente deformada, retoreida y teadecuada por los requerimientos acumu-
lativos, ptimero del capital comercial y luego por el industrial” (ibid.).
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En partte, €sO fue lo que recogieron las Leyes Nuevas de la temprana Colo-
nia y luego las Leyes de Indias, que buscaron preservar la decreciente pobla-
cion indigena en tertitorios colectivos. En el caso colombiano esos tetritorios
se llamaron resguardos y eran gobernados por autoridades propias en forma
de cabildos —una institucién espafiola apropiada y resignificada con el paso
del tiempo por los indigenas—. ue también una politica de segregacion racial,
o de castas, de acuerdo con la terminologia de la época, en la cual los nativos
fueron “reducidos” a un territotio —menor que el ancestral y no siempre el
mejor en términos de productividad—, en donde la Corona espafiola ejercié
control econdémico y moral. Las tierras no eran enajenables y a los indigenas
se les prohibio el 4nimo de lucro. Ahora bien, esa no fue una politica propia-
mente altruista sino que tuvo un claro acento fiscal, pues se trataba proteger
Ja mano de obra para que siguiera tributando (Gonzilez, 1992, 30-37). Por eso
Jas tierras se dividieron, segun disposiciones coloniales, en parcelas familiares
y colectivas, ademas del tetreno para el centro administrativo y espiritual. Las
primeras eran asignadas para la subsistencia familiar, pero no constitufan pro-
piedad. Las segundas se otientaban al pago de tributos y, si habfa excedentes,
ellos estaban destinados a financiar mas funcionarios, o se creaba una “caja de
Ja comunidad™ para sufragar necesidades basicas. Las areas de pastos y bos-
ques eran también de acceso comin para la subsistencia (ibid.).

En todo caso, como los resguardos eran tietras al margen del mercado,
los hacendados y colonos vecinos buscaron extinguirlos. A ello contribufa
la imprecision de los linderos sefialados en los titulos coloniales. La eventual
proteccion ofrecida por la Iglesia catélica ante la voracidad de los vecinos
hizo que muchos indigenas se aferraran a ella, asi como al tey (Friede, 1976).
Posteriormente, la legislacion republicana tendié a suptimit los resguatdos, en
aras de una igualdad ciudadana liberal. Pero en consonancia con los apoyos
politicos ofrecidos por los indigenas caucanos, los bandos partidistas enfren-
tados les dieron concesiones, lo que permitié preservar algunos resguardos,
aunque muchos de ellos fueron achicados por los avances de terratenientes y
colonos. Eso forzo a algunos comuneros a buscar trabajo fuera del resguardo,
bajo formas de arrendamiento o. terraje. La Ley 89 de 1890, de claro catic-

Economia y cultura para el buen vivir en el movimiento indigena caucano 73



ter paternalista, los consideré menores de edad pero les permitié conservar
sus resguardos y cabildos. Los ataques contra estas instituciones vendran de
nuevo en los inicios del siglo XX, a pesar de la férrea resistencia de Manuel
Quintin Lame y otros dirigentes indigenas influidos por la izquietda del mo-
mento. Y finalmente la lucha por recuperar los resguardos se plasmar en los
primeros tres puntos de la plataforma del Cric de 1971.

Los logtros en este terreno, especialmente en el Cauca, son evidentes y las
estadisticas disponibles asi lo confirman, aunque las cifras absolutas difieran.
Segin documentos de la Divisién de Asuntos Indigenas, en 1963 habia 36
resguardos reconocidos en el Cauca, con una extension de 234.710 hectareas,
mientras en 1968 habia 47, que totalizaban 306.090 hectireas'?. En cilculos
mids recientes, Houghton (2008, 103) sefiala que para 2007 se contaban en
532.000 las hectareas tituladas a las comunidades indigenas caucanas!®,

A pesar de los avances hechos en la recuperacién de los antiguos resguat-
dos, la tierra sigue siendo escasa para los indigenas del Caucal®. Por eso, como
ya veiamos, es el principal motivo de lucha desde 1975 y ha recobrado su
importancia en 2005. Ademas hoy, como fruto de los avances de la Constitu-
cién de 199116, existe una nocién que se superpone a la de tierra y ofrece un

¥ Atchivo General de la Nacién, Asuntos Indigenas, tomo 212, catpeta 1946, folios 40-42, Es de anotar que no
hubo informacién de extension pata diez resguardos en 1963 y 17 en 1968,

" Iin este punto los datos son dispares. Asi, Hloughton, piginas mis adelante, indica que las hectireas de res-
guatdo dtuladas en el departamento eran 464.692, pata una poblacién de 246.390 indigenas, lo que darfa casi
dos hectdreas por persona (ibid., 110). Esto sugeriria una disminucién de esa proporcion, que en 1963 era de
7.2 y en 1968 de 5,2, pero en las fuentes documentales los datos de poblacién son solo aproximados. Segiin
el Dane, en 2005 habfa 83 resguardos constituidos en el Cauca, mientras que, de acuerdo con Houghton, en
2007 habia 81 solicitudes pata la constitucién de nuevos o la ampliacién de los existentes (ibid., 103), Héctor
Mondragén (2008, 412) da la cifra de 721.000 hectireas de tesguardos en el Cauca pata la misma época, peto
aclara que casi la mitad no eran tierras aptas para la explotacién agropecuatia.

'% Houghton (2008, 103-110) habla de 36% de demanda de tiertas no satisfecha para los indigenas del Cauca
en 2007, especialmente entre los nasa, que reclaman ampliacion de 260,000 hectireas, algunas de ellas ligadas a
resguardos coloniales recuperados en los afios 1970 y 1980, Para é, las razones de esta insatisfaceion estin en la
préctica anulacién de la reforma agraria, debida, entre otras causas, a la disminucién del presupuesto de las en-
tidades responsables (Lncora e Incoder), y en concteto la rebaja de dineros para adquirir tierras para indigenas,
cl agotamiento de su disponibilidad, aun de las tierras baldias, y los excesivos trémites (ibid.).

16 Sepiin Angela Uribe, desde 1991 el resguardo tiene una nueva fisonomia; “es una entidad territorial sobre la cual
las comunidades (indigenas) pueden regular auténomamente sus relaciones piblicas y privadas™ (Uribe, 2005, 143).
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horizonte de ejercicio politico mas amplio: el territorio. Aunque se articula con
visiones ancestrales sobre la madre tierra, incorpora otras dimensiones de ejet-

cicio de poder auténomo en areas no solo productivas, sino también culturales,
educativas y de administracion de justicia (Coronado, 2010). Juan Houghton
(2008, 47) sostiene que la tetritorialidad indigena contemporinea resulta de la
conjuncion de formas de espacialidad ancestrales con la reciente toma de con-
ciencia politica. Por su parte, Luis Guillermo Vasco (2002, 1996)!7 no resalta
tanto ese cruce entre lo tradicional y lo moderno, y més bien considera el terri-
totio como fuente de vida y espacio humanizado por el indigena, motivo por el
cual éste no lucha por cualquier pedazo de tierra sino pot su tierra.

La tierra y el territorio comunes implican también practicas colectivas en
su aprovechamiento, pues al fin y al cabo la misma autonomia no es estricta-
mente individual sino comunitaria. Aunque desde tiempos coloniales en los
resguardos se asigna a las familias alguna porcién de tierra, que la trasfieren
de generacion en generacion, la propiedad sigue siendo colectiva y conserva
el carcter otiginal de inalienable, indivisible e imprescriptible. Ademads, hay
areas que son colectivas, en donde el cabildo convoca a trabajo comunitario,
ademds del que se presta para obras puiblicas'®. En ese sentido, lo que matca
a los resguardos es el acceso comun a la tierra y las pricticas colectivas de tra-
bajo, que no se circunscriben a lo econémico. Ante la falta de atencién estatal,
de los espacios comunes se saca asimismo una especie de fondo de solidaridad
para los momentos de escasez o de urgencia social, mientras lo fundamental
de la subsistencia debe producirse en las parcelas asignadas a las familias. En
éstas también se practican formas teciptocas de trabajo'’. De esa forma se

P

17 Vamos a citar su libro Entre selva y pdranio, editado en 2002, que recopila diversos articulos previos del autor.
Pero la consulta la hicimos en su portal web, donde el libro no esti paginado; por eso escribimos a renglon
seguido el afio del atticulo al que nos referimos,

"% Para el analista Carlos César Perafan (1999), formas de trabajo comunal como las “rozas del santo”, que antes
se hacfan para financiar las actividades religiosas, hoy son para el funcionamiento de los cabildos,

19 Aunque genéticamente se conocen como “mingas”, el conscjero de la Acin, Ezequiel Vitonas, sefiala que
€stas tiene muchas formas, que van desde el apoyo de otras familias sin mis retribucién que la comida, hasta el
pago de cierto jornal. Fl insiste en que muchas de estas actividades son también formas de socializacién y de
reflexitn sobte el movimiento v la vida cotidiana (Vitonas, 2008, 140-153).
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garantizan dos criterios que parecen funcionar en las comunidades indigenas
del Cauca: solidatidad y redistribucién®,
i

Las comunidades buscan tener acceso a distintos pisos térmicos, articula-
dos a lagunas miticas, y as{ pueden combinar productos de diversos climas.
Ademds, siembran la tierra en diferentes momentos y conservan lo que se
puede almacenar por cierto tiempo, pata evitar la escasez absoluta. Esto lo
practican, tanto dentro de sus propios resguardos como en intercambios con
otros de su misma etnia o de otras etnias, o incluso con comunidades cam-
pesinas vecinas, sin que necesariamente medie la moneda. Ademas, entre los
nasa hay productos que no se compran ni se venden, como los perros o las
gallinas, y el trueque suele estar acompafiado de rituales de purificacién (Qui-
jano, 2010, 284). Por tanto, la légica que orienta estos intercambios es la sub-
sistencia y no la acumulacién, y menos la individual.

Esto es central en los horizontes de expectativas de las comunidades indi-
genas del Cauca. Asf, por ejemplo, para analistas como Perafin (1999, anexos
1y 2) y Quijano (2010), la légica de reciprocidad y redistribucién marca la
vida de los nasa. La primera se manifiesta desde el matrimonio y los regalos
hasta las redes mds complejas de intercambios reciprocos. La segunda, muy
articulada a la anterior, se extetiotiza en las frases con las que se convocan las
“mingas”, como “lo poco que poseo es para todos”, (Perafin, 1999, anexo
1), que recuerda la segunda cita de nuestro epigrafe. Ambos autores insisten
en que entre los nasa existe un principio ético de no acumulacién individual:
jcontrariatlo es “blanqueatse”!

Por su parte, Luis Guillermo Vasco, acérrimo defensor de una autosub-
sistencia indigena que garantice las necesidades basicas, sefiala que los guam-

2 A juicio de Juan Friede (1976, 155), estas formas colectivas —que ea sumomento las leyé como protosocialistas—
son mis eficientes para asegurar la subsistencia de la comunidad que si la tierra se repartiera en unidades familiares
o si fuera concentrada pot un terrateniente. Eso esti por analizarse con més detalle, pues como el mismo antor
muestta que en los anos 1940 habia tal carga tributatia, especialmente a favor de I Iglesia, v tal escasez de tierras,
que muchos comuneros debian buseat ttabaje por fuera de los resguardos.
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bianos se figen pot tres principios: el mayelley, es decit, que en la gran casa

ambiana “hay para todos™; el lata-lata, que es un principio de igualdad esta-
blecido bajo la férmula “hay para mi y para ustedes también”, el cual —aclara
Vasco— no significa igualdad para todos sino a cada uno segin su derecho?!;

el /inchap 0 acompafiar: estar ahi para fortalecer la comunidad (Vasco, 2002,
1997)%. A su vez, Agredo y Marulanda (1998, 251) sefialan que los principios
rectores de los guambianos son unidad, convivencia, solidaridad, respeto a los
mayores y armonia con la naturaleza.

Por eso, desde tempranas épocas, el Cric insistfa en poner las organiza-
clones econdmicas —en ese momento empresas comunitarias, cooperativas y
tiendas comunales— al servicio de la lucha, mientras reconocia la dificultad
de darles un contenido propio, orientando los excedentes hacia los setrvicios
sociales que la comunidad requetia (Unidad Indigena, no. 15, julio de 1976, pp.
1-4). Tal vez los excedentes no eran muchos, pero la intencién redistributiva
era clara®. Tiempo después, en 1978, el V Congteso del Cric aprobo el punto
octavo de su plataforma, sobre las organizaciones econ6micas comunitatias,
y diez afios mas tarde, en el VIII Congteso, se incluitia en el noveno punto,
dedicado al problema ambiental, bajo el mismo espiritu que hemos sefialado
de solidaridad, redistribucién y armonia, incluso con la naturaleza.

Pero la economia indigena no debe ser vista como de subsistencia exclusi-
vamente, aunque esa sea su intencién fundamental y contribuya a lo que hoy

! Resaltamos la relacién de esta expresion con los principios del socialismo occidental, relacion que bien puede
derivarse de la lectura politica de Vasco. De todas formas, otros pueblos andinos emplean este principio para
referirse no solo a relaciones sociales solidarias sino también a relaciones no destructivas con la naturaleza. Asi,
los aymaras hablan del sima gamaia, que es una vida plena, austera pero diversa, donde nadie es excluido, ni si-
quiera la naturaleza. Al contrario del egofsmo occidental, que se apropia de la naturaleza y de los hombres, para
vivit a costa de ellos, la vision de muchos pueblos originatios de América considera que “hay para todos, para
ustedes y nosotros”, con lo cual se apartan de las “ontologias™ dicotémicas occidentales para afirmar aquellas
relacionales y complementarias (Gudynas, 2011),

* En otros documentos elaborados por los guambianos se usan formas distintas de escritura de estas expresio-
nes, como wayeeds y nchop (Plan de Vida, 1994). En esta cita reproducimos la transcripcion original de Vasco.
* s bien diciente que en el mismo lamado del Cric se insistiera en que las tiendas no debfan vender al flado a
ninguna persona, incluidos los comuneros (ibid.).
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se conoce como seguridad alimentaria. No es una economia autirquica, que
esté totalmente al margen del mercado. Desde tiempos coloniales las comu-
nidades accedieron a mercados locales —entre tribus o con colonos blancos,
negros o mestizos—, pero en los dltimos tiempos también se plantean —como
veremos en los Planes de Vida— productos para cometcializar en planos regio-
nales, nacionales y hasta internacionales. Con todo, aun en estos proyectos que
buscan la rentabilidad, se insiste en la dimension solidaria. Asi, pot ejemplo, se
recomienda crear un “fondo comunitario de ganancias”, el 70% del cual vaya
a impulsar nuevos proyectos y el restante 30% se destine a beneficio social de
las comunidades, “sin quitar la responsabilidad del Estado” (Vitonis, 2008,
153). El mismo Cric reconocia en los afios 90 que no era viable una economia
totalmente cerrada, pero tampoco era posible entregarse a las fuerzas del met-
cado. De ahi que se propusiera crear una especie de mercado “protegido” por
las autoridades tradicionales e impulsar una economia “mixta” entre sectores
privado, estatal y solidario, en especial cooperativas y renovadas empresas co-
munitarias (Cric, s.f.).

Ahora bien, los indigenas sefialan que para satisfacer sus necesidades y
proyectarse al mercado para complementatlas, no basta con tener acceso a la
tierra: se requieren también insumos como semillas, abonos, control de pla-
gas, etc. Para ello, ademds, suele necesitatse asistencia técnica y crédito. Pero
eso es matetia de disputa, porque, de una parte, cada vez se acude mas a los
conocimientos ancestrales —trabajos de la memotia—, no solo para tecupetat
productos agropecuarios cercanos a su cultura —por momentos descuidados
u olvidados— y a técnicas apropiadas para preparat la tierra, sembratla y evitar
monocultivos, asi ¢omo a abonos e insecticidas propios; de ahi la necesidad
de “fortalecer la educacién propia como base del desarrollo” (Vitonas, 2008,
149)*, De otra patte, el crédito y las formas de ayuda monetaria “externas”, es
decir, el capital, no deben violar el principio de autonomia que tige su vida co-

= il tema e(|uC;1ﬁW'0, central pata las nociones de buen vivir, no lo pudimos abordar en este articulo, y queda
I 2 5 ¥
como uno de los asuntos pcndit:ntcs para mayor proﬁ.llldizacién.
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" um'tari325° En efecto, tanto las nuevas técnicas como, sobre todo, el crédito,
no han sido factores abundantes en la experiencia indigena caucana.

in todo caso, las relaciones entre actividades ancestrales y mercantiles, de
subsistencia y de rentabilidad, ademas de significar en la prictica un dilogo
intercultural, hacen evidente el pragmatismo indigena que reivindica el principio
de lo propio pero que se apropia de lo externo cuando sea conveniente, Asf ha
ocurrido no solo con formas externas de asociacién, como las cooperativas, las
untas de Accion Comunal y, para no ir muy lejos, la herencia colonial de los
cabildos. Ejemplos més recientes son las Empresas Prestadoras de Salud (EPS)
indigenas. Si bien el movimiento indigena nacional y departamental se ha opues-
toa la Ley 100 de 1993, por considerar que convirti6 la salud en una metcancia
y no en un derecho, dada la necesidad de control territorial crea vatias EPS, que
para mediados del decenio pasado tenfan casi un millén de afiliados, 68% de
ellos indigenas (Baronnet y Mazars, 2010, 155). La idea no es solo retener afilia-
dos indigenas, sino asimismo introducir en sus EPS métodos de medicina tra-
dicional, alcanzar mayor cobertura rural, realizar brigadas de salud y fortalecer
los lazos con las comunidades. De hecho, en el Cauca la promotora de salud es
designada por estas tltimas. Ess verdad que la viabilidad financiera de estas EPS
estd sometida a los mecanismos del metrcado y que algunas afrontan serios pro-
blemas de liquidez; con todo, alli se preservan todavia resquicios de autonomia
en un tetreno ajeno al indigena tradicional (ibid., 175-177).

Por dltimo, en este acépite sobre practicas econdémicas de los indigenas
caucanos no podemos dejar de mencionar el impacto negativo de la globali-
zacion neoliberal en las comunidades caucanas, especialmente por medio de
megaproyectos, agroindustrias de biocombustibles y cultivos de uso ilicito. En
cuanto a los megaproyectos, se tiene el caso de la Represa y Central Eléctrica
de Salvajina, en el municipio de Suirez. Aunque fue antetior al mas conocido

“ [l mismo Vitonds habla de un proyecto de “banco nasa”, entendido como el fondo comiin ya mencionado
(ibid.) Por su parte, los gnambianos, en su Plan de Vida de 1994, proponfan Ta creacién de un Fondo Rotatotio
Comunitario para una capitalizacion empresarial-comunitaria al margen de las distorsiones del mercado finan-
ciero nacional (Plan de Vida, 1994, 220),
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caso, el de la represa de Utri, que enfrentaron los embera-katios, el de Salvaji-
na, en aras del desarrollo regional, afecté tertitorios nasa, ademas de tierras de
campesinos colindantes. Su construccion, a mediados de los afios 80, provocé la
movilizacién de los afectados y en 1986 se lograron acuerdos que no se cumplie-
ron en su totalidad (Escué, 1995). Sobte el impacto de los cultivos para biodiese]
ya hablamos en ocasién antetior (Archila, 2010, 29-30), potque muchas de las
tierras arrendadas a las empresas de Ardila Liille para producir etanol son lag
que teclama el movimiento indigena como parte de los acuerdos de La Matfa,
concertados a raiz de la masacre de El Nilo. Ademas, como lo muestra Héctor
Mondragén (2008), los cultivos para extraer etanol no solo agotan la tietra, ab-
sorben corrientes de agua y usan indignamente la mano de obra, sino que son
cultivos insostenibles, debido a la volatilidad de los precios del etanol y a los
altos costos que implican, incluso ambientales y de biodiversidad.

A su vez, los cultivos de uso ilicito son un resultado indirecto de la globali-
zacion neoliberal. Se trata de una actividad muy rentable, aunque no tanto para
el productor. De acuerdo con Perafin (1999), el endeudamiento de las comu-
nidades, fruto del aumento del interés en los créditos oficiales de los afios 90,
las hizo vulnerables a las ofertas de los narcotraficantes. De esta forma, para
fines de ese decenio, el 17% de los cultivos nacionales de uso ilicito se loca-
lizaban en los resguardos o reservas indigenas, disctiminados pot producto
asi: 11% de toda la coca, 19% de la amapola y 71% de la marihuana (ibid., 5).
A juicio del mismo investigador, mas que involucratse en dichos cultivos, los
pueblos indigenas son “afectados” pot el aprovechamiento que otros hacen
de sus tierras. En el Cauca, en concreto, el principal cultivo de beneficio ilicito
es la amapola de las zonas andinas, seguida de la coca que se obtiene en el
sut, mientras la marihuana es mas marginal. La historia de la amapola se liga
a la de la violencia, pues uno de los terrenos planos que los catteles del Valle
adquirieron para construir pistas de atertizaje era habitado por indigenas y se
llamaba El Nilo. Los narcotraficantes los conminaron a abandonatlo y ante
su negativa fueron masacrados 23 indigenas a fines de 1991 (ibid., 20). Por
eso, y pot el peligro de pérdida de control territotial, se han hecho planes de
erradicacién manual y sustitucion de cultivos, pero es dificil adelantarlos debi-
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s de crédito, tierras y catreteras para el transporte de productos
comerciales. Ademas, la presencia de actores armados impide realizar esos
o con autonomfa. El resultado es que el impacto de los cultivos de uso ili-
cito sigue preocupando a las autoridades indigenas, que perciben el detetioro
de los lazos comunitatios y aun familiares, especialmente entre los jovenes, la
monetatizacion de la cultura, la pérdida de tierras para cultivos de subsistencia

cometciales y la destruccién de la naturaleza. [Tales son los efectos del lado
oscuro del capitalismol

Pero el movimiento indigena del Cauca no ha sido pasivo ante el impacto
negativo del neoliberalismo. Ellos, pot si solos o junto con otros movimientos
sociales, han participado en jornadas de rechazo de los TLC, especialmente
con Bstados Unidos, y del Plan Colombia. Se sabe que en marzo de 2005
hubo una consulta interna que mayoritariamente rechazé dicho TLC (Pérez,
2007, 102)*. A pesar de estas valientes acciones y de las pricticas ancestrales
no capitalistas, hay otras que, es necesario decirlo, se insertan en la logica met-
cantil. Es el dilema a que estan sometidas las comunidades indigenas en ge-
neral: fortalecer su economia propia aislindose de los circuitos mercantiles vy,
por ende, limitando su consumo, o abrirse a esos circuitos, a riesgo de quedar
inmersos en ellos con el consiguiente empobrecimiento de sus condiciones
de vida y la pérdida de su cultura. Este dilema no es un callején sin salida; hay
caminos intermedios que los pueblos originarios han ido encontrando para
movetse en esa frontera econémica y cultural, como veremos a continuacién.

Planeacion indigena caucana

En el Cauca, las comunidades indigenas comienzan a hablar de planeacion
economica desde principios de los afios 80, con ocasion del Proyecto Nasa

6 Un problema del TLC que afecta especialmente a los pueblos indigenas, ademis de los denunciados efectos
negativos en la fucrza de trabajo, el aparato productivo y el medio ambiente, es el de las patentes o la propiedad
intelectual, Por ese camino las empresas multinacionales expropian los conocimientos ancestrales y los utilizan
para su lucro (Pérez, 2007). :
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impulsado por el padre Alvaro Ulcué en el norte del departamento. Esta es-
trategia se oficializa en el VIII congreso del Cric, reunido en 1988 (Cric., s.£),
y al afio siguiente se publica el plan de desarrollo del Cric, “Un esfuerzo hacia
el futuro” (Cric, 1989).Como se constata, la idea de planeacién en las comu-
nidades fue antetior a la Constitucion del 91; claro que habfa una coyuntura,
propiciada por la descentralizacién y la eleccién popular de alcaldes ‘desde
mediados de los afios 80.

Serd a partir de la Constitucion de 1991 cuando esta estrategia cobrara
impulso en el mundo indigena, con las ventajas y problemas que veremos a
continuacion, pues la tarea exigié la realizacién de planes de desarrollo para
otorgar transferencias de recursos de la administracién central a los resguar-
dos?’. El articulo 24 de la Ley 60 de 1993, que reglamenta dicha planeacion,
estipula estas prioridades para los entes tettitoriales: 30% para educacién,
25% para salud y 20% para saneamiento basico, especialmente en materia de
acueductos, lo que arroja solo un 25% de libre escogencia, pero que en ningin
caso debe orientarse a gastos administrativos. Contradictoriamente, el articulo
32 de la Ley 152 de 1994, “Orginica del Plan de Desatrollo™, otorgé libertad
a los cabildos para establecer priotidades, aunque les exigia enmarcarse en los
planes de desarrollo nacionales (Gow, 2008, cap. 3).

La Constitucién habfa previsto la creacion de Entidades Territoriales Indi-
genas (ETI) para administrar esos recursos directamente, pero como ellas no
se han concretado por falta de una ley orginica de ordenamiento tertitorial, los
tesguardos reciben los ingresos por conducto de las alcaldias municipales. Tal
desventaja, agravada por el nimero de instancias gubernamentales de distinto
orden que tienen injerencia en el proceso (Dane, Departamento Nacional de
Planeacién, ministerios del Intetior y de Hacienda y gobernaciones), restringe la
autonomia de los cabildos para hacer su planeacion. La Ley 715 de 2001 acoté

! Victor Daniel Bonilla y Luis Guillermo Vasco, en sus respectivas entrevistas (2009 y 2010), nos dijeron que
estas transferencias fueron la solucién gubernamental de la peticion hecha por Torenzo Muelas ante la Asam-
blea Nacional Constituyente, en el sentido de una reparacion histérica de las comunidades originatias por los
siglos de explotacion corridos. :
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todavia mis la asignacioén presupuestal a los resguardos?8. Del total del Sis-
tema General de Participaciones (SGP) se deduce un monto fijo para asig-
nat a estos entes de acuerdo con el potrcentaje de comuneros con relacion
al total de poblacion indigena, requisito que para algunas comunidades ha
signiﬁcado la disminuci6én neta de los recursos recibidos?, por lo cual han
buscado la cofinanciacién nacional e internacional de sus proyectos (Bena-
yides y Duarte, 2010).

En sintesis, hay recursos centrales transferidos a las comunidades, que,
aunque decrecientes, siguen siendo significativos, pero ellas no disponen
auténomamente de los mismos por efecto de las prioridades asignadas por
la ley y el alto namero de instancias que intervienen en los tramites®. Sin
embargo, existen multiples formas como los cabildos logran introducir sus
prioridades en los planes de desarrollo. Ese acento en lo propio se traduce
en la designacion de estos objetivos como “planes de vida”. De nuevo, no
se trata solo de un cambio semantico, fruto del pragmatismo indigena; es
algo que pone en juego su horizonte de expectativas y su identidad cultural.
Fs evidente que para tener acceso a las transferencias, los indigenas deben
entrar en la logica del Estado sin perecer en el intento. Como dice Mau-
ricio Caviedes (2008), ante la nostalgia del “indio de guayuco” no parece
l6gico negar estos recursos a las comunidades, pero écuiles son los costos
de dichos planes de vida y qué consiguen en este empefio? Esto sera lo que
discutitemos a continuacion.

* Con dicha ley, en general, las transferencias fueron desligadas de los ingresos corrientes de la Nacién. En
2006 (Acto Legislativo 011), el gobierno de Utibe Vélez hizo una modificacion de estas sumas que afect6 a los
sectores publicos de educacion y salud.

= Segiin una funcionaria de la Contralorfa General de la Republica, “En 1994, la transterencia per capitﬂ (en
pesos constantes de 2005) fue de $81.042, hasta 2001 estuvo en ascenso, en ese af0 alcanzd el maximo valor de
$125.437 |...] Con la entrada en vigencia de la Ley 715 en 2002 lo fijado por habitante [de un resguardo] bajé
a $99.228, disminucién en términos reales del 21% con relacion a 2001. En 2003 se estabilizo, al llegar [...] a
$105.000" (Forero, 2010, 113).

M Ademas, las comunidades deben enmarcarse en los planes nacionales de desarrollo, contar periddicamente
sus integrantes, establecer diagndsticos de su situacion, hacer planeacion segin estandares téenicos y, como si
fuera poco, buscar afanosamente recursos adicionales en el pafs y ¢l extranjero,
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Un elemento que aflora en los primetos planes de desartollo indigenas del
Cauca —cuando todavia se llamaban asi— es la participacién de las comunida-
des. Asf lo refrendé el Cric en 1989: “para nosotros un plan de desarrollo es
un proceso que, a través de la participacion activa de la comunidad, la organi-
zacién de los recursos y actividades (...) econémicas, politicas, organizativas
y culturales, nos lleva a solucionar problemas y a fortalecer la autonomia, la
autogestion y la cultura propia” (Cric, 1989, 7). La apuesta no es pot una pla-
neacion tecnocratica, sino participativa, con el fin de asegurar la autonomfa
y fortalecer la cultura propia. Pero hay mas. El objetivo de dicho ejetcicio
era “otientar todas las actividades [...] pata lograr una mejor calidad de vida
[...] buscando el camino que nos lleve a construir una sociedad justa e igua-
litaria, verdaderamente libre y democratica” (ibid., 5). Es decir, se buscaba
la mejor calidad de vida para las comunidades, pero también conttibuir a la
construccién de una sociedad mejor para los colombianos. No eran planes
autistas, pues pretendian construir puentes con otros sectores subalternos?!,
Pot supuesto que a la hora de ordenar las priotidades salian las necesidades
econémicas, en donde se mezclaba la apelacién a lo ancestral con la economia
de mercado. Alli, sin embargo, no terminaba el ejercicio de planeacién. En
1989 el Cric proyect6 también sus planes educativos, de salud —“sinénimo de
telicidad y alegtia” (ibid., 21)— y de telacién arménica con la naturaleza.

En 1994 los guambianos elaboraron un Plan de Vida que ha sido profu-
samente estudiado por los analistas®?. Dicho documento, precedido de un
extenso “diagndstico” sobre el pasado y el presente del pueblo guambiano, se

i

31 Estos elementos son los que nos permiten sugerir que ¢l movimiento indigena del Cauca tHende a ubicarse en
¢l campo sociopolitico de la izquierda colombiana (Atchila, 2010).

2 Hay otro reciente, de 2008, peto no pudimos tener acceso directo a él. Segiin Olver Quijano (2010), éste va
claramente mis alld de un plan de desarrollo, pues define cuatro pilares, soportados en plantas de significacién
cultural y econémica para los guambianos: pervivencia y crecimiento del pueblo misak; pensamiento social y
cultural; organizacion tertitorial y derecho de reconstruccién econémica y social. Fn esta seccidn nos apoyamos
en los anilisis del Plan de 1994 de David Gow (2005), Benavides y Duacte (2010) y en nuestra propia lectura
del documento original. Por limitaciones de espacio no hacemos un recuento detallado de su contenido, como
tampoco lo hatemos en los otros planes de vida revisados. Solo extracmos los elementos que consideramos
pettinentes para los objetivos de este articulo.
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rige pot €inco objetivos, sin orden de prioridad, que buscan recuperar®: a) Ia
autoridad propia y la autonomia; b) la justicia; c) la cultura y el pensamiento
propio —“la busqueda de nuevos paradigmas alrededor de la produccién, co-
mercializacion, distribucion, educacion y salud, alternos a los vigentes |.. ] de
la ‘sociedad mayor™—; d) espacios vitales del medio ambiente —“ser parte de
la tierra y no propietatios de ella”—; y €) la reconstruccién econémica y social
(Plan de Vida, 1994, 205-206). Luego se procede a definir nueve estrategias,
con sus respectivos programas y proyectos, como cortesponde en términos
técnicos. Las cosas se inician sintomaticamente por la reestructuracién del
cabildo, siguen con el rescate del pensamiento y las culturas propios®, tocan
la calidad de vida para enfocarse en el fortalecimiento agropecuario y agroin-
dustrial y el desartollo zonal equitativo, y culminan con la proteccién del am-
biente y el ordenamiento territorial. En seguida se tompe esta légica técnica
de la planeacion y se proclaman las politicas del Plan de Vida: para vivit en
sociedad, entre ellos y con la “sociedad mayot3>, para ser productivos y pata
intercambiar con otros (ibid., 223-231). En esta seccién vuelven a mencionar-

se proyectos concretos, aunque en un orden menos técnico. Fl documento
finaliza con el discurso pronunciado en febrero de 1991 por Lorenzo Muelas
ante la Asamblea Nacional Constituyente, en el cual, de manera metaférica,
refiere las “plagas” que le han caido al “jardin” de Colombia y los “remedios”
que él propone (ibid., 231-235).

Ademas de los aspectos de forma, que difieren de los convencionales pla-
nes de desarrollo®® —punto sobre el que volveremos luego—, el analista norte-

# Ls una clara continuidad con el Manifiesto Guambiano de 1979, que estipulaba “recuperar la terta pata
recuperarlo todo; autoridad justicia, trabajo” (en Agredo y Marulanda, 1998, 55).

M Para oponetse al predominio de la version externa, asentada “en nombre del desarrollo, la modernidad yel
crecimiento econdémico™ (ibid., 213).

¥ Significativamente, allf se afirma que los resguardos se enmarcan en “el desatrollo nacional, con una partici-
pacion activa en la dindmica social y econémica de éste”. Y tajantemente se insiste: “ser guambiano no significa
dejat de ser colombiano (...) no es atentar contra la unidad nacional, la verdadera unidad solo tesultard de la
armanica relacion de lo diverso™ (ibid., 225 y 226).

¥ ] Plan de Vida guambiano fue elaborado por el cabildo, los taitas y una comisién designada con eso propaosi-
to, peto contd con la asesorda téenica de una entidad externa y con la colaboracién de muchas entidades oficiales
incluidas el municipio de Silvia y la Universidad del Cauca.
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americano David Gow destaca la insistencia de los guambianos en el rescate
de su historia y en la valoracién de su cultura, que abarca todo lo que hacen.
(Gow, 2005, 71)*". Un detalle que no podemos pasar por alto es que ese Plan
10 solo fue elaborado participativamente con la comunidad, sino que en 1995
se concert6 con las instituciones estatales que debfan colaborar en su imple-
mentacién. Un afio después de estos acuerdos, las comunidades se tomaron la
via Panamericana para exigir su camplimiento (E/Lzberal, 15 y 21 de mayo y 1°
de julio de 1996). Encontramos, pues, que la planeacién indigena no excluye la
accién directa en procura de alcanzar una mejor calidad de vida.

Abundan ejemplos de otros planes de vida, igdalmente disputados en es-
cenatios publicos. Algunos trascendieron el Ambito local y hasta fueron reco-
nocidos como ejemplares por el Estado®®, y otros permanecieron dentro de
los 4mbitos comunitarios. Vamos a considetar algunos, para reflexionar sobte
sus logros y limites.

El de los resguardos de Toribio, San Francisco y Tacueyd, pertenecientes al
Proyecto Nasa, presentado en 2007 y titulado “Un suefio para continuat con
las raices en la tierra”, parece haber sido elaborado por las mismas comuni-
dades pero para su divulgacién en forma de cartilla contd con el apoyo de la
Universidad Javetiana de Cali. Como es comun en tales documentos, se inicia
con un recuento histérico de los cabildos involucrados y del Proyecto Nasa.
Luego, llamativamente, se esbozan los programas bajo la forma de “suefios”
de las comunidades: etnoeducacién, etnosalud, enfoque econémico-ambien-
tal?’, politica organizativa'’, enfoque juridico y “proceso administrativo, ges-

i

7 Para ], se trata de un plan contradictorio, pues combina antimodernismo con retdrica prodesarrollista (Gow
1998). .

¥ Tal fue el caso del de Toribio, que se gand cl premio como el mejor plan de desarrollo pata 1998-2000. Segan:
Gow (2008, cap. 5), dicho plan es bueno para el Estado pero poco aporta a las comunidades y es menos radical
que las formulaciones encontradas en los talleres realizados por el padre Ulcué a principios de los afios 80.

¥ “Til gran suefio es generar una economia comunitaria que beneficie a las familias y apoye a grupos organiza-
dos sin tierra, generar empleo y construir un fondo comtin para apoyar ottos proyectos” (ibid., 39).

10 «La politica es un ingrediente que ha permitido que la comunidad nasa crezea (.. .) los nasa somos politicos
por naturaleza” (ibid., 44). -
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{60y planeacién”“. Luego viene la planeacion como tal, montada sobre tres

ejes: cultural, econémico-ambiental y politico-organizativo (Proyecto Nasa,

2007)*%

Por su parte, el Plan de Vida regional de 2008, confeccionado por el Cric,
se sopotta en tres tipos de principios: “filoséficos” —teciprocidad, “comunita-
siedad” [sic], solidaridad, armonta, equilibtio y equidad— “politicos” —unidad,
tetra, cultura y autonomia—; y los mandatos de los congresos del Cric. El pro-

ecto de vida del Cric se representa como un arbol cuyas raices son los diez
puntos de la plataforma de lucha, el tronco simboliza tres proyectos —politico,
econ6mico y socio-cultural— y las ramas representan los programas de medio
ambiente, produccion, (etno)educacién, mujer, salud, justicia, capacitacién y
comunicacion (ibid., 15)%. Ya en la evaluacién de los proyectos productivos
confiesan que, a pesar de los logros organizativos, “no se han presentado
mejoras significativas que permitan un bienestar creciente” (ibid., 72). Sefialan
asimismo que el problema fundamental es la escasez de tierras y el deterio-
to ambiental. Para superar esta situacién proponen explotar otros productos,
distintos de los tradicionales, incluso la madera y la minerfa —azufre, calizas,
bauxita, etc.— y ampliar los canales de comercializacion de los productos “ex-
cedentes” de las comunidades*.

Por ultimo, conviene detenerse brevemente en la forma de elaboracién
de los planes de desarrollo o de vida. Para ello es util el ejercicio etnografico
realizado por David Gow en tres comunidades nasa de Tierradentro, reasen-

' “F] gran sucfio es avanzar en la instauracion del tetritorio especial auténomo indigena como expresion de
entidad o region” (ibid., 53).

2 LLa estructura organizativa de la Asociacion de Cabildos Tndigenas del Norte (Acin), que acoge el Proyecto
Nasa, designa sus programas como “tejidos de vida”, Segin el consejero Jorge Arias (entrevista, 2009), son
cinco: econdémico-ambiental; pueblo y cultura (incluye salud y educacion, mujer y juventud); defensa de la vida
(abarca derechos humanos y guardia civica); justicia y derecho propio; y comunicacién.

# Fn el dltimo sentido proponen divulgar “los planes de vida como elementos de bienestar enddgeno, como
modelos sociales y econémicos alternativos™ (ibid., 128).

 Como politicas complementarias sugieren impulsar “ruedas de negocios para acceder a nuevas tecnologias,
ptoductos y mercados de beneficio para los pueblos indigenas; creacién de un banco de datos de la oferta de
la economia indigena” (ibid., 129).
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tadas después del terremoto de 1994: San José-Cxayu’ce, en Cajibio; Toéz, en
Caloto, y Juan Tama, en el territorio del departamento del Huila. Luego de
hacer una desctipcion de las comunidades y del dificil proceso de reasenta-
miento —que en algunos casos ha implicado la creacién de un nuevo cabildg
en el lugar de acogida—, el investigador sefiala el procedimiento de planeacién
de los procesos que acompaiié a fines de los afios 90,

En el primero se contraté una firma de consultores, integrada por tres
mestizos cercanos al movimiento indigena. Ellos recogieron informacién en
talleres realizados con la comunidad y el cabildo, peto el texto final poco plas-
ma sus anhelos; es un resultado de la intervencién, mis de los técnicos que
de la comunidad. El segundo plan de desarrollo, elaborado en Toéz (Caloto),
se inici6 con una asamblea que anunciaba un proceso patticipativo. Y aunque
hubo talleres con numerosa asistencia, con el tiempo una promotora de la
Acin asumio la orientacién del proceso y finalmente otro técnico de la misma
Acin la reemplazé, con el resultado de que hasta 2002 no se habia adoptado
un texto final. El tercer ejercicio, hecho en Juan Tama, fue un Plan de Vida con
menos aporte externo que los otros, aunque allf fue decisivo el papel desem-
pefiado por integrantes del Programa de Educacién Bilingiie del Cric. A juicio
de Gow, aqui afloré mas la voz de la comunidad y lo educativo fue central en la
planeacion, aunque reconoce que a esta comunidad no pudo acompaiiatla di-
rectamente, a causa de problemas de seguridad en la zona (Gow, 2008, cap. 3).

En una sintesis de sus andlisis, resalta las diferencias en el proceso de pla-
neacion entre el papel de la comunidad y el de los “técnicos”. Asi, en el que
mas voz tiene la comunidad, el de Juan Tama, la cultura es asumida en forma
mds esencialista, pero al mismo tiempo refleja una autoconciencia que la dife-
rencia. Bs también el més optimista de los revisados por él. Y finalmente acota
que en todos ellos poco se tocaron los cultivos de uso ilicito y la violencia que
rodea a las comunidades (ibid.).

Es hora de hacer nuestro balance de esta seccién. La planeacién indigena,
que venia practicindose desde antes de la Constitucién de 1991, fue refot-
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zada por ésta en el marco de las transferencias de recursos centrales a los
guardos. Sin duda, ello ha significado mds ingresos para las comunidades,

res
asi sean decrecientes y no compensen la deuda histérica que la sociedad co-

lombiana tiene con los pueblos originarios. A pesar de las camisas de fuerza
que arropan a esas transferencias, las comunidades indigenas del Cauca han
logrado insertar sus prioridades o articulatlas a las oficiales. Por ejemplo,
uno de los “suefios” indigenas es la inversion educativa, que también es

exigida por la ley.

En términos discursivos, en los planes de desarrollo o de vida apatrecen
muchas referencias a la preservacién de la cultura propia y la autonomia,
e incluso se insertan palabras en lenguas originarias, pero también se utili-
zan expresiones tecnocriticas y esquemas de planeacién estandarizados de
acuerdo con el marco legal de las transferencias. También hemos notado
distintos procedimientos aplicados en la planeacién, en los que la comuni-
dad alcanza una participacion inversamente proporcional a la injerencia de
los técnicos cercanos al movimiento indigena. Pero, como hemos afirmado
ya, el problema de fondo no es de lenguaje o de procedimiento: es la ten-
sion, a la que nos hemos referido atras, entre preservar la logica propia o
insertarse en la l6gica de la “sociedad mayor”. Seguramente la solucién no
estd en ninguno de los extremos. Para dilucidar este dilema, y a falta de un
trabajo etnogrifico nuestro, acudimos a las interpretaciones de quienes lo

han realizado.

Luis Guillermo Vasco (2002), por ejemplo, ha sido consistente en criticar el
acercamiento de la§ comunidades al Estado, comenzando por los efectos inte-
gradores que, a su juicio, tuvo la Constitucion de 1991. Con ella el movimiento
se institucionalizo; tanto el Cric-Onic, como la Aico se alejaron de sus bases, y
¢l cabildo fue insertado en la estructura estatal. Por tanto, para Vasco, la volun-
tad de lucha fue reemplazada por la busqueda de negociacién con el Estado.
Ein opinion de este antropdlogo, el efecto pernicioso de esos contactos con la
institucionalidad capitalista es mis grave, pues estin corrompiendo la cultura
indigena. Ia lista de consecuencias negativas que sugiere Vasco es extensa:
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como resultado de negociar —y a veces mendigar— recursos ante las alcaldias
municipales, hay pérdida de autonomia de los cabildos ; las inversiones pro-
ductivas se han limitado al campo de servicios publicos y vias, lo que debilita
la autonomia econdmica; las transferencias se han prestado para rapifias y ha
surgido una capa indigena que las maneja®; e incluso ha brotado el apetito
electorero pata controlarlas, lo que pervierte el sentido desinteresado que solfa
tener la eleccién de autoridades indigenas. En sintesis, con estas politicas “se
estin aplicando nuevas formas de penetracién, dominacién y negacién de los
indigenas” (Vasco, 2002, 1998).

Por su parte, David Gow (2008) no niega la existencia de esos problemas y
de los tiesgos de disolucién del movimiento indigena, no solo por las transfe-
rencias sino en general por la institucionalidad colombiana. Sin embargo, a su
juicio, aunque la planeacién sea un concepto de la modernidad occidental que
contradice el mundo indigena, puede ser ejercida en forma “subversiva” pot
las comunidades. Ellas logran poner algunas de sus priotidades, sobre todo en
la prictica. Y no han abandonado la lucha directa, como lo constatamos en la
ptimera seccién de este articulo. Para Gow, el movimiento indigena caucano
tiene tal imaginacién creativa y fuerza moral, que sugiere la posibilidad de que
esté “provincializando” el discurso del desarrollo occidental y construyendo
otra modernidad.

Nosotros creemos que las comunidades, en su cotidianidad, viven esta ten-
sién y, si bien son criticas de las propuestas que vienen de afuera, no se sus-
traen de ellas y tratan de subvertitlas. Esto las lleva a contraponer los discursos
de desarrollo a sus nociones incipientes de vida buena. Pasemos a este punto,
que abordaremos a modo de conclusién de este articulo.

# Para Christian Gros, la aparicion de una nueva generacién de “empresatios indigenas” no es necesariamente
negativa, siempre y cuando sigan vinculados a las comunidades y respeten sus autoridades, sean mds “ambicio-
sos” y tengan mayor proyeecion (Gros y Foyer, 2010, conclusiones).
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Nociones de desarrollo y vida buena

Conviene precisar estas nociones antes de ver como las interpretan los pueblos
indigenas del Cauca. La literatura critica sobre el desarrollo lo sefiala como un
mito occidental asociado con la nocién de progreso y con un modelo civiliza-
torio que implicaba la separacién del hombte y la naturaleza (Coronado, 2010,
cap. 3). El concepto de desatrollo se acufi6 en la segunda posguerra mundial
y fue entendido como crecimiento econdmico enderezado a contrarrestar la
pobreza, que era el supuesto caldo de cultivo del comunismo (Escobar, 1995).
Se trataba, a su vez, de un proyecto econémico y cultural. Desde ese momento
se convierte en el discurso hegeménico de la modernidad occidental que se ha
universalizado a la par con la globalizacion capitalista. Margatita Setje acota
que el desarrollo, lejos de ser garantia de paz, como suele asumirse en la coti-
dianidad, “‘es un proceso inherentemente conflictivo y muchas veces violento,
como lo fueron sus dos ilustres antepasados: la civilizacién y el progreso”

(Setje, 2010, 2).

Hay muchas variaciones del desarrollismo, tanto en la vertiente capitalista
como en la socialista. Y también son muchas sus criticas. Una primera fue la
teotfa de la dependencia, que insistia en que el “subdesarrollo” era, primera-
mente, resultado del colonialismo, y luego del imperialismo. Posteriormente
la ONU acufi6 el concepto de desarrollo humano apoyado en la teoria de
Amartya Sen sobre las capacidades —un tipo de libertad para lograr distintos
estilos de vida—*°. Cercana a esta categotia aparece la de desatrollo sostenible,
que implica la preservacién del medio ambiente (Coronado, 2010).

Hasta ahi, de acuerdo con Arturo Escobar (2008), se plantean solo alter-
nativas al mismo desarrollo, pues no se critica su relacién con la modernidad

46 Segin Angela Uribe, Sen no mide el desarrollo en tériminos de canasta de bienes sino en capacidades; luego la

riqueza es mayor libertad: “para vivir bien no se necesita ser rico” (Utibe, 2005, 182). Pero esto no es universal,
depende de las culturas. Consuelo Corredor (2010), pot su patte, insiste en que Sen propone un desarrollo con
libettad y ejercicio pleno de la democracia. Asi, la discusion sobre la pobreza sale del terreno de las carencias
(de bienes) pata entrar en el de los derechos.
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occidental, la cual, a su vez, se ha construido con los proyectos coloniales
e imperiales®’. Bl sugiere pensat en desarrollo alternativo, etnodesarrollo y
especialmente posdesarrollo (ibid.), pero llama la atencién sobre formas neo-
desarrollistas que se filtran en propuestas alternativas, como las esbozadag
en las recientes constituciones de Ecuador y Bolivia*. Sus ctiticas podtian
extenderse al “desarrollo con identidad” agenciado pot el BID y a la “gobet-
nanza” econémica indigena impulsada por el Banco Mundial®’, A juicio de
Escobat, la verdadera alternativa estd en romper con el modelo desarrollista
de la modernidad occidental. Y eso lo hacen algunos criticos occidentales del
desarrollo y muchos pueblos originarios del mundo, con sus pricticas de buen
vivir (ibid.).

En efecto, nosotros encontramos que las nociones de buen vivit o vida
buena vienen acufiindose en Occidente como una alternativa al capitalismo
consumista y depredador, de lo cual el socialismo realmente construido no se
apart6 mucho. Encontramos que es una nocién abierta que permite dotatla
de contenidos diversos, desde el econémico hasta el cultural y ético. Y es
distinta del hedonismo que encierra la exptesién de “vida buena” (Archila y
otros, 2009, 37-38)*". De esta forma, el bienestar se convierte en “estar bien”,

17 Para ¢l, “desarrollo y modernidad involucran una serie de principios: el individuo racional, no arado ni a
lugar ni a comunidad; la separacién de naturaleza y cultura; la economia separada de 1o social y de lo natural; la
ptimacia del conocimiento experto por encima de todo otto saber” (Escobar, 2009, 26).

Al respecto, ver su contribucion a este nimero de Confroversia. Recientes eventos realizados en Bolivia a
tafz de la matrcha indigena contra la construccién de una catretera por uno de sus tetritotios, ratifican draméi-
ticamente la contradiccion entre las propuestas de posdesarrollo de la flamante Constitucién Boliviana, que
defienden las comunidades, y las pricticas de sabor desattollista del gobierno de Evo Morales (E{ Espectador,
26 de septiembre de 2011, 7).

* Para Gros, el desarrollo con idenddad, que serfa alternativo del modelo occidental, requiere actores organi-
zados. Bl Hstado crearfa ¢l movimiento indigena si éste no existiera, pero existe y es afectado por las nuevas
politicas neoliberales (Gros, 2010, 52-53), Afiade que los movimientos indigenas son heterogéneos, hay ademds .
disparidad entre la norma y las pricticas y se necesita seguridad juridica para sus negocios. Fsto conduce al tema
de la “gobetnanza” econémica indigena, que implica un consenso para el manejo de recursos, sin que desapa-
rezca la tensién entre la racionalidad propia y la de mercado (Gros, y Foyer, 2010, prefacio).

* Lin esto coincidimos con Olver Quijano (2010), para quien Occidente, apoyado en la tradicion griega —la
ciudad asistotélica— y judeocristiana —el Bdén—, propone un ideal de vida buena que se separa de la naturaleza,
es confort material y acumulacién de bienes. Para él la vida buena proclamada por los pueblos andinos es una
vida dulce y digna en armonia con la naturaleza, en la que lo bello y lo bucno no excluyen a nadie (ibid., 149).
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Segan Fduardo Gudynas (2011), diversos saberes ctiticos occidentales, inclui-
das cotrientes ecologistas, feministas y aun marxistas, contribuyen a la nocién
de “buen vivit”, aunque entren en tensién con las cosmovisiones indigenas
andinas que no dicotomizan el mundo.

De esta forma Gudynas (2011) emplea expresiones como el sumakkawsay
del quichua ecuatoriano, el suma gamaina aymara o el Aandereko de los guara-
nfes pata pensar en nuevas relaciones entre los seres humanos, y entre ellos

la naturaleza. De hecho, la Constitucién ecuatoriana hace de ésta un sujeto
de derechos (ibid.) Por tanto, estamos ante lo que él y otros autores llaman
“ontologias” relacionales, que no son excluyentes sino que se complementan,
pues integran distintas tradiciones culturales occidentales e indigena351. Estas
diversas ontologias relacionales coincidirian con algunos elementos del buen
vivit contrarios al “mal vivit” occidental®?, tales como apoyarse en otros prin-
cipios éticos para asignar valores; una radical descolonizacién del conocimien-
to moderno occidental y apelacion al didlogo de sabetes; el rechazo de toda
manipulacion del ser humano y de la naturaleza para pensar en comunidades
ampliadas, y la propuesta de un lugar no solo para el disfrute material sino
también para las vivencias y afectos (ibid., 13-16). Peto las nociones andinas
de vida buena no son un retorno idilico a un pasado autirquico e incontami-
nado ni excluyen las innovaciones tecnolégicas®, o un papel mas interventor
y tegulador del FEstado.

Precisadas las nociones de desarrollo y vida buena, es hora de resumir
nuestros hallazgos sobre el empleo que de ellas hacen las comunidades indi-
genas del Cauca, especialmente en sus pricticas cotidianas. Vimos que su vida
esta enraizada en la madre tierra; que ellos son sus hijos, no sus poseedotes, y

Tl autor resalta que adn entre los pueblos indigenas ameticanos no hay coincidencia en la concepcion de
vida buena.

* Algunos identifican el mal vivir con el fracaso del desarrollo. Al respecto, ver el articulo de Tortosa (2009)
y en general todo el contenido de la revista Awérica Latina en Movimiento, de junio de 2009, dedicada al tema de
“ecomo reformular ¢l ‘desarrollo’™”.

M Segtin el autor: “bajo el Buen Vivir se deberin construir puentes o earteteras, aungue éstos podran tener otro
disefio, estar ubicados en otros sitios y servitan a ottos propositos distintos a los acruales” (ibid., 16).
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que por ello estin dispuestos a recuperarla pata recuperar el todo... También
constatamos que en su cotidianidad, y aun en sus luchas sociales y politicas, lo
material y lo cultural aparecen estrechamente ligados. Lo comunitatio es otrg
rasgo de sus experiencias y de sus horizontes de expectativas. No solo poseen
en comun la tierra, los resguardos y ahora los tetritotios, sino que los trabajan
colectivamente bajo principios de reciprocidad y solidaridad. Para ello siem-
bran en varios pisos térmicos y en distintas épocas, y lo que les sobra lo intet-
cambian para mejorar la subsistencia. Los pocos excedentes son reinvertidos
en beneficio colectivo.

Pero no estin al margen del mercado, entran y salen de él, cruzando esa
frontera econdmica y cultural protegidos por la autonomia que buscan pre-
servar a toda costa. Asi incursionan en actividades agropecuarias, mineras,,
comerciales y hasta agroindustriales, pero no con una légica de acumulacién
individual, aunque sin duda ésta ha penetrado en las comunidades. La planea-
cién indigena, que surgi6 antes de la descentralizacién y las transferencias, les
permite tener acceso a recursos estatales para fortalecer sus planes de vida. Si
bien éstos tienen un componente técnico similar al de los planes de desatrollo
convencionales, se diferencian en su forma y contenido y dejan oir las voces
de la comunidad e insertan sus prioridades, a pesar de las restricciones legales,
para las transferencias.

Pot la somera revision hecha de algunos planes de vida, creemos que las
comunidades indigenas caucanas no solo van tomando conciencia de las limi-
taciones de la planeacién impuesta, sino que valoran crecientemente sus for-
mas propias de economia y cultura como alternativas al capitalismo. E incluso
enfocan sus ctiticas contra la promesa de desarrollo y, en forma mis clara,
contra la modernidad occidental que la sustenta. Un editotial del periédico de
la Onic denunciaba el desconocimiento de los intereses indigenas en el Plan
de Desarrollo del presidente Samper (1994-1998) y el espejismo de su patti-
cipacion. Pero el editorialista sefialaba que lo preocupante era la afectacién
de sus proyectos de vida “por el desarrollo y la civilizacion” (Unidad Indigena,
mayo de 1996, 2). Y tiene razon. En esos ires y venires de las comunidades en-
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tre prescrvat lo propio o insertarse en lo ajeno hay un creciente choque entre
los discutsos de desarrollo y sus nociones de vida buena™

En sintesis, las comunidades indigenas del Cauca adoptan pricticas de
cconomia no capitalistas, 1o que no quiere decir que sean conscientemente
anticapitalistas, aunque constituyen una buena base para proyectos de vida
alternativos. Bl Plan de Vida del pueblo nasa afirma que “el concepto nasa
de bienestar es estar bien, contento y alegre” (2007, 22). Y el secretario de
la Onic, Fernando Atias, nos confirmé que el buen vivir es un concepto que
¢l movimiento indigena colombiano toma de sus congénetres andinos y lo
esta construyendo para oponerse al neoliberalismo (Entrevista, 2010). Por eso
creemos que el movimiento indigena, especialmente el del Cauca, tiende a
ubicatse en el campo sociopolitico de izquierda para recreatlo, pues busca una

sociedad mis libre, equitativa ¢ incluyente con respeto a la diferencia®.
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