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Resumen

En 1916, Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suérez, fundamentandose en que
el ser requiere un borde que resguarde su purezay lo inmunice frente al contagio exterior,
firmaron el Tratado que fij6 el limite entre Ecuador y Colombia. La demarcacién de ese
limite sobre el territorio provoco que el Resguardo Indigena de Chiles fuera fracturado en
dos partes: a un lado, en Ecuador, quedd uno de sus sectores, Montafiuela; al otro lado,
en Colombia, quedad el resto de la poblacién. Ambas naciones, al instalar sus dispositivos
sobre el territorio, cortaron las continuidades que existian entre estos sectores y
fomentaron en sus habitantes la construccion de identidades nacionales en oposicion,
hasta provocar que los de un lado se enfrentaran a muerte contra los del otro lado por
defender la pureza nacional que les habia sido adjudicada.

Cuentan los mayores que aquellos enfrentamientos finalizaron gracias a la
aparicion de Rosendo Paspuel y a la presencia de Juan Chiles, dos seres del otro mundo
que podian convertirse en un enorme toro al sumergirse en una laguna. Ambos, con sus
modos de proceder, resignificaron los discursos que sus respectivas naciones habian
diseminado en el territorio fronterizo: desentronizaron la escritura para posicionarla en
una relacién de reciprocidad con la oralidad; promulgaron una politica de la procreacion
que, en lugar de inscribirse en la domesticacion del cuerpo femenino, reivindico lo
salvaje; legitimaron la demarcacion limitrofe no a partir de la legislacion constitucional
sino desde las creencias sagradas de la comunidad; y, muy especialmente, propusieron
una economia del don fundamentada en que el origen de la comunidad no reside en la
conservacion de supuestas purezas sino en el contagio que surge cada vez que alguien da
y recibe.

Aungue Rosendo Paspuel y Juan Chiles tienen muchos aspectos en comun, no son
un mismo ser del otro mundo con diferentes apariencias; son dos seres diferentes que, sin
embargo, pertenecen a un mismo relato de la tradicion oral. Ese relato, sin embargo, es
actualizado de modo incompleto: los mayores del lado ecuatoriano narran la dimension
correspondiente a Rosendo Paspuel; los del lado colombiano, la correspondiente a Juan
Chiles. El sentido del relato, por lo tanto, solo se revela en su entera complejidad cuando
ambas dimensiones son acopladas complementariamente. Mediante esa propuesta

interpretativa, que invita al contagio transnacional, los mayores de la frontera colombo-



ecuatoriana crearon una narrativa que sané la fractura binacional ocasionada por Ecuador

y Colombia.

Palabras clave: Comuna la Esperanza, Resguardo Indigena de Chiles, frontera
colombo-ecuatoriana, limite, Alberto Mufioz Vernaza, Marco Fidel Suarez, don, seres del

otro mundo, Rosendo Paspuel, Juan Chiles, tradicion oral
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La comunidad no es aquello que
protege al sujeto clausurandolo en
los confines de una pertenencia
colectiva, sino mas bien aquello que
lo proyecta hacia fuera de si mismo,
de forma que lo expone al contacto,
e incluso al contagio, con el otro.

Roberto Esposito,
Comunidad, inmunidad y biopolitica.
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Introduccion

El objeto de estudio de esta tesis sera un proceso social que, durante la primera
mitad del siglo XX, afect6 a dos comunidades ubicadas en la frontera colombo-
ecuatoriana, a saber, el Resguardo Indigena de Chiles, en Narifio, Colombia, y la Comuna
la Esperanza, en Carchi, Ecuador. Ese proceso social, que puede entenderse como el
encuentro entre los discursos nacionales y los saberes de la tradicion oral, se analizara en
tres fases. La primera fase se centrara en identificar los discursos que Colombiay Ecuador
construyeron al pactar su trazado limitrofe; la segunda fase se enfocaréa en los efectos que
esos discursos ocasionaron sobre el territorio; y la tercera fase, que serd la mas
ampliamente desarrollada, corresponderd al modo en que los mayores de ambas
comunidades, a partir de sus tradiciones orales, resignificaron esos discursos para darle
un nuevo sentido al trazado limitrofe.

En la primera fase de ese proceso social se revisaran los documentos que surgieron
en torno a la delimitacion pactada en 1916 por Marco Fidel Suarez y Alberto Mufioz
Vernaza, en representacion de Colombia y Ecuador, respectivamente. Entre esos
documentos se encuentran los siguientes: el Tratado donde quedaron consignados los
limites y sus mecanismos de administracion; algunas notas publicadas por intelectuales y
lideres politicos de ambas naciones que reaccionaron en la prensa; los discursos que
ambos negociadores pronunciaron ante el 6rgano legislativo para rendir cuentas de sus
labores diplomaticas; los informes de descargo que luego debieron elaborar al ser
acusados de traicionar a sus respectivas naciones; y otros documentos historicos de su
propia autoria donde dejaron entrever sus concepciones filosoficas, politicas y religiosas.

A partir de esos documentos se reflexionara sobre las concepciones ontoldgicas
que les sirvieron de fundamento a ambas naciones para pactar su trazado limitrofe: la
conviccion acerca de que solo esa linea podia otorgarle unidad al ser, su creencia en que
el ser poseia una esencia inmaculada en su interior, y su temor de que esa esencia se
contagiase al entrar en contacto con el mundo exterior. La hipétesis que se defendera es
que ambas naciones, por medio de sus representantes, construyeron un discurso de la
pureza que, basado en principios religiosos y bajo un orden prescriptivo, les permitié
entender el limite como un mecanismo necesario e indispensable para inmunizarse frente

al otro.
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En la segunda fase de esta problematica social se relatara como ese discurso de la
pureza ideado por la nacion fue diseminado en el territorio del Resguardo Indigena de
Chiles y de la Comuna la Esperanza. El corpus que se revisara estard compuesto por
documentos conservados en el archivo escrito de la nacidn y por testimonios provenientes
del archivo oral de la comunidad. En cuanto al archivo escrito de la nacion, se revisaran
las actas de las reuniones desarrolladas por los integrantes de la comision técnica
encargada de ubicar los hitos que sefialaron la trayectoria de la linea limitrofe; en cuanto
al archivo oral de la comunidad, se consultaran las narraciones de los mayores sobre los
cambios que en sus territorios ocasionaron el Registro Civil, las oficinas consulares, los
guardias aduaneros y otros dispositivos de la nacion.

La revision de esos archivos permitira identificar los efectos que esos dispositivos
de la nacién ocasionaron sobre el Resguardo Indigena de Chiles y la Comuna la
Esperanza: la destruccion de la economia local basada en el intercambio de alimentos, el
olvido de las identidades existentes, la generacion de nuevas identidades nacionales en
oposicién antagodnica, y la violencia desatada entre los habitantes de uno y otro lado de la
frontera por defender la nacionalidad que les adjudicaron. Asi se evidenciara la incision
que ambas naciones realizaron sobre el trazado limitrofe, el corte que provocaron sobre
las continuidades que compartian las comunidades, la fractura mediante la cual partieron
en dos el territorio para garantizar que cada mitad pudiera liberarse del contagio que la
otra representaba.

La tercera fase de este proceso social, a la cual se le prestara mayor atencion,
corresponde al modo como ambas comunidades resignificaron, desde su tradicion oral,
los discursos de la pureza que les impusieron sus respectivas naciones con el trazado
limitrofe. En esta fase se interpretaran las historias que los mayores del Resguardo
Indigena de Chiles cuentan sobre su héroe fundador, Juan Chiles, y las historias que los
mayores de la Comuna la Esperanza cuentan sobre el suyo, Rosendo Paspuel. Ambos
héroes fundadores seran concebidos como seres del otro mundo que, aunque pertenecen
al tiempo mitico de la oralidad, también intervinieron en aquellos tiempos historicos
marcados por el arribo de la nacion a la comunidad.

Juan Chiles y Rosendo Paspuel, inicialmente, se abordaran como versiones
diferentes de una misma estructura: un mismo personaje que, no obstante, adquiere
diferentes apariencias a cada lado de la frontera. En este sentido, sus diferencias se
concebiran como el resultado del orden nacional que se impuso en la comunidad, la marca

que la nacién dejo en ellos para convertirlos en unidades independientes; por el contrario,
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las similitudes que ambos comparten, esas mismas funciones actanciales que cumplen,
ese mismo registro mitico en el que se inscriben, se concebirdn como la vigencia de las
continuidades culturales que, pese a la fractura binacional, siguieron fluyendo entre las
comunidades.

Posteriormente, ambos personajes se interpretaran desde sus diferencias: Juan
Chiles sera entendido como alguien que puso al servicio del Resguardo Indigena de Chiles
sus dones sobrenaturales; Rosendo Paspuel, como alguien que le negd a la Comuna la
Esperanza esos mismos dones. Las historias que los mayores narran sobre su respectivo
personaje se leeran como una Unica historia que, sin embargo, consta de dos partes
complementarias: la parte sobre Juan Chiles que se narra en el lado colombiano, y la parte
sobre Rosendo Paspuel que se narra en el lado ecuatoriano. El acoplamiento de ambas
partes en una Unica historia se entenderd como la restitucion de la unidad primigenia que
poseia el territorio antes de la fractura binacional.

Bien sea considerando a Juan Chiles y a Rosendo Paspuel como un mismo
personaje de dos historias diferentes o bien sea que se los considere como dos personajes
diferentes de una misma historia, las narraciones de los mayores demostraran que la
comunidad no absorbié pasivamente los discursos nacionales, sino que los resignifico
para adecuarlos a sus necesidades. En esas historias se mostrard que los mayores
convalidaron la diferencia limitrofe entre sus comunidades, pero no a partir del orden
constitucional, sino desde el dominio sagrado que establece sobre el territorio la presencia
de un ser del otro mundo; asi mismo, se mostraré que esos mayores revirtieron el discurso
de la pureza, para que dejara de justificar la inmunizacion frente al otro y se convirtiera
en una oportunidad de contagio mediante el endeudamiento presente en la economia del
don.

Estas tres fases constituyen la problematica social que se analizard en los seis
capitulos de esta tesis. En cada una de esas fases se construira una respuesta a la pregunta
de investigacion que orientara el sentido de todas las argumentaciones: ¢;para qué les
sirven a los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la Esperanza las
historias que sus mayores, respectivamente, narran sobre Juan Chiles y sobre Rosendo
Paspuel? Las respuestas que se propondran apuntaran hacia la identificacion de las
funciones sociales de la tradicion oral, unas funciones que van mas alla de permitir que
las comunidades resignifiquen las transformaciones ocasionadas por los discursos

nacionales.



18

El encuentro entre los discursos de la nacion y los saberes de la tradicion oral se
abordara desde los presupuestos tedricos planteados por Foucault y Certeau. Una parte de
la critica considera que las concepciones tedricas de ambos se oponen radicalmente,
porqgue el uno concibe la sociedad como resultado de la disciplina impuesta por el poder,
y el otro la concibe como resultado de la resistencia que transgrede ese poder. A decir
verdad, ambas concepciones no son necesariamente opuestas; existe la posibilidad de
entenderlas de manera complementaria, como si Certeau y Foucault concibieran una
misma sociedad, solo que cada uno enfoca su mirada en dimensiones diferentes de esa
sociedad.

Foucault (1970; 1977; 2003) se enfoca en las practicas de los poderosos: sus
mecanismos de vigilancia, sus patrones de organizacion social, sus técnicas de
localizacidn, sus formas de captura de informacién y sus interpretaciones de las practicas
legales, médicas y educativas. Ese enfoque se empleara para entender de qué modo la
nacion disemino sus discursos en el territorio de las comunidades, principalmente
mediante la implementacion de sus dispositivos, es decir, mediante mecanismos de poder,
de saber, de sexualidad, de seguridad, de normalizacion y de posesion de la verdad que
estdn encargados de capturar, orientar, determinar, interceptar, modelar, controlar y
asegurar los gestos, las conductas, las opiniones y las identidades de los individuos.

Certeau (1996; 2004), por su parte, se enfoca en las practicas de los que carecen
de poder, en los que él denomina los débiles, en sus movimientos en el campo enemigo,
en la recursividad que emplean con lo poco que poseen, en su forma de sabotear las
representaciones impuestas y en el aprovechamiento que hacen de las ocasiones que se
les presentan. Esas concepciones tedricas de Certeau seran aprovechadas para entender
cémo procedid la comunidad cuando la nacion instald sus dispositivos en el territorio, es
decir, cémo los individuos actuaron frente a esa imposicion que pretendia modelizarlos
con el limite, la manera en que emplearon su tradicion oral en ese momento histérico para
construir una frontera.

Mientras Foucault se empleara para entender a la nacion, Certeau servira para
entender a la comunidad: Foucault permitira entender a los fuertes; Certeau, a los débiles.

Para estudiar la nacion desde los postulados tedricos de Foucault, se recurrira a
diferentes enunciados que no se asumiran como unidades aisladas ni como novedades que
surgieron espontaneamente, sino como parte de una continuidad, enunciados ligados a

situaciones que los provocaron y a efectos que a su vez ellos ocasionaron. El prop6sito
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sera identificar el discurso que atraviesa esos enunciados, el sistema de formacidn que les
ha dado origen, la ley que determina su funcionamiento; para luego reflexionar acerca del
modo en que ese discurso nacional afect6 a la comunidad.

Los sujetos productores de esos enunciados no se consideraran, propiamente,
como una conciencia parlante, ni como un individuo gue se expresa desde su singularidad
existencial, sino que la atencion se concentrara en el lugar que ocupan esos sujetos, en
ese espacio de enunciacion que les permite a ellos y a cualquier otro reproducir el discurso
nacional. Esos sujetos, sin embargo, aunque sean abordados como elementos
impersonales, se referenciaran por sus nombres personales, Alberto Mufioz Vernaza y
Marco Fidel Suarez, a efectos de otorgarle precision informativa a este documento, pero
también a efectos de sostener la apuesta narrativa que se asumira en esta tesis, una apuesta
que consiste en reflexionar sobre un proceso social a medida que se cuenta cémo
transcurrio.

Para entender a la comunidad desde las propuestas de Certeau, se estudiaran los
mecanismos mediante los cuales sus habitantes resignificaron el discurso de la nacion,
una resignificacion que operd sin un compromiso partidista ni subversivo, sino
simplemente sacando provecho de fuerzas ajenas, ocupando un lugar que escapa de sus
dominios y acudiendo a jugarretas que nacen a partir de las condiciones que les impone
el momento. A esos mecanismos de liberacion, Certeau (1996, 46) les denomina tacticas:
“Buenas pasadas del débil en el orden construido por el fuerte, arte de hacer jugadas en
el campo del otro, astucia de cazadores, capacidades maniobreras y polimorfismo,
hallazgos jubilosos, poéticos y guerreros”.

Concebir la tradicion oral como una tactica implica modificar su naturaleza
ontoldgica: la tradicion oral deja de ser un fendémeno lingiistico ejecutado de modo
particular en cada individuo, para mas bien convertirse en un hecho social. Asi, una
persona, al narrar las historias sobre los seres del otro mundo, ejecuta una accién que no
depende exclusivamente de su voluntad, sino que le es impuesta por unos mecanismos
superiores de orden social. Es algo muy parecido a lo que, segun ejemplifica Durkheim
(2001, 51), sucede cuando alguien construye una casa: aunque considera que el disefio
obedece a su propia creacion, en realidad no esta procediendo libre y voluntariamente,
sino que “el tipo de vivienda que se nos impone no es mas que la forma en que todo el
mundo que nos rodea y, en parte, las generaciones anteriores, se han acostumbrado a

construir sus casas”.
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Los habitantes de la comunidad, entonces, frente a la estrategia que les impuso la
nacion, ejecutaron una tactica con su tradicion oral. Ellos, mediante las historias que
narran sus mayores sobre los seres del otro mundo, trasgredieron ese orden impuesto,
aprovechando las ocasiones que se les presentaron. Asi se liberaron de las imposiciones
de la razon, porque concibieron un mundo imposible desde la légica; se liberaron de la
doctrina catolica, porque elaboraron representaciones paganas; se liberaron de la
normativa impuesta por el limite nacional, porque convirtieron su territorio en una zona
de intercambio de historias; y, especialmente, se liberaron de la posicion inferior que la
administracion educativa les asign6 como analfabetos, porque se erigieron como autores
de una narrativa verbal. Ellos, al elaborar mediante su habla esas representaciones,
configuraron un espacio propio, un territorio donde las imposiciones de la nacion fueron
resignificadas, un universo de caracter ficcional donde fueron quienes administraron el

poder.

La frontera y el limite no se asumiran como conceptos que aluden a un significado
similar; se entenderdn como espacios diferentes que, sin embargo, logran articularse en
el territorio, demandando ciertos modos de vida, imponiendo ciertas practicas sociales y
generando ciertas condiciones culturales.

El limite se definird como una linea imaginaria que obedece a fuerzas nacionales,
a la centralidad del poder estatal. Su aparicion se entendera como el resultado de un pacto
emergente mediante el cual las naciones colindantes intentaron aliviar sus tensiones
diplomaticas, esos desgastes histdricos producidos por las confrontaciones de sus fuerzas
militares. Su instauracion se entenderd como un fendmeno ajeno a los intereses de las
comunidades, un fenédmeno que no obedecio a las condiciones culturales del territorio,
sino que fue impuesto desde el poder central siguiendo el curso de los accidentes
geograficos y de las cuencas hidrogréaficas, todo con el propdsito de generar control
migratorio, impedir la movilidad humana y grabar con impuestos los intercambios
econdmicos, entre otros aspectos normativos.

La frontera, en cambio, se concebird como la perforacion del limite, esas
relaciones econémicas, politicas y culturales que se establecen o que subsisten entre las
comunidades que fortuitamente quedaron ubicadas a ambos costados de esa linea
limitrofe trazada desde Quito y Bogota. La frontera, a diferencia del limite, se abordara
como un factor que obedece plenamente al territorio, a las necesidades y deseos de
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aquellos que habitan en las comunidades separadas por el limite, a las concepciones
identitarias y de alteridad que manejan esas personas; o sea, obedece a las formas, medios
y métodos empleados por los habitantes de las comunidades para subvertir la normativa
nacional mediante el mantenimiento o la generacion de todo tipo de intercambios (Fals
Borda 1988; Zarate 2003).

Asi, mientras el limite fundamenta su legitimidad en las abstracciones juridicas
nacionales e internacionales, la frontera se basa en las practicas de las comunidades.
Mientras el limite separa a las naciones en oposiciones identitarias antagénicas, la frontera
une a las comunidades en una misma franja territorial, en una misma identidad cultural.
Mientras el limite garantiza la inmunizacion del si mismo resguardando la pureza presente
en su esencia interior, la frontera promulga el contagio con el otro, la comunidn que surge
mediante la apertura del ser.

Mediante esas concepciones de limite y frontera, se intentara demostrar como, a
través del limite impuesto por la nacion, circulan las narraciones de la tradicién oral,
generando asi un nuevo territorio cultural, fundando un nuevo espacio politico y
econdmico. Es decir, se demostrara que el limite impuesto por la nacion fue resignificado
por las comunidades gracias a la existencia de una relacion fronteriza donde mantuvieron
vigentes los circuitos de intercambio econdmico, los codigos de historias compartidas,
evidenciando la existencia algida y dindmica de otros procesos sociales muy diferentes a
los que demandaban sus respectivas naciones (Michaelsen & Johnson 2000, 19).

Ahora bien, el limite y la frontera, ademas de ser concebidos desde ese &mbito
geopolitico, también se abordaran desde un plano simbdlico. La nocion de limite no solo
hara referencia a una sefializacion topografica, a un puente, a un accidente geografico o a
un croquis que da forma al mapa, sino que, ademas, se exploraran los fundamentos
filosoficos que demandan su importancia y trascendencia. El limite serd entendido como
una condicion ineludible para la comprension de la realidad, la conformacion de la unidad
y la generacion de la diferencia, porque sin su presencia seria imposible la existencia del
lenguaje, la construccion de una definicion, clasificacion o descripcion, en fin, sin el
limite el ser humano no podria efectuar ninguna de las operaciones del pensamiento que
le permiten interactuar con la realidad (Grimson 2000; 2003).

El limite, en ese sentido, se entendera como una condicién indispensable para la
generacion de la identidad, pues su presencia permite distinguir el si mismo vy el otro,
reconocer la mismidad y la alteridad, identificar aquello que comparte la interioridad del
ser y lo que queda por fuera del margen que constituye esa interioridad, sefialar lo que
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esta dentro y lo que esta fuera de la unidad. Tal como lo explica Ricceur (1996, 365), el
limite produce el plano de la mismidad y la alteridad, porque “las multiples maneras con
que lo otro distinto de si afecta a la comprension de si por si sefialan precisamente la
diferencia entre el ego que se pone y el si que solo se reconoce a través de estas mismas
afecciones”.

Esa concepcion del limite como elemento indispensable para la generacion de la
identidad, también se articulara con una concepcion fronteriza que muestra la importancia
del contacto, de la hibridacién, para que esa identidad permita la generacion de un sujeto
en comunidad, un sujeto que, por medio de la economia del don, del intercambio, esté
dispuesto a dar su si mismo y a recibir el si mismo de los demas. El limite sera una nocién
que remite a una identidad situada en el plano de la divinidad, porque nace desde si misma
y para si misma, mientras la frontera remitird a una identidad que surge desde la historia,
como resultado de mdaltiples agenciamientos.

En el caso del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la Esperanza, el
limite se entendera como un fendmeno que produce una significacion incompleta y
ambivalente. Esto implicara que ambas comunidades interpretan su separacién como una
carencia, como si les faltara una parte de su territorio, una extremidad que les fue
amputada. Sin embargo, esa significacion incompleta, ese cuerpo amputado obliga a los
habitantes de la comunidad a resignificar el limite, a transformarlo en un espacio
fronterizo de intercambio narrativo, para suturar asi la extremidad amputada. “Las
fronteras y los limites se convierten en espacios intermedios a través de los cuales se
negocian los significados de la autoridad cultural y politica” (Bhabha 2010, 15),

Esa negociacion de significados entre las comunidades ubicadas a ambos costados
del limite binacional, en la frontera colombo-ecuatoriana, se abordara desde la tradicion
oral. La finalidad es demostrar como las historias sobre los seres del otro mundo les
permitieron a los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la
Esperanza negociar entre ellos, llegar a un acuerdo para solucionar esa significacion
incompleta ocasionada por la nacion al imponer el trazado limitrofe.

Es importante sefialar que en esta tesis no se asumira una postura romantica que
intentard demostrar la inexistencia de limites o de diferencias en el orden establecido por
las comunidades. Al contrario, lo que se intentara demostrar es que, en el orden de la
comunidad, incluso desde antes del arribo de la nacion a su territorio, también estaba muy
presente la nocion de limites, solo que el criterio de su imposicion no era geografico sino

cultural, un criterio muy diferente al que empled la nacion. Aqui tampoco se pretendera
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demostrar que la comunidad, mediante su tradicién oral, borr6 el limite que le impuso la
nacion. Mas bien se indicara que la solucion brindada por la tradicion oral permitio
generar continuidades, vinculos entre uno y otro lado, una comunicacion narrativa que,
manteniendo la diferenciacién y validando el limite nacional, permitié encontrar
dimensiones de identificacion fronteriza.

En definitiva, tanto en lo geopolitico como en lo simbdlico, el limite no fue una
linea de absoluta autoridad mediante la cual Colombia y Ecuador impusieron sus politicas
hegemonicas. El limite nacional, en realidad, fue un sitio de luchas y tensiones, un sitio
de confrontaciones, un espacio cultural donde ese poder superior impuesto por las
naciones se encontrd con los saberes de la oralidad y permitio la creacion del espacio de

encuentro fronterizo.

Por lo regular, en el campo académico, la tradicion oral se asocia a ciertos géneros
que cumplen una de estas dos condiciones: son formalizados mediante el habla o poseen
un contenido que hace parte del acervo cultural de una comunidad. Desde esa mirada
académica, la tradicion oral es entendida como un conjunto de narraciones denominadas
mitos, leyendas, cuentos y casos, o, también, como un conjunto de expresiones
coloquiales denominadas coplas, amorfinos, décimas, canciones y refranes (Vansina
1968; Carvalho-Neto 1965).

Ese modo de conceptualizar la tradicion oral es muy problematico: la historia que
un mayor les narra a sus nietos en el transcurso de una conversacion es equiparada con
aquella otra historia que un autor escuch6 en un pueblo y luego publicd en un libro
dirigido a un puablico letrado. Ambas historias, sin embargo, aunque compartan
similitudes en su contenido, aunque posean una misma funcién narrativa, aunque
presenten estructuras actanciales similares y aunque recurran a unas mismas estrategias
discursivas, no pueden ser definidas bajo los mismos parametros porque presentan
diferencias fundamentales en sus naturalezas ontologicas: sus modos de produccion y
recepcion son totalmente distintos.

Conceptualizar la tradicion oral como un cuento, una leyenda, una copla, una
décima o un amorfino implica entender las expresiones de la oralidad a partir de unos
criterios clasificatorios ideados dentro de los estudios literarios para catalogar
exclusivamente textos escritos. La historia que un mayor les narra a sus nietos queda asi

reducida Unicamente a los parametros linguisticos de su contenido, a los componentes
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narrativos y tematicos del relato. Las demas dimensiones que hacen parte de la oralidad
se pierden porque no tienen sentido dentro de esa conceptualizacion genérica, como, por
ejemplo, las circunstancias espaciales del contexto, las sonoridades de su habla, las
sensibilidades activadas, la puesta en escena, la expresién performatica de la
actualizacién y las dindmicas de intervencién y creacion ejecutadas por quienes efectian
esas narraciones.

Esos saberes que componen la tradicion oral, los sistemas de significacion
presentes en ese saber narrar que se adquiere culturalmente y que se manifiesta mediante
el habla, son organizados usualmente en dos grupos: discursos linglisticos y
paralinguisticos, o discursos verbales y no verbales. El criterio que rige esa clasificacion,
sin embargo, tiende a valorar Unicamente aquello que puede ser sistematizado mediante
una estructura invariable, desechando por completo el andlisis de lo que escapa a dicho
orden. En esta tesis, la forma de organizar los discursos que componen la tradicion oral,
una forma mas justa e incluyente, serd dividiéndolos en tres grupos: contenidos,
sonoridades y contextos.

La tradicion oral, entonces, se manifiesta cuando las personas se encuentran para
compartir unos contenidos que ya conocen, contando las historias que han escuchado,
echando los chistes que les gustan, recordando las anécdotas que han vivido, relatando
los hechos que consideran méas importantes o cantando los versos que han aprendido.
Pero, ademas, hay tradicion oral cuando esos contenidos son compartidos mediante las
sonoridades del habla, con digresiones que sefialan las trayectorias del sentido, titubeos
que indican las representaciones prohibidas, correcciones que sirven para reafirmar lo
dicho, dudas que muestran lo que se niega a ser representado y entonaciones que cargan
de un nuevo sentido a las palabras. Y, por dltimo, hay tradiciéon oral cuando esos
contenidos presentados mediante las sonoridades del habla se actualizan en unos
contextos comunitarios: el encuentro de los jornaleros en el cultivo donde almuerzan, la
cita de los amigos en la cancha de ecuavoley, la reunion de las sefioras antes de la misa,
el encuentro de la familia durante la cena...

Por esa razon, la tradicion oral, se abordard como una préctica cotidiana en la cual
las personas de una comunidad comparten un espacio cuyos contenidos, sonoridades y
contextos pertenecen a una memoria colectiva, es decir, la articulacion que surge de ese
encuentro. Benjamin (2010, 71) concibid bajo ese mismo criterio al narrador de historias,
no como alguien que actuaba desde la creacion literaria en el ambito editorial, sino como

alguien que efectuaba una praxis social en el contexto de unas condiciones que hacian
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parte de la cotidianidad de la vida: “La narracion, tal como prospera lentamente en el
circulo del artesanado —el campesino, el maritimo y luego el urbano—, es también, por
decirlo asi, una forma artesanal de la comunicacion”.

Concebir la tradicion oral como una praxis articulada a la comunidad —y no como
un conjunto de géneros literarios— implica que su abordaje investigativo se realizara desde
la superposicion de mdltiples campos disciplinarios y desde el agenciamiento de
diferentes regimenes de signos. Por un lado, se emplearan algunos recursos
instrumentales de la literatura, la socio-linglistica, la antropologia y la psicologia para
entender los contenidos generados por los mayores que narran las historias de la
comunidad; pero, por otro lado, se empleardn marcos de referencia presentes en los
campos politico, religioso, filoséfico y cultural para entender de qué manera esas

narraciones operan sobre las comunidades.

Existen tres trabajos académicos que pueden ubicarse como antecedentes de esta
tesis porque plantean una pregunta de investigacion parecida a la que aqui se propone,
una pregunta acerca de las relaciones establecidas entre la oralidad y los discursos que
atraviesan a sus comunidades; ademas, esos tres trabajos recurren a acercamientos
metodoldgicos y tedricos muy similares a los que se emplearan aqui.

El primero de esos trabajos fue elaborado por Mato (1992), en Venezuela, y se
dedica a estudiar, desde un enfoque descriptivo, las particularidades presentes en las
personas reconocidas por saber narrar historias de la tradicion oral y de su propia creacion.
El segundo trabajo fue elaborado por Vich (2001), en Perd, y se centra en estudiar las
puestas en escena que realizan los comicos ambulantes en las principales plazas publicas
de Lima. Y el tercer trabajo fue desarrollado por Peralta (2012), en Colombia, y se enfoca
en analizar las historias que se cuentan sobre los seres del otro mundo en las comunidades
del Pacifico chocoano.

El trabajo de Mato (1992) resulta indispensable para entender la puesta en escena
que ejecuta una persona cuando estd narrando una historia de la tradicion oral o de su
propia creacion: sus gestos, las modulaciones de su voz, su posicién corpérea, su
entonacion, los juegos de su mirada, su manejo de la espacialidad y su dominio contextual
de los contenidos compartidos. Eso le permite demostrar a Mato (1992) la complejidad

performética que pone en ejecucion una persona cuando se dedica al arte verbal de la



26

narracion oral, esa expresion que presenta elementos procedentes del teatro, la danza, el
cine y la literatura.

El trabajo de Mato (1992), a pesar de los valiosos aportes que brinda, presenta un
enfoque que se distancia un poco de la indagacion que aqui se plantea. Su analisis (1992)
asume al narrador a partir de su individualidad y su capacidad creadora, entendiéndolo
como un ente autbnomo capaz de producir una escena performatica que puede constituirse
en pieza artistica. En esta tesis, la tarea del narrador se asumira a partir de sus vinculos
con la comunidad, como si se tratara de alguien que no esta ejecutando una produccién
artistica autonoma y aislada, sino que esta insertado en una préactica especializada cuya
significacion depende de las valoraciones culturales de su comunidad.

Por su parte, el trabajo de Vich (2001) resulta fundamental para entender de qué
manera los narradores de la tradicion oral generan una politica que crea nuevos
significados en la comunidad. Este investigador demuestra la capacidad que tienen los
comicos ambulantes para resemantizar las condiciones sociales que les han sido
impuestas; los mecanismos que emplean para proponer, en cada una de sus presentaciones
en las plazas publicas, una mirada critica sobre la modernidad, acudiendo a diferentes
discursos nacionales, como el médico, académico y machista.

Dicha investigacion, sin embargo, se aparta un tanto de la que aqui se propone.
Los narradores orales que Vich (2001) analiza ejecutan un show, una representacion
teatral mediada por una transaccion econdémica y por un publico que se sitla desde la
posicion de asistente a un evento de diversion; por el contrario, los narradores de la
tradicion oral que aqui se estudiaran no efectian su performance como una puesta en
escena, Sino que cuentan sus historias de manera espontanea e improvisada, en el marco
de una conversacion familiar, ante unas personas que, en lugar de asumir el rol de
asistentes a una presentacion teatral, se sitian como coparticipes de la narracion.

Por ultimo, el trabajo de Peralta (2012) servira para entender las relaciones que
existen entre las narraciones sobre los seres del otro mundo y las construcciones culturales
que la comunidad emplea para interpretar la realidad. Este investigador, a partir de
diferentes procedimientos semioldgicos, identifica las significaciones sagradas que la
comunidad plasma en su tradicion oral para generar en los sujetos una conciencia
ambiental sobre el cuidado de la naturaleza, especialmente de los rios y mares.

Ahora bien, el trabajo de Peralta (2012), mas alla de su enriquecedor inventario
de narraciones sobre los seres del otro mundo, evidencia un afan etnografico que en buena

medida desplaza la interpretacion, un afan descriptivo que busca fijar los contenidos de
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la tradicion oral para impedir que desaparezcan en el transcurrir del tiempo. En esta tesis,
la tradicién oral no se asumird como una narrativa que esta en riesgo de desaparicion, sino
como una modelizacién que permanece en incesante transformacion.

En definitiva, los aportes brindados por Mato (1992), Vich (2001) y Peralta (2012)
seran indispensables para entender la trascendencia de la tradicion oral en la comunidad,
desde la performance que pone en ejecucion el narrador con su cuerpo, o desde la politica
que genera con los contenidos de sus narraciones o desde las condiciones sagradas que
dotan de sentido el contexto. Sin embargo, las narraciones de la tradicion oral que aqui se
analizaran, a diferencia de aquellas que esos tres investigadores someten a observacion,
no estan insertadas dentro de una actividad que pueda ser concebida desde la categoria de
arte verbal (Mato 1992), ni dentro de la categoria de acto de oralidad (Vich 2001), ni
dentro del enfoque del rescate (Peralta 2012). Las narraciones de la tradicion oral que se
analizaran aqui haran parte de una préactica cotidiana en la cual los mayores articulan los
saberes de su comunidad, una practica narrativa mediante la cual establecen una

comunicacion con los seres del otro mundo.

Las historias que narran los mayores sobre los seres del otro mundo nunca son
iguales, siempre estan cambiando. Cada actualizacion que ellos realizan genera una crisis
en la memoria colectiva, alterando no solo el orden y el repertorio de los contenidos
narrativos que pertenecen a la comunidad, sino, ademas, el habla de los individuos
(Saussure 1961), las relaciones de poder entre los sujetos (Foucault 1970), sus posiciones
ideoldgicas (Hall 2013), sus comportamientos culturales (Havelock 1994), los
aprendizajes heredados (Benjamin 2010) y el horizonte de la vida (Bajtin 1997). Esa
plasticidad de la tradicion oral es una de sus mas valiosas virtudes, pues le permite
adecuarse incesantemente a las transformaciones que se presentan en la comunidad.

Para poder interpretar esas narraciones de los mayores sera necesario fijarlas o
estabilizarlas; caso contrario, cualquier significacion que se les otorgue quedara obsoleta
de inmediato. La gran dificultad es que el Unico modo de fijar y estabilizar esas
narraciones, tratando de no traicionar su naturaleza dinamica, es creando lo que Benjamin
(2016, 13-18) denomina una reproduccién o lo que Deleuze y Guattari (2012, 17-26)
Ilaman un calco. En cualquier caso, esa reproduccion o calco de la tradicion oral, sin
importar la capacidad de captura del dispositivo tecnologico empleado (cAmara de video,
grabadora o cuaderno de apuntes), siempre carecera del aura, del aqui y del ahora, de la
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autenticidad histérica que si poseian las narraciones cuando fueron contadas por los
mayores alld en la comunidad, en ese momento y espacio unicos e irrepetibles, en esas
modalidades sonoras y performaticas de la lengua oral, unas modalidades que, segun
explica Felman (1993, 98), presentan unas condiciones que resultan intraducibles a otra
lengua.

Esa reproduccion o ese calco consistird en una transcripcion linglistica de las
grabaciones efectuadas entre 2009 y 2019, en el Resguardo Indigena de Chiles y en la
Comuna la Esperanza. Esas grabaciones se efectuaron en el hogar de cada uno de los
mayores, en presencia de familiares y amigos cercanos que se encontraban
acompafandolos en ese momento, durante una conversacion espontanea en la que
participaron los presentes. Todo el proceso, que estuvo enmarcado dentro de las
actividades de un proyecto educativo, cont6 con la debida autorizacion de los lideres de
las comunidades, de los mayores que contaron sus historias y de sus familiares mas
cercanos.

En la transcripcion linguistica se emplearan las siguientes convenciones:

e La barra oblicua indicara una pausa en el habla; esa pausa no
necesariamente establecerd un ordenamiento sintactico de la oracion.

e Los signos de interrogacién indicaran que el enunciado se pronuncié en
tono interrogativo.

e Las comillas indicaran que el narrador inserta una intervencion que
pertenece a otra persona o gque pertenece a €l pero fue emitida en un
diadlogo que esta recreando.

e Los corchetes que encierran tres puntos suspensivos al inicio y al final de
todas las narraciones indicaran que ese enunciado es un fragmento de una
conversacion mucho mas amplia.

e Los puntos suspensivos en una palabra indicaran que fue cortada
intempestivamente, sin que fuera pronunciada por completo.

e Las expresiones dialectales, al igual que los titubeos, tartamudeos y
repeticiones, se transcribiran como las pronuncio el narrador.

e Las palabras repetidas consecutivamente en diferentes golpes de voz se
transcribiran el mismo nimero de veces de la repeticion.

e La pronunciacion sostenida y alargada de una palabra o de una parte de la

misma no se sefializara en la transcripcion.
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e No se utilizaran signos de puntuacién para evitar otorgarle un sentido
ajeno a los enunciados.

e No se transcribiran los sonidos de tos, carraspeos ni chasquidos bucales de
los narradores.

e No se transcribiran las intervenciones que, mediante risas o
exclamaciones, realizan otras personas que estuvieron presentes durante la
grabacion.

Se recomienda a los lectores de esta investigacion que acompafien la lectura de
esas transcripciones lingiisticas con las grabaciones en audio que aparecen en el CD
adjunto, tal como se explica en el Anexo 1, 0 que se encuentran subidas a YouTube, tal
como se explica en el Anexo 2. Seguramente, escuchar la voz de los mayores les permitira

acceder a otros registros verbales que resultan imposibles de transcribir.

Eliade (2016) identific6 que siempre los chamanes viajaban al otro mundo, el
mundo de los muertos, con uno de estos dos objetivos puntuales: traer de alla el espiritu
de alguien que se encontraba muy enfermo y ain no debia morir, o guiar hacia alla al
espiritu de alguien que acababa de morir y aun no podia encontrar su camino. Sin
embargo, hubo dos casos de chamanes esquimales de Alaska que le resultaron muy
inquietantes, porque ambos realizaron su viaje al otro mundo sin “motivo visible”. El
primero es el de un chaman cuyo espiritu recorrié durante dos dias las aldeas de los
muertos en la Via Lactea, hasta que decidio regresar a su cuerpo; el segundo es el de un
chaman que logré entrar a la casa de los muertos en la Luna y luego salié de ahi para
regresar a la Tierra. Sin una explicacion légica que le permitiera adjudicarles un sentido
pragmatico a esos viajes hacia el otro mundo, Eliade (2016, 234-236) construy6 un
razonamiento tautoldgico: esos dos chamanes viajaron al otro mundo porque son
chamanes.

En realidad, los dos chamanes si tenian un “motivo visible” o una razon
pragmatica para realizar esos viajes hacia el otro mundo. El problema es que Eliade
(2016) se equivocd al buscar las explicaciones en lo que hicieron los dos chamanes
durante sus viajes, es decir, en las increibles aventuras que ambos vivieron durante sus
recorridos por el otro mundo. La respuesta acerca del motivo o razén pragmatica por la
cual ambos chamanes viajaron al otro mundo no estaba en lo que les sucedid alla, sino en

lo que hicieron apenas retornaron a este mundo, en lo que hicieron cuando sus espiritus
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volvieron a posesionarse sobre sus cuerpos: el chaman que habia estado por la Via Lactea
“volvio a su aldea y narro sus aventuras” (235); mientras el chaman que habia estado por
la Luna “cont6 a los asistentes las peripecias de su viaje” (235). He ahi la razon por la
cual estos dos chamanes viajaron al otro mundo: fueron a traer de alld historias para
compartir con sus comunidades.

Algo muy parecido sucede con los mayores del Resguardo Indigena de Chiles y
de la Comuna la Esperanza. Ellos, en muchas ocasiones y en diferentes espacios, se han
asomado al otro mundo: en los bosques y el paramo, en las calles desoladas y debajo de
los puentes, en muchos lugares han visto, escuchado o sentido la presencia de los seres
del otro mundo. Tal como lo interpretd Eliade, es posible considerar que los encuentros
que los mayores de ambas comunidades han tenido con esos espiritus carecen de algun
“motivo visible” o de una razon pragmatica, como si se tratara de un contacto que,
aparentemente, no tiene ninguna utilidad o funcion social. Sin embargo, no es asi: los
mayores de ambas comunidades, al igual que lo hicieron los dos chamanes esquimales de
Alaska, aprovecharon esas experiencias sobrenaturales, sagradas y magicas para generar
unas narraciones que compartieron con los demas integrantes de sus comunidades.

Brunner (1989; 1991; 2013) explica que las narraciones, independientemente de
si poseen un caracter ficcional o autorreferencial, de si son fruto de experiencias
personales o de un saber colectivo, siempre resultan determinantes en una comunidad
porque le dan forma a la cultura, modelizan la realidad, interpretan la experiencia comun.
Los mayores del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la Esperanza, al narrar
sus historias o aquellas que les fueron transmitidas sobre Juan Chiles y Rosendo Paspuel,
estan entregandoles a los habitantes de sus comunidades unas herramientas culturales
para que puedan darle un sentido a la vida. En este caso, el sentido que esas narraciones
generaron consistio en transformar los discursos impuestos por la nacion, para proponer
unas nuevas relaciones politicas y econdmicas entre ambas comunidades.

Las historias que narran los mayores muestran una circulacion de dones entre sus
respectivas comunidades y sus espiritus fundadores, entre este mundo y el otro mundo.
Juan Chiles, por ejemplo, entregd sus dones sobrenaturales a los habitantes del Resguardo
Indigena de Chiles; y Rosendo Paspuel se neg6 a hacer lo mismo con los habitantes de la
Comuna la Esperanza. Esa circulacion de dones, que es expuesta mediante la accion y la
omision, expone unos principios o criterios economicos entre los cuales se destacan los
siguientes: cuando una persona da, entrega una parte de si, contagia con su ser a aquella

persona a quien le dio (Mauss 2012); por su parte, cuando una persona recibe, queda
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endeudada, queda convencida de que ahora también debe dar a otra persona para
equilibrar el orden cosmico de la vida (Godelier 1998; Marion 2009); y ambas personas,
tanto el que da como el que recibe, deben mantener estos principios en la dimension de
la praxis o de la narrativa, sin generar una conciencia reflexiva que los revele o manifieste
porque provocarian su desaparicion (Derrida 1995a; 1995b).

Esos principios economicos, presentes en las narraciones de la tradicion oral,
tienen la funcién de determinar el orden mediante el cual las personas se relacionaran en
la comunidad, es decir, tienen la funcion de generar la politica social de la comunidad
(Agamben 2005; 2016). Esos nuevos modos de relacionarse resignifican el discurso de la
pureza que fue diseminado por la nacion mediante la imposicion del limite, porque
validan la tesis del contagio fronterizo como una condicion indispensable para los
intercambios sociales, invitan a la contaminacién del si mismo como una garantia de la
intersubjetividad, y conciben la comunidad como una cohesion generada por el
endeudamiento que obliga a cada persona a abrirse hacia los demas (Esposito 2007; 2008;
2012).

¢COmo se interpretara en esta investigacion esa narrativa sobre los seres del otro
mundo? La respuesta la ofrecidé el antropdlogo Carlos Castaneda en su libro Las
ensefianzas de don Juan, en el pasaje donde recrea el viaje que realizé al otro mundo para
encontrarse con el espiritu del Mescalito, el cual se le present6 en forma de perro
cristalino que chorreaba luces iridiscentes. Al regresar de su viaje, Castaneda (2014, 93)
le conto todos los detalles de su encuentro a don Juan, su maestro, un brujo yaqui que lo
estaba iniciando en los secretos magicos de su cultura. Don Juan, al escuchar la historia,
centrd sus esfuerzos intelectuales y espirituales en darle un sentido a todos los elementos
narrativos puestos en escena, para asi tratar de identificar el mensaje que aquel espiritu
quiso enviarle. Esa narracién de Castaneda, entonces, fue interpretada como una
modalidad discursiva donde los seres del otro mundo inscribieron un mensaje para
comunicarse con los seres de este mundo, un mensaje que, en virtud de su caracter
sagrado, debe ser empleado para determinar el orden de la vida.

Asi como don Juan ley0 la historia que cont6 su aprendiz, asi se interpretaran las
historias que los mayores del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la Esperanza
cuentan sobre los seres del otro mundo, especialmente sobre Juan Chiles y Rosendo

Paspuel. Esas historias que los mayores cuentan seran un espacio enunciativo donde los
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seres del otro mundo, desde ese mas alla, inscriben los mensajes sagrados que dirigen a
sus comunidades, mensajes con los cuales permiten que las personas puedan dotar de
sentido las transformaciones que ocurren en su entorno, modelizar la realidad para dotarla
de significacion y sentido, inscribirse dentro de un mismo codigo cultural, pertenecer a
un mismo registro afectivo, ejecutar unas mismas practicas cotidianas, en fin, compartir
un mismo sistema de representacion.

Las narraciones sobre los seres del otro mundo son representaciones que
modelizan la realidad de la comunidad, un mecanismo cultural que dota de significacion
a la vida. Por eso, las historias que los mayores cuentan sobre Juan Chiles y Rosendo
Paspuel, a diferencia de lo que no sucederia con un texto de cardcter eminentemente
literario, se leeran tomando en cuenta el medio donde han sido producidas, asumiendo las
relaciones que sus contenidos establecen con los modos de vida presentes en las
comunidades. Como bien lo advirtio Bajtin (1997, 113): “La vida misma completa
directamente a la palabra, la que no puede ser separada de la vida sin que pierda su
sentido”.

Para los fines planteados en esta tesis, esas narraciones de los mayores seran
concebidas como productos de una memoria colectiva (Halbwachs 2004a; 2004b) o frutos
de un recuerdo social (Ricceur 2008); es decir, la veta de informacion estara localizada en
aquellos aspectos narrativos que demuestran la presencia de un pasado en comdn, que
permiten inferir la inscripcién dentro de un mismo codigo cultural, que exponen la
pertenencia a un mismo registro afectivo, que muestran la ejecucion de unas mismas
practicas cotidianas, aquellos aspectos que devienen de un mismo sistema de
representacion.

A primera vista, la memoria colectiva (Halbwachs 2004) o el recuerdo social
(Ricceur 2008) parecieran operar como una despensa que surte de insumos narrativos a
los mayores, poniendo a disposicion de ellos un amplio repertorio tematico y expresivo.
No obstante, el servicio que presta esa despensa no es gratuito: les exige a los mayores
que, asi como se llevan los insumos para producir sus historias, también deben generar
CoN sus narraciones nuevos insumos para que las estanterias nunca queden vacias. La
memoria colectiva, por lo tanto, se entendera como un sistema de reciprocidades que
permanece en continuo dinamismo, alimentando los imaginarios de los mayores y, al
mismo tiempo, alimentandose de las narraciones que son producidas por esos mayores.

Hall (2013, 318) lo explica de la siguiente manera: “No puede haber entonces un simple
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‘retorno’ o una ‘recuperacion’ del pasado ancestral que no sea experimentado a través de
las categorias del presente”.

En concordancia con esos preceptos, aqui se evitara denominar las narraciones de
los mayores como mitos, leyendas, cuentos o casos, porque el criterio que rige esa
categorizacion se fundamenta en los contenidos de las narraciones, sin tomar en cuenta
sus relaciones con la comunidad. Asi mismo, se evitaran otras denominaciones propuestas
desde la literatura para legitimar a la oralidad, denominaciones que describen las
narraciones de los mayores como una unidad textual independizada de su contexto:
oralitura, literatura oral, etnotexto y relato popular, entre otras. En esta investigacion,
preferiblemente, se hablara de una narrativa sobre los seres del otro mundo, una
concepcion que situara a la tradicion oral en el marco cultural de lo sagrado, adoptando
la misma denominacion que emplea la comunidad para su tradicion oral, desde una
posicion respetuosa que intentara comprender la complejidad funcional, la belleza
narrativa y la ética comunitaria presente en esas narraciones de los mayores.

Es posible que esa concepcion, por aludir a los seres del otro mundo, sea
confundida o equiparada con el campo de lo paranormal. Sin embargo, en esta
investigacion, al igual que sucede en la comunidad, esa narrativa producida por los
mayores no se manejara con intenciones detectivescas, pretendiendo convertirlas en un
instrumento que evidencie indicativamente, en la experiencia comun, la existencia o no
de los seres del otro mundo. No, esas narraciones, primero, por su caracter narrativo, no
se evaluarédn en términos de verificabilidad sino de verosimilitud; y, segundo, por abordar
una realidad concerniente al otro mundo, no se les demandara que presenten contenidos
constatables empiricamente en este mundo.

Solo de ese modo sera posible demostrar la hipétesis que se defendera a lo largo
de este documento, la hip6tesis de que los mayores, por medios de sus narraciones sobre
los seres del otro mundo, generaron en sus comunidades unas relaciones politicas, unos
intercambios econdmicos, unos rituales de la memoria y unas practicas culturales que

sirvieron para sanar la fractura provocada por los discursos de la nacion.

Las ideas expresadas en esta introduccion fueron concebidas durante la etapa de
escolarizacion del Doctorado en Literatura Latinoamericana, entre 2015y 2018. Algunas

de ellas ya han sido publicadas.
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Capitulo uno

La pureza amurallada:
el pacto entre Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez

[...] esto como le conté que
/ no era adelante dividido
como ahora estamos
divididos / en municipios / o
en corregimientos / bueno
etcétera ¢no? / pero en ese
tiempo / no era que
estdbamos divididos / sino
éramos unos solos / nadie
era duefio aqui / nadie era
duefio alla / todo lo que
tenia aqui tenia alla y todo
lo que tenia alla tenia aqui /
los los indigenas / vea asi
era adelante la vivida tan
bonita ;jno? [...]

Fragmento de la narracion
realizada por el mayor José
Cuesta, a sus 71 afios, en
febrero del 2009, en Chiles,
Colombia.

Esta tesis trata acerca de como las comunidades de la frontera colombo-
ecuatoriana resignificaron, por medio de su tradicion oral, los discursos que la nacion
disemind sobre sus territorios con la instauracion del trazado limitrofe. Para comprender
esa resignificacion, es necesario, ante todo, conocer en qué consistieron dichos discursos
nacionales, cuales fueron los principios filos6ficos que los sustentaron. De eso,
precisamente, trata este primer capitulo.

Aqui seran analizados aquellos documentos que surgieron en torno al Tratado que
Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez pactaron para fijar el limite entre Ecuador
y Colombia. El propoésito sera identificar los fundamentos que sostuvieron esa
negociacién, no desde los parametros de orden geogréafico que estuvieron en disputa, sino,
sobre todo, desde los principios ontoldgicos que justificaban la necesidad de trazarle ese

contorno periférico a sus naciones.
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La primera hipotesis que se planteara es que ambos negociadores consideraban
que, sin ese trazado limitrofe, sus respectivas naciones se encontraban en un estado de
anomalia existencial, porque carecian de un ser que les permitiera definirse como una
unidad auténoma e independiente. La segunda hipdtesis que se presentara es que ambos
consideraban que, ademas, sin esa linea limitrofe, sus respectivas naciones se encontraban
expuestas a los influjos contaminantes provenientes de un exterior amenazante.

Lo que se demostrara es que Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez
concebian el limite como una condicion imprescindible que debian poseer sus respectivas
naciones para poder existir; una muralla que, asi mismo, evitaba el contagio con el
exterior y garantizaba la conservacion de la pureza identitaria. Sin embargo, la conclusion
a la que se llegara es que esa concepcion de limites fue ideada no para entender las
relaciones sociales que se presentaban en la realidad, sino para garantizar, mediante

criterios religiosos, el funcionamiento de su proyecto politico.

1. El desgaste historico

Después de tres afios de acercamientos mediante correspondencia y de nueve
meses de reuniones presenciales en las que discutieron los asuntos puntuales, el 15 de
julio de 1916, en Bogota, los representantes de Ecuador y Colombia finalizaron la
elaboracion conjunta de un documento de cuatro paginas, compuesto de diez breves y
concisos articulos que determinaban la trayectoria de la linea limitrofe entre ambas
naciones, sus mecanismos de administracion y el modo como seria demarcada sobre el
territorio. El documento, que se titula “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”,
fue firmado y concebido por los ministros plenipotenciarios Alberto Mufioz Vernaza, por
Ecuador, y Marco Fidel Suarez, por Colombia; el primero fue designado por el presidente
Alfredo Baquerizo Moreno, un liberal radical; el segundo, por el presidente José Vicente
Concha, un conservador a ultranza.

En su parrafo introductorio, el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”
sefiala, sucintamente, que el objetivo primordial de ambas naciones es “resolver
definitivamente toda controversia relativa a sus derechos territoriales” (Ministerio de
Relaciones Exteriores de Colombia 1976, 11). Ese objetivo evidencia que ambas naciones
arrastraban desde hace mucho tiempo un problema de limites que habian intentado

resolver con mdaltiples esfuerzos diplomaticos, aunque siempre de manera infructuosa.
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Por ello, quizas, Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez acentuaron ese objetivo
con el adverbio “definitivamente”, queriendo asi sefialar que ese problema de limites no
debia seguir extendiéndose en el tiempo, ni tenia que seguir provocando una acumulacion
de agotamiento en sus naciones, sino que debia desaparecer para siempre con la firma del
acuerdo que ellos habian logrado pactar.

En 1928, Alberto Mufioz Vernaza, en una intervencion realizada frente al
Congreso de la Republica de Ecuador, explicé que Colombia y Ecuador arrastraban ese
problema de limites, ese desgaste histérico que pretendian solucionar “definitivamente”,
desde mucho antes de que él y Marco Fidel Suérez se sentaran a elaborar el “Tratado de
Limites entre el Ecuador y Colombia”. Es més, Alberto Mufioz Vernaza asegura que la
discusion por el trazado limitrofe habia empezado, exactamente, ochenta y seis afios atras,
en 1830, cuando los departamentos que conformaban la Gran Colombia decidieron
separarse para constituirse en las republicas independientes de Venezuela, Colombia y
Ecuador. Desde esa época, ambas naciones estaban “buscando una féormula de solucion
sobre puntos y titulos ampliamente conocidos, en sus lineamientos generales” (Mufioz
1928, 20).

Hay, sin embargo, historiadores que no coinciden con el criterio de Alberto Mufioz
Vernaza (Borja y Rodriguez 2011; Cortés 2009; Sosa 2001). Para ellos, los problemas
limitrofes en este territorio ya existian desde que estaba instaurada la Gran Colombia, en
la primera mitad del siglo XIX, cuando los gobernantes departamentales discutian, a
través de sus visitadores fiscales y emisarios diplomaticos, por donde debia pasar la linea
geografica que separaba al departamento del Cauca del departamento del Ecuador.
Algunos historiadores, incluso, sitan aun mucho mas atrds el origen de esas
controversias, y afirman que ya en el Virreinato de la Nueva Granada, en la época de la
Colonia espafiola, en los siglos XVI, XVII'y XVIII, los presidentes de la Real Audiencia
de Quito y de la Real Audiencia de Santafé de Bogota, por medio de la correspondencia
oficial de los tribunales de la Corona, expresaban con preocupacion sus dudas acerca de
cuéles eran los limites que separaban a ambas jurisdicciones (Borchart 1998; Chamorro
& Erazo 1982; Gonzélez 1970).

De hecho, la historia de la frontera colombo-ecuatoriana esta repleta de
documentos que, aun antes de la existencia de ambas naciones, evidencian todo ese
desgaste historico, esos esfuerzos realizados por los gobernantes de turno para establecer
y fijar el limite en comun. Entre esos documentos se encuentran los siguientes: las actas

de reuniones que muestran cémo los acercamientos diplométicos terminaban en
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intenciones estériles; los acuerdos fronterizos que después de meses de intenso trabajo
para encontrar puntos de coincidencia eran rechazados por los legisladores de ambas
naciones; los estudios topograficos que Unicamente servian para incendiar los animos de
los lideres politicos, situados a cada lado del territorio en disputa; y las propuestas de
delimitacidn que, a pesar de estar elaboradas por expertos que procuraban ser objetivos,
siempre conducian a confrontaciones airadas entre los gobernantes (Benavides, Escobar
y Zarama 2016; Maiguashca 1994).

Sin embargo, lo mas grave de ese desgaste historico, de ese cansancio acumulado
por los esfuerzos infructuosos, no fueron las discrepancias registradas en ese archivo cuya
documentacion se remonta a mas de cuatro siglos de antigiiedad. Lo mas grave fue cuando
el fracaso de las negociaciones condujo a la violencia de los campos de batalla, a la muerte
de centenares de personas, a las guerras binacionales por desacuerdos en la delimitacion
limitrofe. EI primer combate se presentd en 1831, entre las tropas del general Juan José
Flores, por Ecuador, y del general Jose Maria Obando, por Colombia; el segundo
combate, conocido como la Batalla de Tulcan, se present6 en 1862, entre los ejércitos de
los presidentes Gabriel Garcia Moreno, por Ecuador, y Tomés Cipriano de Mosquera, por
Colombia; y el tercer combate, denominado la Batalla de Cuaspud, fue librado en 1863
por tropas que, ademas de soldados, estaban integradas por comuneros de Carchi y Narifio
(Ochoa 2000).

Durante varios siglos, independientemente del sistema politico que administrara
el territorio, el limite siempre estuvo ahi presente, generando discordia y violencia, bien
fuera entre las reales audiencias del Virreinato de la Nueva Granada, o entre los
departamentos de la Gran Colombia o entre las republicas independientes. Fuere cual
fuere el sistema politico o la administracién econdmica vigentes, el limite permanecié
moviéndose de manera inestable e intermitente, yendo hacia el norte y hacia el sur,
subiendo o bajando sobre su eje longitudinal, apareciendo y desapareciendo de los mapas,
siempre al vaivén de los vientos que soplaran las guerras o al vaivén de los acuerdos
pasajeros firmados por los gobernantes de turno.

El objetivo de Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez con el “Tratado de
Limites entre el Ecuador y Colombia” fue, precisamente, fijar ese trazado limitrofe en
una coordenada topografica estable e invariable, impidiéndole que continuara oscilando
sobre su eje longitudinal. De este modo, ambos podrian brindarles a sus respectivos
gobiernos la tranquilidad de no volverse a ver envueltos en aquellas engorrosas y

conflictivas negociaciones diplomaticas, mucho menos en aquellos violentos
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enfrentamientos bélicos que tanta muerte habian ocasionado. Alberto Mufioz Vernaza y
Marco Fidel Sudrez, al pactar el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”,
estaban acabando para siempre —“definitivamente”— con aquel desgaste historico que sus
respectivas naciones arrastraban desde siglos atras.

En 1891, veinticinco afios antes de que Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel
Suarez firmaran el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”, Marti publicé su
célebre ensayo ‘“Nuestra América”, en donde recurria a un concepto similar al del
desgaste historico para explicar lo que sucedia en el continente con las naciones que,
después de haberse independizado de Espafia, luchaban internamente por constituirse
como republicas con gobiernos autébnomos. La categoria que emplea Marti (2012) para
ilustrar ese cansancio que padecen las naciones es la fatiga de acomodacion, que es el
resultado de una lucha incesante “entre los elementos discordantes y hostiles que [la
nacion] hered6 de un colonizador despético y avieso, y las ideas y formas importadas que
han venido retardando, por su falta de realidad local, el gobierno logico” (Marti 2012,
339).

Ambos problemas, tanto el desgaste historico que, segin Alberto Mufioz Vernaza
y Marco Fidel Suarez, padecian Ecuador y Colombia, como la fatiga de acomodacion
que, en palabras de Marti, padecian todas las naciones de América, aparecen configurados
como un sintoma de cansancio experimentado por las naciones cuando luchaban por tratar
de estabilizarse, invirtiendo sus recursos administrativos, politicos, econémicos y bélicos
en intentar alcanzar su estabilidad. De manera que, a finales del siglo XIX e inicios del
XX, las naciones americanas padecian un desgaste histdrico o una fatiga de acomodacién
porque en su interior habia todo tipo de fuerzas en tension que impedian la generacion de
un espacio homogenizado, la concrecion de una uniformidad de sentido.

Esa fatiga de acomodacion de la cual se queja Marti es generada por los esfuerzos
politicos que realiza la nacion para estabilizar dos fuerzas en permanente tension: la
fuerza de la independencia representada en la republica y la fuerza de la subordinacion
espafola constituida por la Colonia. El desgaste historico que pretenden aliviar Alberto
Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suérez es provocado por los esfuerzos diplométicos que
sus naciones realizan para estabilizar dos intereses en permanente conflicto: los intereses
territoriales propios y los intereses que provienen de las naciones vecinas. Esa fatiga de
acomodacion o ese desgaste histdrico que surgio a finales del siglo XIX e inicios del XX

es un mismo sintoma que experimenta la nacion cuando esta sometida a la variacion, la
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inestabilidad y la oscilacion entre aquello que constituye su ser y aquello que no pertenece
a su si mismo.

Lo que parecieran demostrar ambos sintomas es que la nacion no esté abierta a
permitir la entrada de nada extrafio a su si mismo, nada que pueda desestabilizar su
normativa ya constituida. La nacion vendria a ser orden y estabilidad, homogeneidad y
uniformidad, una disposicién politica y una administracion econdémica que funcionan
bajo una normativa ya establecida, que no permite ninguna afectacion proveniente de
fuerzas ajenas a si misma. De ahi la necesidad que tenian Alberto Mufioz Vernaza y
Marco Fidel Suérez de estabilizar el trazado limitrofe, de levantar esa muralla simbdlica
para generar una inmunizacion que mantuviera protegida a la nacién frente a aquellas
fuerzas externas que la pudieran afectar. Mientras ellos no estabilizaran ese limite,
mientras no levantaran esa muralla, la nacion seguiria luchando por combatir esas fuerzas
externas, esa desestabilizacion, provocando con ello su desgaste histdrico o su fatiga de
acomodacion.

Pero eso que sucedia en la nacidon no era experimentado en la comunidad; las
poblaciones ubicadas sobre la franja fronteriza no se desgastaban ni se fatigaban
luchando contra la inestabilidad producida por la oscilacién del limite binacional; esas
comunidades no clamaban por una fijacion limitrofe que borrara todo rastro de
inestabilidad en su si mismo. Asi quedd evidenciado con un hecho que se presentd
mientras Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez redactaban el “Tratado de Limites
entre el Ecuador y Colombia”. Resulta que ambos recibieron un telegrama que hablaba
sobre un problema que se acababa de presentar en el Pun, una comunidad que, en aquel
entonces, pertenecia al territorio colombiano, y se encontraba ubicada justo sobre la linea
limitrofe, entre el departamento de Narifio y la provincia de Carchi. El telegrama
explicaba que el corregidor del Pun, un ciudadano colombiano, habia sido encarcelado
por gendarmes ecuatorianos, a consecuencia de las peleas que protagonizé contra varios
pobladores ecuatorianos por reclamos en la propiedad de los terrenos (Mufioz 1928, 27).

Marco Fidel Suérez, al leer el telegrama, suspendié unilateralmente la redaccion
del “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”; y nombr6 una comisién integrada
por el abogado Antonio Restrepo y por el jefe de la Oficina de Longitudes, Julio Garzén
Nieto, quienes debian trasladarse de inmediato hasta la frontera sur a averiguar los
detalles del incidente. Tres semanas después, los dos comisionados retornaron a Bogota
con un informe completo y detallado sobre lo que habia ocurrido en el Pun, un informe

que incluia transcripcion de los testimonios recogidos a ambos lados de la frontera,
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anotaciones de caracter historico sobre el uso y origen de las tierras desde la Colonia, y
copias notariadas de las escrituras que demostraban las inconsistencias en la propiedad
legal de los terrenos.

En su informe, Antonio Restrepo y Julio Garzén Nieto revelaban que los
problemas en el Pun no se debian a la filiacién nacional de los habitantes: la pelea no era
por ser colombianos los unos ni ecuatorianos los otros. Lo que ellos explican ahi es que
a los habitantes del Pun les resultaba indiferente la nacionalidad a la que pertenecieran,
tanto que, incluso, muchos desconocian si eran ecuatorianos o colombianos. El problema
radicaba en que algunos habitantes, entre ellos el corregidor, poseian extensos lotes de
terreno que atravesaban la linea limitrofe, quedando una parte de sus propiedades en
Colombiay la otra en Ecuador, razon por la cual sus gestiones administrativas y logisticas
para la explotacion mediante la agricultura y la ganaderia les demandaban dobles
esfuerzos y recursos.

Cuando Marco Fidel Suarez recibio el informe elaborado por Antonio Restrepo y
Julio Garzon Nieto no se fijo en esos aspectos que revelaban las causas de los problemas
sucedidos en el Pun. Lo unico que hizo fue buscar la informacion concerniente al lugar
exacto donde el corregidor colombiano habia sido detenido por los gendarmes
ecuatorianos. Luego de comprobar que esa detencion habia ocurrido en suelo ecuatoriano,
le anuncio6 a Alberto Muioz Vernaza que podian continuar con la redaccion del “Tratado
de Limites entre el Ecuador y Colombia”, porque los gendarmes ecuatorianos no habian
violentado la soberania colombiana, vale decir, no habian ejercido en suelo nacional un
derecho que estaba reservado exclusiva e inalienablemente para las autoridades
colombianas, sino que habian efectuado en su propia nacion la detencion del corregidor
colombiano (Mufioz 1928, 27).

Marco Fidel Suéarez se fundamento en un criterio e ignoré los demas para dejar en
vilo una decisién tan importante como la de suspender o continuar la redaccion del
“Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”. La razon es que ambos ministros
plenipotenciarios estaban elaborando un documento cuya Orbita de significaciones
operaba Unicamente en el orden de las naciones, no de las comunidades. Por lo tanto, solo
los problemas que concernieran a las naciones podian determinar la continuidad o la
suspension de su redaccion; aquellos otros problemas que pertenecian al orden de las
comunidades no podian generar la mas minima afectacion. La comunidad, aunque iba a

ser el espacio de aplicacion de ese documento, aunque seria la que recibiria sus efectos
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politicos y econdmicos, no hacia parte de la negociacion, no tenia injerencia en lo que las
naciones estaban pactando.

Las motivaciones que impulsaban a Alberto Mufioz Vernaza 'y Marco Fidel Suéarez
no obedecian al orden de la comunidad. Ese desgaste historico que ambos pretendian
solucionar “definitivamente” con el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”,
esa fatiga de acomodacion que pretendian aliviar cuando lograran una homogenizacion,
estabilizacion y uniformizacion del territorio, era un asunto que atenia, exclusivamente,

a las naciones.

2. La nacion en péerdida

Aunque los gobiernos de Ecuador y de Colombia estaban separados por una
enorme distancia ideolodgica, el uno liberal y el otro conservador, sus dos ministros
plenipotenciarios pertenecian a la misma doctrina politica, la doctrina conservadora.
Quizas por esa coincidencia ideoldgica, sus relaciones eran inmejorables en aquella época
en que firmaron el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”. En sus textos,
Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez se refieren el uno al otro con una impecable
cortesia y con una gran deferencia que no solo evidencia el respeto que se guardaban por
las dignidades que ocupaban, sino que, ademas, demuestra la gran admiracion que se
tenian mutuamente por sus amplios conocimientos en materia de fronteras, sus
prominentes carreras politicas y sus invaluables contribuciones a sus respectivas naciones
(Mufioz 1928, 10; Suérez 1926, 6:297).

No caben dudas de que entre los dos ministros plenipotenciarios habia una empatia
que trascendia el terreno de las cortesias diplomaticas y se asentaba en el valor de la
amistad. Sin embargo, ese afecto que ambos se prodigaban no podia extenderse por
deducciodn analdgica a sus naciones. La relacion entre Colombia y Ecuador no era tan
formidable como la relacion entre sus ministros plenipotenciarios.

En 1892, el Congreso de Colombia le solicitd al entonces ministro de Relaciones
Exteriores, Marco Fidel Suarez, que explicara las razones por las cuales ain no se
concretaban los asuntos referentes al trazado limitrofe con Ecuador. Su respuesta,
entregada mediante un discurso publico en el Capitolio Nacional, fue que el principal
obstaculo para el establecimiento de ese trazado limitrofe lo constituia “la extrafieza con

que el gobierno colombiano ha tenido que mirar el arreglo efectuado entre el Ecuador y
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el Perd, en virtud del cual una parte de nuestro territorio ha sido distribuida entre esos dos
estados” (Suarez 1926, 3:273). De igual manera, mientras redactaban el “Tratado de
Limites entre el Ecuador y Colombia”, en Bogota, Alberto Mufoz Vernaza guardaba en
su interior una desconfianza idéntica a la de Marco Fidel Suarez: “Los documentos
publicados en estos Gltimos tiempos han venido a confirmar que Colombia y el Peru se
entendian en perjuicio del Ecuador” (Munoz 1928, 47).

Es cierto que Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez eran amigos, pero
también lo es que cada uno, durante la elaboracion del “Tratado de Limites entre el
Ecuador y Colombia”, consideraba que la nacion del otro estaba traicionando a su propia
nacion: para Alberto Mufioz Vernaza, Colombia estaba negociando en secreto sus limites
con Per0 para robarle territorio a Ecuador; y para Marco Fidel Suarez, Ecuador estaba
haciendo lo mismo con Per( en detrimento de los intereses territoriales de Colombia.
Ambos ministros plenipotenciarios, por fuera de su amistad, sentian que su nacién era
victima de una conspiracion orquestada por la del otro.

Las mismas causas que provocaban el desgaste historico podian también
concebirse como las que daban origen a la desconfianza que se tenian ambas naciones.
Entre esas causas, hay que mencionar los ataques verbales por parte de algunas de sus
autoridades, los chismes de posibles invasiones extranjeras que se esparcian por las calles
empedradas de Quito y Bogota, los distanciamientos diplomaticos entre los emisarios de
ambos paises, los recelos consulares en las principales ciudades de la frontera, los
comentarios suspicaces entre los representantes clericales de ambas naciones, los rumores
de conspiraciones que se esparcian entre los altos mandos militares, y el recuerdo fresco
de la demencia desatada en los enfrentamientos bélicos (Benavides, Escobar y Zarama
2016). Todo eso no solo generaba un desgaste histérico por los esfuerzos que le implicaba
a la nacién buscar una solucién ante tanta inestabilidad, sino que, ademas, también
deterioraba las relaciones entre los gobiernos de ambos paises porgue situaba al uno como
una potencial amenaza para el otro.

Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez, muy aparte del afecto que los
vinculaba en su amistad, habian construido una misma idea de nacién que se orientaba
bajo el siguiente principio ideoldgico: la nacién, en su naturaleza ontolégica, siempre
estara amenazada por las demas naciones; por lo tanto, el mas minimo movimiento de
una nacién ajena tendré la intencion de atacar, invadir y despojar a la nacion propia.

Uno de los propositos de Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez al

elaborar el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia” fue, precisamente,
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contrarrestar la amenaza que implicaba la otra nacién, acabar con esa inseguridad, ese
miedo. Su esperanza era que el limite pactado y aprobado por los congresos de sus
respectivos paises, se convirtiera en una barrera de contencién, una muralla legal que
impidiera, en el marco del derecho internacional, ese avance potencial, esa invasién
inminente, esa posibilidad de despojo que permanecia latente en la otra nacién. De ahi
que Alberto Mufioz Vernaza considerara que “sin el Tratado de limites de 1916, la
situacion del Ecuador hubiera sido desastrosa; puesto que sin la valla de ese Convenio,
aquellas dos Republicas [Colombia y Perd] se hubieran distribuido todos los territorios
que quedan entre el Putumayo y el Napo” (Mufioz 1928, 48).

Sin embargo, después de haber firmado el “Tratado de Limites entre el Ecuador y
Colombia”, cuando Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez hicieron publico el
limite pactado, sucedi6 algo particular en ambas naciones: las dos se declararon
perdedoras. Sus respectivos congresistas, que habian firmado la aprobacion del
documento con desconfianza, empezaron a protestar porque consideraban que su nacién
habia entregado invaluables territorios que le pertenecian. También, las altas clpulas
militares, diferentes representantes de los partidos politicos e influyentes intelectuales
empezaron a quejarse a través de los medios de comunicacion, prensa y radio, porque
consideraban que su nacién habia quedado en desventaja.

La situacion era tan contradictoria e irrisoria que ambas naciones, ademas de
considerar que su propio negociador les habia traicionado, estaban convencidas de que el
negociador de la otra nacion debia estar recibiendo un trato de héroe en su propia nacion.
A manera de ejemplificacion: mientras en Ecuador el Congreso habia iniciado los tramites
para realizarle un juicio politico a Alberto Mufioz Vernaza, a quien constantemente
descalificaban como traidor por haber perjudicado deliberadamente a la patria, en
Colombia, entre tanto, el reconocido jurista y catedratico narifiense José Rafael Safiudo

publicaba, en octubre de 1917, un folleto en el que manifestaba lo siguiente:

Qué placer sera para un ecuatoriano, estrechar la mano del doctor Mufioz Vernaza, que
amplié, a donde no pudiera por derecho, los limites de su Patria; y cuan triste es para un
colombiano estrechar la de los negociadores nuestros, que solo puede hacerse,
extendiendo sobre ellos el manto de una compasiva misericordia. Yo mismo, al ver al
sefior Mufioz Vernaza, le diria: Sefior, cuyos actos diplomaticos fueron felices para
vuestra Patria, con quebranto y agravio de la mia, estrecho vuestra mano, con duelo en el
corazon, pero con el homenaje que arranca todo patriota proceder. (Safiudo 1917, 25)

Pero, realmente, ninguna de las dos naciones habia perdido territorio o quedado

en desventaja con el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”. A decir verdad,
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Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez no habian arrancado desde cero cuando se
sentaron a pactar el trazado limitrofe entre sus naciones. Ambos partieron de los
convenios fallidos que afios atrés otros emisarios diplométicos habian adelantado entre
sus naciones pero que nunca contaron con la aprobacidn legislativa. Entre esos
documentos, hay que destacar los siguientes: el “Tratado de la Paz, la Amistad y la
Alianza”, elaborado en 1832 por el doctor Pedro José de Arteta, en representacion de
Ecuador, y el general Joaquin Posada Gutiérrez, en representacion de la Nueva Granada;
el “Tratado de la Guerra de los Supremos”, pactado en 1843 por el estadista Juan José
Flores, en representacion de Ecuador, y los generales Pedro Alcantara Herran y Tomas
Cipriano de Mosquera, en representacion de la Nueva Granada; el “Tratado de la Amistad,
Comercio y Navegacion”, firmado en 1856 por Teodoro Gomez de la Torre, en
representacion de Ecuador, y Lino de Pombo, en representacion de la Nueva Granada; y
el “Tratado de Arbitraje de Limites”, negociado en 1904 por el general Julio Andrade, en
representacion de Ecuador, y el ministro colombiano Julio Betancourt (Nufiez 2007).

Estos documentos les sirvieron como antecedentes a Alberto Mufioz Vernazay a
Marco Fidel Suérez para identificar el territorio en disputa, esa franja sobre la cual debian
pactar la linea que separaria a Ecuador de Colombia. Segun Deler (1996), uno de los
investigadores mas exhaustivos de la historia de la frontera colombo-ecuatoriana, esa
franja iba desde el rio Patia, al norte de la ciudad colombiana de Pasto, hasta el rio Chota,
al sur de la ciudad ecuatoriana de Tulcan. Dentro de ese territorio cualquier trazado
limitrofe hubiese hecho parte de los pardmetros de normalidad; es decir, no seria nada
extrafio que los actuales departamentos colombianos de Narifio y Putumayo pertenecieran
hoy al territorio ecuatoriano, o que las actuales provincias ecuatorianas de Esmeraldas,
Carchi y Sucumbios pertenecieran al territorio colombiano. “Cualquiera de estas dos
hipdtesis no hubiera cambiado substancialmente el devenir del Ecuador ni el de
Colombia” (Deler 1996, 38).

Acusar a Alberto Mufioz Vernaza o a Marco Fidel Suéarez de haber cedido
territorios en la negociacion implicaba desconocer que ellos pactaron el trazado limitrofe
dentro de una franja geografica determinada por las negociaciones previas, ajustada a las
imposiciones del devenir histérico. De hecho, aquellos lideres sociales o autoridades
politicas que acusaban a Alberto Mufioz Vernaza de haber cedido territorios a Colombia
tomaban como referente de comparacion el mapa de la Real Audiencia de Quito en la
época de los Virreinatos; por su parte, aquellos que acusaban a Marco Fidel Suarez de

haber cedido territorios a Ecuador tomaban como referente de comparacion el mapa de la
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Gran Colombia. En ambos casos, las acusaciones contra los dos ministros
plenipotenciarios se fundamentaban en referentes anacrénicos que ya no tenian vigencia
cuando ellos se habian sentado a pactar el limite.

Era injusto acusar a Alberto Mufioz Vernaza o a Marco Fidel Suérez de haber
traicionado a su respectiva nacion por, supuestamente, ceder territorios a la otra nacién
con la firma del “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”. Si los lideres sociales
y las autoridades politicas que les acusaban de traidores hubiesen tomado como referente
de comparacion las condiciones presentes en la época en que se negocio el Tratado, sus
conclusiones habrian sido muy diferentes: habrian comprobado que ambos ministros
plenipotenciarios realizaron un pacto neutral donde no primaron los intereses particulares
de ninguno, sino las determinaciones que les impusieron el aqui y el ahora de finales del
siglo XIX e inicios del XX, unas condiciones histéricas a las que debieron sujetarse por
los antecedentes de negociacion que ya existian.

La rabia que sentian ambas naciones, esa indignacion que expresaban descargando
su ira contra Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suérez, no era ocasionada por la
pérdida directa de territorios que les hubiesen arrebatados. La rabia era ocasionada por la
pérdida de la posibilidad potencial que habia tenido cada nacion para aduefiarse de esos
territorios. En otras palabras: cuando Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez
trazaron el limite, ambas naciones pudieron apreciar todo el territorio que no habian
podido ganar, la extension por la cual no estuvieron dispuestas a luchar, ese mas alla que
en el campo de las probabilidades historicas hubiese podido pertenecerles. Los reclamos,
juicios y vituperios que ambas naciones lanzaron contra sus negociadores no fueron
originados por territorios perdidos; fueron originados por territorios no ganados.

Antes de trazar el limite, la nacién se encontraba en permanente amenaza porque
las demés naciones tenian la posibilidad potencial de invadirla y despojarla de sus
territorios. Pero, después de trazar el limite, cuando ya la nacion se hallaba protegida tras
su muralla legal, tras esa barrera que podia contener en derecho toda amenaza extranjera,
desaparecian la inseguridad y el temor para darle paso a una nueva sensacion. La nacién
descubria que aquello que tanto temia en las otras naciones, esa fuerza amenazante que
en cualquier momento podia despojarla de su territorio, era también una posibilidad que
siempre habia estado latente en su naturaleza ontoldgica.

Al encerrarse tras esa muralla que supuestamente la defenderia del exterior
amenazante, la nacion pasaba a comprender que habia desperdiciado su oportunidad de
apropiarse de ese més all, de aduefarse de aquellos otros territorios que estaban a su
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disposicion. La nacidn, al ponerle limites a las demas naciones como un mecanismo de
defensa, descubria que se habia encerrado a si misma y que, en realidad, no se habia
protegido de las demas naciones, sino que habia terminado protegiendo a las demas
naciones de la amenaza que ella misma podia llegar a representar.

Por esta razén, el establecimiento del limite siempre dejaria en pérdida a la nacién;
claro estd, no en pérdida de territorios sino en pérdida de posibilidades. Asi sucedio con
el limite pactado entre Ecuador y Colombia, pero asi también sucedié cuando ambas
naciones pactaron sus limites con aquellas otras naciones vecinas. Ecuador y Colombia
sintieron que habian quedado en pérdida con Pert, y Colombia sinti6 que habia quedado
en pérdida con Venezuela. Del mismo modo, Perd sintié que habia quedado en pérdida

con Ecuador y Colombia, y Venezuela sintié que habia quedado en pérdida con Colombia.

3. La garantia de la pureza

Aunque el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia” fue pactado en
condiciones de neutralidad, ajustandose a las determinaciones histdricas impuestas por
las negociaciones previas que terminaron en acuerdos fallidos, Alberto Mufioz Vernaza
fue obligado a rendir cuentas ante el Congreso Nacional de Ecuador por supuestamente
haber traicionado a la patria cediéndole vastos territorios a Colombia. En la intervencién
que realizd para defenderse, ademas de mencionar los hechos factuales que pudo
conquistar sobre la mesa de negociacion, también menciono otro factor de trascendental
importancia que la nacién ecuatoriana logré alcanzar gracias al trazado limitrofe que él

habia pactado:

Al aceptar el elevado cargo de Enviado Extraordinario y Ministro Plenipotenciario del
Ecuador en Colombia, lo hice con el proposito de emplear todos mis esfuerzos para
procurar un arreglo decoroso en el intrincado problema de nuestros limites con el Norte.
Juzgaba, de acuerdo con la opinion del Gobierno, y con la opinién general del pais, que
una Nacion sin fronteras, una Nacidn sin territorio conocido, carece del elemento
principal de su existencia, y que era preciso buscar con intencion patriotica, la manera de
concluir con semejante anomalia. (Mufioz 1928, 14)

Segun Alberto Mufioz Vernaza, una nacion sin trazado limitrofe es una
“anomalia” que carece del “elemento principal de su existencia”, o sea, que carece de un
ser o0 que lo tiene en estado de precariedad. De acuerdo con esa concepcion, antes del

“Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”, cuando el limite era inestable, cuando
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aparecia y desaparecia intermitentemente, cuando subia y bajaba sobre su eje
longitudinal, ninguna de las dos naciones contaba propiamente con una existencia; no
habia Ecuador ni Colombia; lo que habia era dos anomalias; una llamada Ecuador; otra,
Colombia. Ambas naciones solo vinieron a ser, a constituirse como naciones, cuando,
gracias a Alberto Mufioz Vernaza y a Marco Fidel Suarez, fijaron y estabilizaron el
trazado limitrofe que las diferenciaba.

En 1913, tres afios antes de que fuera firmado el “Tratado de Limites entre el
Ecuador y Colombia”, Unamuno habia publicado Del sentimiento tragico de la vida, un
libro donde, apartandose de la I6gica aristotélica y acercandose a una busqueda espiritual,
expuso la concepcion ontoldgica que prevalecia en aquel momento histérico, una
concepcion cuyos principios permiten comprender las razones en que se fundamentaron
Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suérez para considerar que sus respectivas
naciones, sin el trazado limitrofe, carecian de un ser.

En ese libro, Unamuno (1984, 31) explica que existen dos condiciones sine qua
non que le permiten a un hombre llegar a ser, contar con una existencia como hombre:
primero, poseer unidad y, segundo, tener continuidad. “Y lo que determina a un hombre,
lo que le hace un hombre, uno y no otro, el que es y no el que no es, es un principio de
unidad y un principio de continuidad”. La continuidad se refiere a que el hombre esta
insertado en la progresion de eventos que hacen parte del transcurrir continuo del tiempo.
La unidad se refiere a que el hombre, en cuanto a la carnalidad de su cuerpo y a la
expresion de su conciencia, puede identificarse a partir de establecer una diferenciacion
con todo aquello que le rodea y que no hace parte de si.

Esa unidad que Unamuno (1984) presenta como condicién sine qua non del ser,
solo puede obtenerse a partir del trazado limitrofe, del establecimiento y fijacion de un
contorno periférico. Todo aquello que no posee limites, carece de unidad, de ese principio
fundamental que se requiere para alcanzar el ser. Por el contrario, todo aquello que si
posee un contorno periférico, que si posee limites plenamente fijados y establecidos, esta
constituido como una unidad, razén por la cual, al poderse diferenciar de aquello que no
es, podra también exponerse como aquello que si es, 0 sea, podra exponerse como un ser.

Dicho en otras palabras: mientras Unamuno (1984) afirma que el ser solo puede
existir donde hay unidad, Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez parecieran estar
afiadiendo, desde su praxis diplomatica, que la unidad solo puede existir donde hay un

limite. Concatenando en un mismo silogismo ambas concepciones ontologicas, se podria
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afirmar que, si el limite permite que algo tenga unidad, y la unidad permite que algo tenga
ser, entonces el limite permite que algo sea.

Pero ¢por qué el ser quedaba en precariedad, convertido en una anomalia o carente
de existencia si no presentaba un limite estable y fijo que le permitiera constituirse como
unidad, tal como lo afirmo Alberto Mufioz Vernaza frente al Congreso Nacional de
Ecuador? Desde la concepcion ontologica de Unamuno (1984), el rompimiento de la
unidad, vale decir, la apertura o inestabilidad del limite, expone el ser al contagio
proveniente del otro, lo que provoca que se impregne de una esencia que no es suya, que
pierda asi su independencia, su autonomia, que se altere ese si mismo que lo define y que

le permite diferenciarse plena y absolutamente del otro:

Todo lo que en mi conspire a romper la unidad y la continuidad de mi vida, conspira a
destruirme y, por lo tanto, a destruirse. Todo individuo que en un pueblo conspira a
romper la unidad y la continuidad espirituales de ese pueblo, tiende a destruirlo y a
destruirse como parte de ese pueblo. [...] Porque para mi, el hacerme otro, rompiendo la
unidad y la continuidad de mi vida, es dejar de ser el que soy, es decir, es sencillamente
dejar de ser. Y esto no; jtodo antes que esto! (Unamuno 1984, 34)

Lo que en ultima instancia afirma Unamuno (1984) en su concepcion ontoldgica,
con la cual se identifican Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez, es que al ser lo
define, eminentemente, su estado de pureza. Entre méas resguardado pueda permanecer en
su unidad, entre mas infranqueables sean sus murallas limitrofes, entre mas pueda
inmunizarse frente al otro, el ser estara mas rebosante de existencia, mas plenamente
fortalecido en su condicidn existencial. Al contrario, entre mas expuesto se halle hacia el
exterior, entre mas contacto promulgue con el otro, entre mas se contagie con el deseo
ajeno, entre mas débiles e inestables sean sus contornos periféricos, el ser estard mas
deteriorado, mas precarizado en su propia condicion existencial, mas disminuido en su
calidad ontoldgica.

De ahi que Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Sudrez promovieran el
levantamiento de una muralla limitrofe que les permitiera conservar, inmaculada, la
pureza del ser nacional y de todos sus factores asociados. Por ejemplo, Alberto Mufioz
Vernaza consideraba indispensable trazar limites en torno a las tradiciones nacionales,
para inmunizarlas frente a todo posible contagio proveniente del exterior, impidiendo asi
que pudieran desaparecer o0 precarizarse al entrar en contacto con aquello que no hacia
parte de su unidad plenamente definida; incluso, propone “conservarlas, a todo trance,

puesto que con ellas afirma [Ecuador] su nacionalidad, cuya personeria juridica y social
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no debe quedar expuesta al soplo de cualquier inmigrante que quiera cambiarla o traerla
a menos, como no faltan ejemplos en la historia” (Mufioz 1984, 61).

De igual manera, para Marco Fidel Suérez era indispensable custodiar la pureza
de la lengua nacional, amurallarla mediante un limite infranqueable que impidiera el
contagio proveniente de aquellas otras hablas que estaban por fuera de su unidad. Su labor
como gramatico, hoy dia muy valorada por la comunidad académica, consistio,
principalmente, en reflexionar sobre el significado correcto de aquellas palabras que
escuchaba mal empleadas durante los recorridos que realizaba por el territorio nacional,
en su cargo de ministro de Relaciones Exteriores 0, posteriormente, en su dignidad de
presidente constitucional, electo para el periodo de 1918 a 1921.

En esas reflexiones gramaticales esparcidas a lo largo de sus memorias, Marco
Fidel Suérez presentaba el origen etimolodgico de las palabras como el lugar donde estaba
depositado su significado verdadero, el sentido primigenio y definitivo de su existencia,
porque ahi, en ese origen, las palabras permanecian aun dotadas de pureza, inmaculadas,
inmunizadas, sin haber sido contagiadas ni pervertidas por el uso del habla cotidiana. Por
ejemplo, le resulta inadmisible que la palabra “achaque” sea empleada como sin6nimo de
dolencia, cuando en la Labor evangélica de Francisco Colin estd determinado que
“achaque” significa la queja o la expresion del dolor provocada por la enfermedad, no la
enfermedad misma (Suarez 1926, 2:56-57).

Su anhelo era que todas las palabras pudieran retornar a esa pureza presente en su
origen etimoldgico, depurar el habla del contagio extranjero presente en el mal uso de las
palabras o en la incorrecta aplicacion de sus formalidades sintacticas. Por eso, por
ejemplo, se enfada cuando reflexiona acerca de cémo, a partir del término francés
“controler”, se colaron por la frontera idiomatica otros términos que ya son imposibles de
depurar, como “contralor”, “contralorear” y “contraluria”. Pero lo que méas le molesta es
que nadie, aparte de él, pareciera condolerse de esa deformacion, de ese contagio, razén
por la cual lleva al extremo su anhelo aséptico lamentando que no haya carcel para
aquellos sujetos que se atreven a deformar el habla de la nacion: “La verdad es que si la
desidia de unos, la necedad de otros y la frivolidad de muchos, que desprecian y hieren
adrede el habla nativa, no pueden recibir pena legal, si debieran ser objeto de social
reprobacion” (Suarez 1926, 2:99).

Esta concepcion ontoldgica que comparten Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel
Suarez estaba dotada de un carécter prescriptivo. Todos sus postulados se presentan no

como una interpretaciéon de la realidad, sino como una imposicion de sus deseos para
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transformar esa realidad: ambos quieren levantarle murallas limitrofes a la nacién para
que su ser supere el estado de anomalia; necesitan trazarle limites a la tradicion para que
los extranjeros no la contagien con costumbres foraneas; y exigen resguardar la
etimologia del habla para impedir que a las palabras se les adjudiquen sentidos que no
devienen de si misma.

Derrida (1971) detectd en las obras de Rousseau (1993), Saussure (1991) y Levi-
Strauss (1998) ese mismo afan prescriptivo de Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel
Suarez, ese mismo deseo de levantar murallas, trazar limites y resguardar los significados.
En Rousseau (1993), por ejemplo, detecto el anhelo de mantener al hombre al margen de
la sociedad para evitar que se degenere; en Saussure (1991) evidencié el afan de apartar
el habla de la escritura para impedir que se altere su ordenamiento sintactico; y en Lévi-
Strauss (1998), por su parte, encontré la aspiracion de aislar a la tribu de todo contacto
con la modernidad para evitar la deformacién de su tradicion oral.

Frente a estas concepciones, Derrida (1971) se pregunta cual fue la razon
primigenia que les permitid a estos tres pensadores considerar que sus objetos de estudio
—el hombre, el hablay la tradicion oral, respectivamente— poseian un limite perfectamente
delineado que les diferenciaba de todo aquello que no hacia parte de si, un contorno
periférico construido sobre la certeza de que esos objetos de estudio eran unidades
absolutas que podian inmunizarse frente a cualquier contagio proveniente de aquello que
no hacia parte de su propia naturaleza. La respuesta que encuentra Derrida (1971) es que
el pensamiento de Rousseau (1993), Saussure (1961) y Lévi-Strauss (1998), al igual que
el pensamiento de Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez, fundament6 toda su
concepcion ontologica sobre la base de que el ser estaba dotado de pureza.

Sin embargo, para Derrida (1971; 2017), el fundamento ontolégico de la pureza
partia de una premisa erronea: el ser no podia inmunizarse, merced a sus murallas
limitrofes, frente a todo aquello que le rodeaba y que componia el exterior de su unidad;
porque, el ser, al hacer parte de la historia, al estar insertado en el devenir continuo del
tiempo, al estar en un aqui y en un ahora historicos, ya estaba plenamente sometido y
entregado al contagio proveniente de ese exterior que lo dotaba de sentido o al cual él
dotaba de sentido, dando y recibiendo significacion de manera incesante. En otras
palabras: el ser, al tener una historicidad, al inscribirse en la linea continua de la
temporalidad, quedaba desprovisto inmediatamente de cualquier rasgo de pureza. “La

identidad consigo mismo del significado se oculta y se desplaza sin cesar. Lo propio del
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representamen es ser él y otro, producirse como una estructura de referencia, distraerse
de si. Lo propio del representamen es no ser propio” (Derrida 1971, 64).

La pureza, desde esa concepcion, seria aquella cualidad que denota una carencia
de historia en el ser, una cualidad presente en aquello que no se inscribe en una tradicion,
gue no tiene ninguna deuda con sus antepasados, que no ha recibido herencia, pero
también en aquello que permanece ajeno, inmune al contagio de sus contemporaneos. La
pureza seria la cualidad de aquello que cumple una doble condicién sine qua non: nace
de si y permanece plegado sobre si, impidiendo de este modo que su naturaleza ontolégica
sea afectada o significada por cualquier fuerza o huella proveniente del exterior, ajena a
su si mismo.

Entendida la pureza de este modo, seria imposible encontrar un solo aspecto
humano que se encuentre dotado de pureza. Ni las manifestaciones artisticas, ni las
relaciones sociales, ni las condiciones culturales de la vida, ni los factores politicos y
econdmicos que rigen el destino, ni los procesos bioldgicos que determinan la existencia,
nada podria ser considerado puro, porque todos los seres tienen un origen que esta mas
alla de si, y porque todo si mismo, apenas se hace palpable, observable, deseable, abre
los contornos periféricos de su unidad para disponerse a recibir los influjos contagiosos
emanados por aquel que lo contempla, abre los limites de su si para recibir la huella del
otro, pero también para dejar su huella en el otro.

He ahi por qué Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suérez dotaron su
concepcion ontoldgica de un caracter prescriptivo, no interpretando la realidad que tenian
frente a sus 0jos, sino, mas bien, imponiéndole a esa realidad la marca de sus deseos,
corrigiendo su funcionamiento. La pureza no era, entonces, una condicion que
determinaba al ser, una cualidad que, entre mas abundara, mas demostraba el
robustecimiento del si mismo; ni tampoco era aquello cuya ausencia deterioraba la calidad
existencial del ser, aquello sin lo cual se precarizaba la condicién del si mismo dejandolo
en un estado de anomalia. La pureza no era, de ninguna manera, una esencia presente en
el si mismo del ser.

La pureza era, realmente, un deseo que Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel
Suérez querian imponerle al ser, especialmente al ser nacional. Para ellos, la nacion,
contra toda evidencia presente en la realidad, debia nacer de si y mantenerse plegada
sobre si, inmunizada frente al contagio proveniente del exterior, protegida de esas otras

naciones que representaban una amenaza para su si mismo. En su concepcion, la nacion,
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al estar dotada de pureza, produciria también un sujeto puro, una identidad pura, una
lengua pura, una ley pura, un afecto puro, un territorio puro.

Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez necesitaban inmunizar a la nacién
para, supuestamente, mantener esa pureza intacta, inmaculada; caso contrario, el contagio
con el exterior, con un si mismo ajeno, haria desaparecer la ilusion de esa pureza que ellos
le habian adjudicado a la nacién. La Unica alternativa que tenian para garantizar la
conservacion de esa supuesta pureza era levantar la muralla limitrofe alrededor de la
nacién, para asi inmunizarla frente a cualquier posibilidad de contagio. Esa muralla
limitrofe, entonces, no era lo que le daria unidad a la nacion permitiéndole asi gozar de
un verdadero ser, de una real existencia; esa muralla limitrofe era, en verdad, lo que les
permitiria a Alberto Mufioz Vernaza y a Marco Fidel Suarez concretar su deseo de
adjudicarle una supuesta pureza a la nacion, era lo que les garantizaria el pleno
funcionamiento de su proyecto politico.

El partido conservador era la matriz ideoldgica que sostenia ese proyecto politico,
el fundamento tedrico para dotar de pureza al ser nacional, para considerar que solo la
unidad amurallada podia llegar a tener un ser, para adjudicarle una cualidad contaminante
a la exterioridad del si mismo, y sentir una suerte de asco por el contagio presente en el
otro. Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez consideraban que el partido
conservador, al cual pertenecian con devocion en sus respectivas naciones, no era,
propiamente, un proyecto politico fundamentado en principios religiosos, sino un
proyecto religioso con aplicaciones politicas. Las decisiones que ellos tomaban como
estadistas, el modo en que administraban sus cargos publicos, los procedimientos que
aplicaban en el ejercicio del poder y la forma como gobernaban no obedecian a leyes que
surgieran desde los hombres hacia los hombres, sino que obedecian a designios divinos
que se imponian sobre los hombres. Ellos eran a la nacion lo que los sacerdotes catolicos
a sus iglesias: los administradores y ejecutores del mandato divino, los representantes de

Dios en la Tierra.

Abra usted los ojos y discurra por la extensién de la historia, y hallara que todas las
naciones tuvieron un cuerpo y un alma, que son el Estado y la autoridad religiosa, y
hallara, todavia con mayor claridad, que en medio de las disputas y divergencias que
forman la tela de esa historia, la Cruz es brujula, ancora y faro de la especie humana.
(Suarez 1926, 1:19)

El proyecto de nacion propuesto por Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel

Suarez estaba concebido desde esa matriz religiosa, desde ese paradigma catdlico. Los
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principios que les habian servido como fundamento ideoldgico eran inaplicables a la
condicion humana, extrafios a la vida en sociedad, ajenos a la realidad del mundo. Su
concepcion esencialista de la realidad, su negacion de la historicidad en el ser, su creencia
en la unidad como condicién existencial, su construccion de la nacion como productora
de pureza y su necesidad del amurallamiento limitrofe para evitar el contagio podrian
haber funcionado en un reino celeste poblado de arcangeles, alla donde no hay principio
ni fin, donde el tiempo corre sin historia, donde no hay alteridad ni mismidad.

Esa idea de un ser dotado de pureza era eminentemente religiosa. EI apdstol San
Pablo de Tarso, fundador de la Iglesia catolica, el primer y mas importante tedlogo de la
historia, asi lo deja entrever en la primera epistola que dirige a la comunidad de
TesaloOnica, donde exhorta a aquellos incipientes cristianos a que se esfuercen por atender
el llamado que les hace Dios para que alcancen la pureza. Esto demuestra que, en su
concepcion religiosa, la pureza no era una condicion que pudiera nacer desde el ser
humano, ni tampoco una cualidad que pudiera llegar a materializarse en él. La pureza era
mas bien una aspiracion sublime, un deseo inalcanzable, un ideal utépico, un ofrecimiento
divino que, a pesar de ser irrealizable, operaba sobre el sujeto como motivacion para
lanzarlo en una blsqueda que le permitiera enaltecer su espiritualidad: “Dios, en efecto,
no nos llamd a impureza, sino a la santidad. Por eso, el que desprecia estas normas, no
desprecia a un hombre, sino a Dios, a ese Dios que les ha dado su Espiritu Santo” (1 Ts.
4:3-8).

Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suérez, al extraer ese concepto de pureza
de su ambito religioso e insertarlo en un dominio politico, cambiaron la estructura de su
funcionamiento. En el ambito religioso, la pureza operaba como un ofrecimiento
inalcanzable para el sujeto, una promesa divina cuyo cumplimiento permaneceria
pendiente; en el &mbito politico, la pureza se transformaba en un bien que la nacion
lograba otorgarles a los sujetos, una dotacion que hacia parte integral de la nacionalidad,
una posesion que llegaba a definir por entero a los sujetos como puros merced a su lugar
de nacimiento o a la interiorizacion de los ideales nacionales.

La pureza, debido a ese cambio estructural, provocado por su uso politico, perdia
el sentido espiritual que la caracterizaba por entero en el &mbito religioso. El sujeto, al
saberse poseedor de pureza, al tener conciencia de gque habia conquistado lo inalcanzable,
ya no tenia necesidad de embarcarse en esa busqueda incesante y sacrificial que le
proponia el llamado divino, en aquel esfuerzo personal que le exigia Dios para su

enaltecimiento espiritual. Ahora lo que experimentaba, gracias a la nacién, era una
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embriaguez de prevalencia ontoldgica, la terrible conviccion de sentirse superior a
aquellas personas que estaban por fuera de la muralla limitrofe, aquellos marginados,
extranjeros e impuros que no recibieron ese privilegio divino que a él su nacion le habia
otorgado.

Esos principios religiosos de la pureza, al ser aplicados de un modo tergiversado
en el ambito politico, impulsaron a Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez a
levantar la muralla limitrofe entre sus dos naciones. Sin esa diferenciacion, sin ese
amurallamiento no habrian podido aplicar en el territorio el régimen de signos
teleoldgicos presentes en su proyecto de nacién, esas concepciones esencialistas que
parecian creadas para administrar la convivencia en un reino celestial. Gracias al limite
pudieron dibujar el contorno periférico de la unidad y entenderlo como condicién de la
existencia; pudieron adjudicarle un territorio a la pureza y otro a la impureza; pudieron
creer que su si mismo estaba inmunizado frente a aquello que, supuestamente, era ajeno
a su naturaleza; en fin, gracias al limite pudieron concebir la nacién bajo una matriz
religiosa.

Los principios politicos que regian al Partido Conservador Colombiano estaban
construidos sobre una ldgica limitrofe, sobre un criterio de absoluta diferenciacion que
concebia el mundo a partir de binarios dicotomicos. Esos principios, que fueron
establecidos en 1856 por Mariano Ospina Rodriguez, expresidente de la Republica de la
Nueva Granada y de la Confederacion Granadina, considerado como el primer presidente
en la historia de Colombia, eran los siguientes: “Orden sin despotismo, libertad sin
desenfreno, ilustracion sin impiedad, progreso sin utopias ni engafios” (Ospina 2018). Al
leer esos principios, la preposicidn “sin” debe ser entendida como la muralla limitrofe
que separa la pureza de la impureza.

Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez, en lugar de haber construido su
proyecto de nacién bajo esa matriz religiosa, pudieron haberse fundamentado en otro
sustento epistemoldgico y ontoldgico para tal propdsito, quizas en una matriz de orden
filoséfico. Pero no lo hicieron porque, segun explicé Marco Fidel Suarez, la matriz
religiosa, por encargarse de dictaminar la moral social, resultaba “mucho mas eficaz para
calificar y resguardar la libertad que las variables e inseguras normas de orden filos6fico”
(Suéarez 1926, 1:243).

Los dos ministros plenipotenciarios, entonces, aplicaron la matriz religiosa en su
proyecto de nacion porque les permitia alcanzar de manera “eficaz” el objetivo que se

habian propuesto, que era “calificar y resguardar la libertad de los sujetos™. La accion de
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“calificar” puede entenderse como la ubicacion de los sujetos respecto al limite, en el
adentro o el afuera, en el bien o el mal, en lo puro o lo impuro, un juzgamiento que
determinaba si el sujeto estaba empleando correcta o incorrectamente su libertad. La otra
accion, la de “resguardar” la libertad de los sujetos, puede entenderse como la ley
generada para estabilizar o anclar al sujeto en el costado limitrofe que le habia sido
asignado, manteniéndolo en una esencia fija y perenne, sin permitirle moverse del lugar
existencial que le habia correspondido ocupar. “Calificar” era juzgar; “resguardar”,
condenar.

La matriz filosofica, en cambio, tal como ellos mismos lo reconocieron, no les
habria servido para cumplir con esos dos objetivos que se propusieron en su proyecto de
nacion. Por un lado, no habrian podido trazar aquellos limites que les permitian
diferenciar el adentro del afuera, el bien del mal, lo puro de lo impuro, porque la prioridad
epistemoldgica de la filosofia no es juzgar la libertad del sujeto sino intentar comprender
la complejidad presente en esa libertad. Por otro lado, no habrian podido fijar al sujeto a
las condiciones de su existencia, condenarlo a una identidad asignada, porque el sentido
de la filosofia es liberar al sujeto de las certezas brindadas por las verdades absolutas o
por las doctrinas universales, para lanzarlo a la zozobra de una vida colmada de

inquietudes sin respuesta.

4. La amenaza del contagio

Marco Fidel Suérez estall6 de ira el 27 de febrero de 1923, cuando abrié los
periddicos bogotanos y leyd varias columnas escritas por intelectuales que exaltaban la
obra del fildsofo e historiador francés Ernest Renan, con motivo de la celebracion de un
siglo de su nacimiento. La ira de Marco Fidel Suarez, segin lo que anoto dias despues en
sus memorias, provenia de un exabrupto cometido por esos intelectuales bogotanos al
afirmar que la obra Vida de Jesus, de Ernest Renan, era un estudio tan entregado a la fe
religiosa, tan exaltador de las virtudes cristianas, tan devoto de las creencias sagradas que
su autor ya merecia un sitial preferencial y eterno al lado de los cuatro evangelistas que
componian el Nuevo Testamento.

Si ese exabrupto de los intelectuales bogotanos habia sido lo que ofendi6 a Marco
Fidel Suérez, entonces le habria bastado con demostrar que ese deseo de ellos, a saber,

que Ernest Renan fuera proclamado como el quinto evangelista, obedecia a una
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interpretacion equivocada de la obra Vida de Jesus. Habria podido explicar, por ejemplo,
que esa obra presenta un analisis que despoja a Jesus de toda condicion milagrosa,
cualidad mistérica y ascendencia divina, para situarlo como un hombre modelizado por
las condiciones socioeconémicas de su época, un ser humanizado (Taboada 2015). Asi
habria demostrado que resultaba contradictorio o irrisorio que los intelectuales bogotanos,
a partir de la interpretacion de la obra Vida de Jesus, elogiaran a su autor manifestando
que merecia aquella sacralidad que él mismo habia deplorado. Sin embargo, esa no fue la

explicacion que ofrecié Marco Fidel Suéarez:

¢Cbémo puede ponerse al lado de esta sangre derramada en ofrenda y confesion de la
divinidad de Cristo, y al lado de esta inocencia que sali¢ ilesa del fuego después de
confesar esa divinidad sobre el pecho de Jesus y a los pies de este Dios crucificado, como
puede ponerse lo que ponen en quinto lugar estos arrianos? (A quién ponen? A un
individuo que irrogando a Cristo la mayor injuria, progresé después en costumbres
epiclreas y en palabras chocarreras, revelando asi un &nimo depravado junto con una
mente enloquecida, cosas infinitamente distantes de la fe, de la firmezay de la abnegacion
del martirio. (Suérez 1926, 1:211-212)

En lugar de argumentar en qué se equivocaron los intelectuales bogotanos, en qué
consistio la mala lectura que realizaron de la obra Vida de Jesus, lo que hizo Marco Fidel
Suérez fue lanzarse al ataque contra Ernest Renan, afirmando que era ofensivo
equipararlo con los cuatro evangelistas, porque él habia renunciado a su vocacion
sacerdotal y se habia entregado a los placeres mundanos, mientras que aquellos
evangelistas, a pesar de las terribles circunstancias que debieron afrontar, nunca
renunciaron a su labor predicadora ni mucho menos a sus vidas colmadas de virtud y
castidad.

No era, entonces, el exabrupto cometido por los intelectuales bogotanos en sus
interpretaciones sobre la obra Vida de JesUs lo que habia provocado la ira de Marco Fidel
Suarez. De acuerdo con el lugar hacia donde apuntald su explicacion, la verdadera causa
de su ira radicaba en la liberalidad de Ernest Renan, en sus concepciones sobre la vida,
sus posturas en torno a la religiosidad, sus principios filosoficos, en aquellos fundamentos
que regian el orden de sus pensamientos.

Marco Fidel Suarez sentia odio por los fundamentos que sostenian el pensamiento
de Ernest Renan. La razon, muy probablemente, residia en que esos pensamientos eran
diametralmente opuestos a los suyos, antagonicos. Mientras Marco Fidel Suarez y, por
consiguiente, Alberto Mufioz Vernaza concebian el mundo como un espacio de esencias

que debian conservarse sin alterar su pureza, Ernest Renan consideraba, por el contrario,
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que el mundo era un crisol donde todos los ingredientes estaban fusionados: “El devenir
del mundo es una vasta red en que mil causas se cruzan y se contrarian y en que la
resultante no parece nunca en perfecto acuerdo con las leyes generales de que se la
pretende deducir” (Renan 1905, 44).

Para Ernest Renan, la nacién no tenia ni un apice de pureza en su si mismo. Por el
contrario, su ser estaba colmado de fusiones sociales, de hibridaciones culturales, de
contagios producidos por todas las dislocaciones que habia padecido a lo largo de su
historia, entre ellas, las migraciones recibidas, las guerras soportadas, las invasiones
sufridas y las conquistas que le habian sido impuestas por otros pueblos mas poderosos.
La nacidn, en lugar de poseer un si mismo inmunizado frente al posible contagio exterior,
lo que hacia era absorber, fagocitar e incorporar en su propia naturaleza todas las
impurezas que la historia le ofrecia dia a dia. “Lo cierto es que no hay raza pura y que
hacer depender las politicas del analisis etnografico es entregarse a una quimera. Los
paises mas nobles, Inglaterra, Francia e Italia, son aquellos cuya sangre esta mas
mezclada” (Renan 2010, 29).

En cambio, Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez consideraban que todos
esos cambios sociales ocurridos a lo largo de la historia en sus territorios jamas habian
afectado al ser de su respectiva nacién. Los dos estaban convencidos que, desde tiempos
precolombinos, existio, respectivamente, una esencia ecuatoriana o colombiana que se
mantuvo inmaculada, inmunizada frente a los grupos humanos que habian habitado en el
territorio, frente a los sistemas de gobierno y administraciones econdémicas que habian
sido impuestos, frente a las transformaciones culturales que se habian presentado y frente
a los avatares que traia consigo la historia.

Por ejemplo, segun Alberto Mufioz Vernaza, los pueblos indigenas precolombinos
que habitaron el actual territorio ecuatoriano, arropados bajo la denominacion de Reino
de Quito, no afectaron la nacionalidad ecuatoriana porque carecian de unidad: su
dispersion les impidié generar una identidad comun que afectara al ser ecuatoriano.
Luego, la avanzada Inca liderada por Huayna-Capac tampoco generd una afectacion
identitaria porque aquellas sociedades del Reino de Quito, a pesar de su dispersion,
contaban con importantes adelantos tecnolégicos y con una avanzada organizacion social
que evitaba la adopcion de cualquier cultura foranea. Posteriormente, los proyectos
conquistadores de Atahualpa y Huéscar tampoco permearon la nacionalidad ecuatoriana
porque, de manera prematura, sus iniciativas colonizadoras fueron arrasadas, “para dar

campo a la civilizacion de ultramar que venia a suplantar la civilizacion aborigen, y
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cambiar radicalmente las condiciones de existencia, no solo del nuevo, sino también del
antiguo mundo” (Mufioz 1984, 68).

Sin embargo, ni siquiera esa “civilizacion de ultramar” que “suplant6” a la
“civilizacion aborigen”, ese pueblo espafiol que “borrd” al pueblo indigena, logrd, a pesar
de ello, causar mella en la nacionalidad ecuatoriana. La razon es que ese proyecto de
conquista espariola se construyo respetando los limites que habia tenido el antiguo Reino
de Quito, lo cual demostraba rotunda e inexorablemente que la identidad nacional salié

ilesa:

Durante la conquista espafola, aun cuando las diversas regiones sudamericanas entraron
a formar parte de la Gobernacidn del Per(, el Reino de Quito fue adjudicado, en ocasiones
como provincia separada, y en otras se respet6 su integridad territorial, dando lugar a
circunscripciones en que se conservaba claramente la division antigua del reino; de modo
que nunca se confundieron sus limites con los de las provincias del Sur o con las del
Norte. En este estado y con caracteres propios, se mantuvo en sus origenes la nacionalidad
ecuatoriana, hasta el establecimiento de la Real Audiencia de Quito que introdujo
sustanciales reformas en la organizacién politica, administrativa y judicial de estas
regiones. (Mufioz 1984, 74)

Para Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suérez, en cada época historica, en
cada momento de crisis, en cada cambio de gobierno, la identidad nacional se mantuvo
intacta. Nada ni nadie logré nunca tocarla: ni los virreinatos, ni las reales audiencias, ni
la provincializacion, ni la gobernacion, ni la presidencia, ni las capitanias, ni las
intendencias, ni mucho menos las normativas dispuestas en las cédulas reales, en las
ordenanzas gubernamentales o en las leyes constitucionales. Nada ni nadie pudo afectarla
nunca a raiz de una causa que siempre aparece como comun denominador: el territorio,
sin importar si era administrado bajo un reino indigena, un virreinato espafiol o0 una
republica independiente, siempre conservdO mas o0 menos una misma forma, un mismo

croquis que garantizaba su inmunizacion frente a cualquier amenaza exterior:

La Audiencia y Presidencia de Quito se mantuvo dentro de la circunspeccion territorial
que le asignaron sus titulos primitivos, de acuerdo con la tradicion de su origen; y asi
entr6 a formar parte de las nuevas nacionalidades de América, con el nombre de
Republica del Ecuador, como sustituto del antiguo Reino de Quito, aumentando con los
descubrimientos y conquistas que llevo a cabo la Audiencia, con la autoridad que le
confirié la Real Cédula de su ereccién. (Mufioz 1984, 82)

Bajo esas premisas, para Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suéarez, la
nacionalidad no era un fendbmeno susceptible de ser recreado mediante una narrativa,

porque, al carecer de principio y fin, al no presentar ningun cambio en el transcurso del
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tiempo, al ser inmodificable, solo se lo podia abordar desde una descripcion estatica y
perenne que diera cuenta de su inmovilidad. Tampoco era un fendmeno que pudiera
identificar a las personas o grupos sociales, ni influir sobre sus voluntades para
proyectarlos hacia objetivos de caracter patriotico, porque, debido a su continuidad
inmunizada, carecia de la capacidad de afectar y afectarse, permear y permearse,
transformar y transformarse, contagiar y contagiarse.

La nacionalidad, tal como la concebian Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel
Suéarez, era un fendmeno impersonal. Nadie, en el transcurso de la historia, la habia
logrado afectar o transformar porque nunca nadie se habia contagiado de ella en lo més
minimo. Su espacio de existencia, su materializacibn como fendmeno, podia
representarse, a lo sumo, en el croquis de un mapa que, a pesar de los cambios sociales
que se presentaran en la sociedad, continuaba manteniendo la misma forma geomeétrica;
0 podia, también, representarse en el suelo del territorio, en esa area geografica cuyo
paisaje, montafias, rios y valles permanecian inalterados en su cosificacion, a pesar de las
transformaciones que estuviesen presentandose entre quienes los habitaban.

Para Ernest Renan, en cambio, la nacionalidad no residia en las condiciones
materiales de la existencia, ni en esos fendmenos naturales que podian permanecer
invariables a través del tiempo, ni mucho menos en el mapa o en el suelo del territorio.
La nacionalidad era el contagio en si mismo, la capacidad del sujeto para apropiarse de
otros si mismos y dejar que otros se apropiaran de su si mismo. Era un fendmeno
eminentemente personal, una modelizacion cultural realizada por cada sujeto a partir del
modelo que le imponia su trayectoria personal y su historia social. Por lo tanto, no tenia
un ser definido, sino que siempre estaria en las posibilidades del devenir, en lo que esta
en formacion, en lo que esta creandose incesantemente, en el espiritu del sujeto. “Una
nacion es un principio espiritual, el resultado de las profundas complicaciones de la
historia; es una familia espiritual, no un grupo determinado por la forma de la tierra”
(Renan 2010, 35).

Para Ernest Renan, las tradiciones y la lengua no tenian un origen per se ni habian
surgido desde la nacién, como un ideal creado por los préceres para cobijar a aquellos
sujetos que desearan pertenecer a la misma identidad, sino que tenian un origen que se
remontaba a épocas remotas, muy anteriores al origen mismo de la nacion. Las tradiciones
y la lengua, aunque se presentaran como un fenémeno de raigambre nacional, eran,
realmente, el resultado de las invasiones, migraciones, conquistas y demas dislocaciones

sociales que a lo largo de la historia habian generado amalgamientos culturales o
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hibridaciones sociales de toda indole. “La unidad del lenguaje, como la de la humanidad
misma, es la resultante de elementos muy diversos; y, no obstante, apreciandolo sélo en
su conjunto, esta resultante parece ser una obra indivisible y espontanea” (Renan 1905,
23).

Ernest Renan, a diferencia de lo que consideraban Alberto Mufioz Vernaza y
Marco Fidel Suarez, no creia que las tradiciones y la lengua de la nacion debieran estar
protegidas de los contagios provenientes de un afuera amenazante, peor ain que se
debiera dictaminar una sancion contra aquellas personas que, desde el interior de la
nacion, se atrevieran a deformar la sintaxis o semantica de la lengua mediante usos
particulares del habla. Porque ¢ qué sentido tenia impedir que esas tradiciones y esa lengua
entraran en contacto con aquello que constituia el sustento fundamental de su ser?; o sea,
¢para qué inmunizar esas tradiciones y esa lengua si, a decir verdad, eran el resultado de
un contagio cultural que habia ocurrido incesantemente a lo largo de la historia y que,
incluso, no paraba de seguir sucediendo cada dia?

La propuesta interpretativa de Ernest Renan no se fundamentaba en un caracter
prescriptivo, como si lo hacian Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez con su
concepcion ontoldgica. Si la nacién estaba en permanente formacion, en un devenir
continuo, no era necesario levantarle murallas limitrofes a su alrededor, protegerla del
exterior, resguardarla de otros si mismos, otorgarle un borde o un contorno periférico que
definiera plenamente su unidad, porque eso implicaria negar la nacion, hacerla
desaparecer, quebrantar su continuidad en el tiempo, detener ese devenir que la definia.
La muralla limitrofe, en la concepcidn teérica de Ernest Renan, tenia unas implicaciones
opuestas a las que presentaba en la concepcion ontologica de Alberto Mufioz Vernaza y
Marco Fidel Suérez: para ellos dos, la muralla limitrofe garantizaba la conservaciéon de la
pureza que definia por completo a la nacionalidad; para Ernest Renan, la muralla limitrofe
acababa con el contagio que definia por entero a la nacionalidad.

Las diferencias entre la propuesta interpretativa de Ernest Renan y la concepcion
ontoldgica de Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suérez radicaba, principalmente, en
las posiciones que asumian los sujetos frente al mundo, frente a las condiciones materiales
de su existencia. En la interpretacion de Ernest Renan, la nacion producia un sujeto que
permanecia en mutuo contagio con el mundo, transformandolo, adaptandolo, creandolo,
pero, al mismo tiempo, dejandose transformar, adaptar y crear por ese mundo. En la

concepcion de Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez, la nacion debia producir
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un sujeto que permaneciera inmunizado frente al mundo, sin afectarlo y sin dejarse
afectar, un sujeto que estableciera un limite que mantuviera a salvo su si mismo.

Si bien es cierto que ambos ministros plenipotenciarios concibieron una
nacionalidad que no habia sido afectada por la historia, también es cierto que para ellos
esa nacionalidad habia alcanzado una legitimacion social gracias a la intervencion de los
espafnoles mediante el proceso de la colonizacién. Asi lo manifiesta Alberto Mufioz
Vernaza cuando asegura que “la primitiva Audiencia de Quito comprendia un territorio
mucho mas extenso del que hoy ocupa la Republica del Ecuador; y con su ereccién quedd
definitivamente sefialada y reconocida la nacionalidad ecuatoriana, en su forma histérica,
juridica y legal” (Mufioz 1984, 77). Y asi también lo sefiala Marco Fidel Suarez, cuando
explica que la nacionalidad colombiana se fundamentaba en la aplicacion de un programa

econdmico, social y politico basado en los criterios europeos:

El descubrimiento de América no puede negarse que fue muy importante, por haber
mejorado la condicion de todos los pueblos y de todos los hombres, en los varios aspectos
de la civilizacion, doblando la extension de la tierra conocida y abriendo indefinidos
horizontes al comercio y a la industria, excitando la produccion de riqueza, proveyendo
a la educacién de gentes desconocidas, facilitando las aplicaciones del derecho y la
politica, fomentando las artes y las ciencias, asi como las relaciones entre los estados, y
dando ser a naciones nuevas. Por esto los fildsofos afirman que después de la
transformacion producida en el mundo por el advenimiento del Redentor, la obra humana
de mayor trascendencia es la llegada de Col6n al continente americano. (Suarez 1926,
4:273)

Si las nacionalidades ecuatoriana y colombiana obtenian su autorizaciéon y
legitimidad desde los criterios establecidos por la colonizacion espafiola, entonces todo
lo que ese sistema politico y econémico rechazaba como ilegitimo también debia ser
excluido por ambas nacionalidades. De este modo, las vertientes culturales ajenas a
occidente, a saber, las vertientes de América precolombina y de Africa, quedaban por
fuera de las nacionalidades ecuatoriana y colombiana. No eran parte de ese proyecto, de
esa identidad que Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez pretendian amurallar
para que conservara su pureza.

En el caso de Alberto Mufioz Vernaza, siempre en sus textos se esforzaba por
demostrar que ni Huayna-Capac, ni Atahualpa, ni Huascar, ni ningun pueblo del Reino
de Quito ni del Imperio Inca habia mancillado la nacionalidad ecuatoriana, aunque, eso
si, aceptaba con total naturalidad, incluso con cierta complacencia, que la Colonia
espafiola habia sido quien le otorgd la categoria historica, juridica y legal a dicha
nacionalidad. Ademaés, consideraba que otros pueblos indigenas ni siquiera debian ser



63

tomados en cuenta para una posible discusién sobre su participacion en la nacionalidad
ecuatoriana porque su posibilidad de aportar habia sido nula: “Las tribus del Oriente no
han aportado, pues, ningin elemento durante la prehistoria, a la nacionalidad ecuatoriana,
como a ninguna otra de las secciones americanas colindantes” (Mufioz 1984, 63).

De igual modo, Marco Fidel Suarez excluia de la nacionalidad colombiana a los
grupos étnicos que no estaban legitimados por la Colonia espafiola. Asi quedd
evidenciado en un comentario que emitié sobre el territorio perteneciente al puerto de
Buenaventura, un lugar que, segln indicaba taxativamente el mapa, pertenecia a
Colombia, pero que, de acuerdo con su comentario, no hacia parte de la nacion, estaba
por fuera de sus limites, incluso era considerado un obstaculo que dificultaba y afeaba el
ingreso al interior del pais, “sometiendo a indecibles incomodidades el arribo a nuestra
nacién y ofreciendo acerca de ella muy desfavorable idea a los pocos extranjeros que por
ese lado se atrevian a visitarla” (Suarez 1926, 2:60-61). Por supuesto, Marco Fidel Suarez
tenia pleno conocimiento de que el puerto de Buenaventura pertenecia al territorio
colombiano, pero en su matriz ideoldgica ese territorio no podia formar parte del proyecto
nacional porque estaba habitado, casi enteramente, por indigenas Awas, Noanama,
Eperapa, Emberas y, especialmente, por negros de origen africano que habian instalado
sus palenques ahi después de alcanzar su libertad.

Pero, si los indigenas y los negros que habitaban en el territorio nacional no hacian
parte de esos sujetos dotados de una pureza nacional, entonces ¢quiénes encarnaban esa
identidad ecuatoriana o colombiana? La respuesta puede entreverse en unas palabras que
Marco Fidel Suarez, retéricamente, le dirige al ya fallecido expresidente de Colombia,
Rafael Nufiez, donde le manifiesta que €l representa los méas altos ideales de lo que
significa ser colombiano, o sea, es el sujeto que por excelencia encarna la pureza que

otorga la nacion:

Al empezar usted la larga lucha de veinte afios en que se propuso mejorar instituciones
inadecuadas y repudiadas, y llevar a la institucion el sistema de compromiso y comin
esfuerzo, no venia usted de alguna provincia nuestra, avezada a la politica de tribu y de
escamoteos electorales. Ni venia con la mente fosilizada por odios y programas fanéticos.
Venia de Inglaterra, donde habia observado mucho, y donde un ambiente saludable le
habia permitido apreciar nuestras necesidades y detestar métodos antipatrioticos. Era
usted un politico de escuela, un pensador de aire europeo, y no un sefior de parroquia, sin
mas luces que las de las sociedades demagogicas ni otro anhelo que el de conservar para
siempre el poder, en provecho exclusivo de la propia hacienda o del propio barco. (Suéarez
1926, 5:51-52)
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En esas palabras de Marco Fidel Suarez quedan evidenciadas las razones por las
cuales Rafael Nufiez es considerado como el sujeto que encarna la pureza nacional: fue
formado en el extranjero, en Inglaterra, en un ambiente sofisticado y saludable, rodeado
de personas ilustres, decentes y pulcras; lejos de los aires contaminados de la “provincia”,
de los vicios de la “tribu”, de las costumbres abyectas de la “parroquia”, lejos de todo
aquello que remitia a la bajeza y suciedad de la comunidad. Rafael Nufiez, en esta vision
de Marco Fidel Suérez, estaba dotado de pureza porque no se habia contagiado de aquellas
formas de vida que imperaban en el territorio nacional, sino que, en lugar de ello, habia
adoptado unos comportamientos y unos estilos de vida propios de los europeos. Su pureza
nacional consistia en haberse limpiado de lo americano, de lo negro, de lo indigena, de lo
mestizo, de todo aquello que la Colonia espafiola habia convertido en objeto de repudio
y asco con el Unico proposito de justificar moralmente la vejacion y el oprobio (Cueva
1967, 30-33).

El proyecto politico de Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez pretendia
diseminar sobre sus respectivos territorios una identidad que, disfrazada bajo el manto
nacional, imponia una supuesta pureza propia y autoctona que, en realidad, era un ideal
de vida copiado de los decadentes modelos europeos. Su objetivo era acabar con las
diferencias culturales, aplanar los relieves étnicos, unificar los colores raciales, emparejar
las texturas ideologicas, uniformizar a toda la poblacion bajo un Gnico proyecto nacional.
Asi, desde su posicion como representantes de la clase dirigente e ilustrada, podrian
ejercer un control y un dominio sobre los sujetos para encaminarlos hacia el progreso de
la sociedad; pero también podrian limpiar las impurezas presentes en los sujetos que

pertenecian a esas otras identidades contagiosas que afeaban el ideal europeo de la nacion.

Ha sido la funcidn principal de las culturas nacionales —que, como hemos sostenido, son
sistemas de representacion— representar lo que es, en realidad, el revoltijo étnico de la
nacionalidad moderna como la unidad primordial de un “pueblo”; y la de sus tradiciones
inventadas, proyectar sobre las rupturas y conquistas, que son su verdadera historia, una
continuidad aparentemente perfecta e intacta que se remonta a un tiempo mitico puro.
(Hall 2013, 569)

Esa imposicion de la pureza nacional debia efectuarse mediante los mecanismos
estatales que ambas naciones habian dispuesto en sus territorios para normalizar a los
sujetos, las instituciones de carécter disciplinario que Foucault (2003) denomina
dispositivos, que Althusser (2003) llama aparatos ideoldgicos, y que Agamben (2016,

20-21) define como “cualquier cosa que de algun modo tenga la capacidad de capturar,
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orientar, determinar, interceptar, modelar, controlar y asegurar los gestos, las conductas,
las opiniones y los discursos de los seres vivientes”.

Ahi, en las escuelas, en las carceles, en los municipios, en los ejércitos, en las
iglesias, en los museos, en los medios de comunicacion, en la literatura, en fin, en todos
esos dispositivos, los sujetos, segun explica Garcia Canclini (1989, 179), escenificaban
una narrativa que inseminaba en lo mas profundo de sus conciencias la pureza nacional.
Esa escenificacion, sin embargo, no era suficiente para cumplir con su objetivo: debia
acompafarse, ademas, de una fuerte carga de sacralidad que se materializaba en la
ritualidad de los ambientes, en el culto a los elementos simbdlicos de la nacién y en la
devocion solemne que debian demostrar los participantes.

Mediante esos cultos a la bandera, al himno y al escudo, mediante esa
escenificacion de las batallas libertarias, mediante esos rituales de la memoria, la clase
dirigente no solo homogenizaba a los sujetos bajo una misma pureza nacional, sino que
ademas conseguia que esa identidad, como un sistema de representacion estructurado,
adquiriera una doble condicion que la fortalecia y la hacia invulnerable frente a cualquier
posible amenaza, contraargumentacién o deseo disidente que pudiera nacer en algun
grupo o persona a raiz de incompatibilidades identitarias.

La primera condicion que adquiria la pureza nacional a raiz de la escenificacion
sacralizada era que dejaba de ser una opcion a la cual el sujeto podia 0 no adherirse, y se
transformaba en un fendmeno naturalizado, en una obligacién existencial correspondiente
a los seres humanos que habian nacido o vivian en determinado territorio: nadie podia ni
queria negarse a ser colombiano o ecuatoriano, segun le correspondiera.

Esa naturalizacion de la pureza nacional podia evidenciarse en el Articulo V111 del
“Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”, donde Alberto Mufioz Vernaza y
Marco Fidel Suarez, en vista de que algunas comunidades cambiarian de nacién al trazar
el limite, acordaron que esos habitantes pudieran conservar su antigua nacionalidad sin
que ello les implicara problemas migratorios o que, si asi lo preferian, pudieran adquirir
la nueva nacionalidad sin someterse a excesivos trdmites burocraticos; pero notese que,
bajo ninguna interpretacion, ese Articulo VIII admite que dichos habitantes tengan la
opcion de desafiliarse de ambas purezas nacionales, es decir, la ley impuesta en el
“Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia” les exigia que escogieran entre ser

colombianos o ser ecuatorianos, sin otra opcion identitaria:
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Los ecuatorianos o colombianos que a causa de la fijacion de la linea divisoria, hubieren
de pasar de una jurisdiccion a otra, conservaran su nacionalidad antigua, a menos que
opten la nueva en declaracién hecha y firmada ante la autoridad respectiva dentro de seis
meses después de estar bajo la nueva jurisdiccion. (Ministerio de Relaciones Exteriores
de Colombia 1976, 13)

La segunda condicion que adquiria la pureza nacional a raiz de la escenificacion
sacralizada es que podia presentarse como un fendmeno horizontal, no como un mandato
jerarquizado que se imponia sobre el sujeto, sino como un sentimiento compartido que
dejaba a todas las personas en igualdad de condiciones. A ese efecto, precisamente, es al
que se refiere Anderson (1993, 25) cuando concibe la nacion como una comunidad
imaginada, una comunidad que pervive en la mente de cada uno de sus miembros, aunque
nunca lleguen ni siquiera a conocerse, un sentimiento que los atraviesa a todos por igual
a pesar de sus diferencias: “En ultima instancia, es esta fraternidad la que ha permitido,
durante los ultimos dos siglos, que tantos millones de personas maten y, sobre todo, estén
dispuestas a morir por imaginaciones tan limitadas”.

De este modo, Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez, como
representantes de esa clase ilustrada y dirigente de la nacion, podian tener la tranquilidad
de contar con un territorio unificado bajo una misma pureza nacional, una pureza que se
presentaba como un fendmeno natural y un afecto horizontal. Asi, el territorio que debian
administrar no se les resquebrajaria en multiples identidades, ni se les desbordaria por las
murallas limitrofes, sino que siempre se mantendria cohesionado y firme para poder
sostenerlo con facilidad, ahorrando esfuerzos administrativos y generando mayor
productividad. No era lo mismo gobernar para multiplicidades indigenas, negras y
mestizas, que gobernar para un grupo que se arropaba bajo una Unica pureza nacional: o
eran colombianos o eran ecuatorianos, y pare de contar. No era lo mismo guiar hacia un
determinado objetivo a un grupo compuesto de diferentes especies, que llevar hacia ese
mismo objetivo a un rebafio compuesto por individuos de una sola especie.

He ahi la razén por la cual Marco Fidel Suarez estalld de ira aguella mafiana en
que abrio los periddicos y encontrd los articulos elogiosos que los intelectuales bogotanos
habian publicado sobre Ernest Renan. Esos textos, al provenir de un dispositivo con la
capacidad de generar opinion publica, constituian una amenaza para los principios
ontoldgicos de su proyecto politico, porque legitimaban y reconocian a un pensador que
promulgaba una ideologia opuesta a la suya, una ideologia que negaba la existencia de

toda pureza y promulgaban la necesidad y validez del contagio.
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Si los sujetos de la nacion empezaban a creer en esos principios promulgados por
Ernest Renan, si empezaban a considerar que la nacion, en efecto, no requeria de una
muralla limitrofe para alcanzar su ser, si eso sucedia, toda la l6gica, la retorica y la
semidtica que Marco Fidel Suarez y Alberto Mufioz VVernaza habian construido, todo ese
sistema de representacion que habian diseminado por el territorio, ese régimen de signos
teleoldgicos que aplicaban para administrar a los sujetos, esa pureza nacional de origen
catdlico que habian inculcado en los habitantes mediante los dispositivos estatales, todo

eso se desvaneceria en el aire como una falsa ilusion.

En otro tiempo, para ser buen francés era necesario creer en la paloma de Clovis, en las
antigiiedades nacionales del Tesoro de Saint-Denis, en las virtudes de la oriflama, en la
misién sobrenatural de Juana de Arco; era preciso creer que Francia era la primera de las
naciones, gue la realeza francesa era superior a las demas realezas, que Dios tenia por esta
corona una predileccion especial y estaba siempre ocupado de protegerla. Hoy sabemos
que Dios protege a todas las republicas; confesamos que algunos reyes de Francia han
sido hombres despreciables; reconocemos que el caracter francés tiene sus defectos;
admiramos extremadamente una multitud de cosas procedentes del extranjero. (Somos
por ello peores franceses? Se puede decir, por el contrario, que somos mejores patriotas,
puesto que en lugar de cegarnos con nuestros defectos, tratamos de corregirlos, y porque
en lugar de denigrar lo extranjero, tratamos de imitar lo que tiene de bueno. (Renan 1968,
35)

5. Colofén

A continuacion, las conclusiones que se establecieron en este capitulo:

. Una de las razones que expusieron Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez
para pactar el trazado limitrofe entre Ecuador y Colombia fue la necesidad de aliviar
el desgaste histérico que padecian sus naciones, ese cansancio ocasionado por los
esfuerzos politicos, econémicos y bélicos que ambas naciones habian realizado para
estabilizar esa linea imaginaria que, histéricamente, habia permanecido oscilando
sobre su eje longitudinal. Ambas naciones habian hecho multiples esfuerzos por
estabilizar ese limite porque necesitaban alcanzar una condicion indispensable para
poder concebirse, propiamente, como naciones: generar una homogeneidad de sentido,
una estabilizacion territorial que les permitiera adaptarse fijamente a una normativa

social.

o Aunque Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez eran amigos, el

sentimiento que imperd entre sus naciones durante la firma del “Tratado de Limites
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entre el Ecuador y Colombia” era de desconfianza y temor. Ambas naciones pactaron
su limite en comun para defenderse juridicamente de la potencial amenaza que la otra
representaba. Sin embargo, después de pactar el trazado limitrofe, ambas naciones
experimentaron una sensacion muy diferente. El limite ya no fue concebido como una
barrera que les defenderia de una invasion extranjera, sino que paso a convertirse en
una contencién que les impediria ganar nuevos territorios, un freno a sus ambiciones
expansionistas. Entonces, antes de pactar el limite, ambas naciones veian la linea de
su contorno periférico como un sistema para defenderse de las otras naciones; pero,
después de pactado el limite, ambas naciones veian esa misma linea como una

limitacidn a sus propias aspiraciones invasoras.

Desde la concepcion de Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez, Ecuador
y Colombia solo existieron como naciones después de fijar su limite en comun. Antes
de eso solo eran dos anomalias, dos seres en precariedad existencial. La nocién
ontoldgica que esta presente tras esas afirmaciones es que el ser solo existe cuando
estd configurado como una unidad, la cual solo puede ser otorgada por el
establecimiento del limite. Sin esa muralla que lo protege y lo diferencia del exterior,
el ser esta condenado a diluirse en un exterior donde pierde su si mismo. Se trata de
una concepcion purista y esencialista de la realidad, una concepcién que Alberto
Mufoz Vernaza y Marco Fidel Suarez tomaron de la matriz catdlica que le servia de

fundamento a su movimiento politico, el partido conservador.

Esa concepcion purista y esencialista era inaplicable a la realidad, porque el ser,
al hacer parte de la historia, al estar insertado en el mundo, al hacerse interpretable e
interpretador, ya esta entregado por entero al contagio con los otros. La necesidad que
tenian Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suérez de pactar un limite en comdn,
entonces, no obedecia propiamente a la urgencia de otorgarle un ser a la nacién, de
convertirla en una unidad; la necesidad de levantar una muralla limitrofe obedecia a
que solo asi podian garantizar el funcionamiento del modelo de nacion que querian

imponer bajo una matriz religiosa.

Las posiciones de Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez eran opuestas
a las que, por esa misma época, proponia el fildsofo francés Ernest Renan. Para los
dos ministros plenipotenciarios, la nacionalidad era un fenémeno que no habia sufrido

ninguna alteracion a lo largo del tiempo, que nunca habia sido afectado por las
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dislocaciones sucedidas en el territorio; por lo cual, la nacion debia custodiar, mediante
la implementacion de su muralla limitrofe, la pureza presente en su lengua, tradiciones
y simbolos. Para el fil6sofo francés, en cambio, la nacionalidad era el resultado de las
conquistas, invasiones, migraciones y demas contagios que a lo largo de la historia
habia recibido la nacion; por lo cual resultaba inoficioso levantar murallas para evitar

el contacto con el exterior, porque la nacién era, en si misma, un contagio.

Lo que exponian de trasfondo estas dos concepciones de nacion, la propuesta por
Ernest Renan y la construida por Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suérez, era
un modelo sobre la relacion que establecia el sujeto con la realidad. En el modelo
propuesto por Ernest Renan, el sujeto estaba abierto a transformar su realidad y a
dejarse transformar por ella. En el modelo de Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel
Suérez, el sujeto estaba obligado a ajustarse a la realidad que le fuese impuesta, a
ajustarse a las condiciones establecidas por el trazado limitrofe, sin posibilidad de

transgredir o modificar ese orden, Gnicamente obedeciendo la normativa impuesta.
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Capitulo dos

El trazado de la linea blanca:
la incisidén que separ6 a Montafiuela del Resguardo Indigena de Chiles

[...] pues mas antes como han
sabido ir para Mayasquer a a sacar
platanos / panela / a buscar la vida
/ entonces ya le ha cogido la noche

/'y I €l ha bajado las cargas de los
toros porque en ese tiempo / han
sabido utilizar toros / entonces ya
ha hecho su su medio ranchito y se
ha acomodado ahi pues / en ese
tiempo dezque utilizaban cascabel
su rosario y su machetico andar a
traer / y ya dice que se ha estado
queriendo dormir cuando ha
pegado un grito / funesto dice
largo y / cuando dezque le ha dado
floreando limpio la los canastos las
cargas de los toros pues / y asi no
ha podido dormir porque donde
medio dezque se descuidaba
dezque veniay le daba floreando
las cargas / y ya cerca de la
madrugada tanto estar ahi cansado
y todo ha de haber sido se ha
guedado dormido / entonces que
en el suefio dezque le ha dicho /
“agradecé que / estuviste con los
toros / el cascabel y el rosario /
sino ¢donde te tuviera ya?” [...].

Fragmento de narracién
realizada por el mayor José
Malte, a sus 59 afios, en junio
del 2009, en Chiles, Colombia.

En el anterior capitulo se analizd el discurso que Colombia y Ecuador
construyeron por medio de sus dos ministros plenipotenciarios, Alberto Mufioz Vernaza
y Marco Fidel Suérez. Ese discurso, que concibié al ser como una unidad dotada de
pureza, les permitié a ambas naciones justificar la necesidad de levantar una muralla
limitrofe para impedir el contagio proveniente del exterior.

En este capitulo se analizara el modo como ese discurso nacional fue diseminado

sobre el territorio mediante la instauracion de los limites. El objetivo sera identificar los
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cambios econdmicos, politicos y culturales que las naciones provocaron entre las
comunidades que quedaron ubicadas a ambos costados del trazado limitrofe,
especialmente en el Resguardo Indigena de Chiles y la Comuna la Esperanza.

La hipotesis que se demostrard es que Colombia y Ecuador, mediante los
dispositivos que instalaron sobre el territorio, cortaron las continuidades que,
histéricamente, estas dos comunidades habian mantenido. La conclusion a la que se
Ilegard es que esa incision, ademas de generar un distanciamiento afectivo entre las
comunidades, impulsé a sus habitantes a construir sus identidades nacionales en
oposicién antagonica, hasta provocar, incluso, que terminaran enfrentandose por defender
la pureza nacional que les habia sido adjudicada.

La importancia de este capitulo, respecto al planteamiento general de esta tesis,
radica en que presenta las razones por las cuales ambas comunidades no absorbieron
pasivamente el discurso nacional que les fue impuesto desde Quito y Bogota,
respectivamente, sino que, posteriormente, se vieron en la necesidad de resignificar ese

discurso, mediante las historias de su tradicién oral.

1. La decision autista

El “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”, firmado por Alberto Muioz
Vernaza y Marco Fidel Suarez, dispuso, en su Articulo Ill, que ambas naciones
nombraran una “Comision Mixta, compuesta de tres individuos por cada parte, para que
sefiale y amojone sobre el terreno la linea de frontera convenida” (Ministerio de
Relaciones Exteriores de Colombia 1976, 12). Seguidamente, en su Articulo 1V, el
documento especifica que ese amojonamiento que efectuara la Comision Mixta tiene
como objetivo “[...] que la linea divisoria pueda reconocerse en cualquier tiempo con
toda exactitud” (Ministerio de Relaciones Exteriores de Colombia 1976, 12).

El 24 de marzo de 1917, el presidente de Ecuador, Alfredo Baquerizo Moreno, a
través de su ministro de Relaciones Exteriores, Carlos Tobar y Borgofio, nombré a los
tres representantes de su nacion para dicha Comision Mixta: Nicolads Clemente Ponce,
presidente; Gualberto Pérez, vicepresidente; e Ignacio Fernandez Salvador, quien debia
desempefiarse como secretario, aunque, por problemas de salud, renunci6 para que su
lugar lo ocupara Modesto Grijalba. Unos dias después, el 4 de abril de 1917, el presidente

de Colombia, José Vicente Concha, a través de su ministro de Relaciones Exteriores,
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Miguel Abadia Méndez, también nombro a los representantes de su nacién: Julio Garzon
Nieto, presidente (quien dos afios atras habia integrado la comision encargada de analizar
los problemas que se presentaron en el Pun); Eduardo Rodriguez Pifieres, vicepresidente;
y Antonio Céardenas Mosquera, secretario (Ministerio de Relaciones Exteriores del
Ecuador 1920, 9-19).

Estos directivos, que se encargarian de las tareas administrativas, estarian
asesorados por tres técnicos de cada nacion cuyo principal trabajo consistiria en marcar
sobre el territorio la linea limitrofe. Los tres técnicos por Ecuador eran Luis Gonzalo
Tufifio, Pedro Rafael Pinto Guzman y Gualberto Pérez, quien ejerceria estas funciones
operativas ademas de las administrativas que tenia como vicepresidente. Por Colombia,
los técnicos eran Justino Garabito Armero, Tomas Aparicio Vasquez y Julio Garzon
Nieto, quien ejerceria estas funciones operativas ademas de las que tenia asignadas a nivel
administrativo (Ministerio de Relaciones Exteriores del Ecuador 1920, 9-19).

El 16 de julio de 1917, un afio y un dia después de que Alberto Mufioz Vernaza y
Marco Fidel Suarez finalizaron el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”, la
Comisién Mixta realiz6 su sesion inaugural en Quito. La primera decision que tomaron
fue dividir la frontera en tres sectores geogréaficos, y entregarle cada sector a una pareja
binacional de técnicos para que se encargara de trazar ahi el limite. EI primer sector, desde
la Costa Pacifica hasta la cima del nevado del Chiles, les correspondid a los técnicos
Gualberto Pérez, por Ecuador, y Julio Garzén Nieto, por Colombia; el segundo sector,
que continuaba desde la cima del nevado del Chiles hasta el rio Angasmayo, a los técnicos
Luis Gonzalo Tufifio, por Ecuador, y Tomas Aparicio VVasquez, por Colombia; y el tercer
sector, que seguia por el rio Angasmayo hasta finalizar en el extremo oriental, a los
técnicos Pedro Rafael Pinto Guzman, por Ecuador, y Justino Garabito Armero, por
Colombia.

Antes de internarse en el territorio, cada par de técnicos elaboré un plano
topografico de su sector, dibujando las montafias, valles, cafiones y rios por donde debia
deslizarse el limite de acuerdo con lo establecido en el “Tratado de Limites entre el
Ecuador y Colombia”. Dos meses después, el 28 de septiembre de 1917, en Tulcén, los
tres pares de técnicos se reunieron con los demas integrantes de la Comision Mixta para
exponer los avances de su trabajo y para resolver cualquier duda que hubiese surgido; asi,
cuando fueran a realizar el trabajo de campo, podrian llegar al territorio que les habia
correspondido con la tranquilidad de saber exactamente donde instalar los mojones de

concreto que indicarian la trayectoria del limite.
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En esa sesion de trabajo, los técnicos Luis Gonzalo Tufifio, de Ecuador, y Tomas
Aparicio Vasquez, de Colombia, a quienes les habia correspondido el sector andino, desde
la cima del nevado del Chiles hasta el rio Angasmayo, expusieron una duda. En el
Articulo I del “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”, Alberto Mufioz Vernaza
y Marco Fidel Suarez habian pactado que la linea limitrofe descenderia desde la cima del
nevado del Chiles “hasta encontrar el origen principal del rio Carchi” (Ministerio de
Relaciones Exteriores de Colombia 1976, 11), pero, aunque ambos técnicos tenian
plenamente identificados en sus planos topograficos la cima del nevado del Chiles y el
cauce del rio Carchi, no sabian exactamente cual de los cuatro riachuelos que descendia
desde esa cima hasta caer a ese rio debia ser interpretado como su principal afluente: si el
rio Nazate, el rio Chiles, el rio Jativa (también llamado Alumbre) o el rio Bobo.

El técnico ecuatoriano, Luis Gonzalo Tufifio, aseguraba que el principal afluente
del rio Carchi debia ser el rio Nazate, que era el que quedaba ubicado al extremo norte de
su nacién, lo cual implicaba que el trazado limitrofe en este sector se estiraria lo mas
posible hacia el interior de Colombia. El técnico colombiano, Toméas Aparicio Vasquez,
aseguraba que el rio Bobo era el principal afluente del rio Carchi, porque era el que
quedaba mas al sur de su nacién y le permitia estirar la linea limitrofe hacia el interior de
Ecuador. La intencion de ambos técnicos era aprovechar ese vacio del “Tratado de
Limites entre el Ecuador y Colombia” para generar una interpretacion que les permitiera
ganar territorio a favor de su nacion.

Sin embargo, la directiva de la Comision Mixta, al decidir cudl rio debia ser
interpretado como el afluente principal del rio Carchi, no atendi6 a las ambiciones
expuestas por Luis Gonzalo Tufifio y Tomas Aparicio Vasquez, sino que tomd su decision
basandose en otros criterios. Como quedd consignado en el acta de aquella sesion, la
Comision Mixta “[...] prefirid buscar un acuerdo que correspondiera, asi a la letra del
Tratado, como al espiritu que lo informd, a la topografia del terreno y a los intereses
permanentes de los dos pueblos” (Ministerio de Relaciones Exteriores del Ecuador 1920,
26).

El criterio denominado el “espiritu del Tratado” se referia a que su decision tendria
esa misma imparcialidad que le habian estampado Alberto Mufioz Vernazay Marco Fidel
Suarez a su pacto, esa neutralidad mediante la cual armonizaron la tension entre los
intereses particulares de sus naciones. El otro criterio, denominado la “topografia del
terreno”, se referiaa que la directiva de la Comision Mixta elegiria al riachuelo que pasara

mas 0 menos por la mitad del territorio en disputa, sin permitir que la linea limitrofe fuera
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estirada hacia ninguno de los dos extremos opuestos que marcaban los intereses
nacionales de Luis Gonzalo Tufifio y Tomas Aparicio Vasquez. Y el tercer criterio, el
denominado los “intereses permanentes de los dos pueblos”, se referia a que la decision
de la directiva no mancillaria la honra ni debilitaria la confianza de ninguna de las dos
naciones, las cuales habian hecho tantos esfuerzos diplomaticos y habian sufrido tantos
desgastes historicos durante mas de un siglo para pactar un acuerdo definitivo que no
podia ponerse en riesgo por unas cuantas hectareas de tierra.

La directiva de la Comisién Mixta, fundamentandose en esos tres criterios y
basandose en la autorizacion que le otorgaba el Articulo IV del Tratado para “hacer
aclaraciones y para introducir ligeras modificaciones y compensaciones en la raya
fronteriza” (Ministerio de Relaciones Exteriores de Colombia 1976, 12), decidié que la
linea limitrofe descendiera desde la cima del nevado del Chiles hasta el rio Carchi por el
cauce del riachuelo denominado Jativa. El texto del “Tratado de Limites entre el Ecuador
y Colombia” fue, entonces, modificado de la siguiente manera: “De la cima del nevado
de ‘Chiles’ se desciende hasta el origen principal del rio ‘Carchi’, que es el del llamado
‘Alumbre’ o ‘Jativa’; siguese el rio ‘Carchi’, aguas abajo [...]” (Ministerio de Relaciones
Exteriores del Ecuador 1920, 27).

Los técnicos y directivos de la Comision Mixta, dentro de los criterios que
establecieron para tomar su decision, no incluyeron una variable que, por ejemplo, tomara
en cuenta la opinion de la comunidad. Una decision que afectaria directamente las vidas
de esas familias fue tomada por personas ajenas al territorio, sin tener en cuenta aquello
que los propios habitantes del sector consideraban como mas beneficioso para si mismos.

A primera vista, dos razones parecieran justificar ese autismo de los técnicos y
directivos de la Comision Mixta. En primer lugar, el trabajo que les habia sido
encomendado por sus respectivos presidentes tenia un carécter aplicativo. Ellos no
estaban ahi, en esos territorios, para generar espacios de discusion sobre el curso que
debia tomar el trazado limitrofe; ellos estaban ahi para instalar los mojones que sefialaban
el lugar exacto por donde pasaba la linea divisoria que un afo atras habia sido pactada
por Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez. Quedaba fuera de su competencia
laboral, del d&mbito de sus funciones operativas, entablar una comunicacién con las
comunidades sobre los lugares donde instalarian esos mojones.

En segundo lugar, los conocimientos que demandaba la ejecucion de su trabajo
eran ajenos a la comunidad, no tenian relacion con los saberes y practicas que se

ejecutaban en el territorio. Los técnicos y directivos de la Comision Mixta podian
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determinar el lugar en que instalarian los mojones sin recibir asesoria 0 cooperacién de la
comunidad. Lo unico que ellos necesitaban hacer eran calculos matematicos con las
mediciones que arrojaban los avanzados instrumentos astrondmicos y topograficos que
poseian: los teodolitos excéntricos alemanes, los cronémetros suizos de tiempo sideral,
los cronografos ingleses, los taquimetros franceses y las brdjulas prismaticas americanas.
Incluso, si les surgia alguna duda sobre sus calculos 0 mediciones, siempre tenian a mano
la respuesta en los libros que Ilevaban a todas partes: el AlImanaque néutico del Instituto
y Observatorio de Marina de San Fernando, el Manual de astronomia practica de Loonis,
el Tratado elemental de topografia, geodesia y astronomia practica de Francisco Diaz
Covarrubias, las Tablas meteoroldgicas de Nieto y las Tablas de logaritmos de Ludwig
Schron.

Desde esa perspectiva, era apenas légico que los técnicos y directivos de la
Comision Mixta tomaran las decisiones sin consultar a la comunidad. Era como si, en
realidad, no tuvieran nada qué preguntarles a las personas que habitaban en ese territorio,
porque ya el curso del limite estaba determinado con anterioridad y porque los
conocimientos especializados que poseian eran suficientes para realizar el trabajo que les
habia sido encomendado. De ahi, pues, su autismo.

Sin embargo, la duda que Luis Gonzalo Tufifio y Tomas Aparicio Vasquez
plantearon en la sesion de aquel 28 de septiembre de 1917 no encajaba en ninguna de esas
dos justificaciones. Primero: no era una duda que se pudiera resolver a partir de lo que ya
estaba determinado en el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”; por el
contrario, habia surgido de un vacio que se presentaba en el mismo. Segundo: no era una
duda técnica que se resolviera con la aplicacion de calculos matematicos o de mediciones
instrumentales; mas bien su solucién implicaba la discusion de diferentes alternativas, la
reflexion sobre multiples puntos de vista, la opinion acerca de intereses colectivos. Esa
duda ameritaba que los técnicos y directivos de la Comision Mixta hubiesen consultado
a la comunidad.

El autismo de los técnicos y directivos de la Comision Mixta no se fundamentaba
en la ejecucion de un trabajo condicionado ni en la autosuficiencia de sus conocimientos
especializados. La razén que les impulsaba a actuar como si esas comunidades sobre las
cuales estaban trabajando no existieran, 0 como si esas comunidades a las cuales estaban
afectando no tuvieran nada importante qué decir, quedd evidenciada el 7 de junio de 1918,

cuando los dos técnicos encargados del sector correspondiente a la Costa Pacifica
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instalaron el Gltimo mojo6n sobre su territorio, y acto seguido redactaron un acta de entrega

de la obra en donde dejaron consignado el siguiente pensamiento:

Esta linea blanca que ha sido el resultado de la cultura intelectual de nuestros diplomaticos
y del espiritu amplio y justiciero de nuestros jefes y abogados, pone de manifiesto ante el
mundo, a manera de licido certamen, el grado de verdadero progreso al que han llegado
nuestros pueblos, para saber conciliar amigablemente sus mas caros intereses, alejado de
las contiendas armadas en que se duda de la racionalidad humana. (Ministerio de
Relaciones Exteriores del Ecuador 1920, 38)

Si el trabajo de los integrantes de la Comision Mixta consistia, metaforicamente,
en trazar una linea blanca, entonces, por deduccién analdgica, la superficie de fondo
sobre la cual realizaban ese trazado, o sea, el territorio o la comunidad, debia tener un
color distinto, preferiblemente opuesto para generar el contraste que permitiera hacer la
distincion. Si la linea trazada por los técnicos era “blanca” como simbolo de pureza
inmaculada, de origen racial, de occidentalizacion espafiola, el fondo debia ser impuro y
contaminado por su sangre indigena y africana, por sus costumbres hibridas. Si la linea
era el “resultado de la cultura intelectual”, una obra de hombres ilustres y letrados, el
fondo debia ser analfabeto, desprovisto de inteligencia, carente de conocimientos,
Ilanamente oral. Si la linea demostraba el “verdadero progreso” de la nacion, el avance
de la civilizaciéon mundial, el fondo debia ser atrasado y salvaje, un lugar en estado
primitivo. Si la linea resguardaba los “mas caros intereses de la nacion”, el fondo era lo
que provocaba la pérdida de los intereses nacionales.

Ahi quedaba expuesta la concepcion que regia el proceder de los técnicos y
directivos de la Comision Mixta: ellos se consideraban superiores a la comunidad en lo
moral, lo racial, lo cultural y lo epistémico. Bajo esa concepcidn, era imposible que, en
caso de duda, consultaran a la comunidad, no solo porque creian que esas personas
carecian del derecho a expresar sus deseos, sino, ante todo, porque les consideraban
impedidos intelectualmente para generar una reflexion en busca de su propio beneficio.

El discurso que justificaba ese pensamiento de los técnicos y directivos de la
Comision Mixta se fundamentaba en un fendmeno social que, por esa misma época, entre
1920 y 1940, empezaba a gestarse en Ecuador y Colombia: la llegada de la modernidad.
La invencion del aviédn, del carro, del tren, del cine, de los electrodomésticos y de la
energia eléctrica, entre otros hitos tecnoldgicos, habia empezado a cambiar la
cotidianidad y los valores de la poblacidn, generando la entronizacion de aquellos

profesionales que, desde el campo de la ingenieria, poseian conocimientos técnicos y
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empresariales que impulsaban la idea de progreso de la nacion. Pero, asi como la
modernidad generaba esa entronizacion, también provocaba un desprecio visceral hacia
aquellos otros sectores sociales cuyas condiciones de vida no se articulaban con esa idea
del progreso de la nacion, sectores indigenas, campesinos y suburbanos que estaban
organizados en el orden de la comunidad.

Para el caso colombiano, el historiador Loaiza (2014, 15) explica que “el discurso
médico proveyo los dispositivos higienistas para apoyar la tesis acerca de un pueblo
enfermo, degenerado Yy, en consecuencia, incapacitado para tareas de gobierno”. Para el
caso ecuatoriano, el antrop6logo Kingman (2008, 317) explica que, en esa misma época,
el gobierno nacional, representado por personas que se concebian sanas e ilustradas,
visualizaba a la comunidad como un foco de patologias sociales que debian ser sometidas
a control y ordenamiento, con el propésito de transformar esos cuerpos enfermos en
cuerpos Utiles que pudieran sumarse como obreros a la idea del progreso de la nacion.
Espino (2015, 18) sintetiza asi ese imaginario dicotdbmico que, en el continente americano,
ubicd en polos antagonicos a la nacién y a la comunidad: “La ciudad era fuente de la
cultura, lo que estaba alrededor de la ciudad seria, entonces, la no-civilizacion, muy
préxima a esa otra truculenta imagen, llamada barbarie”.

Desde esa ideologia, los integrantes de la Comisién Mixta consideraban que la
comunidad, por su supuesta condicion enferma y su posicion de inferioridad, no podia
generar ninguna propuesta para su propio mejoramiento o saneamiento. Por lo tanto, ellos
tenian el derecho y la obligacion moral de imponerles a esas personas un nuevo orden
para, supuestamente, sanearlos, ayudarles a superar su edad infantil, sacarlos del estado
de retraso social en que permanecian, liberarlos del pensamiento fetichista e irracional
que les dominaba. Y esa imposicion de un nuevo orden se efectuaba mediante el trazado
de la linea blanca, integrando a la comunidad a ese ideal de progreso nacional, a esa
identidad homogeneizadora a la cual pertenecian los integrantes de la Comision Mixta
como representantes de la clase ilustrada y dirigente de la nacion.

El trazado de la linea blanca a cargo de la Comision Mixta, al igual que la
elaboracion conjunta del “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia” por Alberto
Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suérez, era también un proceso cuya Orbita de
significaciones operaba Unicamente entre naciones, un proceso que buscaba incorporar
coercitivamente a las comunidades en el proyecto nacional de Ecuador o Colombia. Los
letrados, los jurisconsultos, los diplomaticos, los ingenieros, los matematicos, los

geografos, los topdgrafos, los cartografos, en fin, aquellos que encarnaban y reproducian
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los ideales de la nacion tomaban las decisiones de manera unilateral, sin consultar a nadie,
mucho menos a aquellas comunidades supuestamente retrasadas o enfermas que serian
directamente afectadas por las consecuencias de esas decisiones, entiéndase, desde la
perspectiva nacional: aquellas comunidades que serian directamente beneficiadas o
saneadas por el progreso que traia la Comisién Mixta.

A Ernest Renan le hubiese gustado explicarle a esa clase ilustrada y dirigente de
la nacion que su concepcion de la realidad era equivocada e injusta. Le hubiese gustado,
por ejemplo, recomendarles a los técnicos encargados de las demarcaciones limitrofes
que les permitieran a las comunidades de los territorios en disputa escoger la jurisdiccion
nacional a la cual deseaban pertenecer o que, al menos, les permitieran a esas
comunidades proponer los mecanismos mediante los cuales consideraban que era mas
legitimo encontrar una solucién. Sin embargo, Ernest Renan (2010, 37) no lo hacia porque
sabia que “esta recomendacion hara sonreir a las eminencias encargadas de las politicas,
esos seres infalibles que pasan sus vidas engafiandose a si mismos y que, desde lo alto de

sus principios superiores, se compadecen de nuestras preocupaciones mundanas”.

2. La economia fracturada

La decision que tomaron de manera unilateral los técnicos y directivos de la
Comision Mixta provoco que la linea blanca atravesara tangencialmente una comunidad
localizada en las faldas del nevado del Chiles, la comunidad denominada Resguardo
Indigena de Chiles. Uno de sus sectores conocido como Montafiuela quedo perteneciendo
ahora a Ecuador; los demés sectores, ubicados al otro lado del rio Jativa, siguieron
perteneciendo a Colombia.

Inicialmente, esa division no generd ninguna preocupacion entre los habitantes
del Resguardo Indigena de Chiles. Cuando Luis Gonzalo Tufifio y Tomas Aparicio
Véasquez les avisaron a los pobladores de su respectiva orilla del rio Jativa que a partir de
ese momento pertenecian a distintas naciones, muy seguramente aquellos habitantes
creyeron gue se trataba de otro nuevo e insignificante cambio de nacionalidad como los
gue venian presentandose en promedio cada veinte afios desde hace mas de un siglo en
este territorio.

Como lo explica Deler (1996), el limite entre Colombia y Ecuador, hasta antes del

Tratado pactado por Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez en 1916, permanecia
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en movimiento, apareciendo y desapareciendo, subiendo y bajando sobre su eje
longitudinal. De hecho, en 1912, Chaves (1912), secretario de Gobierno Departamental
de Narifio, en Colombia, en su informe anual ante la Asamblea Departamental, al referirse
a los limites que tenia el Resguardo Indigena de Chiles con la provincia ecuatoriana de
Carchi, en Ecuador, definié la situacion como una “verdadera anarquia”, un “caos
aterrador”. Villarreal (1998, 13), recopilador de los titulos de origen colonial y de las
escrituras republicanas de esta zona, ilustra esa “anarquia”, ese “caos”, mediante la
analogia del puzle y del ping-pong, como si el limite fuera una pelotita que saltaba
frecuentemente de un territorio a otro, 0 como si los territorios estuvieran conformados
por piezas que se armaban y desarmaban componiendo diferentes figuras, diferentes
croquis del mapa nacional.

La inestabilidad del trazado limitrofe nacional en este territorio consistia en que
durante algunos afios una comunidad podia pertenecer a Ecuador y luego, durante otros
afios, podia pertenecer facilmente a Colombia; o que durante muchos afios una comunidad
desconociera por completo a cual de las dos naciones pertenecia, como habia sucedido
con algunos caserios del Pun cuando se present6 el problema que por poco provoca la
suspension de la firma del “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”. Esa
inestabilidad impedia que ambas naciones pudieran instalar en el territorio sus
dispositivos: ni Colombia ni Ecuador podian levantar ahi sus institucionalidades para
generar un olvido sobre las identidades presentes y para crear una nueva identidad
nacional homogeneizadora.

Por esa razon a los habitantes de Montafiuela debid resultarles indiferente el aviso
de Luis Gonzalo Tufifio acerca de que ya no seguirian perteneciendo a Colombia, sino
que ahora empezarian a pertenecer a Ecuador. A los habitantes de los demas sectores del
Resguardo Indigena de Chiles, ubicados al otro margen del rio Jativa, también debio
resultarles indiferente el aviso de Tomas Aparicio Vasquez acerca de que ellos seguirian
perteneciendo a Colombia, pero sus vecinos ya no. En la experiencia vivencial de los
habitantes de estas comunidades no habia una clara conciencia acerca de lo que
significaba pertenecer a una nacion, ser colombiano o ecuatoriano.

Para ellos, el orden que siempre habia imperado era aquel que determinaba la
administracion indigena, un orden de raices amerindias que, con sus respectivas
transformaciones, habia sobrevivido a la Conquista y Colonia espafiolas y a la
Independencia republicana. Bajo ese orden, el territorio habia sido administrado hasta el
siglo XVIII bajo la figura del Cacicazgo de Nazate, compuesto de las parcialidades de
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Tarapués, Puenayan y Chiles (Rappaport 1988, 82-90). Posteriormente, en 1810, segun
los registros existentes, Nazate ya habia dejado de ser un cacicazgo y ahora aparecia como
una parcialidad perteneciente al Cacicazgo de Cumbal (Rappaport 1988, 82-90). Hasta
que el 9 de junio de 1908, mediante la Escritura 228, protocolizada en la Notaria Primera
de Pasto, el territorio quedd desafiliado del Cacicazgo de Cumbal, exento de
compromisos territoriales con los caciques de Nazate y juridicamente protegido contra
los abusos de los colonos o terratenientes, porque pasé a ser administrado bajo una figura
creada por la Corona espafiola a finales del siglo XVI mediante Real Provision, la figura
del resguardo indigena, la cual, en este territorio, tomo el nombre de Resguardo Indigena
de Chiles (Rappaport 1995, 87; Vasquez 2012, 61-62).

El hecho de que estas comunidades del Resguardo Indigena de Chiles nunca
hubiesen sido administradas en el orden de la nacion sino Unicamente por sistemas de
origen indigena no implicaba, necesariamente, que desconocieran la aplicacion de las
fronteras o que vivieran en territorios que carecian de limites. Como lo indican los
documentos histéricos, sus territorios se dividian en anejos, varios anejos formaban una
parcialidad, las parcialidades componian cacicazgos, los cacicazgos creaban naciones
indigenas, y las naciones indigenas conformaban reinos, es decir, los limites generaban
una organizacién geogréafica que, a su vez, servia para administrar el territorio.

Pero ¢esos limites entre anejos, parcialidades y cacicazgos, esos limites
pertenecientes a administraciones territoriales de origen indigena, cumplian exactamente
la misma funcion que aquella linea blanca trazada por las naciones republicanas? La
respuesta la ofrecié a sus 72 afios, en agosto del 2018, el mayor Segundo Paspuezan,

quien es miembro del Consejo de Ancianos del Resguardo Indigena de Chiles:

[...] y antiguamente no existia fronteras / segiin / la nacion Pasto / la nacion Pasto esta
hasta el Chota / hasta el Chota es la frontera de la nacion Pasto / porque eran naciones /
aqui no habia republicas / en mil novecientos / va a cumplir mil... / va a cumplir / ciento
noventa afos de republica de mil ochocientos veinte / que fue Cris... el sefior Simén
Bolivar / ahi ya viene las republicas / pero habia asentamientos / indigenas / en todo lo el
pais ecua. .. ecuatoriano colombiano / venezolano Bolivia bueno / otros paises / solamente
era / el el trueque el cambio / ibamos como dice a / a buscar la cebada para arriba / y era
a donde la familia deciamos / a buscar el maiz / y ellos venian a buscar la papa aca / por
€s0 no habia negocios / no teniamos frontera antiguamente / segln el / el relato de nuestros
mayores / nuestros bisabuelos / no habia frontera / pero de ahi llega la republica / de que
de Simo6n Bolivar / dice Colombia / Venezuela Ecuador / Brasil Per( / cinco paises
latinoamericanos / ¢;no? / entonces ya / el gobierno dice “pues los cabildos como son
pequefios / entonces hagamos la frontera” en mil novecientos / cuarenta y seis sientan esta
frontera de aqui / sientan esta frontera / pero sin consultar con los pueblos indigenas sin
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consultar / se debia consultar con los pueblos indigenas [...]. (Paspuezan 2018, entrevista
personal; para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)

De acuerdo con la explicacion del mayor Segundo Paspuezan, pareciera, a primera
vista, que esas fronteras dispuestas en la organizacion territorial indigena tuvieran la
misma funcion que los limites trazados por la nacion: determinar la localizacion
geogréfica de un grupo humano que compartia unos mismos rasgos culturales, un mismo
sistema de creencias, una misma identidad homogenizada. Asi como la linea blanca
trazada por la Comisién Mixta sefialaba donde empezaba y terminaba la pureza
ecuatoriana o colombiana, del mismo modo el rio Chota podria ser considerado como una
linea blanca que sefiala donde empieza y termina la pureza Pasto, una linea blanca que
evita el contagio proveniente del exterior: “La nacion Pasto / la nacion Pasto esta hasta el
Chota / hasta el Chota es la frontera de la nacidn Pasto / porque eran naciones / aqui no
habia republicas” (Paspuezan 2018).

Esa apreciacion del mayor Segundo Paspuezan pareciera compartirla otro anciano
sabio cuyos abuelos también habitaron en el territorio de la frontera colombo-ecuatoriana,
no en la parte andina sino hacia la Costa Pacifica. Se trata de Juan Garcia, quien explica
que, antes de que la nacion trazara su linea blanca o esa raya artificial (como él prefiere
denominarla), ya las comunidades palenqueras que habitaban ahi habian establecido
limites que se fundamentaban en esa misma necesidad nacional de distinguir y conservar
las identidades puras: “Los mas ancianos nos hablaron de los limites del territorio
ancestral. Decian que la sangre es la que manda, que el territorio es ancestral hasta donde
exista sangre de negros o de negras” (Garcia & Walsh 2017, 72).

Sin embargo, no se puede afirmar que las comunidades habian creado sus limites
para resguardar unas purezas identitarias semejantes a las nacionales, como si esos
contornos territoriales y los que impusieron las naciones fueran idénticos, solo que se
deslizaban por diferentes trayectorias geograficas. No, tanto Segundo Paspuezan como
Juan Garcia aclaran que, si bien es cierto que los limites creados por sus abuelos
demarcaban esa identidad indigena o negra, también es cierto que esa identidad no se
encontraba resguardada tras aquellos contornos territoriales, sino que estaba disponible
para el contagio, o sea, los limites de las comunidades eran una demarcacion abierta, un
espacio fronterizo apto para el intercambio, no una muralla impenetrable.

En el caso del mayor Segundo Paspuezan, el contagio que sus antepasados

propiciaban a través del limite se daba por medio del intercambio de alimentos:
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“Solamente era / el el trueque el cambio / ibamos como dice a / a buscar la cebada para
arriba / y era adonde la familia deciamos / a buscar el maiz / y ellos venian a buscar la
papa aca” (Paspuezan 2018). En el caso de Juan Garcia, el limite establecido por sus
ancestros estaba abierto al contagio en cuanto a que su trazado tenia como objetivo
conocer al otro, invitarlo a acercarse para generar un contacto: “Esta division del territorio
en regiones, mas que dividir la sangre, obligaba al hombre y la mujer del territorio a
conocer: ‘conocer vientos a favor y vientos en contra’” (Garcia & Walsh 2017, 205).

Aunque no es factible equiparar aquellos limites que tenian las comunidades con
los que impuso la nacion a través de la Comision Mixta, si se puede afirmar que el trazado
limitrofe siempre ha sido una condicidn necesaria e indispensable para la administracion
de la vida. Certeau (1996, 135) explica que el limite no es propiamente un factor
adyacente a la vida, una normativa reguladora de la sociedad, sino que, a decir verdad, es
un sintoma inherente a la existencia humana: habitar, hablar, caminar, moverse, el mero
hecho de ocupar un espacio son préacticas que solo pueden efectuarse a partir de la
creacion de limites, aprovechando su capacidad organizadora, creadora de significados y
diferenciadora de sentidos. De igual manera, Nancy (2000, 44) indica que la identidad o
la singularidad que define al grupo solo puede surgir a partir del trazado de un limite,
“esto significa que el ‘origen’ —el origen de la comunidad o la comunidad originaria— no
es otra cosa que el limite”. Incluso, Grimson (2003, 22) afirma que los limites pueden
moverse, borrarse, trazarse nuevamente, “pero no pueden desaparecer: son constitutivos
de toda vida social. Un proyecto de abolicion de todas las fronteras estaria necesariamente
destinado a fracasar, ya que no puede vivirse fuera del espacio y sin categorias de
clasificacion”.

Esos limites abiertos al contagio, vale decir, esos territorios fronterizos generados
por las comunidades, operaban desde la época precolombina, cuando el sector andino de
la actual frontera colombo-ecuatoriana, entre la provincia de Carchi y el departamento de
Narifio, era habitado por los indigenas Pastos. En ese entonces, se presentaban dos tipos
de relaciones econdmicas entre las comunidades: por un lado, el intercambio de alimentos
que los indigenas Pastos realizaban con comunidades aledafas, ubicadas en diferentes
pisos climaticos, tanto en las llanuras costeras del Pacifico, al occidente, como en las
selvas del pie de monte amazdnico, al oriente; por otro lado, los indigenas Pastos también
mantenian un permanente comercio de mercancias o productos de alto valor econémico
ya no con sus vecinos, sino con aquellas comunidades cuyos territorios estaban ubicados

a distancias lejanas (Salomon 1980).
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En cuanto al intercambio de alimentos, los indigenas Pastos cultivaban una amplia
variedad de tubérculos que les permitian entrar en negociacion con las comunidades
vecinas para obtener los productos que complementaban su dieta alimenticia. Por
ejemplo, les entregaban papas chinas (Caladium bicolor Vent.) a las comunidades Abades
asentadas en el occidente, hacia la Costa Pacifica, y a cambio recibian legumbres y
hortalizas; les entregaban mellocos (Ullucus tuberosus Caldas) a las comunidades
Quillasingas, ubicadas al norte, y a cambio recibian las diferentes variedades de maiz; les
entregaban majua (Tropaeolum tuberosum Ruiz & Pav.) a las comunidades Cofanes,
ubicadas al oriente, en la entrada a la Amazonia, y a cambio recibian chontaduro, fiame y
yuca amarga. “Es enteramente posible que los mecanismos pre-incasicos crearan una red
de contactos entre la sierra y el litoral, mas completa y compleja de lo que se encontrara
en areas donde la organizacion ‘archipi¢lago’ era el ideal reinante” (Salomon 1980, 311).

En cuanto a la comercializacion de mercancias, los indigenas Pastos poseian un
grupo de élite denominado los mindalaes, compuesto de indigenas poliglotas,
experimentados en el trato con culturas foraneas, conocedores de la geografia continental
y poseedores de conocimientos especializados en célculo matematico y topogréfico. Ellos
eran los encargados de viajar durante semanas y meses hasta llegar a las comunidades
ubicadas en los cafiones del Magdalena, las selvas del Darién, los valles del Cauca, los
llanos del Orinoco, los deltas del Amazonas y los pastizales del Guayas. Alla, en esos
sitios, los mindaldes ponian en juego sus experiencias y conocimientos para negociar
aquellos productos que presentaban un alto valor econémico o que estaban dotados de un
caracter exatico, tales como la sal marina, el oro, la plata, el algodén, la coca, la chaquira
y las gemas preciosas. “La mayoria de sus mercaderias parecen haber provenido de sitios
remotos, controlados por grupos culturalmente extrafios a los serranos” (Salomon 1980,
169).

La llegada de la Conquista y la Colonia espafiolas provocaron cambios profundos
en las relaciones econdmicas que desde la época precolombina mantenian las
comunidades asentadas en la actual frontera colombo-ecuatoriana. La imposicion de un
nuevo sistema administrativo en el territorio, la aparicion de una nueva politica de orden
social y la implementacién de nuevos mecanismos de control econémico afectaron, sin
lugar a dudas, ese intercambio de alimentos que los indigenas Pastos mantenian con las
comunidades vecinas y esa comercializacion de mercancias que entablaban con aquellas
comunidades remotas. Los mindalées, por ejemplo, desaparecieron como grupo social,

porque se construyeron otras rutas de desplazamiento, se implementaron otros medios de
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transporte y aparecieron otros productos exdticos o de alto valor econdmico que
demandaban unas modalidades de negociacion totalmente diferentes a las que ellos,
histéricamente, habian practicado. “Con el control politico espafiol sobre la tributacion
de las comunidades, se redujeron los ejes de intercambio entre niveles verticales de la
comarca y cambiaron los productos cultivados” (Rappaport 1988, 50).

A pesar de esas transformaciones economicas y politicas que se impusieron sobre
el territorio, las relaciones de intercambio de alimentos y de comercializacion de
mercancias efectuadas por los indigenas Pastos no desaparecieron, sino que siempre
lograron adaptarse a las condiciones establecidas desde el régimen imperante en cada
momento histérico. Esa gran red econdmica constituida por todas las comunidades de la
actual frontera colombo-ecuatoriana se mantuvo activa y cambiante, vigente y dinamica,
permitiendo que todos los habitantes gozaran de una variedad alimenticia y de una mejor
calidad de vida, sin importar si estaban bajo un régimen politico y econdémico
administrado por los espafioles 0 bajo un sistema impuesto por los proceres de las
nacientes republicas independientes.

En 1916, cuando entr6 en vigencia el “Tratado de Limites entre el Ecuador y
Colombia”, y dos afos después, en 1918, cuando la Comision Mixta finalizd sobre el
territorio el trazado de la linea blanca, las relaciones de intercambio de alimentos y de
comercializacidn de mercancias seguian ese mismo curso de adaptacion a las condiciones
sociales impuestas. Los habitantes de Montafiuela y de los demas sectores del Resguardo
Indigena de Chiles continuaban llevando y trayendo alimentos y mercancias a través del
rio Jativa, a pesar de que ahora tenian la conciencia de que al hacerlo cambiaban de
nacion, o a pesar de que ahora la presencia solemne de aquellos mojones, ubicados en las
montafias y en los paramos, resultaba inquietante.

En lo concerniente al intercambio de alimentos, los habitantes de Montafiuela y
del Resguardo Indigena de Chiles caminaban hasta tres dias para llegar a las poblaciones
de Consaca, Sandon4, Guaitarillay Samaniego, ubicadas en la calurosa region del Guaico,
llevando sus papas, mellocos, habas y quesos, para luego retornar de alla con paquetes de
café, panela, miel de cafia y maiz. Del mismo modo, viajaban en extenuantes y largas
jornadas hasta el sector montafioso de Mayasquer, para intercambiar sus cosechas de
papas y mellocos por la quina, el platano, la yuca y los derivados de la cafia que alla
producian (Rappaport 1988, 33-53).

En lo referente al comercio de mercancias, los habitantes de Montafiuela y del
Resguardo Indigena de Chiles llevaban carne de res deshidratada mediante ahumado



86

hasta la poblacion de Barbacoas, en la llanura selvatica de la Costa Pacifica, en un viaje
a pie que podia durar hasta mas de una semana, tiempo durante el cual se alimentaban
con el cucayo que llevaban en sus shigras, compuesto de habas, tostado y pinol. Después
de vender alla la carne deshidratada, compraban cigarrillos Piel Roja y El Sol, rollos de
telas casimir, lana de cabra, popelina de algodén y, especialmente, pondos de madera
repletos de aguardiente, todo lo cual transportaban, también a pie, hacia el interior de
Ecuador, llevandolo, incluso, hasta poblaciones ubicadas al sur del pais, como Quevedo
y Ventanas, en la provincia de Los Rios.

El mayor Marcos Paspuezan, a sus 76 afios, en febrero del 2013, recordd como,
durante su primera infancia, en los albores del siglo XX, alcanz6 a observar a aquellos
vecinos y familiares suyos que salian desde Montafiuela y desde el Resguardo Indigena
de Chiles, descalzos, cargando sobre sus hombros las mercancias que movian entre ambos

paises, desde el interior del uno hasta el interior del otro:

[...] eh otra cosa también que puedo / conversar / que el Eleodoro Paspuel / este Sanson
Paspuel / Fidel Paspuel / Nicanor Paspuel / ellos se han sabido ir / no solo ellos para
Barbacoas / asi / de ca... cargueros / con / con el peso de un quintal y medio asi / los de
Chiles todo Rafael Chiles todo eso han sabido andar / entre unos / quince veinte personas
/ en carga han sabido llegar alla entregar y venir cargado y vuelta entregar / por aqui / en
Tufifio y han sabido coger y largarse vuelta a / a la provincia de los Rios a Quevedo / eso
de Ventanas / entonces ellos han sabido / traer de alla aguardiente / para nuevamente ir a
vender para acd / a Cumbal no sé donde han sabido irse / cargar una carga de / de
aguardiente de zurrones asi de cuero no sé cémo / han sabido andar ellos /y / y con eso /
han sabido mantener a los hijos / mejor dicho a toda la familia [...]. (Paspuezan 2013,
entrevista personal; para escuchar la grabacién, revisar Anexos 1y 2)

El “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”, por mas peso legal y
fundamentacién juridica que tuviera, era, al fin de cuentas, un papel que reposaba en los
archivos de los ministerios de Relaciones Exteriores de ambos paises, una abstraccién
juridica sin aplicacion en la realidad. EI mojon, a pesar de todos los calculos topograficos
e instrumentos tecnoldgicos empleados para su ubicacion, era, en Gltima instancia, un
blogue de cemento piramidal que parecia otra roca mas adornando el paisaje de la zona.
Ambos elementos, el Tratado y los mojones, por si mismos, carecian de toda efectividad
como mecanismos de imposicion politica, como simbolos de una nueva regulacion de las
relaciones sociales.

El orden de la vida en las comunidades, esas politicas que determinaban el modo
como se relacionaban sus habitantes, no estaba determinado por las decisiones que habian

tomado los gobiernos nacionales desde Quito y Bogotd. Ese orden de la vida, esas
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politicas de la alteridad eran emanadas desde el intercambio de alimentos y la
comercializacion de productos que efectuaban las comunidades. En esa préactica
econdmica, en esa costumbre de ir y venir con alimentos y mercancias, en esas tradiciones
puestas en ejecucidn, las personas generaban unas politicas que les permitian determinar
el orden de sus relaciones en las comunidades.

Por ejemplo, los habitantes de Montafiuela y de los demas sectores del Resguardo
Indigena de Chiles, al salir de viaje llevando los alimentos cosechados para el intercambio
o las mercancias destinadas para la comercializacion, generaban una identidad cultural
que les permitia diferenciarse del resto de comunidades, una mismidad que les permitia
concebirse como iguales a partir de aquello que ofrecian a los demas, aquello con que
contagiarian a los otros. EIl si mismo de la comunidad no estaba determinado por una
esencia que se mantenia inalterable en el transcurrir del tiempo, ni mucho menos por una
pureza inmaculada; el si mismo de la comunidad estaba determinado por aquello que
permanecia disponible para la apropiacién, la absorcion, el intercambio o el contagio del
otro.

Del mismo modo, los habitantes de Montafiuela y de los demas sectores del
Resguardo Indigena de Chiles, al recibir los alimentos que los otros cosechaban y las
mercancias que comercializaban, demostraban que su mismidad no solo radicaba en el
contagio que podian producir en el otro, sino también en el contagio que podian recibir
del otro. Su mismidad, aunque les permitia generar una identificacion que les diferenciaba
del resto de comunidades, no estaba cerrada sobre si, ni era impenetrable en su unidad,
sino que permanecia con sus fronteras abiertas para contagiar o dejarse contagiar de
aquellas alteridades que le rodeaban, de aquellos otros alimentos y mercancias que
identificaban a las demas comunidades y que debian ingresar a su territorio para
garantizar la existencia de sus habitantes.

Esa gran red econdmica, ademas de generar unas politicas que determinaban el
modo en que la comunidad se concebia a si misma y a las demas comunidades, también
permitia establecer unas normativas de convivencia social a partir de las condiciones en
que se efectuaba el intercambio de alimentos o la comercializacion de mercancias. Las
personas que intervenian en la negociacion se prodigaban unos tratos y unas atenciones
tan especiales que, en lugar de erigirse como agentes en oposicion dentro de una
transaccion econdmica, parecian, mas bien, dos integrantes de una familia efectuando un
ritual de hospitalidad y agradecimiento, posicionados el uno respecto al otro como un
huésped respecto a su anfitrion.
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El huésped era quien llegaba a una comunidad después de haber hecho un largo
viaje cargando a cuestas sus alimentos o sus mercancias; el anfitrion era quien
intercambiaba con esa persona los alimentos que traia o quien le compraba las mercancias
que ofrecia. Siempre, en el intercambio de alimentos o en la comercializacién de
mercancias, los anfitriones, después de haber acordado los términos de la negociacion,
debian alojar en su casa a los huéspedes, atendiéndolos con abundante comida vy, si la
ocasion lo ameritaba, invitandoles a sentarse alrededor del fogén a beber licor de
fabricacion artesanal, mientras conversaban sobre las Gltimas novedades que se habian
presentado en sus respectivas comunidades.

Los huéspedes debian corresponder a la gentileza de sus anfitriones ayudandoles
a desgranar el maiz, ordefiar las vacas, barrer la casa, desyerbar el frente, fijar las cercas
0, sencillamente, prestandose a colaborar en lo que estuviera a su alcance. Cuando llegaba
el momento de despedirse, los huéspedes recibian de parte de los anfitriones una yapa:
una porcién extra del producto que habian obtenido con el intercambio o la
comercializacion; ademas, recibian un cucayo consistente en abundante comida recién
preparada para que se alimentaran durante su viaje de retorno.

Ese intercambio de alimentos y esa comercializacién de mercancias, que eran
practicados por estas comunidades de la frontera colombo-ecuatoriana desde la época
precolombina, no se reducia a una mera transaccion econdmica, ni a un simple acuerdo
comercial de equivalencias productivas, sino que constituia una practica que cimentaba
las relaciones entre comunidades, una costumbre que generaba vinculos de confraternidad
entre personas que pertenecian a diferentes identidades, una tradicion econdmica que le
permitia a la comunidad, desde su propio seno y bajo su propia determinacion, generar
las politicas que normaban sus relaciones de mismidad y alteridad, unas politicas que se
basaban en el fomento de la hospitalidad y el agradecimiento.

A pesar de su enorme valor social, ese intercambio de alimentos y esa
comercializacion de mercancias sufrieron un trastorno dramatico e irreversible a
mediados del siglo XX, cuando las autoridades nacionales de Ecuador y Colombia
dispusieron el arribo progresivo de decenas de guardias aduaneros sobre la region
fronteriza. Estos guardias aduaneros, después de estudiar la topografia del territorio e
identificar la linea blanca trazada por la Comision Mixta, ubicaron sus puestos de control
permanentes en lugares estratégicos: escogieron aquellos chaquifianes o trochas que

conectaban a las comunidades asentadas a ambos lados de la linea blanca, aquellos
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caminos que permitian la comunicacion entre ambas naciones, aquellos pasos fronterizos
que perforaban el limite (Bright 2011).

Asi, con puestos de control permanentes instalados a ambos costados de la linea
blanca, los guardias aduaneros de ambas naciones impidieron que las personas pudieran
transportar alimentos o mercancias de un pais a otro con fines de intercambio o0 con
propositos comerciales. Mas alla de lo que determinaba el “Tratado de Limites entre el
Ecuador y Colombia” o de lo que simbolizaba el mojon, fueron los retenes de los guardias
aduaneros, sus decomisos, sus multas y sus arrestos, los que realmente empezaron a
deteriorar la red de intercambio de alimentos y comercializacion de mercancias que
existia en esta zona desde la época precolombina.

El mayor Angel Ruano, a sus 76 afios, en mayo del 2013, recordd cémo, por
aquella época, empezd a formar parte de esa gran red econdmica a la que su padre y
abuelos habian pertenecido. Sin embargo, los guardias aduaneros, a quienes él denomina
como la policia, ya habian convertido esa actividad econémica en un delito, razon por la
cual él y los demas comerciantes debian atravesar la linea blanca a altas horas de la noche,
por lugares inhdspitos que dificultaban terriblemente su movilizacion y ya sin ejecutar
aquellas précticas rituales de la hospitalidad y el agradecimiento que anteriormente

caracterizaban el intercambio de alimentos o la comercializacidon de mercancias:

[...] de lo que le cuento de la vida mia que me ganaba como le digo era cacharriando /
eso / eso pues como le digo / nos cruzabamos este paramo / veces cargabamos la/ la carga
en Chiles / cargdbamos las siete las ocho de la noche y esa hora / marchabamos a dar al
Angel / veces al Angel veces a San Isidro y en veces a Mira / y veces vuelta nos
largdbamos a / como le digo a / Cahuasqui / Pablo Arenas / a la Estacién Carchi a Ibarra
/ todo eso era la vida nuestra que asi nos pasabamos / por la carretera nunca / por el
paramo no le / por el paramo / por el paramo nos metiamos hasta / un punto que llama el
Cabuyal hasta que pase el tren / pasaba el tren / teniamos que estar en el lado del Cabuyal
/ hasta que pase / en cuanto pasaba pasabamos de noche ya / a salir arriba a Salinas / y
de Salinas ya saliamos arriba a Pablo Arenas a Cahuasqui / una vez nos quitaron cuando
ibamos con ropa no le digo que nos quitaron / pero aqui nomas / del VVoladero mas acé en
las lagunas que llaman / aqui nomas del Voladero / en las lagunas ahi nos quitaron / lo
gue inseguros era por la policia / que habia denuncios entonces salian / de resto no [...].
(Ruano 2013, entrevista personal; para escuchar la grabacién, revisar Anexos 1y 2)

El espectro de familias dispuestas a realizar un intercambio o una
comercializacidn, asi como las posibilidades de encontrar una mayor cantidad y variedad
de alimentos o mercancias, se redujeron ostensiblemente. Por ejemplo, antes de la llegada
de los guardias aduaneros, las familias que habitaban en la zona subtropical de El Chical

y Maldonado acostumbraban a llevar sus platanos y yucas hasta la zona fria de los



90

resguardos indigenas de Chiles, del Gran Cumbal y de Guachucal, donde podian
intercambiarlos por abundante carne de cordero y de chivo, asi como zanahoria, cebada,
trigo y papa. Sin embargo, después de la llegada de los aduaneros, los habitantes de El
Chical y Maldonado, por pertenecer al lado ecuatoriano de la linea blanca, ya no pudieron
volver a pasar con sus alimentos y mercancias hacia aquellos resguardos indigenas
ubicados en el lado colombiano de la linea blanca. En su lugar, la Unica alternativa que
les quedd fue realizar el intercambio o la comercializacion con algunos pequefios caserios
ubicados en la zona ecuatoriana del paramo, donde solo encontraban papa y acelga a su
disposicion.

Esa gran red econdmica que durante siglos unié a todas las comunidades de la
region fronteriza, que determinaba las politicas de mismidad y alteridad de los habitantes,
que generaba normativas de convivencia basadas en la hospitalidad y el agradecimiento,
quedo fracturada en dos partes irreconciliables, cada parte compuesta Gnicamente por
comunidades que solo podian intercambiar alimentos y comercializar mercancias con las

comunidades ubicadas en su mismo lado de la linea blanca:

Los factores que han producido transformaciones en la red de intercambios en el sur de
Narifio son, en su mayor parte, de naturaleza politica, productos de una politica por parte
del estado que ha resultado en la descentralizacién del poder en las comunidades; hasta
tal punto que las autoridades locales indigenas ya no tienen control sobre la
administracion economica de sus territorios. [...] El control politico post-Independencia,
especialmente en este siglo [XX], ha afectado enormemente el sistema regional de
intercambio; a través del estado moderno casi se ha logrado una particion en dos de la red
regional, con una mitad reforzando sus contactos en Colombia y la otra, en el Ecuador.
(Rappaport 1988, 50)

La fracturacion de esa gran red de intercambio de alimentos y comercializacion
de mercancias afecto las politicas de mismidad y alteridad que desde ahi eran generadas.
La hospitalidad y el agradecimiento al que recurrian las personas cuando realizaban sus
transacciones de intercambio o comercializacion desaparecieron como normativas
sociales que regulaban las relaciones familiares, interpersonales y sociales. Bajo el nuevo
modelo econdémico impuesto por la nacion a través de sus guardias aduaneros, las
personas quedaban inmersas en otras politicas de la mismidad y la alteridad, en otros
modos de relacionarse entre si mismos y entre comunidades.

Esa nueva economia determinada por el accionar de los guardias aduaneros, al
igual que aquella economia del intercambio de alimentos y la comercializacion de
mercancias, también incitaba a las personas a concebir la linea blanca como una

demarcacion identitaria, un limite que permitia la identificacion étnica del grupo, ya no
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como indigena Pasto sino ahora como ecuatoriano o colombiano. Sin embargo, esa
economia generada por los guardias aduaneros, a diferencia de aquella economia del
intercambio de alimentos y comercializacién de mercancias, no permitia de ningiin modo
que las comunidades asumieran la frontera como un espacio abierto para contagiar y
dejarse contagiar del otro, un espacio para el acercamiento afectivo hacia aquel que
pertenecia a otra identidad.

La economia generada por los guardias aduaneros, al permitir Unicamente el
intercambio y la comercializacion entre quienes vivian del mismo lado de la linea blanca
e impedir toda transaccion con quienes habitaban al otro lado, producia en la comunidad,
por una parte, una politica de aceptacion incondicional hacia aquellas otras comunidades
que pertenecian a su mismo lado limitrofe, que pertenecian a su misma identidad
nacional; pero, por otra parte, producia una politica de indiferencia y desdén hacia
aquellas comunidades ubicadas al otro lado de la linea blanca, hacia aquellas
comunidades que pertenecian a otra identidad nacional, a la identidad extranjera.

Los guardias aduaneros, con el cambio econdémico que generaron, lograron que
los habitantes de las comunidades ubicadas en ambos costados de la linea blanca se
comprometieran con la ley simbolizada en cada mojon instalado sobre su territorio y
consignada en cada articulo del “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”. No
fueron Alberto Mufioz Vernaza ni Marco Fidel Suarez, ni tampoco los integrantes de la
Comision Mixta quienes levantaron sobre la frontera una muralla limitrofe para
resguardar las purezas identitarias y evitar el contagio proveniente del mundo exterior;
no, ellos solo idearon la trayectoria de esa linea blanca, el curso que debia tomar esa
muralla; quienes la convirtieron en una realidad, quienes la levantaron, la fortificaron y
la convirtieron en un muro impenetrable fueron los guardias aduaneros.

Se equivocan algunos historiadores al afirmar que el limite binacional fue
establecido en 1916 gracias al “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”.
Realmente, el limite solo aparecié unas décadas después, cuando se instalaron en el
territorio los primeros guardias aduaneros de ambas naciones. Este dispositivo fracturd
en dos la economia de las comunidades y generé un cambio en las politicas de la
mismidad y la alteridad, un cambio que abolié la concepcion del si mismo a partir del
contagio para imponer, mas bien, una concepcion del si mismo basada en la conservacion

de la pureza nacional.



92

3. El nombre regalado

Durante la década de los treinta del siglo XX, los habitantes de Montafiuela y del
Resguardo Indigena de Chiles empezaron a sentir que, en efecto, ya no pertenecian a una
misma comunidad, sino que ahora hacian parte de naciones diferentes, tal como les
advirtieron los técnicos de la Comision Mixta, Luis Gonzalo Tufifio y Tomas Aparicio
Vasquez. Esos incipientes controles que empezaban a efectuar los guardias aduaneros en
los chaquifianes y trochas que comunicaban a ambas comunidades, impidiendo la
circulacién de alimentos y mercancias, debian generarles a los habitantes de ambas
comunidades la sensacién de que ahora pertenecian a unidades independientes,
inmunizadas la una frente a la otra.

El mayor Luis Chiles, uno de los lideres mas representativos de Montafiuela en
aquella época, empez6 a gestionar con las autoridades de Quito y Bogota para que en su
territorio aplicaran lo que estipulaba el Articulo VIII del “Tratado de Limites entre el
Ecuador y Colombia”, a saber, que los habitantes de Montanuela que quisieran conservar
la nacionalidad colombiana lo hicieran sin ningun inconveniente migratorio, o que, por el
contrario, aquellos que quisieran adquirir la nueva nacionalidad ecuatoriana también lo
hicieran sin que ello les demandara mayores tramites.

La intencion del mayor Luis Chiles era que los habitantes de Montafiuela pudieran
adaptarse a las nuevas condiciones de la nacién sin que ello les implicara cambios
identitarios, que pudieran seguir siendo colombianos a pesar de vivir en suelo
ecuatoriano. Sin embargo, cuando llegaron al territorio esos nuevos dispositivos de la
nacion, el Consulado y el Registro Civil, las cosas salieron de un modo diferente. Asi lo

relatd, en abril del 2018, a sus 85 afios, la mayor Maria Chiles, hija del mayor Luis Chiles:

[...] fueron a dividir el terreno / para Colombia y el Ecuador / y entonces hicieron una
sesion / y como los colombianos eran bastantes / entonces ahi dijeron / vinieron / de all&
el consul colombiano / el consul ecuatoriano / y en la mitad de la de la gente estaba mi
papa en una mesa / entonces le dijeron all4 a la gente de aqui y a la gente de alla / “el que
quiere quedarse en Colombia que se quede a Colombia / y el que quiere quedarse en el
Ecuador que se quede en el Ecuador” / entonces / vivian aqui algunos tenian sus sa... /
tenian pues aqui todos vivian aqui / entonces dijeron que no que querian quedarse a
Colombia / se fueron a Colombia / y los de alla / los que quisieron quedarse guedaron
aqui / pero ya quedaron de contrarios [...]. (Chiles 2013, entrevista personal; para
escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)

Segun la mayor Maria Chiles, los consules y los funcionarios del Registro Civil

no procedieron en concordancia con lo estipulado en el Articulo VIII del “Tratado de
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Limites entre el Ecuador y Colombia”, es decir, no les otorgaron la nacionalidad
ecuatoriana a aquellos habitantes de Montafiuela que asi lo solicitaran, ni tampoco les
otorgaron un permiso de residencia a aquellos que quisieran seguir siendo colombianos.
Lo que hicieron fue someter a los habitantes de Montafiuela a una eleccion dicotomica
que presentaba a ambas nacionalidades como polaridades imposibles de conciliar.

Los consules y los funcionarios del Registro Civil les exigieron a los habitantes
de Montafiuela que se afiliaran a la nacionalidad ecuatoriana para poder seguir viviendo
ahi, en ese lugar que habian ocupado durante toda su vida, durante toda su historia. Caso
contrario, si deseaban seguir siendo colombianos, debian marcharse a vivir al otro lado
de la linea blanca, a la orilla opuesta del rio Jativa, al Resguardo Indigena de Chiles. El
mensaje que estaban dejando con esa aplicacion del Articulo V111 era claro: colombianos
y ecuatorianos no podian vivir juntos, no debian mezclarse, ni contagiarse; cada grupo
debia vivir por separado en el lado de la linea blanca que le correspondia.

El modo en que se desarroll6 aquella sesion de trabajo, o sea, la performance que
fue puesta en ejecucion, también parecia entregar el mismo mensaje: las nacionalidades
ecuatoriana y colombiana eran dos polos opuestos e irreconciliables. Aquellos habitantes
de Montafiuela que deseaban ser ecuatorianos debian estar en un extremo del saldn;
mientras en el extremo opuesto debian permanecer aquellos otros que deseaban continuar
siendo colombianos. Y en medio de los dos grupos, como si se tratara de una
representacion personificada de la linea blanca, estaba sentado en un escritorio el padre
de la mayor Maria Chiles, registrando los nombres de los presentes, anotando la identidad
nacional que cada quien habia decidido adoptar, estableciendo en un acta las diferencias
entre uno y otro grupo, impidiendo con su presencia amurallada que los cuerpos en
oposicion pudieran llegar a interactuar, a contagiarse.

Esa accion del padre de la mayor Maria Chiles, desde la perspectiva tedrica
propuesta por Colombres (2006), podria interpretarse como una consecuencia inevitable
y directa de la aparicion de la escritura dentro de una comunidad que habia estado regida
por las condiciones propias de la oralidad. Desde esa perspectiva teorica, la escritura
aplicada en esa acta era la que generaba la fijacion estética de las identidades, la limitacion
ontoldgica de las existencias, el establecimiento de diferencias tajantes entre los sujetos,
la division identitaria entre los grupos humanos. Sin embargo, interpretar la situacion de
ese modo implicaria caer en el error epistémico que, segun advierte Derrida (1971),

cometen aquellos moralistas que conciben la oralidad como una préctica sublime que
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define al buen salvaje, mientras consideran que la escritura es un vicio atroz que pervierte
y destruye al hombre civilizado.

A decir verdad, la causa de lo que estaba sucediendo en aquella reunién, el origen
de esa division dicotdmica de las identidades nacionales, no era la escritura aplicada por
el padre de la mayor Maria Chiles, sino la intervencion que realizaban el Consulado y el
Registro Civil como dispositivos de la nacion. La escritura operaba ahi apenas como una
tecnologia que, dentro de todas sus posibilidades aplicativas, les permitia a los cénsules
y a los funcionarios del Registro Civil cumplir con el objetivo que se habian trazado:
generar una oposicién, una confrontacion entre ambas identidades nacionales. La
escritura, en otras palabras, no era la causa; era el instrumento empleado por la causa.

La economia nacional impuesta por los guardias aduaneros habia producido una
politica de la indiferencia y el desdén hacia quienes vivian al otro lado de la linea blanca,
pero la llegada del Consulado y del Registro Civil transformaron radicalmente esa
politica, ahondando las diferencias identitarias. La forma como ambas instituciones
distribuyeron las identidades nacionales entre los sujetos, la puesta en escena de esa
intervencion y el uso particular de la tecnologia de la escritura provocaron que los
habitantes de Montafiuela y del Resguardo Indigena de Chiles olvidaran que tenian
vinculos de familiaridad, que siempre habian sido vecinos, que hasta hace poco
pertenecieron a una misma jurisdiccion territorial, a una misma identidad indigena, a una
misma comunidad.

Después de aquella intervencion realizada por el Consulado y el Registro Civil,
bajo el pretexto de aplicar el Articulo VIII del “Tratado de Limites entre el Ecuador y
Colombia”, los ecuatorianos que se quedaron a vivir en Montafuela y los colombianos
que se fueron a vivir al Resguardo Indigena de Chiles, tal como lo advirtio la mayor Maria
Chiles, “ya quedaron de contrarios”.

El 6 de junio de 1935, otro dispositivo de la nacion hizo su aparicion en la
comunidad de Montafiuela: los concejales cantonales, en sesion extraordinaria,
determinaron que, a partir de ese dia, la jurisdiccion territorial de Montafiuela dejaba de
ser considerada administrativamente como un anejo 0 un caserio, para pasar a
transformarse en una nueva parroquia legalmente constituida que pertenecia al canton
Tulcén, en la provincia ecuatoriana de Carchi. Tres afios después, en agosto de 1938, otro
dispositivo del mismo tipo también hizo su apariciéon para agregarle al territorio un
segundo sistema administrativo: el Ministerio de Prevision Social y Trabajo expidio la
disposicion legal que le permitié a la parroquia recién creada organizarse, ademas, bajo
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la figura juridica de una comuna agricola, junto con otras poblaciones aledafias de la
parroquia de Maldonado que, por supuesto, pertenecian al mismo lado de la linea blanca.

En tan solo veintidos afios, los habitantes de Montafiuela, sin moverse del lugar
que siempre habian habitado, sin dejar de ocupar el mismo territorio en donde habian
permanecido durante sus vidas, pasaron de vivir en un anejo del Resguardo Indigena de
Chiles, en el departamento colombiano de Narifio, a vivir en una parroquia cantonal que
integraba la Comuna la Esperanza, en la provincia ecuatoriana de Carchi. ElI mayor
Oswaldo Chiles, en marzo del 2014, a sus 69 afos, relatd, de acuerdo con lo que le
contaron de primera mano sus padres y abuelos, algunos detalles relevantes que
fundamentaron ese cambio de sistema administrativo territorial mediante el cual

Montarfiuela se transformo en parroquia y en comuna agricola:

[...] hasta mil novecientos treinta y cinco se conocia como anejo / o barrio / Montafiuela
/ ¢no? / no hay un documento pero asi se lo conocia / ;no? / antes de eso / entonces en
mil novecientos / cuarenta / o antes del cuarenta parece que viene el cartgrafo sefior /
Luis / Tufifio / entonces él dice “no no estid bien de que se llame Montafuela” /
Montafiuela le pusieron porque todo esto era cubierto de montafia/y dentro de la montafia
/ habia la fruta / silvestre que se llamaba pifiuela / entonces le dieron un derivado / monte
/'y pifiuela / monte de pifiuelas / entonces al sefior no le gusté al sefior / Tufifio / entonces

dijo “yo regalo mi apellido / y que se llame / este pueblito Tufifio” / posteriormente el
municipio ya pues el municipio lo eleva a categoria de parroquia / entonces ya le ponen
la parroquia de Tufifio / ¢no? / entonces casi que nacen juntos tanto la parroquia de Tufifio
/ como la Comuna la Esperanza [...]. (Chiles 2013, entrevista personal; para escuchar la
grabacidn, revisar Anexos 1y 2)

El mayor Oswaldo Chiles indica que Luis Gonzalo Tufifio, el técnico ecuatoriano
integrante de la Comisidn Mixta, el que trazo en este sector la linea blanca por medio del
amojonamiento, le regald su apellido a la comunidad de Montafiuela para que cambiara
de nombre y pasara a llamarse parroquia Luis Gonzalo Tufifio. En esa explicacion hay
multiples aspectos que, al ser interpretados, revelan cuéles fueron los ideales politicos y
los fundamentos filosoficos que se impusieron en los habitantes de la comunidad al
asumir ese cambio de nombre.

El regalo de Luis Gonzalo Tufifio no implico Unicamente que la comunidad
recibiera ese nuevo nombre, sino que, ademas, demandd que la comunidad dejara de
utilizar el nombre que ya tenia. Al recibir ese regalo, la comunidad no podia dejarlo en
reposo bajo unos fines acumulativos, como si se tratara de un nuevo bien simbélico que
sus habitantes pudieran depositar en sus arcas culturales. Al recibir ese regalo, la
comunidad debia insertarse en un ejercicio sustitutivo, como si sus habitantes estuviesen

efectuando un canje en el que aceptaban ese bien a cambio de renunciar al que bajo ese
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mismo género y caracteristicas ya poseian. La comunidad debia asumir, al mismo tiempo,
la obtencion de una ganancia y la generacion de una pérdida, la creacion de una memoria
y la generacion de un olvido, simultaneamente.

A pesar de que debia renunciar al nombre que ya tenia, la comunidad acepto el
regalo de Luis Gonzalo Tufifio. Lo que estaba en juego no era simplemente perder una
denominacion para ganar otra, cambiar de nombre, de significante: lo que estaban
buscando los habitantes de la comunidad era renunciar a todo lo que significaba
Montafiuela para adquirir un nuevo ser. Ellos no querian seguir llevando ese nombre
porque les recordaba la vinculacién histdrica que habian tenido en su pasado con las
comunidades colombianas ubicadas al otro lado de la linea blanca. Ese nombre era la
evidencia de que su nueva identidad nacional no estaba dotada de pureza, de que ellos no
siempre habian tenido esa supuesta esencia ecuatoriana que les permitiria vincularse
legitimamente a su nueva patria.

Al aceptar el regalo, al cambiar de nombre, al empezar a ser parroquia Luis
Gonzalo Tufifio, los habitantes de la comunidad pretendieron corregir esa anomalia en
que se encontraban inmersos por las circunstancias histéricas. Su propdsito fue borrar su
pasado, desaparecer de su memoria lo que significO Montafiuela, desvanecer todo rastro
de esa identidad que tuvieron, zanjar su vinculacién con el Resguardo Indigena de Chiles
en Colombia. EI nuevo nombre les permitiria empezar a ser algo diferente desde un punto
cero, desde un inicio puro e inmaculado que no tuviera ninguna historicidad, ningln
pasado, un origen que arrancaba desde si mismos y para si mismos. Por eso, el mayor
Oswaldo Chiles utiliza la figura metaférica del nacimiento para ilustrar como aquellos
habitantes en esa época concibieron el cambio de nombre: creyeron que la parroquia Luis
Gonzalo Tufifio surgia como un nuevo ser, desprovista de memoria, de experiencia, sin
ninguna deuda con sus antecesores, como un Adan biblico.

Al aceptar el regalo, los habitantes de la comunidad empezaron a perfilar ese
nuevo ser, esa hueva comunidad, ese recién nacido, a partir de los ideales de la nacion.
Mientras el nombre Montafiuela, segun la tradicion oral, se habia fundamentado en una
caracteristica del paisaje, como lo era una “montafia” sembrada de “pifiuelas”, el nombre
parroquia Luis Gonzalo Tufifio, por el contrario, representaba a un hombre ilustrado que
pertenecia a la clase dirigente de la nacién, alguien que encarnaba los ideales mas
elevados de la identidad ecuatoriana. Los habitantes de la comunidad, de este modo,
abandonaban el sentido existencial que habian encontrado en su propio espacio, en su

territorio, para situarse en la abstraccion de un proyecto cuyas premisas eran emanadas
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desde Quito, en su lado de la linea blanca, o desde Bogot4, al otro lado de la misma linea
blanca.

Ese nuevo ser que los habitantes de la comunidad asumian al cambiar de nombre
les permitia, ademas, interpretar de un modo distinto el accionar de los dispositivos de la
nacion. Los habitantes de la comunidad, mientras pertenecieron a Montafiuela,
padecieron las consecuencias de la incision tajante que esos dispositivos realizaron sobre
la linea blanca: la interrupcion de sus relaciones econémicas, la imposicidn de nuevas
politicas de la alteridad y la mismidad, y la distribucion dicotomica de sus identidades;
en cambio, ahora que esos habitantes de la comunidad estaban afiliados a los ideales de
la nacion, ahora que habian interiorizado lo que significaba ser ecuatorianos, ahora que
pertenecian a la recién creada parroquia Luis Gonzalo Tufifio, esos dispositivos de la
nacién no eran concebidos como alteradores de las précticas cotidianas, sino como
fundadores benéficos de unas nuevas practicas. La misma linea blanca que habia
arrancado a Montafiuela del Resguardo Indigena de Chiles, era ahora la responsable de
que pudiera existir la parroquia Luis Gonzalo Tufifo.

Este imaginario de los habitantes de la comunidad, ese convencimiento de que
podian desaparecer su pasado e instaurar una nueva tradicién nacional, fue el resultado
de las politicas generadas por los dispositivos de la nacion al intervenir las practicas
cotidianas que se efectuaban en el territorio y al imponer una narrativa homogeneizada.
Sin embargo, es necesario tener en cuenta lo siguiente: la nacion no actud Unicamente
sobre los habitantes de Montafiuela; su influjo ideoldgico se disemin6 a ambos costados
de la linea blanca. El Resguardo Indigena de Chiles también se vio inmerso en un proceso
de colombianizacion que lo impulso a realizar una incision sobre el trazado limitrofe, para
cortar toda continuidad y levantar una muralla que le permitiera conservar su pureza
identitaria, y, finalmente, poder inmunizarse frente a aquellos que habian quedado
viviendo al otro lado del rio Jativa.

Ahora bien, el Resguardo Indigena de Chiles no debi6 borrar su pasado para
fundar un nuevo ser, no tuvo que volver a bautizarse ni someterse a un renacimiento. La
razén es que el corte realizado por la Comision Mixta sobre el rio Jativa, aunque le amputd
una parte de su cuerpo social, una extremidad llamada Montafiuela, le permitio seguir
conservando la integridad de su ser en el territorio colombiano. EI Resguardo Indigena
de Chiles, dentro de la I6gica de las naciones, podia darse el lujo de creer que mantenia
intacta su esencia colombiana, porque no le habian cambiado de territorio, lo cual, por

supuesto, era totalmente impreciso: si bien el Resguardo Indigena de Chiles desde su
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fundacion, en 1908, habia estado adscrito juridicamente a Colombia, lo cierto es que ese
mismo territorio, antes de ser un resguardo indigena, cuando pertenecio a la parcialidad
de Nazate y, mucho antes, cuando perteneci6 al cacicazgo de Cumbal, estuvo
administrado por la Real Audiencia de Quito.

El caso es que los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles también fueron
afectados por los dispositivos de la nacion, los cuales, al igual que lo hicieron en el
costado ecuatoriano de la frontera, se empefiaron en realizar una incisién sobre la linea
blanca para cortar tajantemente las continuidades existentes entre las comunidades
ubicadas a ambos lados. Esa afectacion sobre sus practicas cotidianas provocé un cambio
en sus politicas de alteridad: los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles no pudieron
volver a reconocer a Montafiuela como una parte integrante de su mismidad, como un
componente constituyente de su cuerpo social, sino que empezaron a considerar que
aquella comunidad ubicada al otro lado de la linea blanca pertenecia ahora a otra
identidad, que la Comision Mixta la habia arrojado por fuera de la pureza colombiana,
que ahora debia ser considerada como una otredad en oposicion.

Una de las principales ensefianzas que Juan Garcia recibi6 de su abuelo, el sabio
Zenon, fue la siguiente: “Si veo y no soy visto, entonces yo no existo” (Garcia & Walsh
2017, 139). Montafiuela, al perder esa mirada de reconocimiento que siempre le habia
otorgado el Resguardo Indigena de Chiles, dejé inmediatamente de ser ella misma, perdio
su identidad, su posibilidad de ser. Por eso, cuando Luis Gonzalo Tufifio aparecié en
escena y le ofrecié un nuevo nombre, la comunidad acept6 de inmediato: ese regalo le
permitia acabar para siempre con todo aquello que ya habia dejado de ser y, al mismo
tiempo, le permitia recobrar un nuevo ser, una nueva identidad.

Pero el ser que ahora la nacion le otorgaba a la parroquia Luis Gonzalo Tufifio era
muy distinto al que antafio el Resguardo Indigena de Chiles le otorg6 a la comunidad de
Montafiuela. El nuevo ser nacional estaba amparado por las figuras heroicas de aquellos
préceres independentistas que vencieron a los espafioles y fundaron la repablica, mientras
el ser de antafio estuvo regido por figuras legendarias como las cacicas Micaela Chiles
Cuatin Asa y Graciana Yanguaran, dos mujeres que, durante el siglo XVII, combatieron
y derrotaron a los encomenderos esparioles, para luego hacerse acreedoras a las Reales
Provisiones con las cuales demostraron juridicamente que su comunidad, la comunidad
de los indigenas Pastos, gozaba de derechos legales sobre el territorio que desde la época
precolombina ocupaba (Villarreal 1998, 207-214).
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Ese ser que antafio el Resguardo Indigena de Chiles le otorg6 a Montafiuela
también estuvo regido por la figura del legendario cacique Juan Chiles, quien, a inicios
del siglo XVIII, como ya lo habian hecho un siglo atrés las dos cacicas, enfrentd a los
terratenientes criollos, especialmente a Pablo Revelo, a quien vencio en los tribunales de
la Real Audiencia de Quito, en donde, sin ser abogado, lo acorralé con argumentos
juridicos irrebatibles, y luego también lo vencié en el territorio, donde, con el uso de
plantas sagradas y poderes magicos, logro atacarlo hasta derrotarlo y expulsarlo (Vasquez
2012, 94-99).

Mientras Montafiuela pertenecié al Resguardo Indigena de Chiles se identifico
con esas gestas heroicas del cacique Juan Chiles y de las cacicas Micaela Chiles Cuatin
Asa y Graciana Yanguaran; pertenecio a ese pasado glorioso en que los indigenas
derrotaron a los usurpadores. Ademas, ser parte del Resguardo Indigena de Chiles
también habia significado sentir que Juan Chiles no solo era una figura histérica, sino que
también era un espiritu que aparecia por los paramos, montado a caballo y vistiendo un
poncho colorado en medio de la niebla helada de los amaneceres; un espiritu que servia
como ideal para que la comunidad planificara sus proyectos educativos, sus formas de
gobierno, sus rituales de la memoria y sus programas de fortalecimiento social.

Cuando Montafiuela ya no recibié mas esa mirada de reconocimiento que antafio
le otorgaba el Resguardo Indigena de Chiles, cuando decidié abandonar ese ser que la
vinculaba con las comunidades colombianas del otro lado de la linea blanca, cuando se
transformo en la parroquia Luis Gonzalo Tufifio, sus habitantes quedaron desafiliados de
la genealogia del cacique Juan Chiles: ya no fueron mas los herederos de las gestas que
él habia librado en el pasado por la defensa del territorio; ya no podian sentirse protegidos
en el presente por su presencia espiritual; y ya no podian seguir tomandolo como una
inspiracion para conformar la sociedad en que sus hijos vivirian en el futuro. Los
habitantes de Montafiuela, a pesar de inscribirse en la identidad nacional como la
parroquia Luis Gonzalo Tufifio, quedaron, sin embargo, desprovistos de un pasado, de un
presente y de un futuro; fueron excluidos de la herencia del legendario cacique Juan

Chiles: perdieron a su héroe fundador. Se quedaron sin su mito fundacional.
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4. La diferencia producida

La nacion, a través de sus dispositivos, afecto de tal manera a los habitantes de la
parroquia Luis Gonzalo Tufifio que, algunos de ellos, olvidaron o abandonaron por
completo su identidad como indigenas Pastos, para cobijarse exclusivamente bajo su
nueva identidad de ecuatorianos. Otros habitantes, por el contrario, lograron mantener esa
identidad indigena, sin negar, por su puesto, la nueva filiacion nacional que les habia sido
adjudicada. Ellos, los que acoplaron su identidad indigena al nuevo ser nacional, fueron
precisamente quienes decidieron organizarse territorialmente como Comuna la
Esperanza.

Estos habitantes —junto con los de algunos sectores aledafios pertenecientes a la
parroquia Maldonado— se organizaron territorialmente como Comuna la Esperanza por
una razoén pragmatica: bajo esa jurisdiccion territorial, podian administrar como una
propiedad en comun el paramo y sus alrededores, esa extension de tierras que iban desde
las faldas del nevado del Chiles hasta la puerta de entrada a las selvas subtropicales. Si se
hubiesen guedado organizados Gnicamente como parroquia Luis Gonzalo Tufifio, esas
tierras que estaban mas alla de su jurisdiccion habrian sido una propiedad exclusiva de la
nacién ecuatoriana, y su administracion habria quedado, directamente, en manos de los
representantes gubernamentales, mas no sobre el dominio de los propios habitantes de la
zona.

Es posible, no obstante, plantear otra explicacion que no excluye la anterior:
aquellos habitantes de la parroquia Luis Gonzalo Tufifio se organizaron como Comuna la
Esperanza porque esa figura jurisdiccional fue la mas cercana que la legislacién
ecuatoriana les ofrecié para parecerse al Resguardo Indigena de Chiles. Tanto la figura
jurisdiccional de las comunas agricolas, amparada en la Ley de Organizacion y Régimen
de Comunas expedida por el Congreso de Ecuador en 1937, como la figura del resguardo
indigena, amparada en la Ley 89 expedida por el Congreso de Colombia en 1890,
establecian una delimitacion territorial que se basaba en el mismo criterio: permitir que
los asentamientos indigenas conserven legalmente algunas tierras periféricas y de poca
importancia para su uso y administracion colectivos, a cambio de la prestacion de
servicios o el cobro de ciertos tributos (Andrade 2016, 17-18).

Pero, de ser cierto eso (que aquellos habitantes de la parroquia Luis Gonzalo

Tufifio querian parecerse en su organizacion jurisdiccional al Resguardo Indigena de
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Chiles), se abre una nueva interrogante acerca de las razones que les impulsaban a
emprender ese camino de imitacion. Una posible respuesta es que ellos querian
aprovechar las experiencias de vida que habian acumulado durante todo el tiempo en que
fueron parte del Resguardo Indigena de Chiles. Asi, al organizarse bajo una figura
jurisdiccional semejante, no sufririan las fatigas que implicaban los procesos de
acomodacion, sino que, con sus experiencias previas, podian acoplarse facilmente a las
nuevas condiciones de vida que les fueran demandadas desde la organizacidn territorial
de la comuna.

Otra respuesta es que aquellos habitantes de la parroquia Luis Gonzalo Tufifio
querian parecerse al Resguardo Indigena de Chiles porque tenian nostalgia de lo que
habian sido, extrafiaban ese ser que debieron abandonar, deseaban volver a pertenecer a
ese contagio ubicado al otro lado de la linea blanca, afioraban el reconocimiento que
antafio desde alla les habia sido otorgado. Sin embargo, al no poder materializar ese deseo,
al estar atrapados por unos dispositivos nacionales que les imponian una nueva
organizacion territorial, habian tenido que buscar en ese nuevo orden, en la legislacién
nacional de Ecuador, la opcién que mas se ajustara a sus necesidades, que mas les
permitiera cumplir su deseo, que mas aliviara esa nostalgia de volver a ser parte del
Resguardo Indigena de Chiles, a saber, la opcién de organizarse bajo la figura
jurisdiccional de las comunas agricolas.

En términos de Certeau (1996, 46), esa busqueda que en su propio beneficio ellos
habian realizado en el marco legal de la nacion ecuatoriana podria considerarse,
conceptualmente, como una tactica aplicada en medio de la estrategia disefiada e
impuesta por la nacién: “Buenas pasadas del debil en el orden construido por el fuerte,
arte de hacer jugadas en el campo del otro, astucia de cazadores, capacidades maniobreras
y polimorfismo, hallazgos jubilosos, poéticos y guerreros”.

No obstante, esa tactica que aplicaron aquellos habitantes de la parroquia Luis
Gonzalo Tufifio no dio los resultados esperados: no alivio la nostalgia por el ser perdido,
no suturo esos vinculos economicos, politicos y sociales que los dispositivos de la nacion
habian cortado tajantemente. Al contrario, provocd que aquellos habitantes de la
parroquia Luis Gonzalo Tufifio acabaran para siempre con toda posibilidad de volverse a
identificar como parte del Resguardo Indigena de Chiles, como pertenecientes a ese
mismo ser, a ese mismo orden social; porque, al constituirse como Comuna la Esperanza,

se transformaron en otra unidad social independiente y autonoma, una unidad que ya no



102

tenia ninguna necesidad o dependencia existencial de aquella otra unidad ubicada al lado
opuesto de la linea blanca.

Este tipo de imitacion territorial es denominado por los teoricos de la frontera
como el efecto espejo o el reflejo simétrico (Johnson 2003; Sandoval, Alvarez & Saavedra
2011). A cada lado de la linea blanca se ubica un cuerpo social muy parecido o casi
idéntico al otro, con los mismos funcionamientos estructurales, organizaciones operativas
y sistemas de reconocimiento territorial. El objetivo de las poblaciones, al asumir esas
posturas simétricas, es relievar la presencia de una separacién entre ellas, demostrar que
son tan idénticas que no puede haber ningun punto de complementariedad que permita la
mas minima union entre ellas, de manera que nunca la una podréa llenar algin supuesto
vacio existente en la otra, porque, si en la una hay un vacio, en la otra habra ese mismo
vacio.

Ese cuerpo social llamado Comuna la Esperanza logré levantarse frente a aquel
otro cuerpo social Ilamado Resguardo Indigena de Chiles, pero ambos decidieron ponerse
de espaldas el uno contra el otro, mirando hacia el interior de sus paises, sin reconocerse
mutuamente. En ese momento historico, sus respectivas naciones debieron sentir que, al
menos en este sector andino del trazado limitrofe, habian alcanzado la anhelada unidad
sin la cual, supuestamente, no podian existir; esa unidad que, de acuerdo con los
principios ontoldgicos establecidos por Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez en
el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”, les garantizaba a ambas la
posibilidad de contar con su propio ser, la posibilidad de ser una nacién.

Si bien es cierto que en 1918 la decision autista de la Comision Mixta habia
convertido a Montafiuela en una extremidad amputada del Resguardo Indigena de Chiles,
también es cierto que, dos décadas después, en 1938, con la conformacion de la Comuna
la Esperanza, culminaba un proceso de metamorfosis que le permitia a esa misma
comunidad de Montafiuela o, mejor, a la recién creada parroquia Luis Gonzalo Tufifio,
convertirse en un nuevo ser, un NUEVO Cuerpo, una nueva unidad constituida a imagen y
semejanza del Resguardo Indigena de Chiles. Lo que habia sido un resto lograba asi
regenerarse hasta convertirse en un todo idéntico a aquel cuerpo del cual fue arrancado.

Los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles nunca lograron superar la
pérdida de esa extremidad suya llamada Montafiuela. Ni todas las incisiones que los
dispositivos de la nacidn realizaron sobre la linea blanca para cortar tajantemente las
continuidades, ni la oposicion dicotomica de las identidades promovida por el Consulado
y el Registro Civil, ni el hecho de que esa parte suya llamada Montafiuela adquiriera unos
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nuevos nombres que implicaban otras maneras de ser, nada logro que los habitantes del
Resguardo Indigena de Chiles superaran la idea de que la linea blanca les habia
arrebatado una parte de si.

Actualmente, los mayores del Resguardo Indigena de Chiles, desde su tradicién
oral, siguen explicandoles a sus nietos que la linea blanca fue una distancia lejana que,
intempestivamente, se avino sobre ellos, estrechando su horizonte existencial, reduciendo
su campo de posibilidades sociales, recortando su ser, negandoles una parte fundamental
de su realidad inmediata. Asi lo explicd, en agosto del 2018, a sus 78 afios, el mayor José
Yanascual, exgobernador del Resguardo Indigena de Chiles, quien, a su vez, recibi6 de

su abuelo esa concepcidn de frontera que transmite a sus nietos:

[...] por ejemplo mi abuelo él conversaba que / antes / era digamos pues era / frontera
aqui / la frontera que él contaba él / que era el rio Grande que llamamos alla ;no? / y de
alli decia que / un sefior Francisco Salazar que él fue / que fue gobernador del cabildo y
no sé qué / y fue de que la la frontera hoy en la actualidad la corrieron / pues méas aca y
era méas alla [...]. (Yanascual 2018, entrevista personal; para escuchar la grabacidn,
revisar Anexos 1y 2)

Para los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles, la linea blanca los habia
despojado de algo que les pertenecia, un territorio, un rejo de vacas, una extension de
pastizales, un conjunto de ranchos o una comunidad, en fin, una parte fundamental de su
ser. Por eso, a mediados de la década de los cuarenta, se armaron con palas, picos,
machetes, horquetas y carabinas, y atravesaron con paso firme y decidido la linea blanca
por el sector de Potrerillos y el Artesdn, en inmediaciones del paramo que bordea el
nevado del Chiles, dispuestos a matar a quien se les atravesara 0 a morir en el intento, con
la finalidad de recuperar de una vez y para siempre aquello que habian perdido a raiz del
trazado que afos atras efectué de manera autista la Comisién Mixta por el cauce del rio
Jativa.

Por su parte, los habitantes de la Comuna la Esperanza sentian que ya no tenian
nada en su ser que le perteneciera al Resguardo Indigena de Chiles, nada que los vinculara
con aquella comunidad. Ahora, al estar constituidos como unidad independiente, como
cuerpo anélogo, tenian la certeza de que eran los duefios de todo lo que estuviera dentro
de los limites legales de su jurisdiccion territorial, al costado de la linea blanca que la
Comisién Mixta les habia adjudicado. Por eso, cuando se enteraron de que los habitantes

del Resguardo Indigena de Chiles habian ingresado armados a su territorio, interpretaron
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esa accion como una invasion que debia ser repelida en los mismos términos, con las
mismas armas y la misma determinacion de ir a matar o0 a morir.

El mayor Rosalino Paguay, de 78 afios, habitante de la Comuna la Esperanza,
basandose en los mas lejanos recuerdos de su primera infancia y en lo que sus tios
maternos le habian relatado, recordd, en marzo del 2018, como fueron aquellos combates
en los que su pueblo defendi6é a sangre y fuego su territorio nacional contra aquellos

colombianos invasores que provenian del Resguardo Indigena de Chiles:

[...] sino es que ellos querian invadir aqui / al territorio ecuatoriano después hubo una
lucha / por aqui arriba a las aguas hediondas / esa fue la Gltima pelea / ahi habia machete
habia lo que sea palo / a derrotar a la gente colombiana porque ellos ya / estaban para
posesionarse / y de ahi con cancillerias y todo se tomd la lucha fuertemente [...]. (Paguay
2018, entrevista personal; para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)

En agosto del 2018, el mayor Segundo Paspuezan, de 72 afios, habitante del
Resguardo Indigena de Chiles, basandose en la informacidn que le habian proporcionado
afios atras algunas personas que estuvieron en aquellos combates, como los finados Sergio
Prado, Joaquin Chiles, Melchor Yanascual y Mariano Paspuezan, recordd como su pueblo
se enfrentdé contra aquellos ecuatorianos pertenecientes a la Comuna la Esperanza,

quienes les habian despojado de sus pertenencias:

[...] no es / no es que estdbamos invadiendo / solamente ya que dividieron la frontera /
entonces hubo / hubo despojo de alla de / de Potrerillos / alla tenian la gente de aca /
tenian la gente el ganado / pero como ya hicieron la frontera / ahi si hubo despojo / dijeron
“vayasen”[...]. (Paspuezéan 2018, entrevista personal; para escuchar la grabacion, revisar
Anexos 1y 2)

La nacién, al afectar con sus dispositivos las practicas cotidianas de la comunidad,
no solo impuso una nueva identidad homogeneizada, sino que, ademas, provoco que los
sujetos olvidaran sus anteriores identidades, todo lo que habian sido en su historia. Los
habitantes de la Comuna la Esperanza y del Resguardo Indigena de Chiles, al enfrentarse
en el paramo, no repararon en aquello que hasta hace tres décadas, antes de la llegada de
la Comision Mixta, les habia unido durante siglos de historia en comun: el integrar un
mismo orden social, el compartir un mismo sistema de creencias, el interactuar bajo una
misma politica de la alteridad, el intercambiar sus alimentos en un mismo sistema
econoémico y el hacer parte de la misma herencia ancestral que les habia dejado el cacique

Juan Chiles.
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No hay modo de saber qué pensaron los directivos y técnicos de la Comision
Mixta cuando se enteraron de que los habitantes de la Comuna la Esperanza y del
Resguardo Indigena de Chiles estaban enfrentdndose a consecuencia de la linea blanca
que ellos trazaron entre ambas poblaciones. Pero, tomando en cuenta la ideologia de los
directivos y técnicos de la Comision Mixta, es posible conjeturar lo siguiente: quizas
pensaron gque esas comunidades, por fin, habian superado su edad infantil, su estado de
retraso social, su pensamiento fetichista e irracional, porque ahora, al enfrentarse a muerte
por defender su pureza nacional, estaban demostrando que ya habian encarnado ese nuevo
orden social que les fue impuesto para que se incorporaran en la superioridad progresista
de la nacion.

Bourdieu (1980, 66) afirma que el limite “produce la diferencia cultural tanto
como él mismo es producto de esa diferencia”. Los enfrentamientos entre los habitantes
de la Comuna la Esperanza y el Resguardo Indigena de Chiles demuestran que esa
afirmacion es parcialmente verdadera, o sea, parcialmente falsa. El limite si produjo una
diferencia violenta entre ambas poblaciones al cortar tajantemente las continuidades que
entre ellas existian y al enfrentar sus identidades en una oposicion dicotomica. Pero el
limite no fue producto de una diferencia previa que existia entre ambas comunidades, sino
que fue el resultado de una decision inconsulta tomada por la Comisién Mixta de manera
autista.

Segun Bartolomé (2011, 61), en muchos otros lugares de América Latina, durante
el proceso de consolidacion de las naciones, sucedié un problema similar: los limites
dividieron comunidades indigenas que compartian una misma cultura; por ejemplo, los
Mayas quedaron divididos entre México y Guatemala; los Wayus, entre Venezuela y
Colombia; los Karifias, entre Guyanas y Venezuela; los Kunas, entre Panama y Colombia;
los Yanomamis, entre Brasil y Venezuela; los Ayoreodes, entre Bolivia y Paraguay; los
Qoms, entre Argentina y Paraguay; los Mapuches, entre Chile y Argentina; y los
Avaguaranies quedaron divididos entre Paraguay, Bolivia, Brasil, Pert, Argentina y

Uruguay. Grimson (2000) llega incluso a afirmar que:

En América Latina no hay practicamente frontera que coincida con alguna diferencia
cultural anterior. Esto es tan impactante que ha llevado al engafio de creer que esa no
coincidencia de distinciones culturales y limites territoriales llegaria inclume hasta
nuestros dias. Pero la instauracion de la frontera es una transformacion del marco de
significaciones y acciones de esas poblaciones. Asi las cosas, la frontera —como
institucion territorial de estados que se pretenden naciones, de instituciones y fuerzas
sociales gue se reclaman culturas— es la “linea de base” de la produccion de diacriticos
mas que un resultado de alguna objetividad cultural previa. Es de intereses y relaciones
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de fuerza entre grupos y ejércitos que surgen las fronteras. Y desde alli las distinciones
son creadas y reproducidas. (Grimson 2000, 31)

5. Colofén

A continuacion, las conclusiones que se establecieron en este capitulo:

o Los directivos y técnicos de la Comision Mixta, encargada de trazar el limite
pactado por Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez, realizaron su trabajo sin
consultar a las comunidades que afectarian. Ellos, en su concepcion ideoldgica,
representaban el progreso que traia la nacion, mientras aquellas comunidades eran

percibidas como un escenario de retraso social, un foco de patologias sanitarias.

o La llegada de la modernidad habia generado la aparicion de discursos médicos y
de précticas profesionales mediante las cuales los técnicos y directivos de la Comision
Mixta podian concebirse como superiores frente a aquellas personas que habitaban en
la comunidad. Su propdsito, al trazar el limite sobre el territorio, era integrar esas
comunidades al ideal progresista de la nacion, sacarlas de ese supuesto estado de

retraso social en que se encontraban.

o A pesar de no ser tomados en cuenta para trazar el limite sobre su territorio, el
concepto de limites no era desconocido para los habitantes de la comunidad. Desde la
época precolombina, los sistemas de gobierno que habian administrado la vida en las
comunidades generaban demarcaciones del contorno territorial para establecer
patrones de organizacion social. Esos limites, aunque agrupaban a las personas
mediante la identificacion cultural, permanecian abiertos para permitir el contagio
entre comunidades por medio del intercambio de alimentos y el comercio de
productos. Esas transacciones promovian unas relaciones basadas en la hospitalidad,

en el contagio mutuo, en la entrega del si mismo y en la apertura hacia los demas.

o La implementacion de controles por medio de los guardias aduaneros fracturd en
dos partes esa red econdémica que mantenian las comunidades de toda la zona. La
nacion, mediante ese dispositivo, modeliz6 a los sujetos para que Unicamente se

relacionaran con los de su mismo lado de la linea blanca, y para que interrumpieran
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toda relacién afectiva con los del lado opuesto. El germen de la pureza nacional fue

sembrado de esa manera en la comunidad.

Ademas de los guardias aduaneros, otros dispositivos de la nacién como el
Consulado y el Registro Civil también ahondaron las diferencias entre ambos lados de
la linea blanca. A raiz de esa fracturacion binacional, la comunidad de Montafiuela,
que antes habia pertenecido a Colombia y después del trazado limitrofe quedd
perteneciendo a Ecuador, afront6 un grave problema identitario: debi6 desprenderse
de todo aquello que histéricamente la vinculaba a su pasado colombiano, para
refundarse como una nueva comunidad que pertenecia a la nacion ecuatoriana. Ese
rompimiento implico que abandonara su memoria histérica, sus héroes fundadores, sus
creencias miticas y que, en lugar de eso, adquiriera un nuevo nombre que la afiliara a

la identidad ecuatoriana.

La comunidad de Montafiuela paso6 a llamarse parroquia Luis Gonzalo Tufifio. En esa
nueva organizacion jurisdiccional, algunos habitantes se desvincularon por completo
de su identidad indigena Pasto para pertenecer, exclusivamente, a su filiacion nacional.
Otros habitantes, por el contrario, acoplaron ambas identidades, la indigena y la
ecuatoriana. Ellos, posteriormente, se organizaron como Comuna la Esperanza. Asi,
Montafiuela dej6 de ser una extremidad amputada y se levanté como un nuevo cuerpo

social casi idéntico al Resguardo Indigena de Chiles.

Los dispositivos de la nacion no solo fracturaron el territorio en dos partes
irreconciliables, sino que promovieron la construccion de identidades nacionales en
oposicién antagdnica. Los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles y de la
Comuna la Esperanza terminaron enfrentdndose a muerte en el paramo, en defensa de
la pureza que sus naciones les habian adjudicado, olvidando la historia en comdn que

compartian.
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Capitulo tres

La politica reproductiva del toro:
entre las variaciones nacionales y las continuidades miticas

[...] es una tradicion que han
contado los antiguas ;no?/y
nosotros también les contamos
a nuestros nifos a nuestros
hijos / para que tengan esa idea
de cdmo ha sido antes / para
gue ellos también cuenten a sus
hijos mas despues / que /
acordandose de los / mayores o
sea de los abuelos ;no? /
porque eso viene desde hace
mucho tiempo a atras que / han
contado esas historias /
entonces a los que nos gusta oir
las historias si nos gusta
conversarlas también / oirlas y
conversarlas / o sea darles una
idea a los hijos / a algtin amigo
que le guste escuchar / para que
tengan una / una idea de cdmo
ha sido antes / y por qué se
viene esas historias / por qué se
dan esas historias [...].

Fragmento de la narracion
realizada por el mayor Pablo
Paspuel, a sus 57 afios, en marzo
del 2018, en Tufifio, Ecuador.

En el primer capitulo de esta tesis se analizO como fueron construidos los
discursos nacionales que justificaron la necesidad de trazar un limite entre Colombia y
Ecuador. El objetivo fue evidenciar que Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suérez
necesitaban pactar ese contorno periférico entre sus naciones para garantizar el
funcionamiento de sus proyectos politicos, los cuales se fundamentaban en que el ser
estaba dotado de una pureza que debia inmunizarse frente al contagio exterior.

En el segundo capitulo se relatd como esos discursos nacionales fueron
diseminados sobre el Resguardo Indigena de Chiles y la Comuna la Esperanza. Ahi se
explicaron los efectos que ocasionaron sobre el territorio los dispositivos estatales que se

encargaron de trazar el limite, instaurar los controles aduaneros y diseminar la nueva
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identidad colombiana o ecuatoriana. Entre esos efectos, se analizé la fracturacion del
territorio, el corte de las continuidades politicas, econdmicas y culturales, la imposicion
de un olvido sobre las identidades existentes, la creacion de nuevas identidades nacionales
en oposicién antagonica, y la generacién de enfrentamientos violentos entre las
comunidades que quedaron ubicadas en costados opuestos de la linea blanca.

Ahora, en este tercer capitulo se estudiard como las narraciones de los mayores
sobre los seres del otro mundo generaron una propuesta de solucion a las problematicas
ocasionadas por la nacién. Los dos principales personajes de esas narraciones, Juan
Chiles, en el caso del Resguardo Indigena de Chiles, y Rosendo Paspuel, en el caso de la
Comuna la Esperanza, les permitieron a sus respectivas comunidades darles un nuevo
sentido y uso a los discursos impuestos por los dispositivos de sus naciones.

Lo que aqui se demostrara, a partir de la interpretacion de las narraciones de los
mayores, es que Juan Chiles y Rosendo Paspuel se incorporaron al orden impuesto por la
nacion, pero no para obedecerlo sino para resignificar sus politicas. Ambos seres del otro
mundo, a partir de las acciones que realizan, muestran que el orden nacional es valido y
legitimo no por su fundamento juridico y constitucional, sino porque puede ser asumido
desde las creencias sagradas y costumbres propias de las comunidades.

En este capitulo, ademas, se demostrara que los mayores, en sus narraciones,
configuraron a Juan Chiles y a Rosendo Paspuel para que, a partir de sus diferencias y
similitudes, representen, al mismo tiempo, la fracturacién del territorio ocasionada por
las naciones y las continuidades que las comunidades, no obstante, lograron reanudar.
Asi, ambos seres del otro mundo, en las apariencias externas que los diferencian, exponen
la dicotomia de sus identidades nacionales; pero en la estructura mitolégica que los
emparenta, muestran las continuidades identitarias que sus comunidades lograron poner

a circular de nuevo a través de la frontera.

1. La dltima batalla

El mayor Luis Chiles, aquel que convoco al Consulado y al Registro Civil de
ambas naciones para que distribuyeran de manera dicotomica las nuevas identidades
nacionales, fue uno de los primeros en ocupar el cargo de maximo dirigente de la
parroquia Luis Gonzalo Tufifio y de la Comuna la Esperanza, ambas dignidades ejercidas

durante varios periodos de tiempo. Su hija, la mayor Maria Chiles, recuerda que su padre



111

era la Unica persona en este sector andino de la franja fronteriza que tenia una copia del
“Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”, un facsimil donde aparecian impresos
los escudos de ambas naciones, los diez articulos pactados y las firmas de Alberto Mufioz
Vernaza y Marco Fidel Suarez, todo escrito en un elegante estilo manuscrito, bordeado
con un marco de ribetes floreados.

Ese documento permanecia la mayor parte del tiempo resguardado en una caja de
madera tallada, la cual, a su vez, permanecia oculta en un lugar secreto. El mayor Luis
Chiles Unicamente sacaba aquella caja cuando la poblacién se reunia para efectuar la
ceremonia de cambios de presidente de la parroquia Luis Gonzalo Tufifio o del cabildo
de la Comuna la Esperanza. Solo en esos momentos solemnes, aquellas cuatro paginas
fotocopiadas podian ver la luz del sol. Los demas dias, nadie podia observarlas ni tocarlas,
como tampoco podian observar ni tocar aquellos otros documentos que también
permanecian ocultos en la misma caja: el acta municipal de creacion de la parroquia Luis
Gonzalo Tufifio y la resolucion ministerial de aprobacion de la Comuna la Esperanza.

Para la mayor Maria Chiles, es un sacrilegio lo que actualmente hacen los
dirigentes de la parroquia Luis Gonzalo Tufifio y de la Comuna la Esperanza, quienes no
mantienen resguardados esos documentos en un lugar oculto, alejados del dominio
publico, sino que frecuentemente los emplean para realizar trdmites administrativos y, a
veces, incluso, los llevan hasta otras ciudades a la vista de todo el mundo para realizar
diligencias de diferente naturaleza, como si se tratara de papeles de cualquier indole que

carecieran de trascendencia:

[...] unos que han ido hasta Cali / alla llevando las escrituras / jacaso asi era? / asi no era
/ mi papa nunca saco los archivos / él fue cuanta vez presidente pero nunca él ha sacado
la las / escrituras / porque decia “es una cosa consagrada” [...]. (Chiles 2018, entrevista
personal; para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)

Hay dos posibles razones por las cuales los habitantes de aquella época
convirtieron el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia” en un documento de
caracteristicas sagradas o de naturaleza “consagrada”, como lo denominaba el padre de
la mayor Maria Chiles. La primera razon, que es de caracter religioso, indica que eso
sucede cuando en la comunidad aparece un objeto cuyas manifestaciones no pertenecen
a este mundo, sino que provienen del otro mundo, el mundo de lo espiritual, de lo divino,
de los muertos (Eliade 2015, 14-15). La segunda razon, que es de caracter politico, explica

gue una comunidad sacraliza un objeto cuando no puede comprender ni cambiar el sentido
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de sus manifestaciones, cuando ese objeto escapa de su dominio (Garcia Canclini 1989,
179).

La comunidad sacraliz6 el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia” por
ambas razones, tanto la religiosa como la politica. Por un lado, ese documento exponia
una normativa que no pertenecia a la comunidad sino al orden de lo nacional, a esa otra
dimensién social, econdmica y politica que habia empezado a regir desde 1916, pero que
solo tres décadas después la comunidad comenzaba a interiorizar gracias a la instalacion
de los dispositivos de la nacion en el territorio. Por otra parte, la comunidad no tenia
ninguna opcién de desafiliarse de ese documento, sino que debia obedecer
escrupulosamente sus estipulaciones, sin posibilidad de alterarlo para adaptarlo a su
conveniencia o de rechazarlo para declararse disidente. El “Tratado de Limites entre el
Ecuador y Colombia” se convirtié en un documento sagrado porque, de ese modo, la
comunidad le encontrd un sentido a esa normativa que le fue impuesta desde un orden
diferente al que siempre, histéricamente, habia regulado sus relaciones sociales.

Al convertir el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia” en un
documento sagrado, los habitantes de la comunidad ya no debieron sentirse coaccionados
a obedecer una normativa ajena a su propio devenir, sino que ahora podian sentirse
convocados a respaldar con devocidn unas orientaciones que eran irradiadas por una
fuerza superior, por un orden divinizado. Por eso, cada vez que los colombianos del
Resguardo Indigena de Chiles atravesaban, armados, la demarcacion limitrofe con
intenciones de recuperar lo que, segun ellos, les habia sido arrancado, los pobladores de
la Comuna la Esperanza les salian al paso, también armados, dispuestos a matar o0 a morir
para impedir, segun ellos, esa invasion y hacer respetar a sangre y fuego la demarcacion
que estaba estipulada en el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”.

Pero, asi como aquellos enfrentamientos eran motivados por un orden dotado de
sacralidad, esos enfrentamientos también llegaron a su fin el dia en que se interpuso entre
ambos bandos otro orden también dotado de sacralidad. EI mayor Primitivo Paspuel,
quien habia nacido cuando la Comuna la Esperanza era todavia un anejo del Resguardo
Indigena de Chiles llamado Montafiuela, particip6 en la ultima batalla que marcd el fin
de los sangrientos enfrentamientos entre aquellas dos comunidades que quedaron
ubicadas en costados opuestos de la linea blanca. Todo lo que ahi vivid, escuché y
presencio se lo contd detalladamente, afios despueés, a su hijo, el mayor Luis Paspuel,

quien, a sus 65 afos, en junio del 2013, lo rememoro de esta manera:
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[...] mas antes decia pues que / conversaba mi papacito pues que / asi ha habido / ha
habido /y por atras en la/ en la roca que llamamos / ahi un nombre de un Rosendo Paspuel
/ esos han sido compactados / y la gente de aca de Colombia ha tenido ganado / toda esta
parte del Arteson todo eso / y han estado queriéndose hacer duefios / y entonces los nativos
de aqui / los habian sacado con bala y todo / y entonces ahi conversaba mi papacito que /
que un / torote tremendo / que dezque decian “indios piojosos” ¢no? / que dezque decian
los de Colombia / “;qué van a poder sacar ese toro?” / asi es / “habia sido el cuco” dijo
mi papéa / cuando los policias de Tulcan / le han tenido / ya listo / le han puesto un poncho
rojo asi al frente de unos frailejones / y han cogido y / tras / tras / bala carajo / entonces
ahi que ha salido vea / un / un / como / persona que ha salido del toro / y se ha largado
rengueando renqueando / conversaba mi papacito que ellos han andado juntos / con los
policias que le mataron al toro / ah / y ese toro que de... / que dezque desaparecid porque
era compacto / de los / de los que han tenido el ganado alla / ah / eso conversaba mi
papacito / pero los han derrotado / los han derrotado y / cosa que de aqui / dezque iban a
/ hombres y mujeres a / a echar garrote carajo / hasta que los habian derrotado / con todo
ganado todo [...]. (Paspuel 2013, entrevista personal; para escuchar la grabacién, revisar
Anexos 1y 2)

En este enfrentamiento narrado por el mayor Luis Paspuel ocurre un hecho
particular: en medio del fragor de la batalla, aparece, de manera inusitada, un enorme toro
que llega a pastar en el campo de combate. Su presencia ahi podria relacionarse con las
reses que los colombianos habian llevado hasta ese mismo lugar con el propoésito de
demostrar que el sector del Arteson les pertenecia, o sea, podria suponerse que ese enorme
toro salio de su vida salvaje en el paramo para convertirse en el macho lider o en el
semental reproductor de la manada de vacas. Sin embargo, en el relato del mayor Luis
Paspuel, el enorme toro no demuestra ningun interés por las reses de los colombianos; es
mas, pareciera que ni siquiera se percatara de la existencia de ellas. Lo Unico que le
interesa es seguir pastando en el campo de combate, en medio de los dos bandos que estan
enfrentandose, sin que nadie pueda explicarse por qué ha llegado hasta ahi o cual es su
propésito.

La presencia del enorme toro interrumpe el combate entre las dos comunidades,
dejando a sus habitantes en un suspenso aténito. Ni los unos ni los otros se atacan porque
tienen miedo de que cualquier movimiento agresivo, grito de angustia o accién repentina
altere la tranquilidad del enorme toro y desate una reaccion que seria catastrofica para
todos. Los colombianos del Resguardo Indigena de Chiles, sin embargo, encuentran el
modo de sacarle provecho a la delicada situacion. Desafian a los ecuatorianos de la
Comuna la Esperanza, diciéndoles, de manera ofensiva, que ellos no son capaces de sacar
al enorme toro del campo de batalla. Su proposito es empujar a los ecuatorianos hacia una

empresa que muy seguramente les ocasionara la muerte.
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Aqui se presenta otro hecho particular en este enfrentamiento narrado por el mayor
Luis Paspuel. Aunque los colombianos del Resguardo Indigena de Chiles desafiaron
directamente a los habitantes de la Comuna la Esperanza, fueron en realidad los policias
ecuatorianos quienes aceptaron el desafio y asumieron la tarea de sacar al enorme toro
del campo de batalla, sin permitir la participacion de nadie mas. Por un lado, podria
pensarse que su proposito es proteger a los habitantes de su mismo costado de la linea
blanca, a sus connacionales, evitdndoles una circunstancia que seguramente les generaria
un grave riesgo. Por otro lado, podria considerarse que asumieron ese desafio no solo
porque querian proteger a sus connacionales, sino también porque estaban convencidos
de que sus experiencias en tacticas militares, asi como su equipamiento bélico, les
permitiria alcanzar los resultados deseados con mucha mas eficacia y eficiencia que si
dejaran la tarea en manos de sus connacionales.

Basicamente, el plan de los policias ecuatorianos consistié en mover al enorme
toro del lugar en que se encontraba pastando, para conducirlo hacia un sitio cercano en el
mismo sector del Arteson donde lo pudieran tener dentro de su campo de disparo. Para
ello, vistieron un frailejon con un poncho rojo: el enorme toro, al observar ese frailejon,
lo confundio con una persona que, supuestamente, le estaba provocando, y salié corriendo
con todas sus fuerzas para embestirlo con sus cuernos en posicion de ataque. Los policias
ecuatorianos esperaron unos segundos; luego, en el momento preciso, desenfundaron sus
armas y le dispararon en repetidas ocasiones hasta estar seguros de que lo habian matado.
Sin embargo, cuando se acercaron a examinar el cadaver, descubrieron que el enorme
toro realmente estaba transformandose en una persona, en alguien llamado Rosendo
Paspuel, un hacendado a quien todos conocian y a quien luego vieron alejarse lentamente
hacia el horizonte del paramo, cojeando a causa de los disparos recibidos.

Después de esos hechos, segun la narracion del mayor Luis Paspuel, las dos
comunidades, aunque habian estado matandose durante varios afios en el paramo,
entendieron, de mutuo y pacifico acuerdo, que habia llegado el momento de acabar con
aquellos enfrentamientos, para nunca mas volver a trenzarse en esa guerra fratricida. Los
colombianos del Resguardo Indigena de Chiles se comprometieron a no volver a cruzar
el limite en busca de aquella parte de su cuerpo social que antafio les fue arrancada. Los
ecuatorianos de la Comuna la Esperanza, por su parte, se declararon victoriosos porque
sintieron que ya podian empezar a vivir tranquilamente en su territorio, sin la constante

preocupacion de una posible invasion proveniente del lado colombiano.
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A primera vista, pareciera que la intervencién de los policias ecuatorianos motivo
a ambas comunidades a tomar esas decisiones tan trascendentales, unas decisiones que
no habian sido capaces de tomar durante todos los afios de enfrentamientos que ya
arrastraban. La estrategia de los uniformados para sacar al enorme toro del campo de
batalla estuvo tan bien ejecutada que, por un lado, demostré la valentia y la inteligencia
de sus connacionales, los habitantes de la Comuna la Esperanza; pero, por otro lado,
también puso en evidencia la vileza con que habian procedido los habitantes del
Resguardo Indigena de Chiles al plantearles ese desafio a sus rivales. Todo pareciera
indicar que la nacion, asi como habia originado la rivalidad entre estas dos poblaciones
al separarlas con una linea blanca, también habia logrado resolver sus conflictos por
medio de la intervencion exitosa de uno de sus dispositivos, a saber, la Policia.

No obstante, es necesario evaluar la siguiente circunstancia: la intervencion de los
policias ecuatorianos implicd, sin lugar a dudas, un triunfo moral de los ecuatorianos
sobre los colombianos durante ese enfrentamiento en el Arteson, pero eso no era una
motivacion suficiente como para que ambas comunidades decidieran resolver de manera
inmediata sus profundas diferencias. Las dos poblaciones llevaban méas de cinco afios
enfrentandose a muerte en el pdramo; una accion valiente e inteligente de un grupo de
policias durante un enfrentamiento no les haria cambiar de parecer inopinadamente. Por
lo tanto, aunque la nacion si origino el conflicto entre ambas comunidades, no fue ella
quien lo resolvi6 por medio del dispositivo que puso en ejecucién en aquel enfrentamiento
en el Arteson.

Las decisiones que tomaron ambas comunidades se debieron, mas bien, a lo que
sucedio con el enorme toro, a su transformacion en Rosendo Paspuel después de recibir
los disparos de los policias ecuatorianos. Ese hecho provocé que tanto los ecuatorianos
de la Comuna la Esperanza como los colombianos del Resguardo Indigena de Chiles
decidieran resolver de inmediato sus diferencias, y acabar para siempre con los
enfrentamientos que tantas muertes habian provocado. Pero no tomaron esas decisiones
como un efecto apresurado provocado por el fuerte impacto emocional que debid haberlos
estremecido a todos al presenciar semejante transformacion del enorme toro. No, no fue
a consecuencia de €eso, sino a raiz de que todos los presentes, tanto colombianos como
ecuatorianos, comprendieron de inmediato los significados y alcances que podian
deducirse de aquella transformacion.

Los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles, al observar al enorme toro
transformandose en Rosendo Paspuel, debieron haber comprendido de inmediato que ese
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territorio ya no le pertenecia a su legendario cacique Juan Chiles, a esa figura ancestral y
fantasmagorica que frecuentemente aparecia por el paramo montado a caballo y vistiendo
un poncho colorado, y que de vez en cuando también se transformaba en toro, en tigre o
en quinde. Ahora estaban frente a la evidencia que demostraba, innegablemente, que ese
territorio, el cual ellos reclamaban como propio y por el cual estaban luchando a muerte,
pertenecia, realmente, a otro cacique, a otro espiritu, a un nuevo ser del otro mundo que
quizéas fuera tan poderoso y tan celoso de sus posesiones como lo habia sido
historicamente el mismo cacique Juan Chiles con las tierras que les heredd a sus
indigenas.

Por eso, los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles, sin necesidad de mediar
palabras que pactaran acuerdos ni mucho menos firmar documentos que testificaran
compromisos, decidieron, de manera unilateral, regresar a su territorio, al otro lado del
rio Jativa, y nunca mas volver a reclamar ahi, en ese suelo ecuatoriano, aquello que les
habia sido arrancado afios atras y que nunca, aunque pasaran los afios y llegaran nuevas
generaciones, lograrian recomponer. De este modo, no solo aceptaban que ese sector
ecuatoriano ya no ocupaba un lugar en el mapa del territorio que les habia heredado Juan
Chiles, sino que también, con esa decision, evitaban involucrarse en unos enfrentamientos
donde, seguramente, ya no tendrian la mas minima posibilidad de salir vencedores,
porque ya no estarian enfrentdndose a otros mortales sino contra un ser del otro mundo
cuyo poder sobrepasaria toda prevision humana.

Por su parte, los habitantes de la Comuna la Esperanza, al observar al toro
convirtiéndose en Rosendo Paspuel, debieron experimentar una doble sensacion de
triunfo. Por una parte, ahora, gracias a esa intervencion de Rosendo Paspuel, tenian la
plena garantia de que el territorio que les asigné la nacion les pertenecia legitimamente,
sin necesidad de que nadie tuviera que volver a matar o a morir para que esa propiedad
les fuera reconocida. Pero, por otra parte, ahora ya habian dejado de ser los desheredados
de Juan Chiles, los huérfanos que perdieron a su héroe fundador al separarse del
Resguardo Indigena de Chiles, los abandonados que no contaban con ningun ser del otro
mundo que les brindara abrigo y proteccion espiritual, los desprovistos de su mito
fundacional. A partir del momento en que el enorme toro se transformé en Rosendo
Paspuel, los habitantes de la Comuna la Esperanza podian asegurar gue tenian un nuevo
lider, un héroe fundador, un ser del otro mundo que habia llegado para respaldarlos en

caso de que algun pueblo se atreviera a ofenderlos.
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Estas deducciones que se infieren de la transformacién del enorme toro en
Rosendo Paspuel replantean totalmente el modo de interpretar la historia contada por el
mayor Luis Paspuel. Es equivoco afirmar que el enorme toro aparecié en el campo de
batalla inusitadamente, como si estuviera buscando a las reses de los colombianos para
amancebarse con ellas o como si la casualidad o la desorientacion le hubiesen conducido
hasta ese lugar. El enorme toro llego hasta el Artesén con un objetivo claramente definido:
resolver para siempre la disputa sangrienta que desde hace mas de cinco afios se habia
desatado entre los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la
Esperanza a raiz del trazado limitrofe pactado por Ecuador y Colombia.

También es equivoco creer que los policias ecuatorianos asumieron el desafio de
enfrentar al enorme toro para proteger la vida de sus connacionales, los habitantes de la
Comuna la Esperanza. No, los policias ecuatorianos asumieron esa tarea por dos razones:
primero, porque los habitantes de la Comuna la Esperanza no enfrentarian a ese toro que
realmente habia llegado ahi para darles la victoria y convertirse en su nuevo héroe
fundador, su nuevo ser del otro mundo; y segundo, porque el enorme toro necesitaba que
aquellos policias ecuatorianos lo atacaran con sus armas letales para asi demostrar, frente
a todos los presentes, su enorme poder, sus capacidades sobrehumanas, su origen divino,
su procedencia del otro mundo.

La historia que narra el mayor Luis Paspuel acerca de como finalizaron los
enfrentamientos entre los ecuatorianos de la Comuna la Esperanza y los colombianos del
Resguardo Indigena de Chiles no habla sobre un acto heroico efectuado con valentia por
los policias ecuatorianos en su funcion de ser un dispositivo de la nacién. No, realmente
es la historia sobre como un ser del otro mundo, Ilamado Rosendo Paspuel y con el poder
de transformarse en toro, convirtié un campo de batalla en un escenario donde despleg6
toda una actuacion que le permitié manejar a su antojo la situacion: convencio a los
colombianos de no volver a reclamar territorios en suelo ecuatoriano, apacigud
definitivamente los enfrentamientos entre ambos pueblos y se erigi6 como el nuevo
fundador heroico o ser del otro mundo que llegaba a proteger a los habitantes de la
Comuna la Esperanza.

Lo que el mayor Luis Paspuel estd queriendo decir con esa historia que le contd
su padre es que, si bien es cierto que fue el orden nacional el que originé el enfrentamiento
entre ambas poblaciones, también es cierto que fue el orden de las comunidades, con sus
creencias sagradas, sus convicciones religiosas y sus practicas culturales, el que logro

superar para siempre semejante problema que habia desembocado en terribles actos
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violentos. EI modo como fue solucionado ese problema evidencia que el orden de la
comunidad no actud de manera aislada, sin tomar en cuenta absolutamente nada del orden
nacional que habia empezado a regir desde 1916. Ese orden de la comunidad tuvo que
acoplarse a las determinaciones estipuladas por el orden nacional. De hecho, el trazado
que diferencia el territorio que pertenece a Rosendo Paspuel del territorio que pertenece
a Juan Chiles es exactamente el que aparece establecido en el “Tratado de Limites entre
el Ecuador y Colombia”.

Estas dos comunidades, aunque habian interiorizado el orden nacional a través de
los dispositivos instalados en sus territorios y a través de la sacralizacion del Tratado,
lograron introducir en esa normativa social aquel otro orden local que desde tiempos
remotos regia sus practicas y dinamicas culturales. Es lo que Hall (2013, 86) denomina
como una articulacion de discursos, una “forma de conexion que puede crear una unidad
de dos elementos diferentes, bajo determinadas condiciones”. También, visto desde otro
postulado tedrico, lo que hicieron aquellas dos comunidades podria relacionarse con lo
que Deleuze y Guattari (2012, 76) llaman un agenciamiento, una accion que permite “que
estados de fuerza y regimenes de signos entrecrucen sus relaciones”. Como sea, lo que
sucedio durante aquel ultimo enfrentamiento en el paramo demuestra claramente la
capacidad de ambas poblaciones para articular el discurso nacional con los saberes de la

comunidad, o para agenciar el estrato politico con el religioso.

2. Gobernar es poblar

Desde el discurso histérico, las existencias de Rosendo Paspuel y de Juan Chiles
se remontan a épocas diferentes, épocas que, incluso, son distantes en el tiempo. Juan
Chiles aparece referenciado en los libros de historia local y en los estudios antropoldgicos
como un cacique de los indigenas Pastos que combatid a los usurpadores independentistas
durante la primera mitad del siglo XVIII (Rappaport 2005; Vésquez 2012). Rosendo
Paspuel aparece en los archivos eclesiasticos de la parroquia Luis Gonzalo Tufifio y en
los anales del Registro Civil ecuatoriano como una persona que nacié y vivié en este
territorio dos siglos después, durante la primera mitad del siglo XX. Sin embargo, desde
el discurso de la tradicion oral, Juan Chiles y Rosendo Paspuel pertenecen a una misma
contemporaneidad, es decir, ambos coexistieron en un mismo tiempo mitico que obedece

al origen fundacional de sus respectivas poblaciones, como si el uno hubiese fundado el
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Resguardo Indigena de Chiles y el otro la Comuna la Esperanza de manera simultanea,
exactamente en la misma época.

Los mayores cuentan que Juan Chiles y Rosendo Paspuel, aunque compartieron
la misma época, vivian cada uno en su respectivo territorio nacional, en su respectiva
comunidad, a una y otra margen del rio Jativa, separados por la linea establecida en el
“Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”. Los dos, a pesar de vivir en lados
opuestos de la frontera, llevaban, empero, unas existencias que se caracterizaban por ser
paralelas, como si actuaran, exactamente, bajo los mismos parametros y circunstancias
en su respectiva orilla fronteriza. Este fenémeno consistia, basicamente, en ese mismo
efecto espejo o reflejo simétrico que los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles y
de la Comuna la Esperanza habian implementado en sus funcionamientos estructurales,
en sus organizaciones operativas y en sus sistemas de reconocimiento territorial. Es como
si ambas poblaciones no solo hubiesen adquirido una misma forma en su administracién
politica, sino también en sus creencias sagradas.

Notese el paralelismo existente entre estos dos fragmentos que hablan sobre cada
uno de esos dos lideres fundacionales, un paralelismo que no solo puede evidenciarse en
el contenido de lo narrado, sino también en la disposicion de la informacién manejada
por los mayores. El primer fragmento, que habla sobre Juan Chiles, fue relatado por el
mayor Libio Ruano a sus 54 afios, en marzo del 2009, en la poblacion Cristo Rey,
perteneciente al Resguardo Indigena de Chiles; el segundo fragmento, que habla sobre
Rosendo Paspuel, fue relatado por el mayor Marcos Paspuezan a sus 76 afios, en febrero

del 2013, en la cabecera de la parroquia Luis Gonzalo Tufifio, en la Comuna la Esperanza:

[...] eh sabian decir de que en una laguna que hay por alla atras en el punto La Puerta /
volteando yendo para / para Mayasquer / hay una laguna grande / entonces que él [Juan
Chiles] / se jalaba / de un de un filo se jalaba / persona / cristiano como era comin y
corriente / y al otro lado salia hecho un toro / que decia un tigre bueno y asi varias / varios
varios / animales que se transformaba / pues ese ese es la la historia que a nosotros / nos
han contado nuestros mayores [...]. (Ruano 2009, entrevista personal; para escuchar la
grabacidn, revisar Anexos 1y 2)

[...] entonces de ahi / ha sabido llegar amarrar el caballo en la laguna de / del Cerro del
Medio / ha sabido amarrar el caballo y tirarse a la laguna y salir al otro lado un toro /
entonces ha sabido salir y seguirse majando / con los toros de de de de cierto pues ¢no? /
con los toros bravos majarse /'y / y de ahi ele ahi seguir montando en las vacas todo eso /
ya de cansado de lo que se ha sabido majar / ha sabido tirarse a la laguna y al otro lado
ha sabido salir donde esta el caballo persona vuelta / como ha sa... ha sabido ser este
Rosendo Paspuel [...]. (Paspuezan 2013, entrevista personal; para escuchar la grabacion,
revisar Anexos 1y 2)
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Tanto Juan Chiles como Rosendo Paspuel cumplen el mismo rol histérico y
sagrado en sus respectivas comunidades: son héroes fundadores y espiritus protectores,
el uno del Resguardo Indigena de Chiles y el otro de la Comuna la Esperanza. Los dos
tienen la misma capacidad de abandonar su forma humana para transformarse en toro,
aunque, en el caso de Juan Chiles, puede transformarse, ademas, en tigre y en quinde,
segun los relatos de los mayores. Los dos efectlan esa transformacion siguiendo el mismo
procedimiento: primero llegan en sus caballos a la orilla de una laguna, Juan Chiles a la
de La Puerta y Rosendo Paspuel a la del Cerro del Medio (en otras narraciones sera la
laguna Verde); ahi se despojan de sus ropas e ingresan caminando a esas aguas heladas
hasta quedar sumergidos; y, después, empiezan a emerger por la orilla opuesta ya
transformados en el animal que hayan decidido convertirse, en un enorme toro o, solo en
el caso de Juan Chiles, en un tigre o en un quinde. Y, por Gltimo, los dos retornan a su
figura humana efectuando el procedimiento inverso: se sumergen de nuevo en la laguna
por la orilla que habian salido hasta que emergen ya devueltos a su forma humana por el
lado que habian ingresado.

La Unica vez en que Rosendo Paspuel se transformo en toro a la vista de todas las
personas fue cuando les puso fin a los enfrentamientos entre los habitantes del Resguardo
Indigena de Chiles y de la Comuna la Esperanza, en el sector del Arteson. Es como si en
aquella ocasion hubiese necesitado hacer publica su transformacion para que todos los
presentes se enteraran y, por supuesto, se convencieran, aterradoramente, de la
extraordinaria magnitud de su poder, de modo que a nadie le quedara la menor duda de
que él, un nuevo ser del otro mundo, habia llegado a ese territorio ecuatoriano para
imponer su ley. Las demas veces en que se transforma en toro, seglin cuentan los mayores
que presenciaron aguel momento o que escucharon a sus padres y abuelos hablar sobre lo
que habian visto (Avalos & Vasquez 2013; 2014), siempre lo hizo sumergiéndose en las
aguas depurativas de la laguna, tal como lo hacia Juan Chiles.

Ahi, en la laguna de La Puerta o en la del Cerro del Medio, bajo ese manto liquido,
fuera del alcance de toda mirada humana, ocurria el proceso mediante el cual Juan Chiles
y Rosendo Paspuel abandonaban su figura humana y adquirian su forma animal. La
superficie del agua marcaba el limite entre este mundo y el otro mundo, era la puerta que
permitia la comunicacion entre ambos mundos. Afuera del agua, en este mundo, podia
verse a un hombre sumergiéndose por una orilla de la laguna y luego a un toro enorme
emergiendo por la orilla opuesta, dos escenas que no tenian nada de asombrosas; pero,

dentro del agua, en el otro mundo, esas dos escenas se concatenaban en una continuidad
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que escapaba de toda racionalidad aristotélica o cartesiana: era el hombre
transformandose en el enorme toro. Afuera del agua, al alcance de la vista, lo normal;
adentro del agua, fuera del alcance de la vista, lo insélito.

El otro mundo estaba mediado, precisamente, por la explicacion que permitia
encontrar la continuidad entre el hombre y el toro, aquello que ocurria bajo el agua y que
escapaba del ojo humano, del dominio de aquellos mayores que, ocultos en el follaje de
los arboles o en los riscos de las montafias de los alrededores, presenciaban ese momento
sublime y sagrado en que Juan Chiles o Rosendo Paspuel atravesaban ese limite liquido,
cruzaban esa puerta de agua que les permitia entrar al otro mundo como humanos y salir
de alla transformados en toro. De acuerdo al estudio psicoanalitico que Bachelard (1978,
220) le aplica a la figura del agua en la poética, el otro mundo presente bajo esa laguna
seria un vientre donde se engendra y se conforma un renacimiento del hombre que le
permite adquirir un nuevo ser, todo a partir de lo humanamente imposible, o sea, a partir
de lo divinamente admisible: “No0s sumergimos en el agua para renacer renovados. En
Los jardines suspendidos, Stefan George oye que el agua murmura: ‘sumérgete en mi
para poder surgir de mi’. Entiéndase: para tener la conciencia de surgir”.

Pero, ¢cuél era el propdsito de Juan Chiles y de Rosendo Paspuel al ingresar al
otro mundo para salir de alld cada uno transformado en un enorme toro? ¢Por qué,
precisamente, escogian renacer desde el vientre de la laguna o desde el otro mundo
transformados en ese animal, en ese ser especifico? La respuesta la ofrecieron dos
mayores cuyos relatos coinciden en que tanto Juan Chiles como Rosendo Paspuel tenian
el mismo objetivo al transformarse en toro. EIl primer mayor es Pablo Paspuel, quien, a
sus 53 afios, en octubre del 2013, en la Comuna la Esperanza, explico el propdésito de Juan
Chiles; y el otro mayor es Marcos Paspuezan, quien, a sus 76 afios, en febrero del 2013,

también en la Comuna la Esperanza, explicé el objetivo de Rosendo Paspuel:

[...] antes dezque tenian ese paramo / lleno de ganado casi todito / puro ganado solo de
los dos [de Juan Chiles y de Rosendo Paspuel] / entonces don / don Juan Chiles dezque
llegaba y se tiraba a la laguna y salia nadando al otro lado / pero dezque salia convertido
en toro al otro lado / entonces alla / dezque iba como como un animal pues toro / iba
balando balando y / entonces el ganado de una dezque se le arrinconaba todito el que tenia
¢l / contaba y se venia [...]. (Paspuel 2013, entrevista personal; para escuchar la
grabacion, revisar Anexos 1y 2)

[...] ha sabido amarrar el caballo y tirarse a la laguna y salir al otro lado un toro / entonces
ha sabido salir y seguirse majando / con los toros de de de de cierto pues no / con los toros
bravos majarse / y /'y de ahi ele ahi seguir montando en las vacas todo eso / ya de cansado
de lo que se ha sabido majar / ha sabido tirarse a la laguna y al otro lado ha sabido salir
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donde esta el caballo persona vuelta / como ha sa... ha sabido ser este Rosendo Paspuel
[...]. (Paspuezéan 2013, entrevista personal; para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1

y2)

Segun la narracion del mayor Pablo Paspuel, el objetivo de Juan Chiles al
transformarse en toro era ejercer un control sobre las vacas que tenia pastando en el
paramo, un control que consistia en conducir esas vacas hasta un lugar donde pudiera
organizarlas para proceder a contarlas, es decir, se transformaba en toro para ordenar e
inventariar el ganado que poseia en el paramo. EI mayor Marcos Paspuezan explica que
el objetivo de Rosendo Paspuel era muy similar: se transformaba en toro para enfrentar a
los otros toros bravos que acompafiaban a sus vacas en el paramo, de manera que tuviera
plena libertad para aparearlas. En ambos casos, tanto en la narracion del mayor Pablo
Paspuel sobre Juan Chiles como en la del mayor Marcos Paspuezan sobre Rosendo
Paspuel, el propdsito de ambos héroes fundadores, al transformarse en un enorme toro,
era ejercer una dominacion sobre los demas individuos de la especie, tanto para
administrarles la vida como para poseerlos sexualmente.

Pero esa dominacién administrativa y sexual que ambos ejercian sobre sus vacas
no era el fin para el cual se transformaban en toro. Esa dominacion era apenas un medio:
lo que ellos propiamente buscaban, de acuerdo con las narraciones de Pablo Paspuel,
Marcos Paspuezan y de muchos otros mayores de la frontera colombo-ecuatoriana
(Avalos & Vasquez 2013; 2014), era aumentar su rebafio de vacas, incrementar la
extension de su hacienda, poblar de terneros su respectiva margen limitrofe del paramo.
El hecho de ser unos toros que habian surgido o renacido desde el otro mundo les otorgaba
una mayor potencia sexual, una capacidad reproductora inigualable, una resistencia viril
que les permitia prefiar con multiples crias a todas sus vacas cada vez que salian de las
aguas de su respectiva laguna.

A primera vista, ese modo de proceder podria interpretarse como una
manifestacion evidente de la ambicién desmedida que imperaba en el caracter de estos
dos espiritus protectores, como si lo que estuviesen buscando, en ultima instancia, fuera
enriquecerse a medida que desbordaban el nimero de su ganado, a medida que expandian
su dominio. Pero, si esa interpretacion fuera acertada, entonces, Juan Chiles y Rosendo
Paspuel no estarian posicionados mutuamente bajo el principio del efecto espejo o del
reflejo simétrico, donde cada uno intentaba concebirse a imagen y semejanza del otro. Si
esa hipdtesis fuera correcta y ambos estuviesen movidos por una ambicion desmedida,

Juan Chiles y Rosendo Paspuel estarian ubicados en una posicion de confrontacion,
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inmersos en una competencia agonistica, luchando el uno contra el otro, porque su deseo
insaciable no podria ser contenido por la linea blanca establecida en “Tratado de Limites
entre el Ecuador y Colombia”, sino que, tarde o temprano, alguno de los dos buscaria
atravesarla para seguir poblando con mas vacas aquellos nuevos territorios ubicados al
otro margen de la frontera y asi seguir aumentando sus riquezas.

La idea de que Juan Chiles y Rosendo Paspuel estarian inmersos en una
competencia agonistica como fruto de sus ambiciones individuales es, a todas luces,
insostenible. La razon es que esa interpretacion contradice lo que sucedio6 en aquel Gltimo
enfrentamiento que protagonizaron las comunidades del Resguardo Indigena de Chiles y
de la Comuna la Esperanza en el paramo, en el sector del Artesén, alla donde aparecio
por primera vez aquel enorme toro que, despues de recibir varios disparos de los policias
ecuatorianos, se transformo luego en Rosendo Paspuel frente a la vista de todo el mundo.
Lo que sucedid ahi, en ese escenario, demuestra que la relacion entre Juan Chiles y
Rosendo Paspuel no puede ser concebida, bajo ningun razonamiento, desde la
confrontacion, porque, justamente, ese dia ambas comunidades, gracias a la aparicion de
Rosendo Paspuel, entendieron de manera definitiva que ahora esos dos seres del otro
mundo eran los duefios legitimos de su respectivo lado de la frontera.

Durante aquel ultimo enfrentamiento en el pAramo, en el sector del Arteson, quedo
claro que la razon de ser de Rosendo Paspuel, el sentido primordial de su existencia, no
era venir a este mundo a confrontar con Juan Chiles, sino que llegaba a armonizar con él
a partir de lo que sus respectivas naciones habian establecido en el “Tratado de Limites
entre el Ecuador y Colombia”. Ese dia, las comunidades del Resguardo Indigena de Chiles
y de la Comuna la Esperanza, después de haber solucionado sus conflictos mediante la
intervencion de un nuevo ser del otro mundo y bajo un criterio eminentemente nacional,
debieron sentir que renacian en un nuevo orden, que resurgian dotadas de un nuevo
régimen social en el cual se fusionaba la dimensién cultural de lo local y la dimension
juridica de lo nacional.

Juan Chiles y Rosendo Paspuel, al transformarse cada uno en un enorme toro y
prefiar con impetu desmedido a sus vacas, no estaban actuando movidos por una ambicién
individual, por un animo expansionista que representara una amenaza invasiva para el
otro. Su modo de proceder residia, ante todo, en la labor que desempefiaban como lideres
espirituales o héroes fundadores de sus respectivas comunidades. Al poblar de terneros
su respectiva margen fronteriza del paramo, estaban cumpliendo con la funcién que

habian asumido al interior de sus respectivas comunidades; ellos, como toros, poblaban
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de terneros el paramo para cumplir asi con el mandato sagrado de gobernar
espiritualmente el territorio que su respectiva nacion les habia asignado.

La idea pareciera sugerir que Juan Chiles y Rosendo Paspuel, con su modo de
proceder, estaban afirmando un razonamiento que resulta obvio: para que el gobernante
pueda ejercer su gobierno necesita contar con gobernados, caso contrario su funcion
carece de sentido. Sin embargo, cuando ambos se dedican a poblar de terneros el paramo
no estan afirmando esa obviedad: que el gobernante debe proveerse de gobernados; lo
que ellos estan diciendo con su proceder es que todo gobierno debe estar atravesado por
una politica de la reproduccion, no tanto para proveerse de gobernados como si para
garantizar que ese ejercicio del poder, esa diseminacion de una normativa imperante, se
extienda por todo el territorio y perdure en el tiempo de generacidn en generacion, siglo
tras siglo, alcanzando las metas propuestas para la conquista, dominio y administracion
de la sociedad.

Al promover la reproduccién incesante de sus vacas, Juan Chiles y Rosendo
Paspuel no buscaban aumentar el nimero de gobernados en su territorio; lo que deseaban
era prolongar en el espacio y en el tiempo la perdurabilidad de su gobierno: garantizar
que cada orden emitida, norma dispuesta, estructura consolidada e institucion levantada
pudiera llegar a operar no solo en su extension territorial, sino también en una posteridad
indefinida. Esa necesidad de perdurar en el tiempo, de prolongar su legado, obedecia,
principalmente, al caracter incipiente y fundacional de sus respectivos gobiernos, al temor
que ambos debian experimentar cada vez que miraban hacia atrds y descubrian que eran
los iniciadores de una tradicion que no estaba consolidada en el tiempo, los creadores de
una institucionalidad sagrada que carecia de un pasado que la sustentara, los héroes
fundadores de dos comunidades que, aunque llevaban siglos y siglos asentadas en ese
territorio, habian renacido fusionando el espiritu local y nacional el dia en que sus
pobladores, después de enfrentarse por Gltima vez en el Arteson, aceptaron que sus
territorios desde ese momento estarian protegidos por dos seres del otro mundo que se
regirian estrictamente por lo dispuesto en el “Tratado de Limites entre el Ecuador y
Colombia”.

Esa politica de la reproduccion que Juan Chiles y Rosendo Paspuel promulgaban
como seres del otro mundo, esa ideologia de gobierno con la cual pretendian perennizar
la institucionalidad de sus comunidades, no tenia un origen anclado en los saberes de la
comunidad, ni tampoco en la experiencia que ellos dos poseian como seres del otro

mundo. Todo parece indicar que esa politica de la reproduccion habia surgido unas
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décadas atrds, durante la segunda mitad del siglo XIX, cuando las naciones
latinoamericanas empezaron a consolidar sus procesos independentistas para erigirse
como unidades autbnomas y soberanas, gracias, entre otros aspectos, al trazado de sus
limites (Baud y Van Schendel 1997).

En ese proceso fundacional, los prdceres independentistas de la regidén habian
asumido una ideologia cuyo promotor era el estadista argentino Juan Bautista Alberdi,
quien, en sus manuales politicos y econémicos, indicaba puntualmente los
procedimientos que debian aplicar los nuevos gobernantes de las naciones recién
liberadas de Espafia para que sus territorios no desaparecieran del mapa latinoamericano,
sino que lograran perennizarse en el tiempo y en el espacio como un proyecto productivo
y emancipado. Una de sus obras mas célebres y difundidas por el continente fue el manual
“Las bases y puntos de partida para la organizacion politica de la Republica Argentina”
(1980), donde sintetizo, en tres palabras, el eslogan que definid magistralmente la
ideologia de gobierno que promovio en toda la region: gobernar es poblar (107). Al

respecto, Sommer (2010) comenta lo siguiente:

Pocos esldganes se han hecho tan populares y han persistido tanto como éste. Administra
la tierra y engendra tus paises —decia—; éstos ya han sido conquistados, ahora es tiempo
de amarlos y trabajarlos. Alberdi no dejaba las cosas en el nivel de la exhortacién. Su
libro fue un manual practico, y la medida concreta que alli propone para incrementar la
poblacion, burguesa desde luego, reconcilia los asuntos del corazon con los asuntos del
Estado. Su propuesta era la siguiente: €l, al igual que otros “prepositivistas”, observaba
que, dado que los hijos de argentinos hispanicos eran racialmente inferiores en cuanto a
su comportamiento racional, mientras que los anglosajones eran naturalmente
trabajadores y eficientes, la Argentina debia procurar traer a tantos anglosajones como
fuese posible. (Sommer 2010, 123)

Segln Sommer (2010) -y también segin Cornejo Polar (2003)—, esa politica de la
reproduccion promovida por Juan Bautista Alberdi no era inicamente una ideologia que
determinaba el rumbo que debian tomar los préceres independentistas para gobernar de
manera exitosa las naciones recién creadas. Esa politica de la reproduccion operaba
también como un discurso que atravesaba todas las dimensiones de la vida, que estaba
presente en todos los &mbitos de la sociedad, que regia el orden de las cosas y que
normaba los comportamientos humanos. De hecho, algunos de los trabajos criticos mas
importantes de Sommer (2009) y de Cornejo Polar (2003) se concentraron en identificar
como operaba esa politica de la reproduccion en algunas novelas que surgieron en la
segunda mitad del siglo XIX, durante la creacién de las naciones latinoamericanas.
Sommer (2009), por ejemplo, sefiala que entre esas novelas se encuentran, por el lado
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colombiano, Maria, de Jorge Isaacs, y, por el lado ecuatoriano, Cumanda, de Juan Ledn
Mera; Cornejo Polar (2003), a su vez, sefiala que, por el lado peruano, esta Aves sin nido,
de Clorinda Matto de Turner, y, por el lado de Bolivia, Juan de la Rosa, de Nataniel
Aguirre.

Una de las principales conclusiones a las que llegan Sommer (2009; 2010) y
Cornejo Polar (1981; 2003) es que esa politica de la reproduccion insertaba al sujeto en
un modelo de vida que concebia la familia en un ambiente doméstico, bajo un régimen
patriarcal, acoplada a una rutina cuyos resultados debian contribuir al ideal progresista de
la nacion. El proposito de ese modelo familiar era generar las condiciones propicias para
que el amor entre esposos, debidamente casados por la Iglesia catélica, tuviera como fin
la ejecucion de una sexualidad encaminada hacia la reproduccion de la mujer. Se trataba
de un modelo que exhortaba a los sujetos a la procreacion, a la fecundidad, a la
multiplicacion, un modelo que le permitia a la nacion cumplir con esa estrategia
administrativa que, segun el eslogan de Juan Bautista Alberti, determinaba que gobernar
es poblar.

Ese discurso, que atravesé todos los ambitos de la vida durante la segunda mitad
del siglo XIX'y que diseminé una politica de la reproduccion durante la fundacion de las
naciones, siguid vigente hasta bien entrada la primera mitad del siglo XX. Incluso, segun
las historias narradas por los mayores de la frontera colombo-ecuatoriana, ese discurso
determind la manera en que Juan Chiles y Rosendo Paspuel gobernaban sus respectivas
comunidades, prefiando incesantemente a sus vacas en el paramo. Ahora bien, aunque
ambos gobernaban sus territorios bajo esa politica de la reproduccion, amparados por el
eslogan de gobernar es poblar, es necesario preguntarse, sin embargo, si la aplicacién de
ese discurso proyectaba exactamente el mismo modelo familiar que, por ejemplo,
Sommer (2009; 2010) y Cornejo Polar (1981; 2003) dilucidaron en las novelas que
estudiaron, el modelo doméstico, patriarcal y normado mediante el cual ambas naciones
pretendian garantizar el cumplimiento de su ideal progresista.

El modo en que Juan Chiles y Rosendo Paspuel aplican esa politica de la
reproduccion es muy particular. Los dos prefiaban a las vacas cuando se transformaban
en toro, después de salir de la laguna donde podian ingresar al otro mundo; nunca, en las
historias que narran los mayores del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la
Esperanza (Avalos & Vasquez 2013; 2014), aparecen copulando con sus vacas bajo su
apariencia humana. Ese toro y esas vacas, aunque establecen una relacion de tipo

conyugal, no constituyen el nacleo familiar al cual pertenecian Juan Chiles ni Rosendo
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Paspuel. En el caso de Juan Chiles, los mayores advierten en sus narraciones que el papel
desempefiado por las vacas no corresponde al de una esposa, ni tampoco el de los terneros
al de unos hijos, sino que aclaran que hasta ahora nada se sabe acerca de la verdadera
familia que él debid tener. En el caso de Rosendo Paspuel, los mayores cuentan que tuvo
una esposa y varios hijos que conformaban su verdadera familia. Siempre, en las
narraciones de los mayores queda claro que Juan Chiles y Rosendo Paspuel no se
transformaban en toro para representar una escena de tipo familiar con las vacas del
paramo.

Juan Chiles y Rosendo Paspuel no aplican la politica de la reproduccion como
demanda la nacion: no proponen un modelo que exalta los valores familiares, no plantean
una normativa civilizada que se fundamenta en la racionalidad, no inculcan con su
proceder una domesticacion rutinaria y productiva de la voluntad, no generan un control
social sobre el deseo sexual. Al contrario, ellos aplican esa politica de la reproduccion
para proponer un modelo que subvierte el orden nacional; con sus modos de proceder,
exaltan la potencia sexual al demostrar su virilidad, enaltecen el espacio de vida salvaje
al ubicarse en el paramo, marcan una preferencia sobre el comportamiento animal a partir
de su transformacidn en toro, y aprueban las relaciones poligamas por medio de la cépula
con sus multiples vacas. Es como si ambos hubiesen adoptado ese discurso de la nacion,
ese mecanismo de gobierno ajeno a sus matrices culturales, no para aplicarlo
inflexiblemente, sino para otorgarle significados inversos, generando asi una critica
epistémica sobre los modelos que desde la nacion estaban siendo propuestos.

Juan Chiles y Rosendo Paspuel, a través de su aplicacion de la politica de la
reproduccion, también subvierten el modelo nacional en cuanto al rol que le ha sido
designado a la mujer. Asi qued6 evidenciado en una historia que, a sus 76 afios, en febrero
del 2013, el mayor Marcos Paspuezan narrd sobre la esposa de Rosendo Paspuel, llamada
Purifica Paspuezan, de origen colombiano. En esa historia, ella, al observar que su esposo
habia llegado a casa golpeado, con las costillas laceradas, quejandose por el dolor, decidid
perseguirlo a escondidas al dia siguiente, para saber qué le sucedia cuando se internaba
en el paramo. Asi lleg6 hasta la laguna del Cerro del Medio, en donde lo observd
transformarse en un enorme toro que luego se dedic6 a pelear con los demas toros para

amancebarse con las vacas:

[...]1y/y de ahi ele ahi seguir montando en las vacas todo eso / ya de cansado / de lo que
se ha sabido majar / ha sabido tirarse a la laguna y al otro lado ha sabido salir donde esta
el caballo persona vuelta / como ha sa ha sabido ser este Rosendo Paspuel / pero cuando
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ya ha sabido venir aqui a la casa / entonces cuando dezque seguia / quejandose pues / ;no
ve que persona? / entonces que estaba rayadole las costillas todo eso pues ¢no? / el cuerpo
/ que amanecia en un “ay” en la casa / y de ahi dezque se iba vuelta pues ;no? / entonces
la mujer lo siguid pues ¢no? / atras atrds que se habia ido por donde va el rastro del caballo
lo sigui6 / y de ahi/ ya se ha dado cuenta como es pues [...]. (Paspuezan 2013, entrevista
personal; para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)

En esta historia, a diferencia del modelo propuesto por la nacion, la mujer no
queda prefiada de civilizacidn, ni cae bajo la dominacion sexual de su marido, ni encarna
un lenguaje de amor idealizado, ni mucho menos exhorta a la fecundidad y a la
multiplicacion con su comportamiento. Su cuerpo, que es el lugar donde la politica de la
reproduccidn cincela el modelo familiar, queda aqui, en las narraciones de los mayores,
liberado de todo tributo que deba rendirle al proyecto progresista de la nacion.

Mientras el modelo familiar de la nacion concibe a la mujer como una posesion
del hombre, en esta narracién sobre Rosendo Paspuel ocurre lo contrario. Purifica
Paspuezan domina a Rosendo Paspuel: controla sus movimientos, lo captura al observarlo
sin ser observada y lo posee al descubrirlo sin ser descubierta. Su reaccién apacible al
presenciar la transformacion de su esposo en toro, contraria a la estupefaccion
experimentada por aquellos que en otro momento fueron testigos de esa misma
transformacion, legitima y autoriza a Rosendo Paspuel. Ella, después de haber
comprendido la razon por la cual su esposo llegaba a casa maltratado y adolorido, no le
exige que cambie de vida ni que deje de transformarse en toro, mucho menos lo chantajea
con la amenaza de una separacion. La actitud de Purifica Paspuezan resignifica la
transformacion de Rosendo Paspuel en un enorme toro: desde el punto de vista de ella,
no se trata de un hecho insolito y sobrenatural que €l puede ejecutar gracias a que es un
ser del otro mundo, sino que se trata méas bien de una rutina, una labor, una practica que
su esposo esta obligado a realizar para cumplir con sus funciones como lider, fundador o
gobernante espiritual de su comunidad.

Esa mirada de Purifica Paspuezan, la manera en que asumio la realidad, demuestra
que Rosendo Paspuel y, por consiguiente, Juan Chiles no tenian opcién frente a la politica
de la reproduccion que la nacion les habia impuesto como mecanismo para la préctica del
gobierno. Los dos tenian que insertarse en ese discurso que habia permeado todos los
ambitos de la vida, tenian que apegarse irremediablemente al eslogan de gobernar es
poblar, porque ahora sus comunidades hacian parte del proyecto nacional, ya eran un
punto en el mapa del pais. Sin embargo, el modo como ambos ejecutaron en sus territorios

ese discurso demuestra que, en su proceso de interiorizacion, no abandonaron ni relegaron
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aquellos otros discursos que hacian parte de los saberes propios de la comunidad: sacaron
la politica de la reproduccion del contexto familiar y doméstico para insertarla en el orden
de la animalidad y lo salvaje, proyectando de este modo un modelo de vida diferente al
que convenia a los intereses nacionales, un modelo de vida que exhortaba a los habitantes
a valorar las condiciones propias y autoctonas de la comunidad, eso si, sin dejar de ser
parte de la nacion.

Los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la Esperanza,
asi como habian sacralizado el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia” para
asumir la obligatoriedad de su ley, ahora recurrian al proceso inverso con el mismo
objetivo: desacralizaban la politica de la reproduccion que la nacion les imponia para
asumir, desde su realidad local, ese modo de gobierno que no obedecia a su devenir
historico y cultural. Con razén, Hirsh (2000, 279) afirma, a propdsito de las comunidades
de indigenas guaranies ubicadas entre Argentina y Paraguay, que el espacio fronterizo se
caracteriza, principalmente, por ser un crisol donde confluyen con mayor potencia esas
dimensiones sociales que definen lo nacional y lo local: “Son zonas que definen la
pertenencia y/o exclusién de los grupos. La frontera es el limite territorial de la nacion y

es donde emerge lo regional y confluye lo transnacional”.

3. La continuidad del mito

En 1928, cuando era docente de etnologia en la Universidad de Leningrado, Propp
(1977) someti6 a un analisis riguroso cien cuentos folcléricos de la tradicion oral rusa
que, unsiglo atras, habian sido recogidos y transcritos por Afanassiev (1985). Su principal
hallazgo consistio en identificar que todos los cuentos presentaban personajes que, a pesar
de sus diferencias, ejecutaban un mismo tipo de acciones o cumplian un mismo tipo de
funciones. Por ejemplo, en un cuento un rey le daba un &guila a un soldado para que
volara a un reino vecino, en otro cuento un mago le daba una barca a su aprendiz para que
atravesara un lago, y en otro cuento un lefiador le daba a su nieto un caballo para que
saliera del bosque. Independientemente de los roles que desempefiaban esos personajes y
de su estatus social, todos estaban actuando bajo una misma estructura: un hombre mayor
le entregaba un medio de transporte a un hombre joven. “Lo que cambia son los nombres

(y los atributos) de los personajes; lo que no cambia son sus acciones, o sus funciones. Se
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puede sacar la conclusion de que el cuento atribuye a menudo las mismas acciones a
personajes diferentes” (Propp 1977, 32).

Lo que Propp (1977) detecto en los cuentos folcloricos de la tradicion oral rusa,
también pareciera suceder en las historias que narran los mayores de la frontera colombo-
ecuatoriana, como si Juan Chiles y Rosendo Paspuel presentaran diferentes atributos pero
ejecutaran unas mismas funciones. Ambos, basicamente, podrian ser considerados como
un mismo y unico ser del otro mundo que, sin embargo, adquiere diferentes apariencias a
cada lado de la frontera colombo-ecuatoriana. Tanto alla como acé es el mismo héroe
fundador, el mismo espiritu protector, el mismo defensor de la comunidad, el mismo
gobernante sagrado que ejerce su poder sumergiéndose en una laguna del paramo para
convertirse en un enorme toro que prefia compulsivamente a sus vacas. Las diferencias
estarian en los valores superficiales que adquieren esas variables a cada lado de la
frontera: a un lado se llama Juan Chiles, y al otro, Rosendo Paspuel; a un lado se sumerge
en la laguna de La Puerta, y al otro, en la del Cerro del Medio; a un lado su comunidad
se denomina Resguardo Indigena de Chiles, y al otro, Comuna la Esperanza.

Aceptar esa interpretacion implicaria replantear lo que sucedi6 en aquel Gltimo
enfrentamiento que protagonizaron los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles
contra los habitantes de la Comuna la Esperanza en el sector del pAramo conocido como
el Arteson. La aparicion de Rosendo Paspuel, convertido en un enorme toro, no podria
ser considerada como el advenimiento de un nuevo ser del otro mundo que lleg6 ahi para
declarar la posesién y defensa del territorio nacional que le correspondia a la Comuna la
Esperanza. Su aparicién ahi habria que entenderla como una escena repetitiva y carente
de originalidad que solo estaria imitando, en un contexto diferente, la misma estructura
que, al otro lado del rio Jativa, ya ejecutaba con anterioridad Juan Chiles. La Comuna la
Esperanza no tendria, entonces, su propio héroe fundador, espiritu defensor o gobernante
sagrado, sino que, a decir verdad, tendria una copia, en diferente apariencia, del héroe
fundador, espiritu defensor o gobernante sagrado que si poseian desde antafio los
habitantes del Resguardo Indigena de Chiles. Rosendo Paspuel, desde esa perspectiva, no
seria otra cosa que un mito plagiado.

Si los habitantes de la Comuna la Esperanza tomaron una estructura actancial para
darle existencia a su héroe fundador, nada garantiza que, antes de ellos, los habitantes del
Resguardo Indigena de Chiles no hayan hecho exactamente lo mismo para crear a su
héroe fundador. Es decir: si asumimos que Juan Chiles y Rosendo Paspuel son un mismo

ser del otro mundo, lo que estamos asumiendo, al fin de cuentas, es que cada uno es la
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aplicacion de una abstraccion que puede materializarse en multiples apariencias y que
puede surgir en diversos espacios y épocas: Juan Chiles y Rosendo Paspuel apenas serian
dos casos entre las infinitas posibilidades de aplicacion genérica que ofrece la estructura
de la cual devienen. Por esa razon, cuando Propp (1977, 129) ley0 los cuentos folcldricos
de la tradicion oral rusa como variaciones de unas mismas funciones actanciales, lleg6 a
la conclusion que “los cuentos nuevos no son jamas otra cosa que combinaciones de los
cuentos antiguos. Esto parece decir que el pueblo, cuando se dedica al cuento, no hace
obra de arte”.

Esa conclusion, la cual va en detrimento de las expresiones creativas de la
comunidad, no es la Unica a la que se puede llegar siguiendo la propuesta interpretativa
de Propp (1977). Si Juan Chiles y Rosendo Paspuel son entendidos como variaciones de
una misma estructura, entonces, no habra nada de creativo en aquello que ambos tienen
de idéntico, no habra ningun aporte de la comunidad en las acciones que ellos ejecutan
porque cada una de sus obras ya estaba predeterminada de antemano, ya estaba hecha con
anticipacion; pero si habrd mucha participacion activa de la comunidad, mucho
despliegue imaginativo de los mayores en aquellos aspectos que emplean para construir
las variaciones que diferencian a ambos seres del otro mundo, aquellos aspectos con que
logran hacerlos distintos e independientes, esas apariencias externas con que los
individualizan y les otorgan a cada uno su aspecto particular.

En este sentido, el hecho de que el uno lleve el apellido Chiles y el otro Paspuel
no es fortuito: es la eleccion que hizo cada comunidad para demostrar la presencia de las
castas indigenas que imperan en su lado de la linea blanca y con las cuales se identifican
histéricamente. El hecho de que el uno se sumerja en la laguna de La Puerta y el otro en
la del Cerro del Medio no es casual: es la eleccion que realizé cada comunidad para
demostrar la existencia de un espacio sagrado en su respectivo territorio, un espacio donde
converge la demarcacion de la propiedad territorial y la sacralidad de sus creencias mas
arraigadas. El hecho de que el uno proteja y gobierne al Resguardo Indigena de Chiles 'y
el otro a la Comuna la Esperanza no es fruto del azar: es la forma como ambas
comunidades decidieron demostrarse a si mismas y a las demas que son unidades
autonomas, con total soberania sobre sus creencias. ElI hecho de que el uno sea
colombiano y el otro ecuatoriano no es accidental: es la forma como ambas comunidades
establecieron o aceptaron su filiacion nacional, el modo en que interiorizaron esa nueva

identidad que les diferenciaba en su administracion territorial.
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Las particularidades de Juan Chiles y de Rosendo Paspuel, aquellas caracteristicas
que les permiten diferenciarse, serian todas producto de la linea blanca que fue impuesta
en este territorio en 1916 por el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”, una
linea que dividio en dos partes al Resguardo Indigena de Chiles. Si esa linea no hubiese
sido pactada por Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez, si la Comision Mixta no
hubiese realizado el trazado sobre el territorio, si los dispositivos de la nacion no hubiesen
realizado la incision entre estas dos comunidades, seguramente seguiria existiendo en este
territorio un Unico ser del otro mundo, con una apariencia absoluta e indivisible,
configurado bajo un aspecto invariable y continuo. Pero la imposicion de la linea blanca
provocO que ese ser del otro mundo tuviera que adquirir una doble apariencia: a un
margen del rio Jativa, una apariencia como Juan Chiles para representar las castas, los
accidentes geograficos, las cuencas hidrogréficas, la jurisdiccion territorial, la normativa
legal y los demas aspectos nacionales que hacian parte exclusivamente del territorio
colombiano; y al otro margen del rio Jativa, una apariencia como Rosendo Paspuel para
representar, de igual modo, las castas, los accidentes geogréficos, las cuencas
hidrogréficas, la jurisdiccion territorial, la normativa legal y los demé&s aspectos
nacionales que hacian parte exclusivamente del territorio ecuatoriano.

Las diferencias entre Juan Chiles y Rosendo Paspuel serian las mismas que existen
entre las identidades nacionales de Colombia y de Ecuador. Por lo tanto, si esas
diferencias entre esos dos seres del otro mundo son Gnicamente en el nivel de la apariencia
externa, se podria afirmar que, asi mismo, las diferencias entre las identidades nacionales
operan Unicamente en ese nivel. Es decir, para los habitantes del Resguardo Indigena de
Chiles y de la Comuna la Esperanza, el hecho de ser colombianos los unos y ecuatorianos
los otros solo seria una cuestion de apariencias externas, una cuestion que Unicamente
tiene validez en la percepcion de las formas visibles. De manera que el impacto
ocasionado por los dispositivos de la nacion, esa incision que provocaron entre las
identidades de ambas comunidades, solo provocd un cambio en sus modos de hacerse
visibles, en aquellos atributos variables y discontinuos que no afectan propiamente el ser,
sino que constituyen su recubrimiento superficial.

Propp (1977), en su andlisis de los cuentos folcléricos de la tradicion oral rusa,
desprecio y apartd esas formas externas, esos atributos que diferenciaban a los personajes,
porque los consider6 un engafio que producia una fascinacion en la mirada del lector vy,
especialmente, en la del critico, impidiéndoles a ambos observar la verdadera esencia que

habia al interior de cada texto. Esa posicion fue la misma que asumié Sdcrates cuando
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una noche desprecio el cuerpo provocador y hermoso de Alcibiades, a razon de que “la
vista de la inteligencia comienza a ver agudamente cuando comienza a cesar en su vigor
la de los ojos” (Platon 2000, 106). Y esa misma posiciOn también la asumi6é Descartes
(1984, 48) cuando, al proponer un nuevo método cientifico, advirtio a los investigadores
gue no debian confiar en lo que percibian sus ojos, porque cuando estaban sofiando
también veian una realidad convincente que, sin embargo, se desvanecia al despertar y
comprobar que solo estaba en su mente, en los dominios involuntarios de su imaginacion.

De acuerdo con esos razonamientos, las formas externas, las apariencias del ser,
esos atributos que caracterizaban y diferenciaban a Juan Chiles y a Rosendo Paspuel, esa
linea blanca que producia las distinciones entre las identidades colombiana y ecuatoriana,
constituian una falsedad capaz de engafiar a aquellas personas que posaran sus 0jos sobre
la vida de los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la Esperanza.
Pero, si la apariencia de los atributos era lo falso, ¢donde encontrar el verdadero ser que
definia a estas dos comunidades, a esos dos seres del otro mundo, a esas dos identidades
nacionales? Para Propp (1977) esa verdad del ser residia en lo invariable, en lo que no
estaba sujeto a modificaciones, en las funciones que se mantenian constantes en cada uno
de los personajes, 0 sea, en la estructura abstracta que los homogenizaba a todos y que
antecedia a sus formas.

La verdad, por lo tanto, no consistiria en que a un lado de la frontera creyeran en
Juan Chiles y al otro en Rosendo Paspuel, ni tampoco en que a un lado Juan Chiles se
sumergiera en la laguna de La Puerta y al otro Rosendo Paspuel lo hiciera en la del Cerro
del Medio, ni tampoco en que los habitantes de una margen del rio Jativa se organizaran
como resguardo y los de la margen opuesta como comuna, ni mucho menos en que los de
este lado se hicieran llamar colombianos y los de este otro ecuatorianos. La verdad no
estaria en esas diferencias perceptibles en el nivel de la apariencia, en la superficialidad
del ser, en el engafio al que podia ser sometida la mirada. La verdad estaria en la estructura
interna, invariable y continua que sostenia esas formas, en el patrén que compartian Juan
Chiles y Rosendo Paspuel. La verdad seria que en todo este territorio fronterizo existe un
anico ser del otro mundo que, al sumergirse en una laguna, se transforma en toro y prefia
compulsivamente a las vacas que posee en el pdramo para asi evidenciar una politica de
la reproduccion que le permite gobernar a los hombres y ser su lider espiritual en
condiciones sagradas.

Cuando los mayores de ambos lados de la frontera colombo-ecuatoriana narran

las historias sobre Juan Chiles y sobre Rosendo Paspuel estan construyendo una doble



134

identidad en aquellas personas que los escuchan. Por un lado, estan construyendo una
identidad nacional que se fundamenta en las diferencias entre ambos seres del otro
mundo, una identidad nacional que fractura el territorio en dos partes por el curso del rio
Jativa, pero que, sin embargo, es ofrecida a sus oyentes como un aspecto falso que
Unicamente prevalece en las apariencias externas del ser, en las superficies de ambos seres
del otro mundo. Por otro lado, los mayores, con esas mismas historias, también estan
construyendo, de manera simultanea, una identidad transnacional que, a partir de la
estructura en comun que comparten Juan Chiles y Rosendo Paspuel, logra unificar las dos
margenes del rio Jativa en un mismo territorio, demostrando que tanto alla como aca
existe una misma matriz cultural compartida uniformemente por todos los habitantes de
la frontera colombo-ecuatoriana, independientemente de si pertenecen al Resguardo
Indigena de Chiles o a la Comuna la Esperanza.

Los mayores de la frontera colombo-ecuatoriana, al contar las historias sobre Juan
Chiles y Rosendo Paspuel, estarian evidenciando que, en efecto, las naciones, en 1916,
con el “Tratado de Limites entre ¢l Ecuador y Colombia”, fracturaron el territorio en dos
partes, pero también estarian demostrando que esa division fue superficial, porque ambas
comunidades pudieron conservar, de manera subyacente, en lo profundo de sus raices,
una misma estructura gque las sigue manteniendo unificadas en su orden ancestral. Gracias
al enorme toro, a su don magico, a su politica de la reproduccion y a su procedencia del
otro mundo, vale decir, gracias a todo lo que hay de comun entre Juan Chiles y Rosendo
Paspuel, el Resguardo Indigena de Chiles y la Comuna la Esperanza pudieron seguir
perteneciendo a un mismo sistema cultural, a una misma sacralidad, a una misma
narrativa, a un mismo territorio. EI mito, de este modo, logré mantener unidos los
mausculos, los tendones y los huesos de un cuerpo social cuya piel fue zanjada en dos
partes por las naciones.

Esta conclusion es muy parecida a la que lleg6 Carridn (2011) cuando analiz6 las
relaciones econdmicas, politicas, sociales y culturales que, a través de la linea blanca,
mantuvieron los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la
Esperanza, desde el 2000 hasta el 2010. Para esta investigadora, entre los habitantes de
ambas poblaciones hay continuidades en los ambitos que estan relacionados con sus
creencias y sus costumbres, pero hay discontinuidades con aquellos otros &mbitos que no
dependen propiamente de las comunidades sino de sus respectivas naciones: “Existen
vinculos eétnicos histéricos que conducen a establecer relaciones de parentesco y

simbolismo; por el contrario, las politicas publicas planteadas desde Bogota y Quito han
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desintegrado la comunidad, poniendo antelacién en la militarizacion o seguritizacion de
la frontera” (Carrion 2011, 241).

Rappaport (1987) y Lauret (2009), en los respectivos estudios socioldgicos que
efectuaron sobre las relaciones entre las comunidades de la frontera colombo-ecuatoriana,
llegaron a una conclusién muy similar: las comunidades, aunque se encuentran separadas
por las determinaciones de sus naciones, han logrado darle un sentido divergente al limite
geogréafico que les fue impuesto. Rappaport (1987, 26), en su estudio, concluye que “la
nocién del limite, desde la perspectiva cumbalefia, no es una de simple divisién, sino mas
aun, representa la union”. Y Lauret (2009, 200), en su estudio sobre las relaciones entre
la parroquia EI Carmelo, en Ecuador, y el municipio de La Victoria, en Colombia,
concluye que, desde la perspectiva de estas comunidades, “la frontera debe ser entendida

como el encuentro (territorial) de diferentes construcciones sociales”.

4. La negacion del habla

En su obra Antropologia estructural, publicada por primera vez en 1958, Levi-
Strauss (1995, 113-141) le dedico un capitulo a Propp para homenajearlo porque, segun
manifiesta explicitamente, su analisis sobre los cuentos folcloricos, publicado treinta afios
atras, habia significado una gran contribucion a los estudios sobre mitologia. Sin
embargo, cuando Propp leyo ese capitulo traducido al italiano no experimento el regocijo
de quien recibe un elogio, sino que se sintio ofendido. El supuesto homenaje, aunque lo
aplaudia por haber dilucidado la estructura que habia de trasfondo en los cuentos
folcléricos de la tradicion oral rusa, le planteaba una serie de criticas y reproches que,
mas bien, ponian en entredicho la validez de sus procedimientos metodolégicos.

Para Levi-Strauss (1995), Propp (1977) habia cometido un grave error en su
estudio sobre la tradicion oral rusa: habia tomado los relatos recogidos y transcritos por
Afanassiev (1985) y los habia diseccionado para separar la forma y el fondo, como si se
tratara de unidades independientes que no tenian relacion y que podian concebirse por
separado sin generar ningun efecto adverso sobre sus significaciones. Lo peor, segln
Levi-Strauss (1995), es que no conforme con esa separacion delirante, Propp (1977) habia
procedido luego a volcar toda su concentracion, exclusivamente, sobre el fondo,
abandonando por completo cualquier observacion sobre la forma, como si los atributos

de los personajes, sus roles, sus nombres, sus posiciones sociales, sus edades, sus
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apariencias, en fin, sus caracteristicas personales fueran simplemente un adorno
innecesario y estéril que en nada contribuia al sentido de los cuentos folcloricos.

Ese reclamo, aplicado a la tradicion oral de la frontera colombo-ecuatoriana,
implicaria que es improcedente considerar que las apariencias de Juan Chiles y Rosendo
Paspuel, esas caracteristicas que los diferencian, son falsedades, capas externas que no
pertenecen a la esencia del ser sino que tan solo lo recubren superficialmente. De igual
modo, seria improcedente considerar que la estructura actancial que ambos comparten,
esa matriz mitica de la cual devienen, es lo verdadero, la esencia que constituye
plenamente sus existencias. En concordancia con el reclamo de Levi-Strauss (1995), las
apariencias de Juan Chiles y Rosendo Paspuel serian tan verdaderas como la estructura
actancial que comparten, porque los dos aspectos dotan de significacion y sentido su
matriz mitica; tanto asi que resultaria inoficioso intentar diseccionarlos para descartar un
aspecto y concentrarse en el otro, puesto que, ni la apariencia ni la estructura, ni la forma
ni el fondo, pueden sobrevivir por separado porque la una depende de la otra.

Probablemente, Propp (1977) habia aplicado esos principios metodologicos tan
cuestionables porque se hallaba inmerso en las condiciones epistémicas que le imponia la
escuela del formalismo ruso, la cual pretendia eliminar cualquier impresion personal del
analisis literario, para alcanzar asi la misma objetividad rigurosa y positiva que poseian
aquellos trabajos de caracter cientifico. De hecho, en la introduccién de su obra, Propp
(1977) explica que abordara los cuentos folcléricos de la tradicion oral rusa tal como el
boténico aborda el estudio de las plantas: identificando la estructura morfoldgica presente

en sus partes.

Mientras que las ciencias fisico-matematicas poseen una clasificacion armoniosa, una
terminologia unificada adoptada por congresos especiales, un método perfeccionado por
maestros y discipulos, nosotros [los investigadores de la literatura] no tenemos nada de
es0. Lo abigarrado, la diversidad colorista del material que constituyen los cuentos, hace
que solo con muchas dificultades se obtengan la claridad y la precisién cuando se trata de
plantear y resolver los problemas. (Propp 1977, 16)

Para lograr un andlisis cientifico que se inscribiera dentro de las condiciones
epistémicas que le imponia el formalismo ruso, Propp (1977) analizé la tradicion oral rusa
desde la posicion metodoldgica de un boténico, o sea, observo los cuentos folcléricos
como si fueran plantas, intentando identificar aquellos rasgos comunes que le permitieran
generar clasificaciones y tipologias con precision, de manera que cuando apareciera un

relato nuevo pudiera ser acomodado con toda facilidad en su respectiva clase o familia.
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Tal como lo denunci6 Levi-Strauss en el supuesto homenaje que le realiz6 treinta afios
después, Propp (1977), luego de dividir el fondo y la forma en los relatos de la tradicion
oral, debio despreciar completamente la forma porque aquellos aspectos “abigarrados”,
esa “diversidad colorista”, esas apariencias externas que presentaba cada relato le
impedian cumplir a cabalidad con el propdsito cientifico que se habia trazado:
homogenizar todos los cuentos folcléricos bajo una misma estructura.

Ademas de encontrarse inmerso en las condiciones epistémicas que le imponia el
formalismo, otro factor asociado que también pudo haberle impulsado a realizar ese tipo
de andlisis sobre los cuentos folcléricos era el concepto de tradicion oral que él manejaba.
Propp (1977), a pesar de tener una formacion académica como etndlogo, nunca sintio la
necesidad de realizar una salida de campo para observar los procesos culturales de las
comunidades, sus creencias sagradas, sus rituales, sus fiestas, sus practicas cotidianas, sus
costumbres, porque estaba convencido de que los cuentos folcldricos recogidos,
transcritos y publicados un siglo atrds por Afanassiev (1985) contenian toda la
informacion que necesitaba para realizar su trabajo. La tradicion oral, de acuerdo con su
modo de proceder, era un fendmeno eminentemente textual y literario que no tenia la mas
minima relacion con el contexto de la comunidad.

Se trataba de una vision limitada y empobrecida de la tradicion oral, porque dejaba
por fuera a la comunidad que producia esas narraciones, una comunidad que dotaba de
sentido y significacion a aquellas historias a partir de su uso social. En el caso de la
frontera colombo-ecuatoriana, no es lo mismo hablar de Juan Chiles y Rosendo Paspuel
como unos personajes literarios que cumplen determinadas funciones a nivel actancial en
el relato, que entenderlos, mas bien, como dos seres del otro mundo que a menudo se
aparecen provocando ciertas narrativas sagradas al interior de sus respectivas
comunidades. Ni tampoco es lo mismo hablar de cuentos folcloricos que han sido
publicados en formato de libro por algln recopilador de la tradicion oral, que hablar, méas
bien, de historias narradas por los mayores de la frontera colombo-ecuatoriana en el
transcurso de conversaciones familiares que constituyen una praxis desarrollada en sus
hogares.

Lo que hizo Propp (1977), en otras palabras, fue tomar una expresion creativa y
sagrada de la comunidad, sacarla del contexto cultural que la dotaba de sentido,
desprenderla del habla que la producia y luego someterla a una interpretacion que
unicamente la valoraba en términos literarios. Su estudio sobre la tradicion oral rusa,

aunque es admirable por la rigurosidad empleada y por los hallazgos estructurales que
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aporta, constituye, sin embargo, un desprecio hacia las expresiones y saberes de la
comunidad, una violencia epistémica que valora los objetos de estudio en funcién de
aquello que descubre el investigador y no en funcion de aquello que produce la
comunidad. Bien lo advierte Cardenas (2019, 242) a propdsito del modo en que siguen
siendo abordados muchos estudios sobre tradicion oral en la actualidad: “Negar el habla
es desterritorializar al sujeto que la encarna, al pueblo que la conserva; es un acto de
violencia™.

En la década de los ochenta, cuando realizaba una investigacién antropolégica
sobre los usos de la memoria en las diferentes comunidades de indigenas Nasa, en el
departamento del Cauca, en Colombia, la investigadora Rappaport (2000) leyd y escucho
tres historias de la tradicion oral que habrian podido ser abordadas bajo la misma
metodologia aplicada por Propp (1977). Esas tres historias, aunque pertenecian a
comunidades diferentes y aunque hablaban de personajes distintos, eran muy similares en
su contenido y en el modo como se desarrollaban: en las tres historias habia un cacique
con un origen mitico, el cual, durante su periodo de gobierno, tomé decisiones politicas
trascendentales en beneficio de su comunidad, pero, posteriormente, cometi6 excesos con
su poder, hasta que, por Ultimo, muri6é ahogado de manera accidental al intentar cruzar un
rio.

Sin embargo, Rappaport (2000) no cayo en la tentacion de homogenizar las tres
historias bajo una misma estructura, bajo un mismo patrén que solo se concentrara en el
contenido, generando la impresion de que los tres héroes eran un mismo y unico héroe,
solo que con distintas apariencias en cada relato. Ella no cayé en esa tentacidn
homogeneizadora en la que si cayo Propp (1977) al afirmar que todos los personajes de
la tradicion oral rusa cumplen las mismas funciones actanciales; la misma tentacion en
que cayo Campbell (2014) al asegurar que todos los héroes de las mitologias oriental,
griega y hebrea son un mismo y unico héroe que, sin embargo, posee la capacidad de
tener mil caras para presentarse en cada relato con una apariencia diferente.

Rappaport (2000) prefirié concentrarse en los pequefios detalles que diferenciaban
a estas tres historias, en aquellas leves pero poderosas caracteristicas que individualizaban
a cada uno de los tres caciques, en esos aspectos que los distinguia a cada uno como
perteneciente a determinada comunidad. Asi, bajo ese procedimiento que se oponia a la
propuesta homogeneizadora de Propp (1977), ella genero una interpretacion de gran valor
y profundidad sobre los usos que cada comunidad le otorga, desde su tradicion oral, a las

historias que los mayores cuentan sobre los caciques Guequidu, Guainas y Téens.
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Entender las narraciones sobre Juan Chiles y sobre Rosendo Paspuel como
variaciones de una misma y Unica historia, 0 como simples aplicaciones de una funcion
actancial predeterminada, o como distintas caras de un mismo héroe, implica que el
investigador de la tradicion oral se ha ubicado en una posicion alejada y distante de su
objeto de estudio, un lugar de enunciacion desde donde solo alcanza a percibir, de manera
borrosa y difusa, las siluetas mas generales de las figuras, esas estructuras arquetipicas
del supuesto molde donde han sido vaciados los contenidos. En cambio, entender que
Juan Chiles y Rosendo Paspuel son diferentes, que cada uno es una unidad independiente,
implica que el investigador se ha situado en un lugar de enunciacién cercano a la tradicion
oral, un lugar desde el cual puede apreciar con claridad los rasgos distintivos que cada
comunidad ha configurado en las narraciones de sus mayores.

Vistos desde lejos, desde las narraciones que escriben y publican en formato de
libros los compiladores de la tradicién oral, Juan Chiles y Rosendo Paspuel parecen, en
efecto, personajes idénticos de un mismo cuento folclérico; pero, percibidos desde dentro
de la comunidad, escuchados de cerca en la voz de los mayores, configurados a partir del
habla de quienes han logrado sentir su presencia, Juan Chiles y Rosendo Paspuel dejan
de ser concebidos como personajes literarios de idéntica factura, y pasan a ser entendidos
mas bien como dos seres del otro mundo diferentes, incluso antagénicos, dos seres del
otro mundo que, sin embargo, al unirse permiten conformar o complementar una Unica

historia, no un Unico personaje.

Propongo que entendamos los relatos de la tradicién oral dentro de su contexto de
produccion, es decir, imaginar cuales son los componentes que asisten a su enunciacion.
Es tiempo de convencernos de que un relato de tradicion oral, cualquiera sea su
naturaleza, no se produce solo, no es una entrega exclusiva, por el contrario, esta
precedida —y enmarcada— por un discurso mayor que por facilidad podriamos llamar la
conversacién o si se quiere el discurso de la negociacién, que siempre tiene lugar en un
contexto especifico. De igual modo, supone un clima posible para que se dé el acto de
narrar cosas de la comunidad o del goce de la palabra. (Espino 2015, 91)

5. Colofon
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A continuacion, las conclusiones que se establecieron en este capitulo:

J El “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia” fue sacralizado por los
habitantes del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la Esperanza. Ambas
comunidades, al sacar esa normativa de su dimension juridica y ubicarla en un &mbito
religioso, lograron otorgarle sentido a esas disposiciones nacionales que eran ajenas a
sus modalidades de vida. Con ese cambio de dimension, los habitantes de la frontera
colombo-ecuatoriana pudieron resignificar los discursos nacionales a partir de las

historias que narran sus mayores sobre los seres del otro mundo.

o Segun cuentan los mayores, los enfrentamientos que el trazado limitrofe habia
desatado entre el Resguardo Indigena de Chiles y la Comuna la Esperanza se
solucionaron gracias a la intervencion de Rosendo Paspuel, un ser del otro mundo. Su
presencia, convertido en un enorme toro, legitimd la division territorial demarcada por
las naciones, pero no como una disposicion emanada del orden constitucional, sino
como una manifestaciéon sagrada que evidenciaba que, desde ese momento, en cada
costado de la linea blanca, habria un ser del otro mundo que regiria como héroe
fundador o protector espiritual: en el lado colombiano, Juan Chiles; en el ecuatoriano,

Rosendo Paspuel.

o Las acciones de ambos seres del otro mundo, segun las narraciones de los
mayores, eran paralelas: ambos se transformaban en toro al sumergirse en una laguna.
Su objetivo era poblar de terneros el paramo, no tanto con la ambicién de aumentar su
hacienda como si con la intencidn de garantizar que su liderazgo se extendiera en el
tiempo y en el espacio. Esa politica de la reproduccion, mediante la cual ambos seres
del otro mundo garantizaban la perdurabilidad de su gobierno, tenia un origen
nacional. Habia sido el mecanismo empleado por las naciones de América Latina para

garantizar su permanencia después de la independencia espariola.

o En las narraciones de los mayores, esa politica de la reproduccion se presenta de
un modo invertido. Juan Chiles y Rosendo Paspuel no promulgan con sus acciones un
modelo familiar que se fundamenta en el orden doméstico y la dominacién patriarcal,
tal como lo propone la nacion. Ellos, en lugar de eso, diseminan con sus acciones un

modelo que exalta lo salvaje e indomito, un modelo donde la reproduccién no se
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inscribe en el cuerpo de la mujer, un modelo donde el hombre es legitimado y

autorizado por la mujer.

Juan Chiles y Rosendo Paspuel son diferentes en muchos aspectos, pero también
son semejantes en muchos otros. Las diferencias que ambos tienen se presentan en sus
apariencias, en los aspectos externos que resultan apreciables a nivel superficial: son
diferentes en sus nombres, en los territorios que ocupan, en los lugares donde se
mueven, en las comunidades que protegen. Las similitudes que comparten se presentan
en la estructura que los define y de la cual devienen: ambos son seres del otro mundo,
héroes fundadores, lideres espirituales, personajes con poderes sobrehumanos,

poseedores de un don mitico.

Las diferencias entre Juan Chiles y Rosendo Paspuel son todas producto de la
linea blanca instaurada por sus naciones, son diferencias producidas por las
respectivas identidades nacionales a las que pertenecen como colombiano el uno y
ecuatoriano el otro. Las similitudes que ambos comparten son estructurales, de fondo,
similitudes que demuestran la continuidad de patrones miticos y cadigos culturales

que pertenecen a sus comunidades, semejanzas que demuestran un mismo origen.

Las historias que narran los mayores sobre Juan Chiles y Rosendo Paspuel
demuestran que las diferencias entre el Resguardo Indigena de Chiles y la Comuna la
Esperanza son de orden nacional, diferencias que deben entenderse desde el nivel de
las apariencias externas. Esas historias estarian indicando que existen fuertes lazos de
continuidad entre ambas comunidades, unos lazos culturales que mantienen
cohesionadas a ambas comunidades como si siguieran perteneciendo a un mismo y

Unico territorio.

Es riesgoso interpretar a Juan Chiles y a Rosendo Paspuel como un mismo ser del
otro mundo que, sin embargo, adquiere diferentes apariencias a cada lado de la frontera
colombo-ecuatoriana. La razon es que esa interpretacion desprecia las particularidades
que cada comunidad le ha asignado a su ser del otro mundo, niega las particularidades
del habla mediante la cual los mayores han configurado unas caracteristicas Unicas y

especiales en los personajes de su tradicion oral.
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Capitulo cuatro

La deuda del compactado:
el don que Rosendo Paspuel le neg6 a la Comuna la Esperanza

[...] cuando dezque iba hasta la
laguna Verde dezque lo veian
que era / persona / cuando
dezque cogia se desvestia y se
tiraba a la laguna / al otro lado
dezque pasaba / dezque pasaba
hecho toro / dezque arriaba al
ganado / y solo asi decian que
era/y eso porque dicen que ahi
en el / de la laguna Verde ahi
bajo / hay una piedra ancha y
ahi est4 el nombre Rosendo
Paspuel dicen que fue
compacto / de uno que ha
Ilamado Rosendo Paspuel / eso
dicen ele y ahi si / si esté las
letras hasta ahora / unas letras
grandes ahi / ahi dice Rosendo
Paspuel / eso también me nos
contaba / ver no hemos visto
pero nos contaban nuestros

papas [...].

Fragmento de la narracion
realizada por la mayor Pastora
Paguay, a sus 69 afos, en enero
del 2013, en Tufifio, Ecuador.

En los dos primeros capitulos de esta tesis se explicd6 como se gestaron vy,
posteriormente, se instauraron en el territorio los discursos mediante los cuales Colombia
y Ecuador justificaron su trazado limitrofe. Ahi se hablo acerca del modo en que ambas
naciones, fundamentadas en la pureza del ser, transformaron las realidades de dos
comunidades que fueron fracturadas por la linea blanca, el Resguardo Indigena de Chiles
y la Comuna la Esperanza.

En el tercer capitulo se analizaron las narraciones sobre Juan Chiles y Rosendo
Paspuel, dos seres del otro mundo que propusieron una alternativa de sanacion frente a
esa fracturacion del territorio provocada por Colombia y Ecuador. Esas narraciones

fueron concebidas desde los aspectos en comun que comparten, como si se tratara de dos
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versiones de una misma historia que se cuenta a ambos lados de la frontera colombo-
ecuatoriana.

A partir de este cuarto capitulo, el analisis de esas narraciones se enfocara en
aquellos aspectos en que se diferencian. En este capitulo se abordaran, especialmente, las
narraciones que realizan los mayores sobre Rosendo Paspuel, el héroe fundador de la
Comuna la Esperanza. Esas narraciones seran interpretadas como una contrapropuesta
planteada por la comunidad frente a los discursos que la nacion disemind sobre el
territorio con la instauracion de la linea blanca.

Las narraciones sobre Rosendo Paspuel seran leidas como el espacio donde la
comunidad ha planteado su propuesta de gobierno. Ahi se evidenciaran las relaciones que
la comunidad propone entre oralidad y escritura, el criterio que establece para regir los
procesos econdmicos, las directrices que aplica para fundamentar los procesos politicos,
el sistema religioso que presenta para determinar el rumbo de la vida, y la matriz cultural
donde sostiene sus creencias.

El objetivo serd& mostrar como las narraciones sobre Rosendo Paspuel se
fundamentan en las propuestas politicas y econdmicas diseminadas por la nacion, pero no
para acogerse a esas directrices normativas basadas en la conservacion de la pureza, sino
para subvertirlas otorgandoles sentidos opuestos. La conclusion a la que se llegara es que
el orden que propone la comunidad para su gobierno se fundamenta en la economia del

don promulgada por los seres del otro mundo.

1. El compacto de la comunidad

Juan Chiles y Rosendo Paspuel, tal como se explico en el capitulo anterior,
coinciden en muchos aspectos: ambos son héroes fundadores de una comunidad ubicada
a uno y otro lado de la frontera colombo-ecuatoriana, ambos se transforman en un enorme
toro al sumergirse en una laguna sagrada, ambos prefian compulsivamente a sus vacas
para demostrar su politica de gobierno, ambos retornan a su aspecto humano después de
sumergirse nuevamente en la misma laguna y ambos son considerados en su respectiva
comunidad como espiritus protectores que merodean por el paramo.

Sin embargo, hay un aspecto en el cual ambos se diferencian rotundamente:
Rosendo Paspuel recibi6 su don méagico —esa capacidad de transformarse en un enorme

toro— después de hacer un pacto con los seres del otro mundo o, para decirlo con los
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mismos términos que emplean los mayores de la Comuna la Esperanza, recibi6 ese don
magico después de compactarse con los seres del otro mundo. Juan Chiles no recibio ese
don mégico por haberse compactado con nadie, ni le fue otorgado por haber hecho algo
en especial, sino que, de acuerdo con las narraciones de los mayores del Resguardo
Indigena de Chiles, pareciera que desde siempre lo posey06, como si hiciera parte integral
de su naturaleza espiritual.

Es muy variado lo que cuentan los mayores acerca de cémo Rosendo Paspuel
realizd aquel compacto con los seres del otro mundo. Algunos mayores aseguran que todo
sucedio al interior de una cueva ubicada en las profundidades del paramo, durante una
noche lluviosa en la que Rosendo Paspuel se dedico a rezarle al diablo; otros indican que
el compacto fue efectuado bajo un cielo despejado, en la cima del nevado del Chiles,
después de que él se dedicara a repetir incesantemente un conjuro demoniaco; y algunos
otros mayores cuentan que realmente el compacto lo realizdé mediante un ritual de
invocacion efectuado a media noche en el cementerio de la parroquia Luis Gonzalo
Tufifio, bajo la luna llena del solsticio (Avalos & Vasquez 2013; 2014).

Como sea, se trata de un momento donde se reinen tres factores constantes: hay
un uso especial de la lengua que se materializa en la recitacion de un rezo, la
pronunciacion de un conjuro o la repeticion de una invocacion; hay unas condiciones
atmosféricas que resultan particulares y determinantes para ambientar la situacion bajo
un régimen sacralizado; y hay un espacio territorial que resulta extrafio o ajeno al habitat
de la comunidad, un espacio que se caracteriza por ser despoblado o abandonado. Es
como si esos tres factores, el uso especial de la lengua, la atmosfera sagrada y el espacio
deshabitado, abrieran una fisura en la realidad para generar un canal de comunicacién
entre este y el otro mundo.

Segun explica Eliade (2015), esa vision de la realidad es propia de lo que él
denomina como comunidades tradicionales, aquellas donde impera una vision religiosa
de la realidad, donde sus habitantes interpretan la vida bajo un paradigma sagrado y
maégico que divide los espacios territoriales en dos partes: este mundo y el otro mundo,

entre el cosmos que habitamos y el caos donde se encuentran los seres del otro mundo:

Lo que caracteriza a las sociedades tradicionales es la oposicion que tacitamente
establecen entre su territorio habitado y el espacio desconocido e indeterminado que los
circunda: el primero es el “mundo” (con mayor precision: “nuestro mundo”), el cosmos;
el resto ya no es un cosmos, sino una especie de “otro mundo”, un espacio extrafio,
caotico, poblado de larvas, de demonios, de “extranjeros” (asimilados, por lo demas, a
demonios o a los fantasmas). (Eliade 2015, 27)
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En las comunidades de la frontera colombo-ecuatoriana la division entre este y el
otro mundo no es tan tajante como aquella que encontro6 Eliade (2015) en las comunidades
tradicionales, en esos pueblos no civilizados en los cuales fundamentd sus
interpretaciones. En el Resguardo Indigena de Chilesy en la Comuna la Esperanza habria
que hablar de un caos c6smico o de un cosmos cadtico, porque en estos territorios no hay
espacios que sean propiedad exclusiva de los habitantes de este mundo, ni tampoco que
sean propiedad exclusiva de los seres del otro mundo.

En el Resguardo Indigena de Chiles y en la Comuna la Esperanza lo que hay son
espacios amalgamados donde las personas de este mundo y los seres del otro mundo
confluyen, pero no de manera simultanea sino en diferentes intensidades, horarios y
modalidades. La cueva ubicada en la profundidad mas remota del paramo, la cima mas
inaccesible del nevado del Chiles, el rincon mas desolado del cementerio o cualquier otro
lugar donde Rosendo Paspuel haya fisurado el territorio por medio de sus rezos, conjuros
0 invocaciones, constituyd, en ese momento del compacto, un espacio perteneciente
propiamente al caos porque sirvid para evidenciar la presencia y comunicacion con los
seres del otro mundo. Sin embargo, ese mismo espacio, asi como en ese momento fue
caos, en cualquier otro momento del dia pasa a convertirse en cosmos por la presencia de
una carretera aledafia, un chaquifin para turistas, un poste del alumbrado eléctrico, una
estacion de guardabosques o un tacho para la basura.

Si bien es cierto que en las comunidades tradicionales observadas por Eliade
(2015) se presenta una division tajante en el territorio, asignandole un espacio al cosmos
donde habitamos las personas y otro espacio al caos donde habitan los seres del otro
mundo, también es cierto que en las comunidades del Resguardo Indigena de Chiles y de
la Comuna la Esperanza, donde ya se han instalado los modos de vida impuestos por la
modernidad y la nacion, esa division de espacios se presenta bajo otra semidtica, ya no
como una division irreconciliable entre cosmos y caos, sino como una separacion
intermitente donde ambas dimensiones pueden confluir de manera alternada.

En esas dos comunidades de la frontera colombo-ecuatoriana, el crecimiento
demogréfico, la aparicién de nuevas tecnologias de la comunicacion, la expansion de la
produccion agricola, la industrializacién en los procesos de cultivo, la deforestacion
acelerada, la apertura de carreteras, el aprovechamiento del territorio para servicios
turisticos y muchos otros aspectos propios de la modernidad nacional provocaron que

aquellos bosques marginales ubicados en las afueras de las poblaciones, donde
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anteriormente solo habitaban los seres del otro mundo, empezaran a ser invadidos por las
personas que habitaban este mundo, generando asi un brote del cosmos dentro del caos,
una amalgama de dimensiones que se hace evidente en determinadas horas del dia, en
ciertas condiciones atmosféricas y bajo algunos usos de la lengua.

El compacto que realiz6 Rosendo Paspuel con los seres del otro mundo para
obtener su don magico no debe ser entendido Unicamente desde los factores religiosos
que imperaban en el paradigma cultural de la comunidad, o sea, desde esas creencias
sagradas que determinaban el modo de actuar y pensar de sus habitantes. Ese compacto
con los seres del otro mundo, la obtencion de ese don magico, también debe ser entendido
desde los condicionamientos que los dispositivos de ambas naciones impusieron sobre
este territorio y sus habitantes a partir del “Tratado de Limites entre el Ecuador y
Colombia” pactado en 1916 por Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez.

En febrero del 2013, a sus 76 afios, el mayor Marcos Paspuezan, de la Comuna la
Esperanza, narr6 un hecho significativo que muestra como ese compacto entre Rosendo
Paspuel y los seres del otro mundo también estuvo vinculado a los factores del orden
nacional. Segln este mayor, Rosendo Paspuel, antes de morir, regresé a la cueva donde
afios atras habia recibido su don mégico; y ahi, en las piedras de las cavidades interiores,

escribio el afio exacto en que efectud aquel compacto con los seres del otro mundo:

[...]y el trato no ha de haber sido tan largo / que ya habia muerto pues ;no? / ha fallecido
[Rosendo Paspuel] / y eso ha dejado escrito en la en la vuelta de / de la roca / al lado de
encima ahi / hay una cueva/ y en esa cueva ha dejado escrito / que en el afio 1916 / es el
compacto pero no me recuerdo / en qué mes es / pero el 16 de / de del ha sido el compacto
de ¢l [...]. (Paspuezan 2013, entrevista personal; para escuchar la grabacion, revisar
Anexos 1y 2)

Segun esa narracion, en 1916, mientras Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel
Suérez pactaban en Bogotéa el limite entre Ecuador y Colombia, ese mismo afio, y quizas
hasta el mismo dia en que ambos ministros plenipotenciarios estamparon sus firmas en el
documento oficial, en ese mismo momento, en una cueva del paramo ubicada sobre esa
linea blanca se efectuaba el compacto entre Rosendo Paspuel y los seres del otro mundo.
Por supuesto, el pacto efectuado en Bogota para establecer el trazado limitrofe y el
compacto efectuado en la comunidad para entregar el don méagico obedecen a una
naturaleza politica y econdmica de diferente indole.

En cuanto a su naturaleza politica, el pacto entre Alberto Mufioz Vernaza y Marco

Fidel Suarez operaba dentro de las leyes constitucionales aprobadas por cada pais, y
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dentro de la legislacion internacional en la cual se hallaban inscritas sus respectivas
naciones, es decir, era un pacto regido por una politica estatal establecida por escrito en
el sistema juridico de ambas naciones. En cambio, el compacto entre Rosendo Paspuel y
los seres del otro mundo se hallaba inmerso en un orden religioso que operaba de acuerdo
con la matriz cultural de la comunidad, una politica regida por un sistema oral donde la
ley estaba determinada por las practicas y creencias de la comunidad.

En cuanto a su naturaleza econémica, el pacto entre Alberto Mufioz Vernaza y
Marco Fidel Suérez se fundamentaba en el principio de la reparticion: ambos iban a
disputar de manera pacifica un territorio sobre el cual inscribirian una linea limitrofe que
serviria para demarcar el horizonte hasta donde legalmente podian extender sus deseos y
ambiciones nacionales. Por el contrario, el compacto entre Rosendo Paspuel y los seres
del otro mundo se fundamentaba en la donacién: sin disputas de por medio, sin rivalidades
ni confrontacion por el derecho de posesion, lo que haria una de las partes seria donarle
a la otra una posesion, permitiendo asi, en Gltima instancia, que un don pasara desde sus
manos hacia las manos del otro.

El objeto de la negociacion, ese bien que estaba de por medio entre los
negociadores o las partes involucradas, presentaba un tratamiento muy diferente en ambos
casos, tanto en el pacto binacional como en el compacto de la comunidad. En el pacto
entre Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez, ese objeto de negociacion, que era
el territorio, seria dividido segin el marco juridico en que coincidian ambos negociadores.
En el compacto entre Rosendo Paspuel y los seres del otro mundo, ese objeto de
negociacién, que era el poder méagico para convertirse en un enorme toro, seria donado
de un negociador a otro en el marco de sus creencias sagradas.

A primera vista, en lo Unico que parecieran coincidir el pacto binacional y el
compacto de la comunidad es en que ambos quedaron evidenciados para la posteridad
mediante un registro escrito. El pacto binacional quedo registrado en las cuatro paginas
que componian el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”; y el compacto de
la comunidad en las paredes de la cueva donde Rosendo Paspuel plasmo con su pufio y
letra el afio en que todo sucedid. Es como si el orden binacional y el orden de la
comunidad hicieran una misma afirmacion desde sus respectivos textos: solo la
tecnologia de la escritura puede testificar en el devenir del tiempo los hechos de
trascendental importancia que han acontecido en el pasado, bien sea los hechos que

conciernen a este mundo o los que conciernen al otro mundo.
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La comunidad, de esta manera, pareciera estar demostrando la veracidad de ese
pensamiento evolucionista que propone de manera hipotética Ong (2011, 169) para
entender las relaciones entre oralidad y escritura, un pensamiento en el cual la comunidad
avanza hacia un uso mas tecnificado de la palabra cuando supera el estado de la oralidad
para insertarse en el avance progresista de la escritura: “Las culturas orales hoy en dia
estiman sus tradiciones orales y se atormentan por la pérdida de las mismas, pero nunca
me he encontrado ni he oido de una cultura oral que no quisiera lograr lo mas pronto
posible el conocimiento de la escritura”.

Sin embargo, un examen mas detallado revela que el pacto binacional y el
compacto de la comunidad ni siquiera coinciden en sus concepciones sobre la oralidad y
la escritura. La razdn es que el texto que evidencia el compacto entre Rosendo Paspuel y
los seres del otro mundo no existe como un registro escrito, ni siquiera como una
evidencia material en la pared de una cueva o en algun otro lugar del paramo. Ese texto
solo existe en el &mbito de la oralidad, en las historias que cuentan los mayores, en
aquellas conversaciones donde ellos, junto a sus familiares, recrean como Rosendo
Paspuel dejé escrita esa fecha al interior de aquella cueva o cémo, segun otras versiones
(Avalos & Vasquez 2013; 2014), dejo escritas en unas piedras del nevado del Chiles las
iniciales de su nombre, las letras “R” y “P”, también como evidencia perenne de su
compacto con los seres del otro mundo.

En octubre del 2013, el mayor Pablo Paspuel, a sus 53 afios, comentd la frustracion
que le produjo no poder encontrar la evidencia material de ese texto que dejo escrito
Rosendo Paspuel, bien sea con las iniciales de su nombre o con el afio en que efectud el
compacto. En su relato, empero, no asume gue se trata de un texto inexistente, una mentira
folclorica que debe ser entendida como el resultado del imaginario popular. Para él, ese
texto que dejé escrito Rosendo Paspuel tiene una existencia material innegable, pero la
imposibilidad de encontrarlo se debe a una deficiencia presente en las condiciones del
observador, a la ausencia de una condicion que él debe cumplir, mas no a una presunta

inexistencia de ese texto escrito en una cueva o en otro lugar del paramo:

[...] y con don Rosendo Paspuel ¢l €l dicen que ha sido / hecho un compacto con el /
diablo / por eso dicen que / existen unas / unas letras por adentro las iniciales de él en una
roca / pero / yo he sido curioso y he andado por ver esas letras pero no las encuentro /
pero a la gente que es inocente que las ven dicen pero / a uno ya no se las ve ya / eso
también le / cuento que esas historias nos han contado nuestros abuelos [...]. (Paspuel
2013, entrevista personal; para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)
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Si bien es cierto que la evidencia del compacto es de naturaleza escrita, también
lo es que esa evidencia solo cobra vigencia a partir de la tradicion oral, porque, tal como
lo revela el mayor Pablo Paspuel, fuera de esa oralidad, de esas narraciones que cuentan
los mayores, es imposible acceder a la materialidad de ese texto que dejé escrito Rosendo
Paspuel. A diferencia del pacto binacional, que se puede atestiguar plenamente en un
documento de naturaleza escrita, el compacto efectuado en la comunidad solo se puede
evidenciar a partir de la oralizacion de un texto escrito, o sea, a partir de una escritura
cuya configuracion solo existe dentro de la oralidad.

Rappaport (2005) y Lépez (2016) notaron que los habitantes del Resguardo
Indigena de Chiles recurrian a un mecanismo parecido en el campo del derecho legal,
especialmente cuando necesitaban argumentar juridicamente la recuperacion de las tierras
que les habian sido arrebatadas por los terratenientes durante la primera mitad del siglo
XX. Los documentos que permanecian en sus archivos, tales como actas fundacionales,
escrituras de propiedad y leyes sobre la distribucion de tierras, eran reconfigurados desde
la oralidad en las asambleas organizadas por los lideres de la comunidad, con el propdésito
de otorgarles un nuevo uso interpretativo, un nuevo significado condicionado por el
momento, siempre buscando favorecer los intereses de la mayoria. Rappaport (2005, 206)
explica que, en esos documentos legales, “su contenido se vuelve ambiguo y esté sujeto
a una variedad de interpretaciones. El lenguaje escrito, lejos de ser fijo, proporciona un
campo fértil para elaboraciones orales cuyas estructuras estan determinadas por intereses
actuales”.

De igual manera, Vich (2001), en su estudio sobre los comicos ambulantes de
Lima, Peru, not6 que el payaso Koketim, durante una funcién callejera realizada en la
Plaza San Martin, en junio de 1996, citaba algunos libros como si fueran productos
configurados a partir de una naturaleza oral; es decir, en el habla que él ponia en ejecucién
frente a aquel publico esos documentos perdian toda la tradicién occidental que poseian
como artefactos del conocimiento letrado, para convertirse, por cuenta de la satira 'y el
chiste, en un nuevo dispositivo que realmente obedecia a las dindmicas propias de la
oralidad: “Para Koketim un libro es un artefacto oralizable, vale decir, un medio para
conseguir algo que se encuentra fuera y mucho més alla de éI” (Vich 2001, 53).

Asi como Koketim oralizaba a los autores clésicos del canon occidental durante
sus presentaciones en las plazas publicas, y asi como los habitantes del Resguardo
Indigena de Chiles oralizaban los documentos de sus archivos en las asambleas donde

defendian sus territorios, también los mayores de la Comuna la Esperanza oralizan en sus
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narraciones los textos que dejo escritos con su pufio y letra Rosendo Paspuel en diferentes
lugares del paramo para evidenciar el compacto que realizo con los seres del otro mundo.
En todos estos casos, la escritura, independientemente del formato bajo el cual se
encuentra formalizada, solo adquiere existencia y sentido gracias a la oralidad; se trata de
un proceso mediante el cual la oralidad crea la escritura.

Los mayores de la Comuna la Esperanza, al concebir de ese modo los textos que
dejo escritos Rosendo Paspuel para evidenciar su compacto, proponen una relacion muy
particular entre oralidad y escritura, una relacién de mutua configuracion que podria
ilustrarse con aquello que sucede cuando dos espejos son puestos el uno frente al otro:
sus reflejos se comparten infinitamente, como si el uno contuviera aquello que muestra el
otro, y viceversa. La oralidad, entonces, configura el espacio para que exista la escritura,
de la misma manera en que la escritura podria configurar el espacio para la existencia de
la oralidad.

En términos aplicativos, esta concepcion implicaria que el texto escrito por
Rosendo Paspuel en una cueva o en una piedra del paramo pudo originar las narraciones
de los mayores, 0 que las narraciones de los mayores pudieron originar el texto que
escribié Rosendo Paspuel en esos lugares. No se trata de optar por una de las dos
alternativas, sino de tener la certeza de que en cualquier caso la oralidad y la escritura se
configuran mutuamente. Esta relacion entre oralidad y escritura planteada por la
comunidad es muy distinta a la relacion que propone la nacion desde sus dispositivos.

Para la nacion, la relacion entre oralidad y escritura es, analégicamente, la
existente entre la linea blanca y el fondo negro, una relacion antagonica, donde ambos
lenguajes, por sus naturalezas ontoldgicas, sus usos epistémicos, sus condiciones
formales y sus modalidades de reproduccién, jamas podran encontrarse ni coincidir, sino
que estan irremediablemente condicionados a permanecer en una polarizacion
dicotdmica, en una escala de jerarquizacion vertical que sitta a la escritura en lo alto del
umbral, arriba, en el nivel de la importancia y la trascendencia, en la idea del progreso y
la sanidad, mientras la oralidad queda ubicada en la parte baja del umbral, en el espacio
de lo inservible y despreciable, en el discurso médico de lo enfermo y retrasado.

Mientras la comunidad propone una relacion armdnica y fecunda entre oralidad y
escritura, la nacion plantea una relacion antagénicay jerarquizada cuyo objetivo es exaltar
la escritura en detrimento de la oralidad. Rama (1984) fue uno de los primeros que en
Latinoamérica denuncio la trampa que conlleva esa oposicion antagonica entre escritura

y oralidad propuesta por la nacion. Se trata, segun su ldcida explicacion, de un discurso
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creado por los religiosos, burdcratas, educadores, profesionales, ingenieros, técnicos,
artistas e intelectuales, en fin, un discurso creado y reproducido por todos aquellos que
integran la ciudad letrada, para asi darle legitimidad al status de poder que ostentan, a la
imposicion econdmica, politica y social que les permite situarse por encima de los
analfabetos, sobre aquellas personas que, supuestamente, pertenecen al orden inferior,
enfermo e inservible de la oralidad.

A pesar de haberse percatado de la trampa presente en ese discurso creado por la
nacién, Rama (1984), sin embargo, no logré visualizar el orden armonico y fecundo que,
mediante la complementariedad, proponia la comunidad para entender la relacion entre
oralidad y escritura. Al contrario, su propuesta, esbozada de manera colateral, consistio
en aplicar el mismo orden antagonista y jerarquizado propuesto por la nacion pero
invirtiendo los valores: situé a la oralidad por encima de la escritura. Por ejemplo, en
diversos pasajes de su obra compara la fluidez de la palabra hablada contra la rigidez de
la palabra escrita, (41) la libertad de la oralidad contra la imposicion institucional de la
escritura (52), el esplendor de la voz contra la utilidad pragmatica de la grafia (87), la
vivacidad de los cuentos populares contra los textos fijos e inmdviles de los escritores
(87).

Rama (1984), al invertir ese orden jerarquico establecido por la nacion, queria
devolverle a la oralidad el valor que le fue negado por los intereses de la ciudad letrada.
Sin embargo, aunque su intencién fue loable y justa, se equivocd porque recurrio al
mismo planteamiento, al mismo principio fundamentalista de la nacién: convirtio a la
oralidad y la escritura en fendbmenos antagdnicos, en pares binarios, en polos opuestos,
solo que en su estructura retdrica ubico arriba a la oralidad y dejo6 abajo a la escritura. Lo
mas grave, sin embargo, es que ese procedimiento generd escuela. Después de él, muchos
investigadores siguieron invirtiendo el principio fundamentalista de la nacion para,
supuestamente, demostrar la superioridad ontoldgica de la oralidad en detrimento de la
escritura. Uno de los investigadores mas reconocidos y aplaudidos de esa escuela es

Colombres (2006), quien, entre otras cosas, ha sido capaz de aseverar lo siguiente:

El relato impreso, e incluso el poema, no ofrecen mas que huellas, pues solo puede ser
presentado como ritmo el discurso en si y no su resultado gréafico. Bajo este criterio, el
relato popular constituiria el ritmo puro, no mutilado por la escritura. EI movimiento
importa mas que sus huellas, y no precisa indefectiblemente de éstas para reproducirse.
Claro que la lectura permite reproducir un relato con exactitud en cada ocasidn, mientras
que el relato popular, en tanto no sea volcado a la escritura, jamas se repetira en idénticos
términos, lo que lejos de resultar lamentable (al menos en la mayoria de los casos),
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asegura su renovacion y vitalidad, salvandolo de la fosilizacion que tarde o temprano
llega a la palabra escrita. (Colombres 2006, 83)

Si lo que Colombres (2006) deseaba era exaltar las virtudes éticas y estéticas que
ofrece la oralidad, no debi6 recurrir al mismo principio antagénico que emplea la nacién
generando una oposicion entre oralidad y escritura. Para cumplir con su proposito, debid,
maés bien, fundamentarse en la relacion que propone la comunidad entre oralidad y
escritura, una relacion donde ambas modalidades confluyen de manera armonica y
fecunda, demostrando que la oralidad y la escritura dependen mutuamente la una de la
otra, con la capacidad de crearse y recrearse a si mismas como si fuesen espejos ubicados
uno frente al otro.

Segun advierte el historiador Archila (1999), algunos académicos mantienen
vigente hasta el dia de hoy esa oposicidn dicotdmica entre oralidad y escritura, bien sea
para situar a la una o a la otra en una posicion de superioridad; pero otro sector académico,
conformado por intelectuales cuyas producciones dependen de un trabajo de campo, han
abandonado ese principio argumentativo que se fundamenta en la generacion de
oposiciones antagonicas, para, mas bien, situarse desde la perspectiva integradora que
propone la comunidad: “No se trata de negar la diferencia entre la tradicion escrita y la
tradicion oral, sino de destacar mas bien la complementariedad de las fuentes” (Archila
1999, 62).

2. El pacto resignificado

Es cierto: el pacto entre Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez no se
parece al compacto entre Rosendo Paspuel y los seres del otro mundo. Los criterios
politicos que determinaron los compromisos asumidos son de distinta naturaleza: en el
pacto binacional, los compromisos fueron establecidos a partir de las leyes
constitucionales de cada nacion; en el compacto de la comunidad, fueron regidos por las
creencias sagradas de sus habitantes. Los criterios econdmicos que condicionaron el
objeto de la negociacién también fueron diferentes: en el pacto binacional, la negociacién
se fundamento en la reparticion de un territorio a partir de un comun acuerdo; en el
compacto de la comunidad, se fundamento en la donacién de un poder méagico que pasé

de unas manos a otras.
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También hay que sefialar que el pacto entre las naciones y el compacto de la
comunidad se manifestaron mediante unos registros textuales que presentan
connotaciones divergentes: en el pacto binacional, la escritura y la oralidad fueron
enfrentadas en una oposicién antagdnica que provocO una jerarquizacion injusta que
exalto la escritura y deplord la oralidad; en el compacto de la comunidad, la oralidad y la
escritura fueron acopladas mediante una complementariedad que les permitiéo a ambas
modalidades construirse mutuamente, sin antagonismos ni jerarquizaciones.

A pesar de esas diferencias entre el pacto binacional y el compacto de la
comunidad, hay un aspecto que no se puede pasar por alto y que pareciera diluir esas
diferencias, porque plantea la posibilidad de que la relacién entre el pacto y el compacto
no sea de oposicion, sino que entre ambos fendmenos exista una relacion de causa y
efecto, como si el compacto fuera, en Ultima instancia, una consecuencia directa del pacto.
Ese aspecto que no se puede pasar por alto es el siguiente: de acuerdo con la narracion
que, en febrero del 2013, efectu6 el mayor Marcos Paspuezan a sus 76 afios, Rosendo
Paspuel, antes de morir, regresé a la cueva donde arios atrés habia efectuado el compacto
con los seres del otro mundo, y ahi escribid con su pufio y letra el afio en que habia
efectuado ese compacto, a saber, 1916.

Al escribir ese afio en la cueva del paramo, Rosendo Paspuel quiere evidenciar
dos aspectos de su compacto con los seres del otro mundo. Quiere indicar el lugar exacto
donde le fue entregado su don mégico, el sitio donde fisurd la realidad para establecer ese
acuerdo con los seres del otro mundo; y quiere mostrar el momento exacto en que ese
compacto ocurrio, la fecha histérica en que recibié esa capacidad de transformarse en un
enorme toro al sumergirse en las aguas de la laguna del Cerro del Medio. La evidencia
que le interesa dejar no son los términos, ni las condiciones, ni la contextualizacién de la
negociacion que efectud con los seres del otro mundo; lo que le interesa que se conozca
en la posteridad, es donde y cuando se efectud esa negociacion.

A Rosendo Paspuel le interesa exponer en su texto esos dos aspectos, el cuando y
el donde, porque asi demuestra que su compacto con los seres del otro mundo no fue un
hecho aislado y autonomo, concebido como una decision independiente tomada por €l y
los seres del otro mundo, sino que nacié como una respuesta de la comunidad frente al
pacto binacional que firmaron Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez. Al escribir
el afio de su compacto en la cueva del paramo, quiere manifestar que ese don magico
recibido se encuentra vinculado como una contrapropuesta a esa afectacion que, a futuro,

provocara en la comunidad el “Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”.
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Al dejar sefialado el lugar donde se efectud el compacto, demuestra que la
contrapropuesta de la comunidad cumple con varias condiciones que la diferencian del
pacto binacional. En primer lugar, el compacto no pertenece al orden de este mundo, sino
que se llevd a cabo en ese espacio que, de acuerdo con los criterios de Eliade (2015),
pertenece al caos, un espacio donde los humanos tienen miedo de ingresar porque saben
que ahi habitan los seres del otro mundo o porque saben que ahi, debido a la atmdsfera
de desolacién y abandono, se presentan las condiciones propicias para establecer un canal
de comunicacion entre este y el otro mundo.

En segundo lugar, al dejar sefialado el lugar donde efectud el compacto demuestra
el valor que tiene lo simbolico para la comunidad: esa cueva puede ser entendida como
el vientre de una madre, el lugar donde se realizara una fecundacion entre este y el otro
mundo, el espacio donde se gestard un ideal cuyo nacimiento ocurrird cuando Rosendo
Paspuel, un ser de este mundo, salga de esa cueva —renazca— en posesion de un don
maégico proveniente del otro mundo. Lo que quiere demostrar Rosendo Paspuel es que el
orden bajo el cual se rige su compacto no fue ideado por nadie, sino que es de caracter
natural, divino, o sea, el mismo orden mediante el cual la divinidad dispuso el surgimiento
de la vida entre los humanos.

Y, en tercer lugar, al dejar marcado ese espacio, quiere acentuar el valor de lo
local, la importancia de que el compacto ha surgido dentro del territorio que pertenece a
la comunidad, en ese paramo que los habitantes conocen y comparten, y sobre el cual han
establecido un fuerte sentido de pertenencia. El compacto, de este modo, es presentado
como un proceso que nace desde el seno de la comunidad, que pertenece a sus habitantes,
un proceso que los identifica porque fue concebido por y para ellos, en su territorio y a
partir de sus concepciones paradigmaticas de la realidad. Con estas tres condiciones,
Rosendo Paspuel, al dejar sefialada la cueva donde realiz6 el compacto, establecio los
significados de la contrapropuesta que presenté como respuesta al pacto establecido entre
las naciones.

Si aquel pacto binacional fue firmado en el orden de este mundo, con una gran
ceremonia publica en el Capitolio de Bogota, el compacto de Rosendo Paspuel fue
efectuado en el orden del otro mundo, bajo un ritual sagrado efectuado al interior de una
cueva desolada ubicada en el paramo; si aquel pacto binacional se fundament6 en un
régimen de negociacion ideado a partir de los conocimientos legales y las experiencias
diplométicas de Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suérez, el compacto de Rosendo

Paspuel se fundament6 en un modelo donde no intervino ninguna directriz humana sino
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que se apeg6 puntualmente a los procesos naturales o divinos, especificamente a los
procesos de la procreacion humana; si aquel pacto binacional pretendia determinar el
futuro de la comunidad con una negociacion ajena a los intereses del territorio, el
compacto de Rosendo Paspuel surgiria desde el territorio, concebido enteramente desde
las creencias, practicas y saberes de la comunidad.

Cuando el mayor Marcos Paspuezan cuenta que Rosendo Paspuel dej6 escrito en
una cueva que se compacté en 1916, esta manifestando, de trasfondo, que la comunidad
no recibié pasivamente aquel pacto binacional que ese mismo afio firmaron Alberto
Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez en representacion de Ecuador y Colombia. Desde
su narracion estd afirmando que los habitantes de la comunidad se prepararon de
inmediato para afrontar las consecuencias sociales e identitarias que traia el orden
nacional a su territorio.

Esa preparacion que realizaron los habitantes de la comunidad no consistio en el
levantamiento de una muralla impenetrable que los mantuviera aislados del mundo,
ajenos a esas nuevas imposiciones politicas, a esas determinaciones econémicas, a esas
avanzadas modernizadoras que las naciones, a partir de la firma del “Tratado de Limites
entre el Ecuador y Colombia”, empezarian a diseminar sobre su territorio. No, 10S
habitantes de la comunidad estaban muy conscientes de que esa opcién era inviable,
porque esa posible muralla seria derrumbada tarde o temprano por el poderio indetenible
de la maquinaria nacional, sin importar la envergadura de los cimientos etnocentristas que
les sirvieran de sostén.

La defensa que propusieron los habitantes de la comunidad consistio en permitir
que la nacidn se instalara sobre su territorio, para luego aprender a moverse con solvencia
en ese nuevo orden impuesto, en esa nueva politica y economia establecidas. Claro est4,
los habitantes de la comunidad se moverian sacando siempre provecho de las ocasiones
que se les presentaran para transformar a su conveniencia los significados que desde Quito
0 Bogota fueran establecidos por medio de los dispositivos de la nacidn. Asi, desde esa
consigna epistémica, ellos lograron resignificar y recontextualizar el pacto que habian
efectuado Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez, otorgandole un nuevo sentido
a ese acuerdo binacional por medio del compacto efectuado entre Rosendo Paspuel y los
seres del otro mundo.

Es como si los habitantes de la comunidad hubiesen adoptado a su manera, desde
su paradigma cultural, aquellos discursos que la naciéon irradiaba sobre el territorio por

medio de sus dispositivos. De este modo pueden entenderse todas las relaciones
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antagdnicas que existen entre el pacto binacional y el compacto de la comunidad. Lo que
hicieron los mayores, por medio de las narraciones que componen su tradicion oral, fue
tomar la politica legislativa del pacto binacional y transformarla en la politica religiosa
del compacto; tomar la economia de la division territorial del pacto binacional y
transformarla en la economia del don presente en el compacto; tomar la concepcion
empobrecida de la oralidad presente en el pacto binacional y transformarla en una
propuesta sugestiva que complementa oralidad y escritura en el compacto.

Los mayores de la comunidad, al narrar aquellas historias sobre el modo en que
Rosendo Paspuel se compacté con los seres del otro mundo en 1916, tomaron los
elementos de este mundo que componian el pacto binacional y los dotaron de un nuevo
significado ubicandolos en el régimen de signos que pertenecian al otro mundo. Esas
narraciones permitieron que los habitantes de la comunidad asimilaran, desde sus propias
creencias y practicas culturales, el orden que les impuso la nacién a partir del “Tratado
de Limites entre el Ecuador y Colombia”.

De acuerdo con lo que explica Certeau (1996), este tipo de tacticas (entiéndase
tradicion oral) mediante las cuales los débiles (entiéndase comunidad) logran moverse en
la estrategia (entiéndase dispositivos) dispuesta por el fuerte (entiéndase nacién), ya
habian sido aplicadas en tiempos remotos por los antecesores legendarios de los
habitantes de la comunidad, los indigenas que habitaron en esta regién de los Andes

durante la colonizacion espafiola:

Sumisos, incluso aquiescentes, a menudo estos indios utilizaban las leyes, las précticas o
las representaciones que les eran impuestas por la fuerza o por la seduccion con fines
diversos a los buscados por los conquistadores; hacian algo diferente con ellas; las
subvertian desde dentro; no al rechazarlas o transformarlas (eso también acontecia), sino
mediante cien maneras de emplearlas al servicio de reglas, costumbres o convicciones
ajenas a la colonizacién de la que no podian huir. Metaforizaban el orden dominante: lo
hacian funcionar en otro registro. Permanecian diferentes, en el interior del sistema que
asimilaban y que los asimilaba exteriormente. Lo desviaron sin abandonarlo. (Certeau
1996, 38)

El arribo de los dispositivos de la nacion a la comunidad ocasiond un profundo
trastorno en la economia y en la politica que sus habitantes tenian establecida desde
tiempos precolombinos, al punto de provocar violentos enfrentamientos entre los caserios
que aleatoriamente quedaron separados por la demarcacion de la linea blanca. No
obstante, esas comunidades, especificamente el Resguardo Indigena de Chiles y la

Comuna la Esperanza, gracias a la tradicion oral, gracias a las narraciones que cuentan
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los mayores sobre los seres del otro mundo, encontraron la manera de solucionar ese
trastorno provocado por sus respectivas naciones: insertaron los discursos de la nacion en
el orden de sus creencias y saberes locales, transformaron el pacto binacional en el
compacto de la comunidad, y resignificaron, desde su cosmovision religiosa y cultural,
las normativas diseminadas en el territorio por los dispositivos de la nacion.

El compacto de la comunidad, si bien es cierto que fue firmado en 1916, solo entrd
en vigencia casi treinta afios después, a mediados de la década de los cuarenta, cuando
Rosendo Paspuel decidié aparecer transformado en un enorme toro en medio de aquellos
enfrentamientos sangrientos que estaban presentandose en el Artesén, entre los habitantes
del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la Esperanza. Ese dia, su presencia
marcé el inicio de un nuevo orden social, la entrada en vigencia del compacto de la
comunidad, la instauracion de otro sistema normativo que no tenia como objetivo anular
la administracion impuesta por el pacto binacional a través del “Tratado de Limites entre
el Ecuador y Colombia”, sino que, mas bien, se proponia generar un sistema de gobierno
alternativo encargado de sanar la fractura binacional, suturar esa incision abierta por la
demarcacion de la linea blanca, reparar el dafio social que las naciones habian ocasionado
entre el Resguardo Indigena de Chiles y la Comuna la Esperanza.

Tuvieron gque pasar casi treinta afios para que el compacto de la comunidad entrara
en vigencia. Rosendo Paspuel no salié antes a mostrar ese don que le habian concedido
desde 1916 los seres del otro mundo porque, precisamente, la comunidad necesitaba ese
tiempo para permitir la instauracion de ese nuevo orden nacional que se impondria de
manera inevitable, un tiempo durante el cual debia asimilar las directrices politicas,
econdmicas e identitarias que empezarian a regir en el territorio desde Quito y Bogota.
Ya con ese orden instaurado, asentado en el territorio, la comunidad podia empezar a
moverse a su antojo, sacando provecho de las ocasiones que se le presentaran,
subvirtiendo los sistemas de representacion impuestos, resignificando las normativas
establecidas.

Asi sucedio también con la llegada de la modernidad al territorio. La comunidad
debid, primero, asimilar la implantacion de aquellos hitos tecnoldgicos que cambiaron el
modo de hacer las cosas y que modificaron para siempre las précticas cotidianas; pero
luego, cuando ya esos cambios tecnolédgicos fueron asimilados, la comunidad procedié a
resignificarlos, a subvertirlos, a incorporarlos dentro de su propio discurso local. Asi
surgieron, por ejemplo, las historias que los mayores cuentan sobre los carros de la otra

vida (Avalos & Vasquez 2013; 2014), historias donde, por lo regular, los seres del otro
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mundo viajan por la carretera a bordo de un vehiculo tipo bus, el cual presenta muchas
luces externas, una palanca de cambios que es un hueso fémur y llantas que son calaveras;
adentro todos bailan mientras el conductor, que casi siempre es el diablo, intenta
convencer a las personas que transitan a pie por la carretera para que suban al vehiculo.
“Esta forma de intervenir de la oralidad sobre discursos y practicas especificas explica el
hecho de que vayan desapareciendo determinadas tradiciones, esto es, determinados
testimonios comunitarios, y vayan apareciendo otros” (Quintanilla 2001, 195).

Por eso, resulta contraproducente la exigencia que le realizan a la tradicion oral
algunos antropélogos, socidlogos, etndlogos y gestores culturales que, en algunos casos,
pertenecen a la misma comunidad: la exigencia de que no incorpore nuevos contenidos a
sus historias, que se mantenga ajena a los cambios que afronta la sociedad, que se
encapsule sin permitir ninguna influencia proveniente del exterior, que se mantenga
aferrada a las narraciones de un pasado inmaculado sin permitir ninguna modificacion
taxativa; estos especialistas le exigen a la tradicion oral que resguarde la supuesta pureza
presente en su indice tematico para que no sufra la mas minima afectacion proveniente
de la realidad contaminante.

Ese es el afan que mueve, en muchos casos, aunque no en todos, a quienes se
dedican a plasmar por escrito las historias de la tradicion oral de alguna comunidad. Lo
que estos recopiladores buscan, en Gltima instancia, es emplear la escritura para fijar y
estabilizar unos contenidos que pertenecen a las dindmicas rizomaticas de la oralidad,
para asi poder dominarlos y conservarlos en estado de momificacion durante la eternidad.
De igual modo, mediante la escritura pretenden legitimar las narraciones de los mayores,
adaptandolas a determinada métrica poética o sintaxis prosaica, adjudicandoles diferentes
formalidades discursivas y encasillandolas en unos géneros literarios que les son ajenos
a su naturaleza oral. En Colombia, bajo esa modalidad de recopilacién de la tradicion
oral, han operado, entre otros, Abadia (1977; 1985; 1997) y Alaix (1995), dos
investigadores cuyos aportes, sin embargo, no deben ser desdefiados (Freja 2015, 99-
105). En Ecuador, por ejemplo, el trabajo que Hidalgo (1982; 1994; 2007) realizo en la
década de los ochenta y los noventa también se puede enmarcar dentro de esa misma
modalidad, especialmente su trabajo como recopiladora de las décimas de la provincia de
Esmeraldas, las coplas del carnaval de Guaranda y las historias de los seres del otro

mundo en los pueblos andinos del Ecuador.
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Debido a los violentos cambios sociales de esta época y la influencia de los medios de
comunicacion colectiva, muchas manifestaciones de la expresion popular estan en peligro
de extincidn y, por lo tanto, es urgente rescatarlas. La razon de esta premura esta en la
necesidad de acercarnos al conocimiento de nuestra propia identidad. (Hidalgo 2007, 7)

Hay también otros textos en verso que los morenos cantan acompafiados de instrumentos
musicales en los ritos del “Currulao”, el “Chigualo”, el “Arrullo” y el “Alabado”. Entre
estas formas, la “Décima” nos parece la mas significativa, por ello le dedicamos el
presente trabajo. Ademas hay otro factor que nos obliga a tratar la Décima con urgencia,
y es que en los Ultimos afios muestra sintomas de extincion. (Hidalgo 1982, 11)

Lo que ignoran este tipo de recopiladores es que, al exigirle a la tradicion oral que
no renueve ni transforme sus contenidos, provocan una reaccion totalmente opuesta a la
que sus buenas intenciones apuntan: no provocan el fortalecimiento, ni el rescate de la
tradicion oral, sino que ocasionan su destruccion, su desaparicién, porque le obligan a
perder una de sus mas importantes cualidades, la capacidad de ser una modalidad de
representacion que asimila los cambios sociales que ocurren en la comunidad, la
capacidad de ser un mecanismo narrativo que le permite a los habitantes de la comunidad
comprender las transformaciones de su entorno, la capacidad de ser un instrumento de la
cultura para que las personas puedan construir su pasado, interpretar su presente y
vislumbrar su futuro. Gémez (2012 ,68), por ejemplo, explica que los indigenas U’wa de
Colombia incorporaron en su mitologia seres del otro mundo que son descritos “como
hombres blancos, vestidos de uniforme verde, y armados de escopeta que vienen a
cometer fechorias contra personas del pueblo en una clara reinterpretacion que da cuenta
de la presencia de actores armados generadores de violencia en sus territorios”.

Por eso, cuando Jara y Moya (1982, 9) realizaron su importantisima y rigurosa
recopilacion de la tradicion oral en la provincia de Imbabura, a mediados de la década de
los ochenta, hicieron la siguiente advertencia reveladora en su analisis introductorio: “A
menudo se piensa que la literatura de los pueblos indigenas contiene o debe contener
elementos que nos remitan a su pasado mitico, como si esos pueblos no fueran parte de

un acontecer historico actual y concreto”.

3. Poseido por el otro mundo
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Cuando los mayores del Resguardo Indigena de Chiles narran las historias sobre
su héroe fundador, no mencionan como Juan Chiles recibid ese don magico que le permite
transformarse en toro. En cambio, cuando los mayores de la Comuna la Esperanza narran
las historias sobre su héroe fundador, subrayan como Rosendo Paspuel efectud el
compacto con los seres del otro mundo para obtener ese mismo don magico; incluso,
convierten esa circunstancia en una propiedad que define por antonomasia a Rosendo
Paspuel, razén por la cual a él le denominan el compactado. Hay una diferencia opuesta
entre las narraciones que, a cada lado de la linea blanca, realizan ambos grupos de
mayores sobre sus respectivos héroes fundadores: los unos no mencionan nada acerca de
un fendmeno que, por el contrario, los otros acentdan insistentemente.

Una explicacidn para ese fendmeno seria la siguiente: los mayores del Resguardo
Indigena de Chiles, en el lado colombiano de la frontera, no narran como Juan Chiles
recibié su don magico porque, posiblemente, olvidaron esa informacion que recibieron
de sus padres y abuelos o porque, quizas, nunca la recibieron como parte de los contenidos
que integran su tradicion oral. Esta hipdtesis plantea la posibilidad de que esa informacion
habria hecho parte de la memoria colectiva de la comunidad en algin momento histdrico,
en un pasado remoto o en las postrimerias de la época reciente, pero desaparecié sin dejar
rastro de su existencia, al punto de que ya hoy los mayores no pueden ofrecer algtin dato
narrativo sobre cdmo su héroe fundador recibié el don magico que le permite
transformarse en toro.

Para Halbwachs (2004, 83), hay un motivo concreto por el cual se pierden algunos
datos de la tradicion oral: “no es por mala voluntad, antipatia, repulsa o indiferencia. Es
porque los grupos que conservaban su recuerdo han desaparecido”. Segun eso, la
informacion acerca de como Juan Chiles obtuvo su don magico se habria perdido
probablemente con la muerte de los narradores de antafio. Se trata de una suposicion que
se inspira en las propuestas teodricas que establecieron Propp (1977) y Campbell (2014),
el uno para interpretar la tradicién oral rusa y el otro para estudiar las mitologias oriental,
griega y hebrea: la suposicion de que ambos seres del otro mundo, Juan Chiles y Rosendo
Paspuel, deben cumplir unas mismas funciones actanciales, como si sus existencias, en
altima instancia, fueran apenas leves variaciones formales de una misma estructura
narrativa. Bajo esa suposicion, todo aquello que aplica para Rosendo Paspuel debe aplicar
necesariamente para Juan Chiles; por lo tanto, si Rosendo Paspuel recibié su don magico

en determinadas circunstancias, Juan Chiles también debi6 recibirlo en esas mismas
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circunstancias, solo que eso ya no lo narrarian los mayores del Resguardo Indigena de
Chiles porque lo olvidaron o nunca lo aprendieron.

Pero ¢qué sucede si se libera a Juan Chiles y a Rosendo Paspuel de ese
constrefiimiento funcional que les obliga a actuar bajo una misma estructura, y mas bien
se los interpreta desde sus propiedades individuales, no como reproducciones de un
mismo patron, sino como personajes independientes poseedores de su propia ontologia?

En ese caso no tendria sentido afirmar que los mayores de la Comuna la Esperanza
acentlan aquella informacion que fue olvidada o que es desconocida por los mayores del
Resguardo Indigena de Chiles. Lo que deberia afirmarse es que existe una intencionalidad
estética y argumentativa en los mayores del Resguardo Indigena de Chiles al representar
a Juan Chiles sin ofrecer ningun dato acerca de como recibio su don magico; y que existe
otra intencionalidad estética y argumentativa muy diferente en los mayores de la Comuna
la Esperanza al representar a Rosendo Paspuel acentuando la informacion acerca de como
recibié su don magico.

La cuestion que debe plantearse no es acerca de las posibles razones por las cuales
los mayores de la frontera colombo-ecuatoriana representan de diferente manera a ambos
seres del otro mundo, sino, por los propdsitos que persiguen al representarlos de modos
tan diferentes. En términos concretos, habria que preguntarse cuales son las implicaciones
que proponen los mayores con cada una de esas dos circunstancias narrativas: con el
hecho de ocultar cémo es recibido un don; y con el hecho de evidenciar notoriamente
cOmo es recibido ese mismo don.

Las respuestas para esas interrogantes las plantean, coincidentemente, Mauss
(2012), Derrida (1995a; 1995b) y Godelier (1998) en los estudios que, desde la
antropologia, la filosofia y la politica, propusieron, respectivamente, para entender la
economia del don. Segun ellos, cuando una persona recibe un don, también esté aceptando
una deuda, porque, implicitamente, se compromete a que, tarde o temprano, tendra que
dar algo a cambio de lo que ha recibido, bien sea a su mismo benefactor o a otra persona.
“Perdona nuestras ofensas, asi como nosotros perdonamos a los que nos ofenden”, reza
el Padre Nuestro, ilustrando de ese modo que en la economia del don hay un principio
teleoldgico de endeudamiento: quien dio perdon merece recibir perdon, quien recibio
perdon debe dar perdon.

Al ocultar el recibimiento del don, al omitir esa informacion en la representacion
narrativa del don, lo que se estd generando es la invisibilizacion de la deuda; y, al

evidenciar notoriamente el recibimiento del don, al acentuar esa informacion en la
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representacion narrativa, lo que se esta generando es una sobrexposicion de la deuda. Lo
que estarian buscando los mayores del Resguardo Indigena de Chiles, en la frontera
colombiana, seria liberar a Juan Chiles de toda deuda con los seres del otro mundo;
mientras los mayores de la Comuna la Esperanza, en la frontera ecuatoriana, lo que
estarian haciendo con Rosendo Paspuel es convertirlo en el endeudado por excelencia.

Esta hipotesis cobra mas fuerza al seguir analizando cémo, de acuerdo con las
narraciones de los mayores de la frontera colombo-ecuatoriana, Juan Chiles y Rosendo
Paspuel administraron ese don méagico que recibieron de parte de los seres del otro mundo.
En el caso de Juan Chiles, su capacidad de transformarse en animal fue puesta al servicio
de su comunidad: por ejemplo, cuando se transformaba en tigre lo hacia para atacar a los
invasores de su territorio; cuando se transformaba en quinde lo hacia para huir de quienes
deseaban atraparlo por su defensa de la comunidad; y cuando se transformaba en toro lo
hacia para prefiar a sus vacas y poseer los recursos que le permitieran alimentar a su
pueblo.

Todo demuestra que Juan Chiles activé su don méagico para servir a los demas,
como si, de ese modo, estuviese cumpliendo con el principio de reciprocidad que le
demandaba la economia del don: entregar a los demas aquello que habia recibido de parte
de los seres del otro mundo. Ese modo de administrar su don méagico denotaba que,
efectivamente, se encontraba liberado de toda deuda adquirida con los seres del otro
mundo, ya no solo porque se desconocieran los detalles acerca de coémo habia recibido su
don magico, sino también porque ahora, con su modo de obrar, habia demostrado que
tenia pagada toda deuda que hubiese adquirido al recibir ese don mégico.

El proceder de Rosendo Paspuel con su don magico fue muy diferente. La Unica
vez que lo puso en ejecucidn para servir a los demas fue aquel dia en que aparecio
convertido en un enorme toro en medio de los enfrentamientos que estaban presentandose
en el Arteson. Ese dia se transformd en toro para impedir que ambos pueblos siguieran
matandose y para demostrar que se habia erigido como el héroe fundador de la Comuna
la Esperanza. En su actuar, se sacrifico por los demas permitiendo que los policias
ecuatorianos le pegaran varios balazos, con el propésito de demostrarles a los presentes
su poder descomunal, su origen sagrado, su vinculacion con el otro mundo.

Sin embargo, esa fue la Unica vez en que Rosendo Paspuel activé su don méagico
en favor de su pueblo. Las demas veces, segin las narraciones de los mayores de la
Comuna la Esperanza, se transform6 en un enorme toro con el Unico propdsito de

aumentar su hacienda, enriqueciéndose a nivel individual gracias a las vacas que lograba
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prefiar compulsivamente. Ese don magico que poseia no fue entregado o puesto al servicio
de los demas, no cumplid con el principio de la reciprocidad ni de la circulacion, sino que
quedd retenido en sus manos, acrecentando asi esa caracterizacion de endeudado que ya
poseia a consecuencia de todos los detalles que se conocian sobre la manera en que lo
habia recibido de parte de los seres del otro mundo.

Todo pareciera indicar que los seres del otro mundo escogieron a Juan Chilesy a
Rosendo Paspuel para que sirvieran de intermediarios entre este y el otro mundo, entre lo
divino y lo humano, entre lo religioso y lo politico. Es como si les hubiesen dado a ellos
la posibilidad de que atravesaran ese umbral que separa a ambos mundos, con el objetivo
de entregarles un don que debian transportar desde ese mas alla hasta acd, y luego
entregarlo a los habitantes de sus respectivas comunidades.

Juan Chiles cumplié a cabalidad con esa tarea, porque recibid el don mégico de
transformarse en animal y lo entregé a su pueblo, es decir, ejecut6 ese don en favor de las
personas que habitaban en el Resguardo Indigena de Chiles. Rosendo Paspuel no cumplié
con esa tarea. Al apropiarse del don mégico, al intentar convertirlo en una posesion suya,
al invertirlo en su propio enriquecimiento, se transformé en un compactado, tal como lo

narrd, en febrero del 2013, a sus 76 afios, el mayor Marcos Paspuezan:

[...] Rosendo Paspuel / se ha compactado en el paramo ;no? / entonces ha sido el
compacto de él / para tener plata y comprar ganado / yeguarizo / entonces ha sido los
problemas de él de lo que ha sido el compacto de él / tener / las cosas llenito Potrerillos /
esto de aqui de la loma de / de aqui del / la Comuna hasta la / hasta / la la la la me olvidé
/ hasta la Pefia Blanca / entonces todo eso han tenido / el yeguarizo hartisimo / entonces
de de aqui dezque se iba a Potrerillos / a caballo / a rodear el ganado [...]. (Paspuezan
2013, entrevista personal; para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)

Ser un compactado, o0 sea, un endeudado que no puso a circular el don recibido,
que no se liberd de la deuda contraida con los seres del otro mundo, le trajo implicaciones
a Rosendo Paspuel. De acuerdo con la explicacion de orden religioso que ofrece Mauss
(2012), el don contiene el espiritu del donador, la esencia de esa persona que lo ha dado,
de manera que quien lo recibe y decide conservarlo queda expuesto, irremediablemente,
al influjo pernicioso que ese espiritu pueda ejercer sobre su ser. Godelier (1998), desde
una observacion eminentemente politica, plantea un principio muy parecido: el donador,
al entregar el don, solo otorga el derecho de uso del don, no el derecho de propiedad, de
manera que ese don, asi esté en otras manos, sigue estando bajo la influencia del donador.

Rosendo Paspuel, al decidir que no emplearia su don magico al servicio de los

demas sino que lo conservaria para su propio beneficio, quedo bajo el influjo, el dominio,
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la posesion de los seres del otro mundo. En febrero del 2013, el mayor Marcos Paspuezan,
de 76 afos, recordd una anécdota que le cont6 su abuelo y que ilustra, perfectamente, esa
condicién de poseido por los seres del otro mundo en que se encontraba Rosendo Paspuel
por negarse a compartir el don que habia recibido. Todo habia sucedido, mas o menos,
durante la década de los cincuenta, cuando la nacion habia dispuesto la apertura de una
carretera que uniera a Tufifio con Maldonado para fomentar asi las relaciones econémicas
Unicamente entre las comunidades que estaban ubicadas a un mismo lado de la linea
blanca.

Aqguella vez, los obreros de la carretera, entre los cuales se encontraba el abuelo
del mayor Marcos Paspuezan, no alcanzaron a salir a tiempo de la obra para regresar a
sus casas, sino que debieron improvisar un refugio en medio de los frailejones del paramo
para pasar ahi la noche. De repente, cuando estaban alrededor del fuego comiendo unas
papas recién cocinadas para soportar el intenso frio, llegd al lugar Rosendo Paspuel,
montado en su caballo. Después de apearse, se sent6 junto a los hombres, les saludo y se
dispuso a descansar con ellos en torno al fuego. A los pocos minutos, sin embargo, todos
empezaron a escuchar que, desde la cumbre del nevado del Chiles, provenian unos gritos
desgarradores que, cada vez, iban acercAndose mas.

Los hombres, al escuchar esos gritos, entraron en desesperacion, quedaron
aterrorizados, sin saber qué hacer para defenderse frente a esa amenaza espeluznante que
se aproximaba. Rosendo Paspuel, no obstante, seguia sin inmutarse, acostado
tranquilamente junto al fuego, sin mostrar la mas minima alteracion ni preocupacion por

lo que estaba sucediendo:

[...] entonces de ahi / cuando en un ratico ya ha llegado / pero un ventarron que la candela
no le ha sobrado ni ni la ceniza / la ha floreado todito / entonces ellos dezque decian “¢y
ahora? / aqui este nos mata” / y de este Rosendo Paspuel ahi / ese dezque no se le daba
nada acostado ahi / venga quien venga / es que ese ha sabido dormir con él / lo compacto
que ha sido pues / qué miedo va a tener / entonces de ahi / ellos que decian pues que / que
recen / entonces que nadie / de ahi que cogian los machetes haciéndolos sonar que se iban
para/ para a abajo al bafio a la quebrada / que lo derrotaban estaban ellos enredados en la
paja el otro ya estaba en la casa / en la en la cueva asi es ;no? / asi oiga / entonces de ahi
dezque dijeron “este nos mata bueno ahorita re repartdamonos ustedes duerman hasta la
media noche” / y después los otros se turnaban / y nada si esas que no respetaba el
machete que hacian sonar las piedras / ese rato / pero ya estaba ahi / es que él ha sabido
dormir con él / entonces de ahi qué es lo que ha pasado / dezque decian “recen / recemos”
gue no que no eso podian que los libros que eso tenian que rezar / entonces después el
abuelo nuestro que era / dezque dijo “en un terremoto / rezamos asi santo Dios santo
fuerte santos inmortales / misere nobis ora pronobis” me acuerdo las cuatro palabras que
habian sabido ser/y con eso / se despidi6 / y no volvié a regresar mas / eso me conversaba
mi mi abuelo [...]. (Paspuezdn 2013, entrevista personal; para escuchar la grabacion,
revisar Anexos 1y 2)
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Cuando Rosendo Paspuel llegé al campamento improvisado por los obreros que
estaban construyendo la carretera, provoco de inmediato que el otro mundo se instalara
en ese espacio perteneciente a este mundo: transformd el cosmos en caos porque trajo
consigo aquellos gritos espeluznantes, aquellas presencias fantasmagoricas que debian
perseguirlo a todas partes. Al negarse a entregar ese don magico que los seres del otro
mundo le habian otorgado, al no ejecutarlo en favor de los demas sino Gnicamente en
beneficio propio, se convirtid en un peligro para su propio pueblo, porque su mera
presencia ya representaba la llegada del otro mundo, la trasmutacion del orden religioso
establecido en los parametros culturales de la comunidad.

De ahi que, segun lo relatado por el abuelo del mayor Marcos Paspuezan, los
obreros hayan decidido defenderse de dos maneras: realizando rezos de invocacion a los
seres del otro mundo para entablar una comunicacion con ellos y pedirles que se alejaran
de ese lugar, que se llevaran lejos de ahi su presencia fantasmagorica; y organizando
turnos de vigilancia, armados con sus machetes, para observar durante toda la noche y el
amanecer el comportamiento de Rosendo Paspuel, porque temian que en cualquier
momento €l pudiera atacarlos o matarlos a todos.

Agquella vez en el Arteson, cuando Rosendo Paspuel estuvo dispuesto a entregar
su don a los demaés, a transformarse en toro para favorecer a su pueblo, se erigié como
héroe fundador de la Comuna la Esperanza, se convirtié en ese ser del otro mundo que le
otorg6 a la comunidad la posibilidad de ser la legitima duefia del territorio demarcado por
la nacion. Pero cuando decidio no entregar nunca mas su don a los demas sino conservarlo
para si, cuando la ambicién lo llevd a cerrarse sobre si sin dar nada a los demas, se
convirtid en una amenaza que generd angustia y zozobra entre los habitantes de su
comunidad.

Esa violencia que se desato en la economia del don establecida entre Rosendo
Paspuel y los seres del otro mundo podria ser interpretada de la siguiente manera: los
seres del otro mundo cometieron un exceso al entregarle ese don magico tan poderoso a
Rosendo Paspuel, razén por la cual lo atraparon en el otro mundo bajo su dominio,
convirtiéndolo en su esclavo, en su presa. Asi se puede entender esa violencia desde los
postulados tedricos que propone Derrida (1995a, 144): “Sorprender al otro, aunque sea
debido a la generosidad y dandole de mas, es tenerle atrapado, desde el momento en que

acepta el don. El otro cae en la trampa”.
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Esa explicacion, sin embargo, no es del todo satisfactoria. ¢Para qué querian los
seres del otro mundo que Rosendo Paspuel fuera su esclavo?; ¢con qué propositos iban a
atraparlo bajo su dominio si ellos, por si mismos y sin la cooperacién de él, podian
conseguir todo lo que desearan? Entonces, esas presencias fantasmagaricas que convivian
con Rosendo Paspuel no deben ser interpretadas como un mecanismo de esclavizacion
implementado por los seres del otro mundo para ejercer un dominio violento sobre él.

Mas bien pareciera que esas presencias fantasmagoricas estan reclamandole a
Rosendo Paspuel para que ponga en circulacion el don, para que lo ejecute en favor de su
comunidad. Estan reclamandole de forma violenta para que abandone ese otro mundo
donde se ha quedado sumergido, poseido, y asi pueda regresar de una vez a este mundo
para cumplir a cabalidad con la tarea que le han encomendado: entregar el don a los
habitantes de su comunidad. En otras palabras, esas presencias fantasmagoricas con las
cuales convive -y que aterrorizaron a los obreros que acamparon en el paramo— estan
increpandolo para que pague la deuda que adquiri6 al recibir el don mégico.

Para Mauss (2012), al igual que para Derrida (1995a; 1995b), la conservacion del
don, el hecho de no devolverlo o ponerlo en circulacion, genera también una condicion
de inferioridad o sumision del donatario frente al donador; ademas, Mauss (2012, 164)
afiade otro efecto que aparece bajo esa misma condicion: “La obligacion de devolver con
dignidad es imperativa. Si no se devuelve, o si no se destruyen los valores equivalentes,
se pierde la ‘cara’ para siempre”. Rosendo Paspuel perdié su cara o rostro al conservar
para si el don que le fue entregado con el objetivo de que lo ejecutara en favor de su
comunidad. Mas alla de las cuestiones referentes a la afectacion de su dignidad, a la
desvalorizacion axiologica a que es sometido frente a los demas, la pérdida del rostro
puede entenderse, aun con mayor complejidad y profundidad, desde el plano lingtistico
y semidtico que proponen Deleuze y Guattari (2012):

El rostro es el icono caracteristico del régimen significante, la reterritorializacion
intrinseca al sistema. El significante se reterritorializa en el rostro. El rostro proporciona
la sustancia del significante, da a interpretar, y cambia, cambia de rasgos cuando la
interpretacion vuelve a proporcionar significante a su sustancia. jVaya, ha cambiado de
cara! El significante siempre esta rostrificado. La rostridad reina materialmente sobre
todo ese conjunto de significancias y de interpretaciones. (Deleuze & Guattari 2012, 120-
121)

El rostro, en esos términos, es todo aquello que le permite a un significado poseer
un dominio publico, es la imagen significante que el observador configura para interpretar

ese signo. Cuando Rosendo Paspuel pierde su rostro por conservar el don que debid poner
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en circulacion, se queda sin una sustancia que le permita dotar de materialidad su
significante, vale decir, se queda sin una imagen tangible con la cual logre ser reconocido
por los demas, esta invisibilizandose frente a los habitantes de su comunidad.

Quizas esa es la razon por la cual siempre las narraciones sobre Rosendo Paspuel
hablan acerca de su costumbre maniatica de escribir por todas partes sus nombres, sus
iniciales, la fecha en que se compact6 y muchos otros detalles de su existencia. Es como
si Rosendo Paspuel, frente a la pérdida de su rostridad, tuviera que recurrir, de manera
apremiante, a la representacion escrita para poder asi adquirir otra configuracion que le
permita seguir contando con la materialidad de un significante, con la sustancia de un
significado, con un ser propio frente a los demas. La escritura seria la mascara que le

permite mostrarse en publico para reemplazar ese rostro que esta en constante pérdida.

4. La negacion de la gracia divina

En septiembre del 2013, a sus 81 afios, la mayor Maria Chiles narré una de las
tantas historias que se cuentan en la Comuna la Esperanza sobre Rosendo Paspuel. En su
narracion, la mayor expuso todos los factores trascendentales que constituyen la
existencia de ese héroe fundador: su compacto con los seres del otro mundo, su
transformacion en toro sumergiéndose en una laguna, su capacidad de comunicarse con
el otro mundo a partir de los usos magicos de la lengua, su dominio sobre el territorio
determinado por la geografia nacional, su fluidez intersticial entre el cosmos y el caos, su
necesidad de adquirir un rostro mediante la representacion escrita y el enriquecimiento
personal que habia conquistado con la conservacion del don magico para si.

En esa historia de la mayor Maria Chiles aparece, ademas, otro factor
trascendental que también, en la mayoria de las narraciones de los habitantes de la
Comuna la Esperanza, define la existencia de Rosendo Paspuel como el endeudado por
excelencia. Se trata de que, al morir, no dejé herencia para sus descendientes, porque

todas sus posesiones, sus riquezas, sus pertenencias, incluyendo su alma, desaparecieron:

[...] don Rosendo Paspuel contaba mi papa / ¢l decia que don Rosendo / ha ten.. ha ha
sabido irse / que ha sido se ha sabido ir a la laguna Verde / y en la laguna Verde / él alla
/ habia sabido hacer €l / un rezo / dezque decia que era un rezo / a la media noche / dezque
rezaba a la media noche / y a lo que dezque rezaba a la media noche que dezque venia
unos ventarrones / y de ahi ha ido a la laguna Verde y en la qué digamos en el la/ Cueva
de Candela/ no sé si existira / habia una cruz / ¢no? / una cruz asi / asi de larga / y ancha
/ ahi yo fui me llevaron / a / asi a rodear el ganado y encontramos un agua quemando / y
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entonces ahi habian dejado arrimando y ahi constaba / “Rosendo Paspuel compactado con
el diablo” / ahi quedo las letras y aca en el Botas también / ahora no como yo ya no he
ido / ahi si hablaba de Rosendo Paspuel / él que decia que / se ha compactado en la laguna
/ que dezque tenia buen buen rollo eso si decia mi papa / pero eso no quedo6 en nada [...].
(Chiles 2013, entrevista personal; para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)

El mayor Froilan Paspuel, uno de los hijos que Rosendo Paspuel concibi6 con su
esposa colombiana, Purifica Paspuezan, tenia inventariados los bienes que su padre
acumulé gracias al don méagico que habia ejecutado para si y que le habia sido entregado
mediante el compacto realizado con los seres del otro mundo en una cueva del paramo.
Sin embargo, el mayor Froilan Paspuel le cont6 a su hijo, el mayor Rosendo Paspuel (a
quien bautizo en honor al abuelo), que, en efecto, esos bienes, asi como lo afirmo la mayor
Maria Chiles, habian desaparecido el dia en que su padre, Rosendo Paspuel, el
compactado, muri6, puesto que se los habia llevado consigo para el otro mundo.

En abril del 2013, a sus 71 afios, el mayor Rosendo Paspuel, hijo de Froilan
Paspuel y nieto del compactado Rosendo Paspuel, recordd ese inventario que su padre
habia realizado y los detalles que le habia contado respecto a la desaparicion de esos

bienes:

[...] claro que él ha de haber hecho este pacto porque / mi papi conversaba decia / que mi
papi llegd a tener / como unas sesenta reses / veintiocho caballos / esto / tenia en el
Artesdn setenta puercos / entonces el hombre / tenia pues era era / mas bien / el hombre
aqui en Tufifio / pero ¢qué pasa? / cuando ya murio / eso se acab6 todo / se acabd todo /
de los hijos / nadie llegé a tener nada / todo se destruyd eso / por eso se comprendia de
que / esas cosas / se acabo él y se fue con todo [...]. (Paspuel 2013, entrevista personal,
para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)

Rosendo Paspuel no dejé herencia para sus hijos: los bienes que habia acumulado
gracias a su don magico desaparecieron con su muerte. “Se acabd ¢l y se fue con todo”,
concluye la narracion realizada por el mayor Rosendo Paspuel acerca de su abuelo, el
compactado Rosendo Paspuel. Seguin esa narracion y las demas que sobre el mismo tema
realizan los mayores de la Comuna la Esperanza (Avalos & Vasquez 2013; 2014), queda
claro que el compactado Rosendo Paspuel decidié llevarse consigo al otro mundo los
bienes que habia acumulado gracias al don mégico otorgado por medio del compacto que
realiz6 con los seres del otro mundo. Esa decision revelaria que estaba tan apegado a esos
bienes que le resultaba imposible desprenderse de ellos, entregarlos a sus descendientes
a manera de herencia, lo que evidenciaria un comportamiento tan ambicioso y egoista

como el que asumio con el don magico que le entregaron los seres del otro mundo.
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No obstante, la decision de llevarse al otro mundo sus bienes no solo estaba
atravesada por la necesidad enfermiza que tenia Rosendo Paspuel de conservar sus
posesiones, sin permitir nunca que circularan en su comunidad. Esa decision estaba
atravesada, ademas, por la autorizacién que debian brindarle los seres del otro mundo
para que pudiera ingresar en ese territorio sagrado con esos bienes, 0 sea, con las setenta
reses, los veintiocho caballos y los setenta puercos. Esos bienes desaparecieron de este
mundo no solo porque Rosendo Paspuel haya decidido Ilevarselos al otro mundo como
fruto de su ambicidn y egoismo, sino, ante todo, porgue los seres del otro mundo deseaban
que ingresaran en su territorio sagrado, en esa otra dimension del tiempo y el espacio en
donde, segun Eliade (2016), habitan las deidades, los espiritus y a donde van a parar las
almas de los muertos.

El interés que tenian los seres del otro mundo en los bienes acumulados por
Rosendo Paspuel no debe situarse en términos pragmaticos, como si ellos quisieran
otorgarles un posible uso a aquellas manadas de reses, caballos y puercos. El interés de
los seres del otro mundo debe entenderse en términos simbdlicos, en los significados que
podrian extraerse de esa accion que realizaria Rosendo Paspuel, la accion de llevarse al
otro mundo aquellos bienes que habia obtenido gracias al don méagico que desde alla le
habia sido otorgado.

Los seres del otro mundo no estaban interesados en la materialidad de aquellos
bienes; lo que deseaban era obtener aquellos bienes de manos de Rosendo Paspuel, que
él devolviera todo aquello que habia obtenido con el don que ellos le habian concedido;
que pagara la deuda que adquirio al recibir su don méagico; que se transformara en un
donador, en alguien capaz de poner a circular el don recibido, en alguien capaz de dar lo
recibido; que por lo menos en la muerte tuviera la capacidad de abrirse a los demas para
recibir el si mismo de los otros y, a su vez, entregarles a ellos su si mismo.

Lo que les interesaba a los seres del otro mundo no era adquirir el sentido de
posesion presente en esos bienes; lo que deseaban era negar esa posesion presente en los
bienes, liberarlos de esa apropiacion a que habian sido sometidos, para generar asi la
posibilidad de cambiarles su naturaleza ontoldgica, convirtiéndolos, por cuenta de la
accion de Rosendo Paspuel, ya no en un bien poseido y apropiado, sino en un don, a saber,
en un bien que, independientemente de su valor material, de su funcion y de uso social,
cumple con la condicion de haber sido dado y recibido, un bien que circula por las manos

de los habitantes de la comunidad, sin estancamientos de apropiacion, un bien “cuya
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distribucion es posible, tiene sentido y puede crear obligaciones, o una deuda, en el otro”
(Godelier 1998, 150).

El propdsito de los seres del otro mundo, al obligar a Rosendo Paspuel a que
devolviera aquellas posesiones, era obligarlo a pagar su deuda, insertarlo en los principios
de reciprocidad que él habia violentado, forzarlo a que les devolviera a esas posesiones
su carécter de donaciones.

Cuando Rosendo Paspuel decidié que no pondria a circular el don que recibi6 de
parte de los seres del otro mundo, que no ejecutaria ese poder en favor de su comunidad
sino que lo emplearia para enriquecerse aumentando su hacienda, cuando tomd esa
decision se insertd en una practica economica que, de acuerdo con Estermann (2015), se
denomina gracia divina. En esa practica econdmica, las deidades, especialmente algunas
que se enmarcan en sectores doctrinarios de la religion catélica, entregan un bien a los
sujetos sin esperar nada a cambio, sin exigir reciprocidad, es decir, esas deidades
promulgan relaciones comunitarias donde los sujetos estdn habilitados para dar sin
esperar recibir, para recibir sin tener la obligacion de dar.

Los seres del otro mundo querian hacerle pagar a Rosendo Paspuel su deuda para
demostrar que esa economia de la gracia divina no debe imperar en la comunidad, sino
que todos los habitantes tienen que regirse por los principios de la reciprocidad y el
endeudamiento determinados en la economia del don. Ese era el interés que tenian los
seres del otro mundo al permitirle a Rosendo Paspuel que llevara hasta ese territorio
sagrado sus bienes para que los transformara en dones, vale decir, para que los devolviera
a quienes realmente les pertenecian.

Caso contrario, si los seres del otro mundo le hubiesen permitido a Rosendo
Paspuel que no pagara su deuda, que conservara como ganancia todo lo que habia
usufructuado del don méagico, que se apropiara para siempre de aquellas manadas de reses,
caballos y puercos, habrian demostrado que la reciprocidad ya no era funcional en las
relaciones econémicas de la comunidad, que el don ya no tenia sentido, que la deuda al
dar y al recibir habia desaparecido, y que, a partir de ese momento, un nuevo cddigo
cultural debia inscribirse en las practicas de la comunidad, un nuevo codigo donde la
modalidad econémica que entraba en vigencia era la gracia divina. Pero no fue asi.

Esta conclusién corrobora que Estermann (2015) tuvo toda la razén cuando,
dentro de los principios filoséficos presentes en las culturas andinas, ubico en un lugar
predominante a la reciprocidad. Para los habitantes de la Comuna la Esperanza, asi como
para los habitantes de todos los pueblos andinos de Ameérica, quien recibe esta obligado
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a dar, no importa si es a su donatario 0 a otra persona de su comunidad; y, asi mismo,
quien da espera recibir, no importa si es de la persona a quien le dio o si es de otra persona
de su comunidad. Para todos estos pueblos quien da endeuda al otro, y quien recibe se
endeuda con el otro.

Incluso, bajo ese principio de la reciprocidad, bajo esa economia del don, los
habitantes de los pueblos andinos administran sus relaciones con aquellas deidades que,
regidas por sectores del catolicismo, operan desde la economia de la gracia divina. Los
habitantes de la Comuna la Esperanza y del Resguardo Indigena de Chiles, por ejemplo,
entregan a la iglesia catolica un don que puede consistir en un aporte econémico, un
arreglo floral, un servicio caritativo, una penitencia o un cirio, para recibir a cambio un
milagro, un favor, una peticion o una condicion favorable de parte del Sefior del Rio, esa
deidad en la cual han depositado su fe. La comunidad, asi, inserta en la economia del don
a una deidad que esta regida por una economia de la gracia divina.

Cuando Rosendo Paspuel decidié apropiarse del don que habia recibido de parte
de los seres del otro mundo, trastornd esa economia del don que rige el orden césmico y
sagrado de la comunidad en todos sus d&mbitos. Pero cuando los seres del otro mundo
tomaron aquellos bienes que él habia conseguido, esas reses, esos caballos y esos puercos,
restablecieron la armonia econémica, permitieron el retorno del orden cosmico y sagrado
que imperaba en la comunidad. Segun Estermann (2015), esa forma de proceder de los
seres del otro mundo constituye una accion de justicia y ética que, desde la vision
racionalista de occidente, desde la mirada de la nacion, resulta absurda, fetichista e
incomprensible, pero desde la vision sagrada de la comunidad resulta indispensable y

esclarecedora para dotar de sentidos a los fenomenos culturales:

Con mucha razén se puede hablar de una “ética cosmica”, que para la racionalidad
occidental seria un absurdo, debido a la implicacion mutua de eticidad y libertad. La
reciprocidad andina no presupone necesariamente una relacion de interaccion libre y
voluntaria; mas bien se trata de un “deber cosmico” que refleja un orden universal del que
el ser humano forma parte. (Estermann 2015, 153)

Cuando los mayores de la Comuna la Esperanza narran las historias sobre
Rosendo Paspuel, construyen la figura del negociador que represent6 a la comunidad en
la firma del compacto con los seres del otro mundo, un compacto mediante el cual la
comunidad se planted a si misma una contrapropuesta para resignificar el pacto binacional

firmado por Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suérez. A primera vista, sin embargo,
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pareciera que ese compacto de la comunidad fracasd, porque Rosendo Paspuel incumplié
los compromisos establecidos con los seres del otro mundo.

En primer lugar, Rosendo Paspuel recibié un don mégico de parte de los seres del
otro mundo, pero no lo puso a circular en la comunidad, como le correspondia hacerlo,
sino que lo us6 exclusivamente a su favor, lo conservo para si con el objetivo de
enriquecerse. En segundo lugar, al no pagar la deuda adquirida al recibir el don, quedd
bajo el dominio de los seres del otro mundo, convirtiéndose asi en un paria
fantasmagorico, en una amenaza espeluznante para los habitantes de la comunidad. En
tercer lugar, al violar el principio de la reciprocidad, se inscribi6 en la economia de la
gracia divina, una economia ajena a los intereses de la comunidad, extrafia a sus formas
de vida y a sus practicas sociales de caracter histdrico. Y, por ultimo, en cuarto lugar, dejo
a sus descendientes y a su comunidad sin herencia, porque al morir debi6 devolver todos
sus bienes a los seres del otro mundo, demostrando asi que nunca fue el verdadero duefio
de aquellas reses, caballos y puercos, sino que solo los tuvo en préstamo porque no se
atreviod a donarlos.

Al final de las historias que los mayores de la Comuna la Esperanza cuentan sobre
su héroe fundador siempre queda una certeza: los seres del otro mundo son quienes le
devuelven a la comunidad el orden sagrado que Rosendo Paspuel disloc6. Nunca ese
orden de la gracia divina que él expone con su comportamiento sale triunfante o queda
legitimado como un ejemplo a seguir, como un modelo valido para adaptarlo a la
convivencia de la comunidad; siempre ese orden es invalidado por el curso de los
acontecimientos, deslegitimado por las situaciones que ocurren, negado por las
consecuencias que acarrea. En las narraciones de los mayores, los seres del otro mundo
son los encargados de restituir el orden candnico de la vida, los que asumen el trabajo de
corregir los errores cometidos por Rosendo Paspuel; nunca, por ejemplo, esa labor
reparadora y sanadora queda en manos de la iglesia (con una penitencia), la nacion (con
el encarcelamiento), la razén (con el castigo moral) u otra institucion del mismo tipo.

Esta certeza que esta presente en las historias que narran los mayores de la
Comuna la Esperanza, a saber, que los seres del otro mundo restituyen el orden dislocado
por Rosendo Paspuel, genera la impresion de que quizas, al fin de cuentas, el compacto
efectuado por la comunidad no debe ser considerado un fracaso, sino que, por el contrario,
debe interpretarse como un acuerdo exitoso porque logré cumplir con el principal objetivo

que se propuso: generar una contrapropuesta que, desde los saberes de la comunidad, le
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permitiera a los habitantes resignificar los discursos que se iban a imponer en el territorio
mediante los dispositivos que la nacion instauro a partir de 1916.

En efecto, cada vez que los mayores de la Comuna la Esperanza cuentan las
historias sobre Rosendo Paspuel demuestran, con los contenidos de esa narrativa, que los
seres del otro mundo son los que, por medio de una dimension ontoldgica, determinan las
relaciones politicas y los sistemas econdmicos que rigen la vida al interior de la
comunidad. Los mayores demuestran que la comunidad, aunque esta insertada en los
dominios de la nacién, se esta gobernando a si misma desde sus creencias y sus saberes;
demuestran que el compacto esta vigente, que sus preceptos estan cumpliéndose, que si
funcioné la contrapropuesta que los habitantes de la comunidad planearon para
enfrentarse a los efectos del pacto binacional.

Esta situacion obliga a replantear la concepcion interpretativa que aqui se ha
elaborado en torno a la figura de Rosendo Paspuel. Pareciera que en realidad él no es ese
villano que, por cuenta del egoismo y la ambicion, violent6 los principios de reciprocidad
y de pago de la deuda establecidos en la economia del don, sino que, a decir verdad, fue
quien debi6 entregarlo todo para que, al final de la historia, los seres del otro mundo
pudieran salir victoriosos, declarados como los salvadores de la comunidad, arropados
bajo el aura de la divinidad.

Rosendo Paspuel debio entregar su rostro, la herencia de sus hijos y la posibilidad
de ser recordado como un donador, todo para recibir a cambio un don que no lo
beneficiaria directa y exclusivamente a él, un don que, realmente, recaeria sobre su
comunidad, especialmente sobre aquellos que ain no habian nacido cuando él murioé: el
don de poder seguir siendo gobernados bajo su propio orden cosmico, el don de seguir
viviendo bajo la tutela teleoldgica de los seres del otro mundo.

Pero, a pesar de todo lo entregado, Rosendo Paspuel aparece retratado en la
narrativa de la tradicion oral como el compactado, el endeudado que no fue capaz de
pagar su deuda poniendo a circular el don recibido. De acuerdo con la concepcion de don
que maneja Derrida (1995a), esa condicion, el hecho de que nadie conozca en absoluto
qué fue lo que €l dono, el hecho de que ni siquiera él comprenda que se ha entregado a si

mismo por los demas, es lo que realmente configura el ser del don:

La mera identificacion del don parece destruirlo. La mera identificacion del paso de un
don como tal, es decir, de una cosa identificable para “algunos” que son identificables,
no seria sino el proceso de la destruccion del don. Todo sucede como si, entre el
acontecimiento o la institucion del don como tal y su destruccidn, la diferencia estuviera
destinada a anularse constantemente. En Gltimo extremo, el don como don deberia no
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aparecer como don: ni para el donatario, ni para el donador. No puede ser ni haber don
como don mas que si no es/esta presente como don. Ni para el “uno” ni para el “otro”. Si
el otro lo percibe, si lo (res)guarda como don, el don se anula. (Derrida 1995a, 23)

5. Colofén

A continuacion, las conclusiones que se establecieron en este capitulo:

o Segln cuentan los mayores de la Comuna la Esperanza, el mismo afio en que
Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez pactaron el limite, Rosendo Paspuel se
compacto con los seres del otro mundo, o sea, recibid el don magico que le permitiria
convertirse en toro. Ese compacto de Rosendo Paspuel se posiciona como una
contrapropuesta realizada por la comunidad frente a la normativa que la nacion impuso
a partir del pacto binacional. Es como si los habitantes de la comunidad hubiesen
decidido no asumir pasivamente las disposiciones emanadas desde el orden nacional,
sino que hubiesen recurrido a su tradicion oral para, desde ahi, generar una
contrapropuesta que les permitiera resignificar ese régimen de signos que la nacion

emanaba desde sus dispositivos.

o Ese compacto de la comunidad se diferencia del pacto binacional en los siguientes
aspectos: el pacto binacional se fundamentd en leyes constitucionales, mientras el
compacto se baso en creencias religiosas; el pacto binacional tuvo como objeto de la
negociacion un territorio que fue repartido entre los negociadores, mientras el
compacto de la comunidad consistié en la donacién de un poder méagico que los seres
del otro mundo le entregaron a Rosendo Paspuel; el pacto binacional fue ideado desde
Quito y Bogota por intermedio de negociadores ajenos a la realidad social que estaban
afectando, mientras el compacto fue efectuado en el propio territorio de la comunidad

por uno de sus representantes.

o El pacto binacional y el compacto de la comunidad parecieran coincidir en que
ambos quedaron registrados mediante un documento escrito: el pacto binacional en el
“Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”; y el compacto de la comunidad en
un texto que escribié Rosendo Paspuel al interior de la cueva donde se compact6 con
los seres del otro mundo. Sin embargo, ni siquiera en eso coinciden: el documento de

la cueva que evidencia el compacto solo existe en la oralidad, mientras que el
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documento que evidencia el pacto binacional, dado su caréacter juridico, rechaza toda
oralizacion y se ajusta estrictamente a su figuracion escrita. En esas condiciones
presentes en el pacto binacional y en el compacto de la comunidad pueden evidenciarse
las relaciones que ambas dimensiones sociales construyeron en torno a la oralidad y a
la escritura. Para la nacion, la oralidad representaba el defecto, lo que se oponia a la
idea del progreso; para la comunidad, la oralidad y la escritura no estaban posicionadas
en polos dicotdmicos, sino que podian configurarse mutuamente, la oralidad como

creadora de la escritura, o viceversa.

o El objetivo del compacto de la comunidad no fue desplazar el pacto binacional.
Lo que hizo el compacto de la comunidad fue tomar las significaciones generadas por
el pacto binacional y darles un giro. Los aspectos politicos, econémicos y epistémicos
del pacto binacional fueron dotados de un nuevo sentido, todo con el propdsito de sanar

la fractura binacional que las naciones habian ocasionado.

o Este modo de proceder de la comunidad demuestra que la tradicién oral no es un
fendmeno estatico que unicamente obedece a una memoria ancestral, sino que una de
sus principales funciones es asimilar los cambios que se presentan en la comunidad
para dotarlos de sentido y significacion. Estan equivocados quienes le demandan a la
tradicion oral que no modifique ni transforme sus contenidos, porque le estan pidiendo
que pierda una de sus mayores capacidades, la capacidad de modelizar las
transformaciones de la realidad social para que sean asimiladas por los habitantes de

la comunidad.

o En las historias que los mayores narran sobre Rosendo Paspuel siempre hay una
constante: €l recibi6 su don magico, pero no lo puso a disposicion de su comunidad,
sino que lo empleo para enriquecerse aumentando su hacienda. Al apropiarse de ese
don, al no ponerlo en ejecucion para el beneficio de los deméas, Rosendo Paspuel quedd
poseido por la esencia de sus donadores, los seres del otro mundo. Su presencia, por
lo tanto, dislocaba el orden candnico de la comunidad, porque alteraba la realidad al

permitir que el otro mundo se posicionara sobre este mundo.

o Al no haber puesto a circular el don que recibi6 de parte de los seres del otro
mundo, Rosendo Paspuel es representado en las historias de los mayores como un

personaje endeudado por excelencia, alguien que no cumplié la obligacion que
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adquirio cuando recibié su don magico, la obligacion de poner a circular ese don
ejecutandolo en beneficio de los demas. Esa caracteristica, ser el endeudado por
excelencia, genera una pérdida del rostro en Rosendo Paspuel, una desvalorizacion
axioldgica de la materialidad de su significante frente a los deméas. EI modo en que él
intenta remediar esa situacion es recurriendo compulsivamente a la escritura de su
nombre, como si esa marca textual le permitiera recobrar la materialidad de su

significante para poder asi presentarse en publico.

Cuentan los mayores que Rosendo Paspuel, al morir, no dejo herencia para sus
descendientes. Las riquezas que habia acumulado gracias al don magico que poseia se
fueron con él para el otro mundo. El objetivo de los seres del otro mundo no era
recobrar esos bienes que Rosendo Paspuel habia acumulado, sino obligarlo a él a que
fuera reciproco, a que pagara la deuda que tenia pendiente desde que se compactd. Lo
que querian los seres del otro mundo era sacar a Rosendo Paspuel de la gracia divina,
un sistema religioso que no obliga a la reciprocidad, e insertarlo nuevamente en la

economia del don.

En las historias que cuentan los mayores, Rosendo Paspuel es presentado como
el representante que tuvo la Comuna la Esperanza en el compacto realizado con los
seres del otro mundo. A primera vista, podria creerse que ese compacto fracaso en su
intento de ser una contrapropuesta frente al pacto binacional establecido por las
naciones. La razon es que Rosendo Paspuel no cumplié con los preceptos politicos y
economicos establecidos en el compacto, sino que siempre actu6 en beneficio propio,

sin entregarse a su comunidad.

Sin embargo, en las narraciones que realizan los mayores siempre queda una
certeza: los seres del otro mundo son los encargados de hacer cumplir el compacto, de
establecer la normativa que regira la vida en la comunidad. La vida de Rosendo
Paspuel, en este sentido, no debe ser interpretada como un fracaso, sino como una
entrega total que él realiz6 para que, al final, en la comunidad siga imperando el orden
establecido por los seres del otro mundo, ese orden cultural que hace parte de los

saberes y tradiciones de la comunidad.
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Capitulo cinco

El don del endeudador:
la herencia que Juan Chiles le dejo al Resguardo Indigena de Chiles

[...] él peleod por sus / sus
escrituras sus linderos /y y
dejarnos / este territorio / pues
digdmoslo como herencia / para
nosotros los indigenas / él
andaba de / de Popayén /
Ipiales / Tulcan Quito / a pie /
cuentan nuestros mayores / que
pues él tenia un lugar sagrado /
donde él / él tenia / toda clase
de de / de medicina ahi /
entonces / él para vez de salir
tenia que iraaa pedir permiso
alli en ese a ese lugar sagrado
que tenia / entonces podia irse y
y se iba tranquilamente pero yo
no sé / él se trasladaba / de de
una parte a otra muy muy
rapido / contaban nuestros
mayores que él se transformaba
en /en / en cualquier animal asi
aves / para volar para / caminar
/ para todo eso [...]

Fragmento de la narracion
realizada por el mayor Libio
Ruano, a sus 54 afios, en abril
del 2009, en Chiles, Colombia.

En los dos primeros capitulos de esta tesis se analizaron los discursos mediante
los cuales Colombia y Ecuador, con la instauracion del limite, afectaron las condiciones
sociales del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la Esperanza. Posteriormente,
en el tercer capitulo, se estudié como, a partir de sus semejanzas estructurales, dos
personajes de la tradicion oral de esas comunidades, Juan Chiles y Rosendo Paspuel,
generaron una propuesta de sanacién frente a la fracturacion ocasionada por la nacién,
una sanacion que consistié en validar el orden impuesto por Colombia y Ecuador, pero
no desde sus principios juridicos, sino desde las creencias sagradas de la comunidad.

En el cuarto capitulo de esta tesis, el andlisis de esos dos personajes se planted

desde las diferencias que los particularizan. En ese capitulo, se estudiaron las historias
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que los mayores de la Comuna la Esperanza narran sobre Rosendo Paspuel, especialmente
en lo concerniente al compacto que él realizd con los seres del otro mundo. Ahi se
demostré que ese compacto se fundamentd en los mismos principios del acuerdo
binacional que sirvio para instaurar el limite, pero generando una contrapropuesta que le
permitio a la comunidad resignificar los cambios establecidos por los discursos de orden
nacional.

En este quinto capitulo, el andlisis se concentrara en las historias que los mayores
del Resguardo Indigena de Chiles cuentan sobre Juan Chiles, especialmente en aquellas
caracteristicas que diferencian a este personaje de Rosendo Paspuel. Al igual que en el
capitulo anterior, el objetivo aqui sera indagar como esas particularidades de Juan Chiles
proponen una alternativa que resignifica el orden establecido por la nacion, una
alternativa que, en lugar de defender la pureza del ser, se fundamenta en la necesidad de
dar y recibir para generar una reciprocidad contagiosa.

La discusion que se propondra partird de la siguiente premisa: a diferencia de
Rosendo Paspuel, quien es configurado en las narraciones de los mayores como el
endeudado, Juan Chiles siempre aparece representado como un ser liberado de deudas.
La reflexion se orientard hacia la basqueda de las razones que justifican esa premisa y
hacia las consecuencias que se derivan de ella. La hipotesis que se defendera es que Juan
Chiles no dejo para si el don que recibio de los seres del otro mundo, como lo hizo
Rosendo Paspuel, sino que lo entreg6 a su comunidad, la cual, al recibirlo lo convirtié en

el ethos Pasto.

1. La herencia recibida

A diferencia de lo que sucede con Rosendo Paspuel, nada se sabe del modo como
Juan Chiles obtuvo ese mismo don méagico que le permite transformarse en toro, tigre o
quinde sumergiéndose en la laguna de La Puerta. Ninguno de los mayores del Resguardo
Indigena de Chiles, en las historias que cuentan sobre su héroe fundador, ofrece detalles
acerca de si ese don es un atributo de nacimiento, una casualidad encontrada
fortuitamente, un premio ganado con sacrificio en una competicion agonistica, un
intercambio generado en una negociacion con los seres del otro mundo o una adquisicion

dentro de una transaccion sagrada.
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Los mayores del Resguardo Indigena de Chiles no cuentan nada acerca del origen
del don méagico que posee Juan Chiles: ni como, ni donde, ni cuando lo obtuvo. Ni siquiera
podria decirse que el asunto es tratado superficialmente, sin entrar en detalles o sin ofrecer
mayores datos relevantes, porque el tema ni tan siquiera es abordado en las historias que
narran los mayores. Quizas la obtencion de ese don magico, la entrega y recepcion de ese
poder es una situacion que solo existe en las conjeturas reflexivas que externamente se
planteen sobre esas narraciones, mas no es una certeza presente en los contenidos de esas
narraciones.

Tal como se evidencié en el capitulo anterior, la acentuacion de la entrega y
recibimiento del don es un factor mediante el cual los mayores de la Comuna la Esperanza
construyen la imagen de Rosendo Paspuel como el endeudado. En ese sentido, la ausencia
de la entrega y recibimiento de ese don es un factor mediante el cual los mayores del
Resguardo Indigena de Chiles construyen la imagen de su héroe fundador como un ser
libre de deudas, alguien que no tiene nada pendiente por pagarles a los seres del otro
mundo, que estd liberado de compromisos que constrifian su proceder. Si Rosendo
Paspuel era, en su ser ontoldgico, el endeudado por excelencia, Juan Chiles, por el
contrario, vendria a ser, desde ese sentido l6gico, el liberado de deudas por excelencia.

Segun Marion (2009), aquellos sujetos que, tal como sucede con Juan Chiles, se
construyen desde la consigna “yo me he hecho a mi mismo”, dan a entender que, en su
contexto familiar y social, no tienen deudas con sus padres ni con sus antepasados, Como
si la causa que les hubiese dado origen no estuviera fuera de si, sino que ellos fueran causa
de si, una causa sui. En esa afirmacién, no obstante, hay un sentido paradojico: estos
sujetos niegan la donacion al afirmar que nadie les ha donado su ser, pero, al mismo
tiempo, afirman la donaci6n al mostrar que su ser es el resultado de una donacion que se
hicieron a si mismos.

Lo que hay de trasfondo en ese sentido paraddjico es que, como sea, afirmando o
negando la deuda, no hay ser por fuera de la economia del don. Para que algo pueda
concebirse como un fendmeno, como una idea o0 una materia dotada de un ser perceptible
e inteligible, debe haber sido dado y recibido; caso contrario, no cuenta con una
existencia. Solo aquello que nos es dado y que aceptamos recibir aparece frente a
nosotros, se despliega, adquiere sentido y significacion, tiene un ser. Bien lo explica
Marion (2009, 107), “se trata de una regla de esencia: nada interviene para y en relacién
con nosotros si no se encuentra primero dado, aqui y ahora. Ser, aparecer, efectuar o

afectar solo resultan posibles y pensables si advienen primero como puras donaciones”.
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Ahora bien, si algo solo adquiere un ser cuando es dado, si una cosa solo es cuando se la
recibe en el marco de una economia del don, es necesario preguntarse ¢quién o qué le
dona el ser a la cosa que se recibe como una donacion? La respuesta la presenta Heidegger
(1990, 147): “Solamente cuando se ha encontrado la palabra para la cosa es la cosa una
cosa. Solo de este modo es. Ninguna cosa es donde falta la palabra, es decir el nombre.
Solamente la palabra confiere el ser a la cosa”.

Por esta razén, Beller (2003) considera que el sujeto que niega su deuda con sus
padres, sus antepasados, su sociedad, o sea, el sujeto que considera que se ha hecho a si
mismo, estd cayendo en un autoengafio: oculta, borra o ignora los lazos filiales, las
conexiones genealdgicas y los entramados culturales que le han permitido, entre otros
aspectos, convertirse en un ser con una lengua, unas practicas y unos saberes que le fueron
donados por aquellos que forjaron su personalidad, que le donaron su posibilidad
fenomenologica. Ese sujeto cae, irremediablemente, en la falsa ilusién de considerarse
autoengendrado, desconectado por completo del mundo, perteneciente Unicamente a si
mismo, encapsulado en una pureza donde deviene de si y para si, sin contaminacion
historica. “El reconocimiento de la deuda, en cambio, borra la fantasia del
autoengendramiento, de pertenecerse solo a si mismo” (Beller 2003, 48).

Pero ese no es el caso de Juan Chiles. EIl no esta cayendo en el autoengafio de
creerse poseedor de un ser que no le ha sido dado, un ser que tendria como Unica causa
su si mismo. Es cierto que el hecho de omitir el modo en que recibi6 el don mégico
configura su imagen como un ser libre de deudas, pero también es cierto que, por fuera
de esa dimension mitica, en el plano historico, los mayores del Resguardo Indigena de
Chiles lo construyen en sus narraciones como alguien que recibio una herencia cultural y
material de las cacicas que le antecedieron en el poder, Micaela Chiles Cuatin Asa y
Graciana Yanguaradn, quienes gobernaron el territorio durante el siglo XVII,
enfrentandose a los encomenderos espafioles que pretendian aduefiarse del territorio, pero
también tramitando en los juzgados de la Real Audiencia de Quito las Reales Provisiones
que les permitieron demostrar legalmente su legitimo derecho de propiedad sobre ese
territorio (Villarreal 1998, 207-214).

En febrero y marzo del 2009, el mayor José Cuesta, a sus 71 afios, en el Resguardo
Indigena de Chiles, narrd varios hechos sobre la vida de Juan Chiles, expresando esa
ausencia de deuda en la dimension mitica al omitir toda informacion sobre la entrega y
recepcion del don magico, pero afirmando la presencia de la deuda en la dimension

historica al mencionar la herencia que recibio de sus antepasados, puntualmente, en tres
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aspectos que le dejaron aquellas dos cacicas: el territorio, la cultura y el documento legal

de la propiedad:

[...] aqui donde estamos / viviendo es una herencia de don Juan Chiles como ¢l también
la recibi6 por herencia / de / de Micaela y de / y de la otra / bueno / Micaela Cuatinaza es
la las dos cacicas / él ellas le dejaron / de herencia a don Juan Chiles / también es recibido
la herencia [...]. (Cuesta 2009, entrevista personal; para escuchar la grabacion, revisar
Anexos 1y 2)

[...] los Pastos después que nos dejo don / nuestro cacique Juan Chiles / por herencia a
nosotros / por / la lucha que hizo él / entre los / los / Pablos Revelos / entre / los demas /
invasores / que venian a quitarle las tierras aqui / al Resguardo de Chiles / y él no se dejo
quitar / porque ¢l también tenia / un do... un documento de herencia que le dejé / Maria
/ Cuatinaza / y la/ Micaela / Chiles / él recibié herencia aqui / por ellas / y entonces como
él tenia su documento / ech6 en lucha / nuestras tierras que él lo conocia / como sol de los
Pastos / y como resguardo / total de aqui de Narifio / que ahora es Narifio / y adelante era
sol de los Pastos només no era Narifio / sol de los Pastos [...]. (Cuesta 2009, entrevista
personal; para escuchar la grabacidn, revisar Anexos 1y 2)

De acuerdo con esos dos fragmentos de las narraciones realizadas por el mayor
José Cuesta, pareciera que, en la cosmovision de los habitantes del Resguardo Indigena
de Chiles, las dimensiones histérica y mitica no estuvieran diseccionadas por una barrera
epistémica, sino que ambas coexistieran en la narrativa de la comunidad, armonizandose
mutuamente. Asi, la dimension histdrica se encarga de proveer a Juan Chiles de esa deuda
que le ha sido negada en la dimension mitica, logrando que su ser no aparezca configurado
bajo el engafio del autoengendramiento, sino que sea presentado como el resultado de los
procesos que ha vivido la comunidad, insertado en las transformaciones que han devenido
con el transcurrir del tiempo, contagiado del si mismo de los demas.

Esa modalidad narrativa mediante la cual la dimensiéon histérica busca la
armonizacién con la dimension mitica se hace evidente, también, en el afan que la
comunidad del Resguardo Indigena de Chiles ha tenido durante los ultimos afios para
buscar, recopilar e interpretar nuevos datos de archivo que permitan conocer mas detalles
sobre la vida de Juan Chiles, especialmente sobre sus padres bioldgicos o las figuras
paternas que se encargaron de su crianza. Es como si la comunidad necesitara consolidar
aun mas esa dimension historica de Juan Chiles, robustecer esa deuda que él tiene con las
cacicas que lo antecedieron, hacerlo heredero de nuevos aspectos en el registro familiar,
para asi seguir manteniendo la armonia con esa dimensién mitica que tiende a

configurarlo como un ser libre de deudas.
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[...] alli en ese legajo / o sea en el proceso / que es mas lo impo... lo primero que se llama
el proceso / alli esta todo lo que él ha hecho sus pleitos / ahi esta con quién ha pleiteado /
en qué mes/en qué afio / y y a donde ha andado / como ya le dije / de Quito a Popayan y
de Popayan a Bogota / andaba hasta que se hizo abuelito y se hizo cieguito / pero él no
dejaba de andar / con su borddn / era un hombre sabio y se comunicaba / con el cacique /
Juan / de la Estrella / de / del Cauca / ¢no? eran los dos / hermanos caciques que no
sabiamos que de quién fueron / porque nosotros buscamos la historia / a ver si lo
encontrabamos quién eran el papa y la mama de don de don Juan Chiles / no la
encontramos / por eso no sabemos / de quién descendid Juan Chiles / o fue como Juan o
como / el cacique Juan Tama de la Estrella / que él cayé / de la Estrella por eso es Juan
Tama de la Estrella / él cay6 de la estrella del cielo / a una cordillera inmensa / de alla /
de donde le digo de / del Cauca / pero a eso es a una montafia / no ahi en el propio Cauca
/ bueno /'y entonces / no lo sabemos de qué de quién descendié Juan Chiles / eso le cuento
también / no vaya a decir que / él tiene papd 0 mama no no tuvo / porque nuestros
comparieros / de que de los de que anduvieron de Pasto / fueron a estar tres meses / en en
Quito / buscando todos los papeles / de aqui del Resguardo de Chiles a ver si lo
encontrabamos / de quién era descendiente / Juan Chiles [...]. (Cuesta 2009, entrevista
personal; para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)

Cuando, tal como lo narra el mayor José Cuesta, la dimension politica no ofrece
los datos para robustecer esa deuda o aumentar esa herencia que recibi6é Juan Chiles de
sus antepasados, cuando esa busqueda en el archivo escrito de la notaria, de la biblioteca
o del centro de investigaciones antropoldgicas fracasa porque no arroja luz sobre las
preguntas formuladas, la solucion de la comunidad es trasladar esa misma busqueda, esa
misma interrogante a la dimensién mitica, al archivo de la oralidad.

En ese caso, segun el mayor José Cuesta, la comunidad acepta que Juan Chiles,
tal como lo revel6 la basqueda infructuosa en el archivo escrito, no tuvo padres en la
dimension historica: “Eso le cuento también / no vaya a decir que / €l tiene papa o mama
no no tuvo”. Sin embargo, esa aceptacion no implica necesariamente que la comunidad
configure ahora a Juan Chiles como un ser que devino de si y para si, sin ninguna deuda
en ese registro familiar, sin haber recibido la vida como un don que le fue entregado. No,
lo que hace la comunidad es trasladar esa misma pregunta al archivo de la oralidad, a la
dimensién mitica, y ahi aparecen nuevas respuestas: es posible que Juan Chiles tenga un
origen similar al del héroe fundador de la comunidad indigena de los Nasa, en el
departamento colombiano del Cauca, Juan Tama, quien descendio6 de una estrella.

Este procedimiento narrativo, por lo tanto, busca armonizar la configuracion de
Juan Chiles, dotarlo de una deuda, convertirlo en receptor de una herencia, bien sea en la
dimension historica mediante el archivo escrito o en la dimension mitica mediante el
archivo oral. Pero siempre, independientemente del archivo que se indague o de la
dimensidn donde se realice la basqueda, la comunidad encontrara la manera de crear una

narrativa donde Juan Chiles sea concebido como un ser que no se identifica con las
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concepciones puristas y esencialistas que, por ejemplo, dieron origen al limite que
instauro la nacidn, sino que, por el contrario, sea un ser que se encuentra endeudado con
las cacicas que lo antecedieron en el poder y que le heredaron sus luchas, un ser que, asi
mismo, esta endeudado con la estrella, la laguna, la montafia o el riachuelo por el don de

vida que estos fendmenos naturales le pudieron haber entregado.

2. La reciprocidad vectorial

Los mayores del Resguardo Indigena de Chiles no cuentan nada acerca de como
Juan Chiles obtuvo su don méagico, pero, en cambio, si narran detalladamente todo lo que
hizo con ese don recibido. A diferencia de lo que sucedié con Rosendo Paspuel, que se
apoderd del don y lo usé exclusivamente en su beneficio propio, Juan Chiles invirtio el
don maégico en favorecer a su pueblo, en brindarle una ayuda a su comunidad para
enfrentar los problemas que se les presentaban. Por ejemplo, como se mencion0 en el
capitulo anterior, Juan Chiles se transformaba en tigre para atacar a los invasores que
pretendian aduefarse del territorio; o se transformaba en toro para prefiar sus vacas y
obtener los recursos que necesitaba para alimentar a su pueblo; o se transformaba en
quinde para huir de aquellos que le perseguian para matarlo por defender a su pueblo.

Fuese cual fuese el animal en que se transformara al sumergirse en la laguna de
La Puerta, la puesta en ejecucion de ese don magico serviria para ayudar al otro,
defendiendo sus derechos territoriales, alimentandolo o protegiendo su integridad
cultural. En ninguna de las historias que cuentan los mayores del Resguardo Indigena de
Chiles, Juan Chiles aparece usufructuando en beneficio personal el don mégico que
recibid, como si sucede con las historias que cuentan los mayores de la Comuna la
Esperanza acerca de Rosendo Paspuel, quien siempre en las narraciones es presentado
como una persona que tenia “buen rollo” o “hartisimo yeguarizo”, es decir, que poseia
una gran acumulacién de capital econémico.

Ese uso del don méagico, en beneficio de los demas en el caso de Juan Chilesy en
beneficio propio en el de Rosendo Paspuel, puede ser también el que determine la razon
por la cual Juan Chiles, a diferencia de Rosendo Paspuel, podia transformarse en varios
animales, no solo en toro. Para Rosendo Paspuel, segun los intereses que se habia
propuesto con el don mégico, no tenia ninguna funcionalidad transformarse en tigre o en

quinde, porque esos animales no le contribuirian a aumentar su capital econémico,
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mientras el hecho de transformarse en toro si le permitia aumentar considerablemente sus
riquezas mediante la procreacion compulsiva de sus reses. Para Juan Chiles, segun los
objetivos que se habia trazado, si tenia sentido transformarse en tigre o en quinde,
animales que, aungue no generaran ningun enriquecimiento econémico, le permitian
adquirir fuerzas y habilidades especiales para enfrentar o huir de sus enemigos.

Esta hipotesis implica que el don, desde una mirada fenomenoldgica, adquiere
significado no por si mismo ni por las intenciones que haya tenido el donador, sino, ante
todo, por el uso que le otorga quien lo ha recibido. Juan Chiles y Rosendo Paspuel habrian
recibido un mismo don magico, una misma capacidad de transformarse en animales, pero
el uno, de acuerdo con los intereses que se planted para ayudar a su comunidad, convirtio
ese don en la capacidad de transformarse en varios animales; mientras el otro, en
concordancia con los intereses que se propuso para su beneficio, convirtié ese mismo don
en la capacidad de transformarse exclusivamente en un toro.

El significado del don no reside en una esencia de su cosificacion ni en la
interpretacion que le otorga el donador, sino que permanece latente en las manos de quien
lo recibe, en el uso que esa persona le otorgara. De acuerdo con esa premisa, el don,
aungue es un fenémeno dado, que proviene de un donador y que circula por la comunidad,
estd sujeto a los significados y sentidos que le otorga el donatario; vale decir: lo que
entrega el donador es un cuenco vacio que debe ser llenado de significado por el
donatario, lo que implica que el don es creado por la persona que lo recibe, por quien le
otorga un sentido, por quien le dona un significado.

Bajo esa explicacion puede comprenderse lo que sucedio el 16 de noviembre de
1532 en la Plaza de Cajamarca, Perd, cuando el conquistador espafiol Francisco Pizarro,
por intermedio del fraile Vicente de Valverde, le entreg6 la Biblia a Atahualpa para que
escuchara la palabra de Dios y abandonara sus creencias convirtiéndose hacia el
catolicismo, ese momento fundacional donde, segin Cornejo Polar (2003, 21), el choque
entre la oralidad y la escritura provoco “el comienzo mas visible de la heterogeneidad que
caracteriza, desde entonces y hasta hoy, la produccion literaria peruana, andina y —en
buena parte— latinoamericana”. Ese dia de 1532, segun las crénicas de Cieza (2005),
Sarmiento (1943) y Betanzos (1987) y segun los testimonios vivenciales de Lépez de
Gomara (1979 [1552]), Xerez (1962 [1534]) y Zarate (s.f [1555]), Atahualpa acerco la
Biblia a su oido para escuchar la voz del Dios que le presentaban los espafioles, pero, al

no recibir ninguna respuesta, se las devolvio arrojandola al suelo, lo cual desato la ira de
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los conquistadores, quienes, justificandose en ese hecho, procedieron a capturarlo y a
asesinar a los miles de indigenas que integraban su guardia.

Atahualpa, el hijo del sol, desde una cosmovision que Pacheco (2016, 254)
denomina como economia cultural de la oralidad o que Ong (2011, 20) denomina como
cultura oral primaria, le confirié unos significados a ese don que Pizarro, desde una
economia cultural de la escritura o desde un paradigma occidental, le habia entregado.
Los significados que el uno y el otro le atribuyeron al mismo don desde sus posiciones de
donador y donatario fueron totalmente antagénicos, aunque el don haya mantenido
invariable su cosificacion. El don que Francisco Pizarro entregd (la verdad suprema
consignada en el libro sagrado) no fue el mismo don que Atahualpa recibi6 (la falsedad
presente en las creencias espariolas).

Ese choque de significados que ambos le confirieron al mismo don desde sus
propias economias culturales fue lo que provocé la detonacion de contradicciones que
conllevaron posteriormente a la violencia. No se tratd, como podria deducirse a partir de
los principios tedricos de Colombres (2006), de una accion mediante la cual Atahualpa
intent6 demostrar la preminencia ontoldgica y axioldgica de la oralidad sobre la escritura;
ni mucho menos se tratd, como lo han querido presentar algunos hispanistas, de una
interpretacion ingenua donde Atahualpa asumid de manera literal la metéafora religiosa
que le proponia Francisco Pizarro. Lo que hubo ahi fue un choque de significaciones
donde ambos, desde sus respectivos paradigmas culturales, aplicaron valoraciones
hermenéuticas antagdnicas sobre un mismo don que pas6 de unas manos a otras.

Si el don adquiere la significacion que le otorga quien lo recibe, lo que hizo
Rosendo Paspuel fue transformar en propiedad aquello que le habian otorgado los seres
del otro mundo, trastocar la naturaleza ontoldgica de lo que le habia sido concedido,
convertirlo en un fendmeno diferente de aquel que le habia sido dado. Podria decirse que
el compactado vendria a ser aquel que obra tal cual como lo hizo Atahualpa, es decir,
aquel que resignifica el don, el que recibe algo muy diferente, opuesto, a aquello que le
fue entregado. Sin embargo, no es asi.

Es cierto que tanto Atahualpa como Rosendo Paspuel resignificaron el don que
recibieron, el uno por parte de Francisco Pizarro, el otro por parte de los seres del otro
mundo. Pero la diferencia fundamental es que Atahualpa, aunque le dio un nuevo
significado al don recibido transformando la verdad en la mentira, no neg6 la condicién

de don que habia en ese objeto, en esa Biblia, sino que, al lanzarla lejos, al devolverla a
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los espafioles mediante ese gesto despectivo, permitid que ese objeto mantuviera su
naturaleza circulante, su ontologia de ser un don que pasa de unas manos a otras.

Lo que hizo Rosendo Paspuel no solo fue darle un nuevo significado al don
recibido, sino, ante todo, negar la naturaleza de don que habia en ese poder magico que
le concedieron los seres del otro mundo. Entonces el compactado no es quien resignifica
el don, quien le otorga un nuevo sentido a lo que le fue entregado, sino que es,
propiamente, quien niega el don, quien le arrebata a lo recibido esa condicidn circulante
al convertirlo en su propiedad. EI compactado, en este sentido, no obra como Atahualpa,
reconstruyendo el significado del don recibido, sino como Rosendo Paspuel, destruyendo
esa calidad de don existente en lo recibido.

Si Atahualpa no hubiese arrojado la Biblia devolviéndola a los espafioles, si la
hubiese conservado para si, transformandola en una posesion, usufructuando de ella,
aprovechandola Gnicamente en beneficio propio, se habria convertido en un compactado,
en este caso, un compactado con los espafioles, una persona que habria vivido endeudada
con ellos, bajo su dominio espiritual, poseida por la influencia que emanan desde su
mundo occidental y racional, alguien que, al morir, no podria dejarle ninguna herencia a
sus descendientes ni a su pueblo, sino que debia devolverles a los espafioles esa Biblia
para asi volverla a convertir en un don, en un objeto de circulacion.

Por esa razon es que en ninguna narracion los mayores del Resguardo Indigena de
Chiles denominan a Juan Chiles como un compactado, sino que siempre lo configuran
como una persona libre de deudas con los seres del otro mundo. Pero esa condicion de
estar liberado de deudas no solo se origina por la ausencia en las narraciones de aquel
momento en que recibidé su don magico. Es también porque Juan Chiles no retuvo ni se
apropio del don, no le neg6 esa naturaleza ontoldgica, esa propiedad de circulacidn, sino
que lo recibi6 y lo puso a circular por la comunidad beneficiando a los demas,
permitiéndole asi que siguiera siendo un don y no una posesion.

Juan Chiles y Rosendo Paspuel coinciden en que se abrieron a los seres del otro
mundo para recibir ese don méagico que fue implantado en sus respectivos cuerpos, en sus
individualidades. Ambos permitieron ese contagio proveniente del otro mundo, ese
ingreso de un ser ajeno o diferente en su ser. Sin embargo, la diferencia es que Juan Chiles,
asi como autoriz6 la entrada de ese don, también se abrid para darlo a los demas, lo dejo
entrar y salir, le permitié seguir su camino; Rosendo Paspuel no obrd de esa manera:

recibi6 el don y se cerro sobre si mismo, le nego la salida, lo mantuvo apresado en su ser,
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sin permitirle seguir circulando. En definitiva, Juan Chiles recibi6 el don y lo dio;

Rosendo Paspuel lo recibio, pero no lo dio.

El don del otro en la relacion personal comporta, pues, una cierta circularidad
intersubjetiva: recibo del otro el ser yo y le doy el ser tu. Pero esta circularidad no es
viciosa. La vuelta hacia el otro no sigue al revés el mismo camino que siguio el don de si
mismo que me hizo y que nos hace libres al uno para el otro, al uno del otro. El
reconocimiento hacia el otro triunfa solo si me empuja a dirigirme no solamente a él, sino
a un tercero, a numerosos terceros. (Gilbert 2003, 290)

De acuerdo con lo que ahi explica Gilbert (2003), Juan Chiles, con su modo de
proceder, estaria inscribiéndose dentro de esos condicionamientos que demarcan un
funcionamiento idéneo de la economia del don. La razén es que, al recibir el don y
entregarlo a su comunidad, no solo le permitié que siguiera teniendo su capacidad de
circulacién, sino que, ademas, cumplié con la condicién de que esa circulacion no fuera
viciosa, es decir, no puso a circular el don en el mismo sentido que lo recibid, hacia los
seres del otro mundo, sino que lo entregd de manera vectorial, hacia un tercero o
nUMerosos terceros, en este caso hacia su comunidad.

Por el contrario, lo que hizo Rosendo Paspuel, cuando muri6, fue devolverle el
don magico, o el producto de lo que usufrutué con ese don magico, a los seres del otro
mundo, ocasionando esa circularidad viciosa que, segun Gilbert (2003), deteriora la
economia del don, porque encierra el contagio en una bidireccionalidad de donde no
puede escapar.

Pero, de acuerdo con estas premisas, Rosendo Paspuel, a pesar de haber obrado a
destiempo y bajo un constrefiimiento que devalGa axiolégicamente su proceder, fue quien
actuo con reciprocidad, porque, ateniéndonos especificamente a la definicion del término,
le dio a quienes le habian dado, les devolvio a sus donadores. Juan Chiles, estrictamente
hablando, no fue reciproco, porque no les devolvié el don a los seres del otro mundo de
quienes lo habia recibido, sino que lo desvio hacia unos terceros, no hacia sus donadores.

Marion (2009) y Derrida (1995a; 1995b) coinciden en que, en la economia del
don, tal como lo muestra el proceder de Juan Chiles, no existe lo que se denomina
reciprocidad, o sea, una devolucion de bienes al dador, un intercambio de bienes entre
dos sujetos, el hecho de dar en préstamo o de recibir para devolver al dador; en la
economia del don no puede hablarse estrictamente de reciprocidad entre donador y
donante. La razon, para Marion (2009, 161), es que don “rompe con el intercambio, en el

que no se da nada sino [sic] es para que sea devuelto”. Y, en el mismo sentido, para
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Derrida (1995a, 79), la razon estd en que reducir el don “a un intercambio es,
sencillamente, anular la posibilidad misma del don”.

Ahora bien, es necesario aclarar lo siguiente: la economia del don, aunque no
implique reciprocidad, si demanda necesariamente la adquisicién de una deuda. Quien
recibe un don no debe devolverle necesaria ni preferiblemente a aquella persona que le
dio, o sea, el donatario no esta obligado a darle a su donador pero si a otra persona, a un
tercero, porque, en el momento en que recibid, adquirié una deuda, un compromiso que
le obliga a convertirse, a su vez, en donador. Marion (2009, 196), incluso, indica que
“recibir el don implica reconocer que se debe alguna cosa —el don— a algo —a veces al
donador, siempre a la donacion. Decidirse a recibir un don impone aceptar pues, con y
para ese don, deber alguna cosa a”. Y, asi mismo, Derrida (1995a, 165) afirma que quien
acepta un don queda endeudado “con una moneda verdadera, una moneda natural y, por
consiguiente, no monetaria, absolutamente originaria y auténtica”.

En términos concretos: en la economia del don no hay reciprocidad porque el
donatario no le debe devolver estrictamente al donador, pero si hay endeudamiento
porque el donatario, al recibir, queda obligado a darle a otra persona, a un tercero que no
necesariamente es su donador. En concordancia con esos preceptos, Juan Chiles estaria
situado perfectamente en una economia del don, mientras Rosendo Paspuel estaria
localizado en otro sistema econdémico, tal vez en una economia de la reciprocidad, ya que,
en su modo de proceder, al morir, le devolvid lo recibido a su mismo donador, a los seres
del otro mundo.

Segun Estermann (2015), las culturas andinas se caracterizan por efectuar unas
relaciones sociales donde predomina la reciprocidad, ese sistema econOmico que,
supuestamente, devela el comportamiento de Rosendo Paspuel. En este sentido, cuando
los mayores de la Comuna la Esperanza narran las historias sobre Rosendo Paspuel
estarian demostrando un modelo social a seguir, la conducta que impera como ley
econdémica; cuando los mayores del Resguardo Indigena de Chiles narran las historias
sobre Juan Chiles estarian exponiendo un modelo disfuncional dentro de la sociedad, una
dislocacion de la normativa.

Sin embargo, es necesario evaluar el siguiente aspecto: cuando Estermann (2015)
explica que en las sociedades andinas impera una filosofia de la reciprocidad no esta
refiriéndose explicitamente a que los bienes circulan entre dos sujetos, entre donador y
donatario, dando y recibiendo mutuamente, en una relacion cerrada, circular y viciosa.

Estermann (2015), més alla de describir un aparato de transacciones comerciales, lo que
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hace es identificar los principios de una economia teleoldgica, un sistema césmico donde
la reciprocidad no estd definida por la bidireccionalidad en que deberian circular los
bienes, sino por la ética que esos bienes le imponen al sujeto.

En el anélisis interpretativo de las culturas andinas propuesto por Estermann
(2015), una persona es reciproca no tanto por darle a aquella persona de quien ha recibido,
0 sea, por devolverle a su donador; una persona es reciproca por sentir que al recibir esta
en la obligacion moral de dar, sin importa si es a su donador 0 a otra persona; es esa deuda
que adquirid al recibir, o, mejor dicho, es el pago de esa deuda adquirida, lo que determina
la reciprocidad en las culturas andinas, mas no el hecho de pagarle la deuda directamente
a su donador. “La reciprocidad andina no presupone necesariamente una relacion de
interaccion libre y voluntaria; més bien se trata de un ‘deber cosmico’ que refleja un orden
universal del que el ser humano forma parte” (Estermann 2015, 153).

No caben dudas que, desde esa posicidn epistémica, Juan Chiles, contrario a lo
que puedan advertir con su aparataje teérico Marion (2009) y Derrida (1995a; 1995b),
ejecuta una economia del don al poner en préactica la reciprocidad; por supuesto, una
reciprocidad que, para no contradecir el significado del término, podria catalogarse de
vectorial; una reciprocidad vectorial donde asume que, asi como recibi6, esta obligado a
dar, no exclusivamente a su donador, 0 sea, no obligatoriamente a los seres del otro
mundo, sino a un tercero, a numerosos terceros que permiten que el don siga circulando
por la comunidad.

Lo contrario sucede con Rosendo Paspuel: aunque al morir haya devuelto el don
a su donador, a los seres del otro mundo, no puede ser considerado como una persona que
ejercito la reciprocidad, porque él, méas bien, retuvo el don, intenté eliminar esa deuda
que tenia, se negd a pagar, no experimento la ética cdsmica ni se inscribi6 en la economia
teleoldgica de sentirse obligado a dar después de recibir. Rosendo Paspuel no encarna esa
filosofia de la reciprocidad que Estermann (2015) encontrd en las culturas andinas; en
cambio, los relatos sobre Juan Chiles si demuestran como opera la economia en la
sociedad andina.

Pero ¢por qué la economia del don debe operar asi, dando si se ha recibido?; ¢cudl
es el origen de ese precepto? Una posible respuesta la ofrece el abuelo Zendn, uno de los
mayores que habitd en la frontera colombo-ecuatoriana, hacia la Costa Pacifica, un mayor
que también se dedicé durante su vida a narrar las historias sobre los seres del otro mundo

que habitaban en su region:
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Las historias de nuestro pueblo, sus actos de resistencia para ser diferentes no empiezan
con nosotros, por eso no deben terminar con nosotros. Nuestras vidas actuales son
herencia de la vida de los hombres y mujeres que nos antecedieron, pero también reflejos
de sus actos de resistencia, por eso, nuestro deber es conocerlas y transmitirlas a las
nuevas generaciones para que no mueran, para que no se olviden. (Garcia & Walsh 2017,
21)

Lo que afirma el abuelo Zenoén es que debemos dar aquello que hemos recibido
porque no nos pertenece, no somos sus duefios ni sus propietarios. Rosendo Paspuel se
equivocé al considerar que el don magico que recibid de los seres del otro mundo era
suyo; por eso, cuando murio, esos mismos seres del otro mundo se encargaron de corregir
su modo de proceder obligandolo a que devolviera lo que habia obtenido con el don. Juan
Chiles acertd cuando ejecutd su don méagico en favor de su comunidad: entendi6 que ese
poder no le pertenecia, no era suyo, sino que simplemente se trataba de algo que le dieron
los seres del otro mundo para que lo repartiera entre los demas.

El mayor Juan Garcia, discipulo del abuelo Zendn, explica que las comunidades
afro-ecuatorianas asentadas en la frontera colombo-ecuatoriana, entre la provincia
ecuatoriana de Esmeraldas y el departamento colombiano de Narifio, han administrado
bajo esa economia del don sus territorios; porque los recibieron de sus antepasados, los
aprovecharon con respeto y luego los dejaron en manos de sus descendientes; pero
también porque nunca los retuvieron ni los consideraron exclusivamente suyos, sino que
siempre les dieron a esos territorios la cualidad ontoldgica de ser un don que circula por

las manos de los integrantes de la comunidad:

La posesion se construye con las actividades que permiten garantizar una vida digna y
armdnica para los pueblos que han vivido con profundo respeto por la madre tierra y han
cuidado los territorios que recibieron de sus antepasados, pero sobre todo mantienen el
compromiso de dejarlo como una herencia ancestral para las futuras generaciones.
(Garcia & Walsh 2017, 55)

A partir de lo que explica el mayor Juan Garcia, se presenta una situacion
paraddjica: el sujeto posee verdaderamente algo cuando lo convierte en un don, es decir,
cuando lo pone a circular de unas manos a otras sin duefio, sin ser poseido por nadie.
Aquello que el sujeto da es lo que verdaderamente le pertenece, porque ya nadie se lo
puede arrebatar, nadie se lo puede sustraer. Aquello que el sujeto conserva no le
pertenece, solo lo tiene en préstamo, porque en cualquier momento le seré arrebatado por

otro sujeto.
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Juan Chiles se convirtié en duefio del don mégico al entregarlo a su comunidad.
Rosendo Paspuel nunca fue el duefio del don magico porque decidié conservarlo. En esa
paradoja reside la razén por la cual es necesario dar cuando se ha recibido: si nada nos
pertenece, solo podemos ser duefios de aquello que hemos dado. La economia del don
estaria solucionando asi, bajo esa concepcion poética, el problema existencial acerca de
cual derecho nos asiste para declararnos duefios de algo si vinimos a este mundo sin nada.

Esa paradoja, sin embargo, aunque explica por qué es necesario dar cuando se ha
recibido, no resuelve otra cuestion relativa a la economia del don: ¢por qué ese dar no
debe encerrarse en un circulo vicioso entre donante y donador, sino que necesita abrirse
preferiblemente hacia un tercero o hacia unos terceros?; ¢por qué la reciprocidad debe ser
vectorial y no directa?

La respuesta tiene que ver con el contagio que se presenta al recibir y al dar. La
persona que recibe se abre para que al interior de su ser ingrese algo del otro, eso que
Mauss (2012), desde un paradigma religioso, denomind como el espiritu del donador
presente en el don, o eso mismo que Godelier (1998), desde un paradigma politico,
denomind como el derecho de pertenencia del donador presente en el don. Como sea, el
espiritu del otro o su derecho de propiedad, el don, al ser recibido, trae impregnado el ser
del donador. Por eso, Rosendo Paspuel y Juan Chiles, al recibir el don magico, se
contagiaron del ser de sus donadores, de la existencia de los seres del otro mundo, de ese
otro que no eran ellos.

Atahualpa, al arrojarles a los espafoles la Biblia que le habian dado, niega el
contagio que ellos le proponen, rechaza toda posibilidad de que esa religiosidad espafiola
esté presente en su ser, se inmuniza frente al otro. Rosendo Paspuel, al conservar el don
magico para si, al encerrarlo en su propia existencia, no solo acepta el contagio de los
seres del otro mundo, sino que permite que lo posean hasta perder su si mismo y
transformarse en el otro. Juan Chiles, al recibir el don méagico, se contagia de los seres
del otro mundo, pero luego, al ejecutar ese don en favor de los demas, permite que su ser,
ya contagiado, salga y contagie a los demas, no liberandose plenamente del contagio que
aceptd al recibir el don, pero si impidiendo que ese contagio lo inunde interiormente hasta
apropiarse por completo de si mismo.

La economia del don propone una reciprocidad vectorial porque necesita que el
contagio esté presente en todos los individuos de la comunidad. Asi, una persona de la
comunidad puede contagiar de si mismo a los demas por medio de los dones que ha dado;

pero, al mismo tiempo, esa persona se encuentra contagiada del si mismo de los demas
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por medio de los dones que ha recibido. La reciprocidad vectorial garantiza que el
contagio se distribuya entre todos los integrantes de la comunidad, impregnando el ser de
cada uno con el de los demas. Si la reciprocidad fuera directa, solo entre donador y
donatario, el contagio no se distribuiria por la comunidad, sino que acabaria encerrado en
un circulo vicioso que negaria su diseminacion.

Una anécdota: en enero del 2018, después de haberla visitado durante casi un afio
para que me hablara sobre las relaciones sociales que su comunidad mantenia con los del
otro lado de la frontera, la sefiora Hilda Paspuel, de 42 afios, habitante de la Comuna la
Esperanza, me regald una sarta de truchas arcoiris que ella habia pescado en las quebradas
que bajan del paramo. Su intencion era que yo le ayudara a su hija, Jenifer Paspuel, de 17
afios, a prepararse en comprension lectora y razonamiento verbal para presentar las
pruebas estatales de admision a la educacion superior.

La sefiora Hilda Paspuel me dio algo de su ser en ese don: unas truchas que
representaban su alimento diario, pescadas mediante una técnica que hacia parte de los
saberes de su comunidad, en una quebrada que pertenecia al territorio que identifica a su
cultura. Al recibir ese don, al comerme esas deliciosas truchas, quedé, por una parte,
contagiado de ese ser de ella, impregnado de la cultura de su comunidad; pero, por otra
parte, quedé endeudado con ella, quedé debiéndole algo. Mi pago no consistio en
devolverle otra sarta de truchas o llevarle algin alimento que representara mis
costumbres. Mi pago consistid en ayudar con mis conocimientos a su hija, es decir, en
contagiar con mi ser, ya contagiado, a una tercera persona.

Gracias a aquellas truchas, los tres nos insertamos en una economia del don que

hoy nos permite sentir que pertenecemos a una misma comunidad.

3. La entrega del ethos Pasto

Juan Chiles invirtié en su comunidad el don méagico que recibié de los seres del
otro mundo: aprovecho ese poder de transformarse en animal para ayudar a los demas,
para liberarlos de los terratenientes invasores que pretendian aduefiarse del territorio, para
permitirles contar con una propiedad legalmente constituida ante las autoridades
nacionales, para evitarles todo posible abuso o situacion oprobiosa por parte de los
poderosos, en fin, Juan Chiles empled su don méagico para otorgarles a las personas una
vida digna en el contexto de la comunidad.
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Lo que hizo Juan Chiles, desde la economia del don, podria interpretarse asi:
recibié el don magico que le dieron los seres del otro mundo, le dio un significado, lo
dot6 de un sentido y de un aprovechamiento funcional, y luego procedié a ejecutarlo en
beneficio de los habitantes de su comunidad, transfiriéndolo hacia los demas, hacia esas
terceras personas en el marco de una reciprocidad vectorial.

Juan Chiles, al recibir aqguel don magico, quedo, al mismo tiempo, contagiado de
los seres del otro mundo y endeudado con ellos. Sin embargo, cuando decidié dotar ese
don de un nuevo significado y emplearlo en beneficio de su comunidad, transfiriéndolo a
su pueblo, se liberd inmediatamente de su deuda, les pago a los seres del otro mundo
aquello que les debia, pero, también, de manera simultanea, expuso su ser contagiado y
lo entregd a los demas con el don ofrecido, es decir, no solo se libero de la deuda, sino
que, ademas, contagiando a los demas se liber6 de su propio ser contagiado.

Con razon, en las narraciones que realizan los mayores del Resguardo Indigena
de Chiles, Juan Chiles siempre es configurado como un ser liberado de deudas, alguien
que no les debe nada a los seres del otro mundo. A primera vista, podria creerse que Juan
Chiles no recibié el don de manos de nadie y que por eso no le debe nada a nadie, que es
duefio absoluto del don porque forma parte de su naturaleza, como si se tratara de una
propiedad inmanente de su ser. Pero esa no es la verdadera razén por la cual los mayores
del Resguardo Indigena de Chiles configuran a Juan Chiles como un ser libre de deudas.

En realidad, Juan Chiles estd libre de deudas no porque nunca haya estado
endeudado, sino porque ya pag6. Tanto Juan Chiles como Rosendo Paspuel se
endeudaron con los seres del otro mundo al recibir el don magico, pero la diferencia es
que Rosendo Paspuel decidio continuar toda su vida endeudado dejando el don para si;
Juan Chiles, en cambio, decidi6 pagar su deuda al permitir que el don siguiera circulando
y pasara a manos de su comunidad. Juan Chiles, a diferencia de Rosendo Paspuel, es el
verdadero duefio del don magico, el que lo posee sin necesidad de que se sepa como lo
obtuvo, el que lo tiene en su ser sin que a ninguno de los mayores le preocupe ni le interese
contar como le fue entregado.

Esto implica que la comunidad del Resguardo Indigena de Chiles recibié un don
de parte de Juan Chiles, un don que, a su vez, él habia recibido de parte de los seres del
otro mundo. En ese caso, es necesario indagar de qué manera aquella comunidad recibio
ese don, qué significados le otorgd y cémo se liberd de la deuda y del contagio que

contrajo al recibirlo.
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La comunidad del Resguardo Indigena de Chiles no habla de un solo don recibido
por parte de Juan Chiles, sino de mdltiples y variados dones que él les entrego en el
transcurso de su vida. En marzo del 2009, el mayor José Cuesta, de 71 afios, exgobernador
de la comunidad, realiz6 un breve recuento acerca de algunos de esos dones que su
comunidad recibi6 de parte de Juan Chiles, indicando brevemente en qué consistia cada
uno. Entre esos dones, por ejemplo, se encuentran las piscinas termales que actualmente

constituyen el principal atractivo turistico de la comunidad:

[...] Juan Chiles se vino a vivir a Nazati / alli vivio / y de alli de / de que éI vivia alli /
anduvo aqui en esta parte de / que se llama Chiles / hasta que los encontrd los bafios / él
los descubrid los bafios /'y él nos dejé por historia / a nosotros los indigenas sus indigenas
/ como duefios de los bafos [...]. (Cuesta 2009, entrevista personal; para escuchar la
grabacion, revisar Anexos 1y 2)

Otro don recibido de parte de Juan Chiles fue el nombre del Resguardo y del cerro
nevado por cuya cumbre la Comision Mixta trazé la linea divisoria entre Colombia y
Ecuador, un cerro nevado que es considerado como el accidente geografico mas

representativo de la zona:

[...] por eso nosotros no le no le decimos que ¢l fue / de tal / familia / sino es que aqui
aparecio un cacique Juan Chiles / y por el nom... por el apellido de él / qued6 nuestro
volcan Chiles / y el Resguardo Indigena de Chiles [...]. (Cuesta 2009, entrevista personal;
para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)

Aunque Juan Chiles administro el territorio bajo la figura del cacicazgo en el siglo
XVIIl, y solo dos siglos después, en 1908, la comunidad asume el modo organizativo del
resguardo, él fue, sin embargo, desde el discurso de la tradicion oral, quien le entregd ese

tipo de administracion territorial a la comunidad:

[...] estoy viviendo / no estoy cambiado / estoy viviendo en el mismo resguardo que nos
dejo o las tierras que nos dejo Juan Chiles / porque él pleited / sus tierras / defendiendo
para dejarnos a nosotros / sus indigenas / a la descendencia ¢no? / entonces él pleite6 /
con / con Francisco / con Francisco bueno Erazos / que ellos le querian quitar las tierras
aqui que eran los los / que vinieron / como venir espaiioles / pero él se de... defendid
porgue era un hombre / inteligente poderoso sabio / andaba él de Quito a Popayan y de
Popayéan a Bogota / a busca haciendo esos papeles para dejarnos a nosotros aqui en titulo
[...]. (Cuesta 2009, entrevista personal; para escuchar la grabacién, revisar Anexos 1y 2)

Otro don que entregd Juan Chiles fue la propiedad de las tierras donde se
encuentra la comunidad, un don que, de acuerdo con lo gue relata el mayor José Cuesta,

no pareciera provenir directamente de la deuda mitica que Juan Chiles tenia con los seres
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del otro mundo, sino, propiamente, de la deuda politica que tenia con las cacicas que lo

habian antecedido en el poder:

[...] andaba él [Juan Chiles] de Quito a Popayan y de Popayan a Bogotd / a busca haciendo
sus papeles para dejarnos a nosotros aqui en titulo / como ya le nombro el titulo a la ciento
ocho / aqui donde estamos / viviendo es una herencia de don Juan Chiles como él también
la recibi6 por herencia / de / de Micaelay de / y de la otra / bueno / Micaela Cuatinaza es
la las dos cacicas / él ellas le dejaron / de herencia a don Juan Chiles / también es recibido
la herencia [...]. (Cuesta 2009, entrevista personal; para escuchar la grabacion, revisar
Anexos 1y 2)

Y, por ultimo, Juan Chiles le dejé a la comunidad un jardin que permanece oculto
en un lugar secreto del nevado del Chiles, un jardin donde él acostumbraba a sembrar
plantas medicinales y mégicas con las cuales sanaba las enfermedades de su pueblo y

lograba comunicarse con otros caciques que vivian a miles de kilémetros de distancia:

[...] don Juan Chiles por eso él tenia su grande jardin / alla en el volcan Chiles / que yo
no no lo conoci / pero / los que lo conocieron / eran nuestros nuestros mayores / ellos nos
contaban que se iban alla / y que era cercado con puro helecho / alrededor para que no
vaya a entrar / el venado a comer / las flores o cualquier planta que le guste a al animal /
entonces tenia bien cercado para que no entre / y alli tenia encerrados / todo toda clase de
plantas / medicinales / entonces €l / para comunicarse / de Chiles / a al Cauca /con el con
el hermano cacique / que te... que eran / cogia su planta/ y era como estar ahorita nosotros
con un teléfono / comunicandonos de aqui a Ipiales / hablaban asi los dos de alla el uno
y el otro de aqui hablaba pero solamente con el / con la planta medicinal ¢si? / con la
planta medicinal / comunicaban del uno al otro lo que querian / presentarse [...]. (Cuesta
2009, entrevista personal; para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)

A pesar de su variedad, estos dones coinciden en que cada uno representa un
aspecto trascendental de la comunidad: los bafios, que son el principal atractivo turistico
por el cual la comunidad es reconocida en toda la region; el nombre que lleva la
comunidad y su cerro tutelar, esa designacion con la cual todos se identifican y adquieren
un significante que funciona como rostro publico; la organizacion como resguardo, ese
orden juridico mediante el cual las relaciones sociales de los individuos son
administradas; el territorio, ese espacio donde la cultura se materializa y donde la vida
cobra vigencia; y, por ultimo, el jardin, un lugar sagrado donde se catalizan las creencias
de la comunidad.

Esos dones que Juan Chiles entregd conforman el ser de la comunidad,
constituyen aquello que le da sentido a la comunidad: su identidad, su representacion, su
organizacién y su mito, por supuesto, mito no en el sentido de una narrativa del origen

sino entendido como un discurso que fundamenta todas las préacticas cotidianas (Certeau
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1995, 149-150; 1996, 147-148). No se trata, pues, de bienes aislados o carentes de
importancia que operan atomizados en la dispersion; se trata de cualidades molares que
le permiten a la comunidad conformarse como tal, contar con una existencia, poseer un
ser que le define.

En otras palabras, esos dones que Juan Chiles les entreg6 a los demas, esas gestas
heroicas mediante las cuales combatié a los usurpadores convertido en animal, fueron
resignificados por todos aquellos que los recibieron para convertirlos en el ethos de su
comunidad, un ethos que, segun los mayores, se identifica bajo la denominacion de los
indigenas Pastos que han habitado el territorio desde tiempos precolombinos. Entonces,
desde la interpretacion de la comunidad, desde la resignificacion con que le otorgan un
nuevo sentido a lo recibido, esos dones que Juan Chiles le entregd a la comunidad

constituyen el ethos Pasto.

El término ethos tiene la ventaja de su ambigledad o doble sentido; invita a combinar, en
la significacion basica de “morada o abrigo”, lo que en ella se refiere a “refugio”, a recurso
defensivo o pasivo, con lo que en ella se refiere a “arma”, a recurso ofensivo o activo.
Conjunta el concepto de “uso, costumbre o comportamiento automatico” —una presencia
del mundo en nosotros, que nos protege de la necesidad de descifrarlo a cada paso— con
el concepto de “carécter, personalidad, individual 0 modo de ser” —una presencia del
nosotros en el mundo, que lo obliga a tratarnos de una cierta manera—. (Echeverria 1998,
37)

Segun Echeverria (1998), el ethos es una presencia del individuo en la comunidad
y de la comunidad en el individuo. De acuerdo con esa ldgica, el ethos estaria relacionado
directamente con ese contagio sobre el ser que produce la economia del don, ese contagio
que pasa del ser del donador al del donatario a través del don. Por lo tanto, seria factible
asumir que el don, ese objeto, esa palabra, esa accion, ese significado que circula por
entre las personas, que es recibido, interpretado y luego otra vez dado, es el vehiculo que
emplea el ethos para poder cumplir a cabalidad con esa doble condicion que lo
caracteriza: estar en todos y en cada uno, en la comunidad y en el individuo, pasar de la
generalidad a la particularidad, y viceversa.

Segun el mayor José Cuesta, la comunidad del Resguardo Indigena de Chiles,
antes de recibir ese don por parte de Juan Chiles, no tenia conciencia acerca de las
particularidades que caracterizaban su cédigo cultural, el ethos que predominaba en su
ser, pero, después de haberlo recibido, después de esas gestas heroicas realizadas por Juan
Chiles, las personas lograron identificar que pertenecian a un ethos Pasto, se reconocieron

como parte integrante y activa de esa cultura. El don que les entregd Juan Chiles les
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permitié asumir esa presencia de su comunidad en el individuo y del individuo en su
comunidad, identificar ese codigo cultural que, a manera de una “morada”, un “abrigo” o
un “refugio”, segun explica Echeverria (1998), podria servirles para dotar de significados

la realidad:

[...] eh nosotros no entendimos / los Pastos / después que nos dejo don nuestro cacique
Juan Chiles / por herencia a nosotros / por / la lucha que hizo él / entre los / los / Pablos
Revelos / entre / los demés / invasores / que venian a quitarle las tierras aqui / al Resguardo
de Chiles / y €l no se dejé quitar / porque €l también tenia / un do... un documento de
herencia que le dejé / Maria / Cuatinaza / y la/ Micaela / Chiles / él recibid herencia aqui
/ por ellas / y entonces como él tenia su documento / echd en lucha / nuestras tierras que
él lo conocia / como sol de los Pastos / y como resguardo / total de aqui de Narifio / que
ahora es Narifio / y adelante era sol de los Pastos nomas no era Narifio / sol de los Pastos
[...]. (Cuesta 2009, entrevista personal; para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)

Para Marion (2009), ese tipo de don entregado por Juan Chiles a su comunidad,
un don mediante el cual entrega un servicio fundacional a la nacidn, a la patria 0 a la
sociedad, cumple una doble cualidad negativa: no puede ser retribuido reciprocamente
porque implica que el donador ha entregado su propia vida, algo que nadie le podra
devolver; y no puede ser recibido en concreto por un donatario especifico, porque se trata
de un beneficio dirigido a la abstraccion del grupo, a una colectividad que no es encarnada

por un individuo en particular sino por la sumatoria de todos los individuos en general:

Lo que es dado —el tiempo, la energia, la vida— no le sera devuelto jamas al donatario,
puesto que se esta dando él y, ese si mismo que esta perdiendo, nadie puede volveérselo a
dar; el don hecho realmente y realmente aceptado se dirige, empero, a unos donatarios
puestos entre paréntesis —ausentes. Ausentes, primeramente, porque ningun individuo
puede erigirse en donatario universal cuando el don se esta dirigiendo a una comunidad;
nadie puede agradecer el sacrificio de un soldado, como tampoco nadie puede denunciar
el responsable de una falta colectiva. (Marion 2009, 169)

Sin embargo, en el caso del Resguardo Indigena de Chiles, la comunidad encontr6
el modo de superar esas dos imposibilidades pronosticadas por Marién (2009). Descubri6
como ese don otorgado a la colectividad, el ethos Pasto, podria ser encarnado de manera
individual; y hall6 el modo de pagar la deuda adquirida con Juan Chiles al recibir ese don.

Para la primera imposibilidad, la comunidad dot6 de materialidad el servicio
fundacional prestado por Juan Chiles, transformé&ndolo en una evidencia tangible que
permanece en la realidad compartida. Asi, ese servicio, ese don que €l entregd, esas gestas
heroicas con las cuales defendio a su pueblo, no se quedan en el nivel de la abstraccion,
sino que cada individuo las puede percibir y apropiarselas cuando, por ejemplo, acude a

bafarse a las piscinas termales, o cuando pronuncia el nombre de la localidad, o del cerro
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tutelar o del apellido que lleva la mayoria de personas, o cuando realiza algin tramite
administrativo interno en la localidad, o cuando adquiere un lote de terreno dentro del
territorio, o cuando sana sus enfermedades con las plantas medicinales que crecen en el
paramo (Avalos, Levy & Vasquez 2018). En todas esas acciones, los integrantes de la
comunidad pueden palpar, de manera individual, la herencia tangible que su héroe
fundador les dejo.

El don que Juan Chiles le entreg6 a la comunidad, esas gestas heroicas de caracter
fundacional, pueden interpretarse, por un lado, de la manera en que lo propone Marion
(2009), como una impronta colectiva y despersonalizada, un ethos Pasto integrado al ser
de la comunidad, una abstraccion presente en el espiritu de la colectividad, un constructo
ideoldgico que no puede evidenciarse de manera tangible en cada uno de sus individuos
sino en la totalidad de la comunidad. Pero, por otra parte, ese mismo don, esas mismas
gestas heroicas, pueden evidenciarse en cada individuo ya no como un ethos Pasto
presente en el ser colectivo, sino como una marca del deseo que Juan Chiles estamp6 en
cada uno al otorgarle unos dones concretos y tangibles que en todo momento lo estan
afectando, modelizando o contagiando, tal como su nombre, su suelo, su piscinay su ley.

La segunda imposibilidad que plantea Marion (2009), la imposibilidad de que el
héroe puede recibir ningln pago por ese don o servicio fundacional que prestd porque
nadie le puede devolver la vida, el tiempo y la energia que ahi invirtié, esa imposibilidad,
en el caso de Juan Chiles, es resuelta por la comunidad a partir de la reciprocidad
vectorial. La comunidad, en el modo propio y particular como ha puesto en ejecucion la
economia del don, no necesita pagarle su deuda directamente al donador, sino que,
preferiblemente, lo que debe hacer es darle un significado a ese don recibido, a esas gestas
heroicas, y luego proceder a transferirlas a un tercero, a numerosos terceros, para asi
quedar a paz y salvo con la deuda adquirida con su donador, con Juan Chiles.

Lo que hace la comunidad, después de darle un significado al don recibido por
Juan Chiles, es transferirlo o entregarlo a otras personas, en este caso a sus descendientes,
a sus hijos y nietos, a las nuevas generaciones de nifios y jovenes que, a medida que
avanza el tiempo, van integrandose como nuevos miembros de la comunidad. Asi, cuando
el Consejo de Ancianos y los integrantes del Cabildo del Resguardo Indigena de Chiles
se retnen a planificar las actividades, las fiestas sagradas, los proyectos sociales, los
planes educativos y las gestiones culturales que desarrollaran durante su afio de gobierno
en torno a la memoria de Juan Chiles, lo que estan haciendo, visto desde la economia del

don, es planificar, precisamente, la ejecucion de aquellos rituales mediante los cuales
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procederan a entregar el don recibido de parte de Juan Chiles, o sea, procederan a entregar
el ethos Pasto a las nuevas generaciones.

Ese ethos Pasto, por ejemplo, es entregado mediante las ceremonias de cambio de
gobernantes, cuando los integrantes del Cabildo se sumergen en la laguna de La Puerta,
con sus varas de mando, recreando asi el proceso de transformacién que vivia en ese
mismo lugar Juan Chiles; o cuando, por ejemplo, generan espacios de reflexion y
capacitacion sobre la identidad cultural para ensefar a los jovenes el significado de los
ideogramas presentes en los bastones de mando, simbolos del poder politico y del respeto
a la autoridad; o cuando organizan dramatizaciones teatrales para explicar que las tres
tulpas del fogon representan a la mama, al papa y a los abuelos, y deben constituirse en
un espacio de encuentro familiar para la solucién dialogada de los problemas; o cuando
elaboran nuevos programas educativos que, desde la institucionalidad de la escuela,
fomentan la interculturalidad a partir de conocimientos que exaltan las préacticas y
costumbres de la comunidad.

Pero, sobre todo, la comunidad le paga la deuda a Juan Chiles cuando sus mayores,
sentados en la tulpa, empiezan a transmitirle el ethos Pasto a los miembros de su familia
narrando las historias sobre cémo su héroe fundador se sumergia en la laguna de La
Puerta, se transformaba en algin animal y combatia a los usurpadores; o como se
transformaba en toro y se reproducia con sus vacas para aumentar el ganado de su
hacienda y alimentar a su pueblo; o como se aprendia las leyes coloniales impuestas por
los espafioles para luego enfrentarse en los juzgados de la Real Audiencia de Quito contra
los usurpadores; o como caminaba hasta su jardin secreto para conseguir plantas
medicinales que podian sanar todas las enfermedades de su pueblo; o cdmo, en ese mismo
jardin, se podia comunicar con otros caciques que estaban a mas de mil kilémetros de
distancia; o cdmo le dejé en herencia a toda la comunidad las piscinas termales, el
territorio, el resguardo y los nombres del cerro, de la localidad y del apellido mas comun
entre los habitantes; o como, aun hoy, sigue apareciendo de vez en cuando por el paramo,
montado a caballo, luciendo una ruana colorada.

En esas narraciones, la comunidad del Resguardo Indigena de Chiles ejecuta el
proceso de la economia del don; porque los mayores le confieren un sentido al don que
entrego6 Juan Chiles, lo interpretan para transformarlo en una herencia cuyo contenido es
el ethos Pasto; pero también porque, gracias a esas narraciones, pueden entregar ese ethos
Pasto, ese don que dejo en herencia Juan Chiles, diseminarlo entre todas las personas,

entre aquellos que les escuchan contar sus historias. Los mayores, al permitir que el don
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siga circulando, al transmitir a los demas el ethos Pasto, al fomentar ese contagio de su si
mismo en el ser de los demas, estan pagando la deuda que adquirieron con Juan Chiles.

Un proceso parecido se presenta con los mayores de la Comuna la Esperanza, al
otro lado del rio Jativa, al otro lado de esa linea blanca trazada por la nacién. Las
narraciones que realizan estos mayores sobre Rosendo Paspuel, a diferencia de las que
actualizan los mayores del Resguardo Indigena de Chiles, no proponen una interpretacion
de la herencia dejada por su héroe fundador, porque, a decir verdad, €l se llevé todo para
el otro mundo, sin dejar nada para sus descendientes o su pueblo. Lo que hacen los
mayores de la Comuna la Esperanza, mas bien, es aprovechar sus narraciones para
interpelar a Rosendo Paspuel, hacerle un reclamo teleoldgico por haber conservado el don
para si, confrontarlo axiolégicamente por no haberlo puesto a circular en su comunidad.

Sin embargo, esa interpelacion, esa narrativa del reclamo teleoldgico y de la
confrontacién axioldgica, esas historias del compactado que no pagd su deuda, que
generaba espanto en los demas cada vez que aparecia por el paramo poseido por espectros
fantasmagoricos, que al morir se fue al otro mundo llevandose todo lo que habia
conseguido, esa narrativa se transforma, paradojicamente, en la herencia dejada por
Rosendo Paspuel. Los mayores de la Comuna la Esperanza, al contar las historias de su
tradicion oral, restablecen el orden cdsmico, armonizan la economia del don, equilibran
la vida en la comunidad, porque permiten que esas historias que ellos cuentan sean
concebidas o interpretadas por todos aquellos que las escuchan como si se tratara de la
herencia que Rosendo Paspuel no quiso dejarles, o sea, los mayores pagan la deuda que
su héroe fundador se neg0 a pagar, crean la herencia que él no quiso dejar.

Como sea, ese don que los seres del otro mundo les entregaron a Juan Chilesy a
Rosendo Paspuel, el cual estos dos héroes fundadores, a su vez, les heredaron a sus
respectivas comunidades, bien sea a través de la interpretacion que propone una
comunidad o de la interpelacion que realiza la otra, ese don que proviene del otro mundo,
que es diseminado en la comunidad mediante las historias de la tradicion oral, que se
transmite de una generacion a otra y que en cada entrega es permanentemente
resignificado, ese don que esta sujeto a una economia teleolégica y a un orden césmico,
que al transmitirse genera deudas que pueden ser pagadas mediante la reciprocidad
vectorial, que provoca un contagio generalizado entre todos los si mismos que pertenecen

a la comunidad, ese don es también conocido con el nombre de tradicion.
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Porque la tradicion es, contra lo que desean los tradicionalistas, viva y mévil. La crean
los que la niegan para renovarla y enriquecerla. La matan los que la quieren muerta y fija;
prolongacién de un pasado en un presente para incorporar en ella el espiritu y para meter
en ella la sangre. (Mariategui 2010, 159)

4. La tradiciéon en disputa

La tradicion es una herencia que entregan los seres del otro mundo a la comunidad,
en este caso un don que Juan Chiles les dej6 a los habitantes del Resguardo Indigena de
Chiles, consistente en el ethos Pasto. Pero, concebida de esa manera, la tradicion,
contrario a lo que muchos aseveran, no debe asumirse como una imposicion proveniente
del pasado, que se asienta en el presente modelizando a los sujetos. Debe ser entendida,
mas bien, desde las dinamicas que constituyen la economia del don, es decir, como un
don que, en efecto, proviene de un donatario ubicado en el pasado, pero que, en lugar de
adaptar a los sujetos a sus condicionamientos, lo que hace es resignificarse para adecuarse
a los sujetos, a esas necesidades interpretativas que ellos, como donatarios, demandan.

Beller (2003) ilustra este fenomeno mediante una metafora que recurre a la
analogia de un regalo. La persona que lo entrega, el donador, lo envuelve con un forro
que impide saber de qué se trata, cudl es su significado, en qué consiste, como
pretendiendo ocultar lo que, al mismo tiempo, esta mostrando. La persona que lo recibe,
el donatario, debe abrirlo, desempacarlo para ponerlo al descubierto y darle un sentido,
para poder entender de qué manera le sera Util, como si asi, con ese gesto interpretativo,
pretendiera crear aquello que, al mismo tiempo, le esta siendo dado: “Abrirlo permitira
discernir qué estamos heredando, otorgar sentido a la herencia en funcion de los propios
deseos; ocupar una posicion no alienada en relacion con la (s) herencia (s) de nuestros
mayores” (Beller 2003, 58).

En este mismo sentido se inscribe la interpretacion que realiza Saraceni (2008, 18)
sobre la figura del heredero en varias novelas latinoamericanas publicadas a finales del
siglo XX e inicios del XXI. Para ella, “inscribirse en una herencia —cultural, familiar,
afectiva, simbdlica— no es un proceso mecanico que ocurre sin la participacion del
individuo sino, por el contrario, exige una construccién, un trabajo critico de elaboracién,
adecuacion y actualizacion de la herencia recibida”. De hecho, en su aproximacion critica

a las novelas, la voluntad del heredero se impone sobre el deseo de quien dejo la herencia,
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porque sera su interpretacion como donatario la que prevalezca sobre el don, al menos la
que prevalezca en este mundo, puesto que el donador se encuentra en el otro mundo.

La tradicidn, entendida como un don entregado a manera de herencia por los seres
del otro mundo, es un fendmeno que la comunidad, en efecto, ha recibido, pero que, al
mismo tiempo, ha construido; un fendmeno que deviene del pasado, pero que no posee
una naturaleza fija y estatica, inmodificable, sino que se presenta como un don dispuesto
a adaptarse a las condiciones del presente, algo maleable que adopta la forma y el
significado demandados por la voluntad de quien recibe.

La tradicion seria el resultado de una disputa de indole hermenéutica entre el
donador y el donatario, entre Juan Chiles y la comunidad del Resguardo Indigena de
Chiles, entre los seres del otro mundo y los seres de este mundo. Esa disputa
hermenéutica, sin embargo, no provoca un divorcio epistémico entre ambas dimensiones;
al contrario, las adhiere y las amalgama utilizando como pegante el don. La herencia que
recibe la comunidad, esa tradicién formalizada mediante el ethos Pasto, genera en los
individuos una deuda con los muertos, con los antepasados, permitiendo que los seres del
otro mundo se vinculen como integrantes de la comunidad. Pero, asi mismo, la
comunidad, al momento de pagar esa deuda entregando el don a sus descendientes, a sus
hijos y nietos, a los que estan en el futuro, logra también que aquellos seres que aun no
han nacido, los que estan en la promesa del porvenir, se adhieran o se afilien como
potenciales integrantes de la comunidad.

La disputa hermenéutica por la significacion del don entregado y recibido, la
disputa entre Juan Chiles y la comunidad del Resguardo Indigena de Chiles, entre los
seres del otro mundo y los seres de este mundo, provoca el encuentro coincidente, en una
misma ldgica de sentido, de tres espacios cronoldgicos y vivenciales que, desde la
racionalidad occidental, son irreconciliables: el pasado mitico, el presente factual y el
futuro generacional. La tradicion, concebida desde la economia del don, le permite a la
comunidad integrar dentro de su mismo contagio a los que ya murieron y a los que ain
no han nacido.

A raiz de esa disputa hermenéutica entre los seres del otro mundo y los seres de
este mundo, la herencia que Juan Chiles le dejo a la comunidad, la tradicidén configurada
en el ethos Pasto, pareciera encontrarse bajo un riesgo inminente, una amenaza latente:
esa herencia podria ser sobreinterpretada o subinterpretada, caer en el exceso de
significacion o padecer la escasez de significacion, ser dotada con sentidos que la
desborden o ser reducida con sentidos que la empobrezcan. Algunas personas, desde
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adentro o afuera de la comunidad, sefialan situaciones especificas donde se presentan esos
extremos en la interpretacion del don que dejo Juan Chiles, momentos donde hay
sobreinterpretacion o subinterpretacion del ethos Pasto, donde, segln ellos, la tradicion
es traicionada por exceso o0 por precarizacion.

Veamos, en primer lugar, la traicion de la tradicion por precarizacion en la
significacion del don, o sea, por subinterpretacion de la herencia recibida. Esta denuncia
surge, por lo regular, desde el interior de la comunidad, expresada en forma de quejas por
los lideres sociales, los gestores culturales, los padres de familia y los maestros de las
escuelas, a raiz de que los jévenes han abandonado las practicas y costumbres locales, los
saberes autoctonos presentes en el ethos Pasto, para, en su lugar, adquirir nuevas modas
relacionadas con culturas foraneas o con tecnologias modernas que en nada contribuyen
a las relaciones sociales, sino que, méas bien, fisuran la cohesion social, agrietan las
relaciones humanas, destruyen la familia y la comunidad.

Aquellos que denuncian la subinterpretacién del don se posicionan desde un
discurso que emplea la metafora del rescate como solucion para esa traicion a la tradicion.
Lo que ellos proponen es rescatar aquellas significaciones que los antepasados les daban
al don, esas interpretaciones que anteriormente se hacian de la herencia entregada por
Juan Chiles, para que las nuevas generaciones las asuman tal cual, sin incorporarles
cambios, sin personalizarlas. Lo que desean los rescatistas de la tradicion es imponerles
a las nuevas generaciones su propia interpretacion de la herencia, negarles toda
posibilidad de que ellos, los jovenes, puedan interpretar el don desde sus condiciones
especificas, desde sus realidades personales, desde sus intereses particulares.

El mayor Juan Garcia recuerda que, en su época juvenil, cuando empez6 a trabajar
socialmente en su comunidad, en la provincia de Esmeraldas, asumio el discurso del
rescate, con el objetivo de incentivar a los demas jovenes para que se interesaran por sus
tradiciones orales, por las historias sobre los seres del otro mundo que habitan en los
alrededores de su comunidad. Sin embargo, pronto, gracias a lo que le indicaron los
mayores, descubrio el error en que habia caido al asumir ese lugar de enunciacion. No se
trataba de que los jovenes estuvieran precarizando o subinterpretando la tradicion, ni
tampoco se trataba de que ahora él, desde una supuesta superioridad epistemoldgica,
debiera indicarles cual era la interpretacion correcta, o sea, aquella que habia sido
rescatada del pasado. Lo que habia que hacer, segin le advirtieron los mayores, era

permitirles a esos jovenes que significaran la tradicion desde sus propias necesidades y
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usos, desde la marca de su deseo, no desde la imposicion de un significado supuestamente

rescatado del pasado.

En el camino de esta blsqueda que iniciamos con otros jévenes para recopilar saberes de
la tradicion oral hace més de cuarenta afos, usabamos la palabra “rescatar”. “Queremos
rescatar nuestros saberes. Vamos a rescatar nuestra cultura que se estd perdiendo”,
deciamos. Después, en el camino y por la voz de los y las mayores, aprendimos que no
es que los saberes se estaban perdiendo, somos nosotros las nuevas generaciones que los
estdbamos olvidando. Somos nosotros los que estamos dejando de lado los saberes
propios. En muchas ocasiones los y las mayores nos dijeron: “los saberes siguen vivos y
siguen siendo (tiles para nuestras formas de vida. Son las nuevas generaciones las que no
los buscan ni les encuentran utilidad”. (Garcia & Walsh 2017, 133)

Los que se ubican desde el discurso del rescate cometen un grave error: le imponen
al don, al ethos Pasto, a la herencia dejada por Juan Chiles, una interpretacion traida desde
el pasado, una interpretacion disfuncional que, en lugar de resolver el problema, lo agrava
porque genera mayor desinterés por la tradicion. Tal como le ensefiaron los mayores a
Juan Garcia: si lo que desean es que las nuevas generaciones sigan interpretando el don,
dotandolo de vida, interesandose por el ethos Pasto, lo que deben hacer es incentivar a los
jovenes para que le encuentren una utilidad al don, es decir, estimularlos para que, sin
dejar de ser ellos mismos, sin perder sus intereses, sin cambiar sus suefios, sin imponerles
significados, se dejen contagiar de los seres del otro mundo.

Veamos, ahora, en segundo lugar, en qué consiste la traicion de la tradicion por
exceso de interpretacion, por sobreinterpretacion de la herencia recibida. Por lo regular,
este sefialamiento no proviene de personas que pertenecen a la comunidad, sino de
investigadores que, desde el campo académico, realizan un proceso de observacién en
torno a las dindmicas que se efectlan al interior de la comunidad. Para estos académicos,
hay un exceso de interpretacion cuando los lideres sociales, los gestores culturales o los
docentes organizan actividades, eventos, proyectos o fiestas en donde se evidencia que el
ethos Pasto ha sido contagiado por otras culturas, saberes o practicas que no pertenecen
a la comunidad, sino que son propias de latitudes y épocas diferentes, espacios y tiempos
que pertenecen a otras tradiciones.

Por ejemplo, los académicos sefialan que hay una sobreinterpretacion de la
tradicion en los siguientes casos: cuando la comunidad celebra mediante rituales la fecha
del Inti Raymi, puesto que se trata de una ceremonia de origen Inca que no tiene relacién
con las ritualidades que efectuaban los indigenas Pastos en la época precolombina; o
también cuando los mayores cuentan historias sobre apariciones del diablo o de la Virgen

Maria en inmediaciones de la comunidad, puesto que se trata de seres del otro mundo que
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pertenecen a la religion catolica, no a las creencias sagradas que identifican al ethos Pasto;
y, por ultimo, cuando el Cabildo o las escuelas publican documentos ladicos que
presentan un contenido grafico que no corresponde, exactamente, a aquellos que han sido
identificados en los hallazgos arqueoldgicos realizados en el territorio de los indigenas
Pastos, sino que han sido tomados de otras culturas amerindias.

Uno de los casos de sobreinterpretacion mas notorio para los académicos lo
protagonizé el indigena Aldemar Ruano, docente de bachillerato en una de las
instituciones de la comunidad. Lo que él hizo fue tomar todos los antrop6nimos y
toponimos que estaban a su disposicion, aquellos términos de la lengua Pasto que aun
seguian vigentes en el habla de la comunidad, el ultimo rastro que aun se conserva de una
lengua que, segun datos histdricos, desaparecio hace mas de tres siglos (Groot y Hooykaas
1991). Después de recopilar esos términos, el docente los dividié en unidades fonéticas,
asignandole a cada unidad un significado a partir de informacion obtenida en estudios
filoldgicos realizados sobre la lengua Pasto, pero también a partir de informacion obtenida
en estudios realizados a otras lenguas amerindias como la quechua, maya y chibcha. De
este modo, compuso un glosario donde reunié muchas unidades fonéticas provenientes,
efectivamente, de los rezagos que perviven de la lengua Pasto, pero cada una de esas
unidades fonéticas fue dotada con un significado cuyo origen podia situarse en lenguas
de diferentes familias.

Después de haber culminado esa operacion, el docente realiz6 dos ejercicios que
escandalizaron a los académicos. Por una parte, combind aquellas unidades fonéticas
generando nuevas palabras que, en el resultado de su estudio, son presentadas como
pertenecientes a la lengua Pasto, proponiendo, al mismo tiempo, una sintaxis y una
morfologia que, hasta ese momento, nadie se habia atrevido ni siquiera a insinuar por el
desconocimiento que existe sobre el uso de dicha lengua. Por otra parte, el docente buscd
palabras del castellano que presentaran unidades fonéticas similares a las que €l habia
recopilado, y procedid a resemantizar esas palabras del castellano asignandoles un nuevo
significado y un nuevo origen etimoldgico a partir de la lengua Pasto, obteniendo de ese
modo un resultado que le permite, por ejemplo, aseverar que la palabra “Valenzuela” (del
lat. valentia) significa en lengua Pasto “ahi el fogon la voz del fuego”; la palabra “Tufino”
(del Iat. tophinum) significa “jya! agua de la tierra, agua tierra”; y la palabra “Mifio” (del
lat. minio) significa “agua ya-haber agua” (Ruano 2015, 259-261).

Mientras los que se quejan por la subinterpretacion de la tradicion se ubican en el

discurso del rescate, los académicos que denuncian ese tipo de sobreinterpretaciones de
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la tradicion se ubican en el discurso de la pureza. Para ellos, el don que dejo6 en herencia
Juan Chiles estd compuesto de un si mismo que no ha sido contagiado nunca por ninguna
fuerza externa, por ninguna interpretacion ajena a su fuerza interior. Desde su punto de
vista, es necesario que la comunidad se esfuerce por mantener ese ethos Pasto de la misma
manera en que lo ha recibido: ahistorico, despersonalizado, inmunizado frente a las
significaciones que lo puedan afectar, sin ningun contagio de parte de lo inca, del
catolicismo ni del castellano, ni siquiera de otras culturas amerindias. Mas alla de
demandar una moderacion en la significacion, una mesura hermenéutica para evitar la
sobreinterpretacion, lo que claman estos académicos es que el don permanezca ajeno a
toda significacion que pueda empafiar su pureza, es decir, claman para que el don sea
inmune.

Hay, sin embargo, una académica que entendi6 de otra manera ese proceder de la
comunidad, ese modo de otorgarle multiples y complejas significaciones a la herencia
que dej6 Juan Chiles. Se trata de Rappaport (1987, 22-23; 2005, 244), quien, en la década
de los ochenta, mientras realizaba su trabajo de campo en la comunidad, presencié una
obra de teatro montada por un grupo de jévenes que acababan de retornar al territorio
después de una larga estadia en Ecuador, en donde habian aprendido a hablar quichua con
los indigenas de Otavalo. Pues bien, mientras los jovenes interpretaban sus personajes
hablando en quichua y vistiendo unos trajes que rememoraban las indumentarias de los
incas precolombinos, una voz por un altoparlante anunciaba, con tono altivo y soberano,
que por fin la comunidad heredera del ethos Pasto, después de tanto sufrimiento y
oprobio, podia disfrutar ahora de un espectaculo donde aparecian expuestas su lengua y
vestimenta originarias, las de ellos, los indigenas Pastos.

Ese gesto de la persona que hablaba por el altoparlante, que fue exactamente el
mismo gesto que décadas después repetiria el docente Aldemar Ruano con su propuesta
etimoldgica sobre la lengua Pasto, no fue entendido por Rappaport (1987; 2005) como
una sobreinterpretacion de la tradicion, ni como un exceso de significacion que desborda
la herencia dejada por Juan Chiles, ni mucho menos como una visién contaminante que
deslegitima la pureza del ethos Pasto. Ese gesto fue entendido como una reescritura de la
historia, una correccidn que desde el presente realiza la comunidad para resignificar el
pasado, ese gesto fue entendido como uno de los tantos usos que la comunidad le aplica

al don recibido:
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Lo significativo en este punto es que la historia puede ser corregida, ya que se despliega
frente al observador. En esta vision del pasado, a diferencia de la nuestra, la correccion
historica no es de naturaleza empirica, no involucra la revision de los relatos historicos
sobre la base de nueva informacion. Mas bien se salva en el valor de uso del pasado. Los
hechos histdricos no se vuelven a escribir; en su lugar, las condiciones que surgen del
proceso histérico son los elementos del pasado que deben ser corregidos. (Rappaport
2005, 88)

He ahi la razon por la cual los mayores de la comunidad, cuando hablan del
pasado, no lo conciben de ninguna manera como un tiempo que ha quedado atras de su
experiencia, ni como un espacio cronoldgico inaccesible e inmodificable, sino que, por el
contrario, lo asumen como un espacio de la memoria que esta adelante de ellos, una
posibilidad aun por presentarse, que todavia no arriba al presente, que esta por ocurrir,
que deviene hacia el futuro, un tiempo que aun puede reconstruirse. Asi queda
evidenciado en este fragmento de una narracion realizada por el mayor Segundo

Paspuezan a sus 72 afios, en agosto del 2018:

[...] adelante sabiamos cocinar en las tulpas / poner el fogon alli / las tres tulpas y parar
la olla / pues porgue en ese tiempo habian solamente ollitas de barro / donde se cocinaba
el morocho / el arroz / eso era para ir a la leche también habia el pondo / que se lo llevaba
en un/enun bozal / para ir a traer la leche / pero propiamente ahora ya viene lo moderno
/ 1o nuevo dicen “no / eso se acabd / ahora vamos lo nuevo” / que son los peroles las
cantinas bueno [...]. (Paspuezan 2018, entrevista personal; para escuchar la grabacion,
revisar Anexos 1y 2)

Si el pasado esta adelante, si es una posibilidad que se puede reconstruir, el don
no solo es el resultado de la interpretacion que le pueda conferir quien lo ha recibido, ni
tampoco es, exclusivamente, el producto de esa significacion disputada entre el donador
y el donatario, entre los seres del otro mundo y los seres de este mundo, entre Juan Chiles
y la comunidad. El don vendria a ser, ademas de eso, una creacion que realiza el donatario
a partir de aquello que le otorga el donador, una invencion de la comunidad que, sin
embargo, es presentada y concebida como una donacion (Hobsbawn & Ranger 2002).

Aquella metafora del regalo que emplea Beller (2003) para ilustrar la economia
del don habria que entenderla de la siguiente manera: la comunidad, al desempacar ese
regalo que le hizo Juan Chiles, no esta dotando de significados aquello que encontrara ahi
adentro, ni tampoco esta buscando el modo de darle un uso a eso que ha recibido; lo que
estad haciendo, al desempacar el regalo, es crearlo, darle forma y sentido a aquello que ahi
adentro ella misma depositara, a ese deseo que se cumplira a si misma como si se tratara
de un don recibido. La herencia que le dejé Juan Chiles a la comunidad, por lo tanto, no

fue la tradicion configurada como un ethos Pasto; lo que Juan Chiles le entrego a la
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comunidad fue la posibilidad de que construyera su propio ethos Pasto, de que creara su
propia tradicion.

Exactamente eso fue lo que hizo el docente Aldemar Ruano: encontré en la
herencia que le dejé Juan Chiles, en los top6nimos y en los antropdnimos vigentes en la
comunidad, la posibilidad de crear nuevamente la legua Pasto, la posibilidad de
adjudicarle una morfologia, una sintaxis y una fonética a esas palabras y a ese vocabulario
que €l mismo configuro, la posibilidad de, incluso, cambiar el origen grecolatino del
castellano para adjudicarle un origen histérico precolombino. Y exactamente eso mismo
es lo que hacen frecuentemente los demas integrantes de la comunidad cuando celebran
las fiestas del Inti Raymi, o cuando incorporan al diablo y a la Virgen Maria en su
inventario de seres del otro mundo, o cuando dibujan pictogramas e ideogramas de otras
culturas amerindias y los presentan como propios, o cuando asumen la vestimenta de los
antiguos incas como la originaria de los Pastos: en todos estos casos, estdn buscando en
la herencia que dejo Juan Chiles la posibilidad de crear su tradicién, la oportunidad de
configurar su propio ethos Pasto.

Por ello, se equivocan quienes, desde adentro o desde afuera de la comunidad,
sefialan a sus integrantes de estar ejerciendo una interpretacion inadecuada sobre el don
que les dejo en herencia Juan Chiles. No hay sobreinterpretacion ni subinterpretacion de
la tradicion, no hay exceso o precarizacion del ethos Pasto; lo que hay es un acto creador
de esa tradicion, un acto donde la comunidad deposita todas sus experiencias, saberes y
practicas para construir ese pasado que esta por delante. El verdadero riesgo no estaen la
calidad ni en la cantidad de significacion que invierta la comunidad en ese acto creador;
el riesgo esta en la actitud de quienes se sitian como veedores de esa calidad y de esa
cantidad de significacion: el peligro lo constituyen los rescatistas que quieren imponer la
calidad de la significacion, y los académicos que quieren controlar la cantidad de esa
significacion.

Pero, si la comunidad crea el don que esta recibiendo, si inventa su tradicion, si
rearma su pasado, si configura su ethos Pasto, ¢por que sus integrantes asumen todo eso
como si se tratara de algo que les ha sido donado, que les ha sido entregado por un ser del
otro mundo? ¢Por qué conciben a Juan Chiles como el donador de aquello que ellos
mismos han creado? La respuesta reside en que la comunidad no quiere sentirse
autosuficiente ni autoengendrada, sino que, por el contrario, desea tener la plena certeza
de que todos sus saberes y practicas les fueron donados por alguien; la comunidad

necesita, imperiosamente, sentirse en deuda con alguien. La razon es que esa sensacion



211

de deuda sera la que le impulsara a seguir existiendo, a permanecer continuamente en el
tiempo, porque siempre todos sus integrantes, generacion tras generacion, se sentiran
obligados a pagar por lo que han recibido, obligados a seguir dando a sus hijos y nietos
aquello que les fue entregado en calidad de donacién.

Rosendo Paspuel es el compactado, el endeudado que se neg6 a pagar lo que debia,
el que se negd a dejar herencia. Juan Chiles esta liberado de deudas, no es un compactado
porque, mediante la reciprocidad vectorial, pag6 lo que debia: les hered6 a los habitantes
de su comunidad el don que, a su vez, €l habia recibido de parte de los seres del otro
mundo. Pero ¢qué fue aquello que dejé en herencia Juan Chiles si ese don que la
comunidad recibid fue realmente creado por la misma comunidad? El don que Juan Chiles
le entregd a la comunidad fue su propia deuda, aquella que habia adquirido con los seres
del otro mundo cuando recibid el poder de convertirse en animal. Por lo tanto, lo que hace
Juan Chiles es liberarse de deudas endeudando al otro, impulsandolo a pagar,
contagiandolo de comunidad. Juan Chiles es el endeudador por excelencia, el que esta

liberado de deudas porque es el donador de la deuda.

(Qué “cosa” tienen en comun los miembros de la comunidad? ¢Es verdaderamente
“alguna cosa” positiva? ¢Un bien, una sustancia, un interés? Los diccionarios proveen
una respuesta bastante precisa al respecto. Aungue adviertan de que no se trata de un
significado documentado, nos informan que el sentido antiguo, y presumiblemente
originario, de communis, debia ser “quien comparte una carga (un cargo, un encargo)”.
Por lo tanto, communitas es el conjunto de personas a las que une, no una “propiedad”,
sino justamente un deber 0 una deuda. Conjunto de personas unidas no por un “mas”, sino
por un “menos”, una falta, un limite que se configura como un gravamen, o incluso una
modalidad carencial, para quien esta “afectado”, a diferencia de aquel que esta “exento”

o “eximido”. (Esposito 2007, 29-30)

5. Colofén
A continuacion, las conclusiones que se establecieron en este capitulo:

o A primera vista, Juan Chiles parece un personaje libre de deudas, alguien que se
ha hecho a si mismo, un ser dotado de pureza que no tiene ninguna deuda con sus
antepasados. La razén es que los mayores nunca narran el modo como le fue otorgado
0 como recibio el don mégico que le permite transformarse en animal. Sin embargo,
aunque los mayores no cuentan nada sobre eso, si configuran en sus relatos a Juan
Chiles como un ser que recibié una herencia de sus antepasados, especialmente de las

cacicas que lo antecedieron en el poder. El archivo histérico de la nacion y el archivo
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mitico de la oralidad surten a los mayores de insumos para adjudicarle a Juan Chiles

esa herencia que le impide caer en el engafio de creerse autoengendrado.

o Juan Chiles y Rosendo Paspuel recibieron, en términos fenomenoldgicos, el
mismo don de parte de los seres del otro mundo, pero, segun sus intereses, les dieron
diferentes usos. Juan Chiles lo empled para ayudar a su comunidad; Rosendo Paspuel,
para enriquecerse. El significado del don no se lo otorga el donador, sino el donatario.
Quien recibe el don es quien le da sentido. Rosendo Paspuel transformé el don en una

propiedad; Juan Chiles, en un servicio.

o Rosendo Paspuel y Juan Chiles se abrieron para que ese don ingresara en sus
cuerpos, en sus existencias. La diferencia entre ambos radica en que Juan Chiles volvio
a abrirse nuevamente para que ese don saliera de su si mismo; en cambio, Rosendo
Paspuel se cerrd para impedir su salida. Como el don lleva el espiritu del donador, Juan
Chiles permitié que ese espiritu ingresara a su ser y volviera a salir. Rosendo Paspuel,
por el contrario, quedd inundado, poseido por ese espiritu, el espiritu de los seres del

otro mundo que a todas partes lo perseguian.

o Los seres del otro mundo obligaron a Rosendo Paspuel a que devolviera lo que
habia recibido. El nunca experiment6 el endeudamiento, el sentir que debia dar
después de haber recibido. Juan Chiles entreg6 a su comunidad el don que le habian
dado los seres del otro mundo, porque sintio que debia dar después de haber recibido,
sintié el endeudamiento. Esa deuda, esa responsabilidad teleolédgica, constituye el
principio que fundamenta la economia del don. Quien recibe esta obligado a dar, no
necesariamente a su donador, sino preferiblemente a un tercero. A eso se le denomina

reciprocidad vectorial.

o La economia del don implica una reciprocidad vectorial para estimular el
contagio entre todos los habitantes de la comunidad. Rosendo Paspuel destruyo la
economia del don porque se dejé contagiar de los seres del otro mundo, pero se negd
a contagiar con su si mismo a los demas, interrumpio ese proceso de distribucion del
ser. Juan Chiles activo la economia del don porque, ademas de dejarse contagiar,
entregd su si mismo a los demas integrantes de su comunidad, distribuyendo su ser

entre todas las personas.
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Juan Chiles entregé a la comunidad del Resguardo Indigena de Chiles el don que
los seres del otro mundo le habian dado. EI modo en que la comunidad doté de
significado ese don recibido fue transformandolo en el ethos Pasto, o sea, en la
identidad, la representacion, la organizacién y el mito que identifica a todos los
habitantes. La comunidad materializd6 el don que le entregd Juan Chiles
transformandolo en una herencia conformada por los siguientes aspectos: los bafios
turisticos, el nombre de la poblacion y de su cerro titular, la posesion legal del
territorio, el sistema administrativo del resguardo y un jardin secreto de plantas

medicinales.

Al recibir ese don de parte de Juan Chiles, la comunidad asumi6 una deuda. El
modo como efectla su pago es recreando la memoria de su héroe fundador mediante
rituales sagrados, pero también mediante las narraciones de los mayores. Cada vez que
un mayor les narra a sus hijos o nietos las historias sobre Juan Chiles, esta
transmitiéndoles a las nuevas generaciones el don que recibieron de parte de su héroe
fundador. Algo parecido sucede con los mayores de la Comuna la Esperanza: cuando
narran las historias sobre Rosendo Paspuel generan una interpelacion que se convierte

en la herencia que no quiso dejarles su héroe fundador.

La tradicion que posee el Resguardo Indigena de Chiles debe ser entendida como
un don que le heredd su héroe fundador. Esa tradicion, por lo tanto, no es un fenémeno
fijo y estatico, sino que adquiere sentido de acuerdo al uso que le otorga la comunidad.
Ese sentido que lacomunidad le otorga a su tradicién se encuentra en riesgo de padecer

un exceso 0 una escasez de interpretacion.

Segun los rescatistas, la tradicion del Resguardo Indigena de Chiles es
interpretada escasamente cuando los jévenes se niegan a darle una significacion al don
que les dejé Juan Chiles, es decir, cuando no se interesan en esas practicas y saberes
que sus mayores desean transmitirles sobre los seres del otro mundo. Segun los
académicos, la tradiciéon es interpretada en exceso cuando las personas de la
comunidad le adjudican al don que dej6é Juan Chiles significados que no le
corresponden, que no hacen parte del ethos Pasto, sino que pertenecen a otras culturas

amerindias 0 a otros sistemas religiosos.
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o Lo que demuestra la comunidad es que el don que le dejoé Juan Chiles esta en
permanente reinvencion. La comunidad crea su propia tradicion, cumple sus deseos al
otorgarle una significacion a ese don que le dejo Juan Chiles. Pero, entonces, si la
comunidad inventa su propia tradicion, ¢;qué fue lo que Juan Chiles le dej6 a la
comunidad? Lo que él entregd fue su deuda. Por eso, en las narraciones de los mayores
siempre aparece configurado como un ser liberado de deudas, porque lo que él le
entrego a la comunidad fue la capacidad de que se endeudaran los unos con los otros,
es decir, la capacidad de contagiarse mutuamente entre todos para conformar una
comunidad.
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Conclusiones

La narrativa del contagio:
la comunidad creada por los mayores con un don del otro mundo

[...] éramos nosotros sirvientes
de acé de un sefior riquisimo /
viviamos acé arriba /
cuidabamos ganado todo / entre
las / seis / o siete pongamosle
de la tarde / oi llorar a un nifio /
gue no supe a donde era /
volvié a llorar a media noche /
y / dormiamos asi en el campo /
entonces le digo “Carlos / llora
un un guagdiita / ;quién
andara?” / “acuéstese ligero”
dijo “lo que esté / oyendo esos
son / Malahoras” / por el rio se
oia llorar / por este rio / por este
rio de aqui / yo lo oi / lloraba
alla arriba / y se venia viniendo
ese lamento [...]

Fragmento de la narracion
realizada por la mayor Rosa
Escobar, a sus 78 afios, en junio
del 2009, en Chiles, Colombia.

En este capitulo se recogeran, asociaran y profundizaran los principales hallazgos
planteados a lo largo de esta tesis: desde la instauracion de la linea blanca a partir del
discurso de la pureza, hasta la invencion de una tradicién oral fundamentada en el
contagio producido por la economia del don, pasando por la reconstruccion identitaria de
Montarfiuela, la fracturacion del territorio entre el Resguardo Indigena de Chiles y la
Comuna la Esperanza, la construccion de las identidades nacionales en oposicion
antagonica, la resignificacion del pacto binacional propuesta por Rosendo Paspuel a partir
de su compacto, y la entrega del ethos Pasto por medio de la herencia que dejo Juan
Chiles.

La tradicion oral sera abordada desde el uso que le otorgan los mayores dentro de
sus comunidades, reflexionando sobre los propdsitos que ellos persiguen al narrar las
historias sobre Juan Chiles y Rosendo Paspuel. El objetivo serd identificar la funcion

social que cumplen los narradores de la tradicion oral al interior del Resguardo Indigena
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de Chiles y de la Comuna la Esperanza. Especialmente se indagara el impacto cultural
que los mayores generaron sobre los discursos que sus respectivas naciones diseminaron
en el territorio.

La hipodtesis que se demostrara es que los mayores de ambos lados de la frontera
crearon una misma historia cuyo sentido solo puede ser descifrado cuando las narraciones
sobre Juan Chiles y Rosendo Paspuel se unen complementariamente. La conclusion a la
que se llegara es que la tradicién oral fue empleada por las comunidades como un
mecanismo que invita al contagio entre ambos lados de la frontera, un mecanismo que,
por lo tanto, permitié sanar la fractura binacional ocasionada por el trazado limitrofe que

realizaron los dispositivos de la nacion.

1. Narrativas complementarias

Al ser desprendida del Resguardo Indigena de Chiles, al quedar excluida de la
herencia del cacique Juan Chiles, al dejar de recibir la mirada de reconocimiento que
siempre le habian otorgado los habitantes de la orilla opuesta del rio Jativa, Montafiuela
empez6 a padecer aquello que Nancy (2000, 73-74) denomina como la interrupcion del
mito, un corte que suspendié la fuerza que la mantenia cohesionada con aquellas
comunidades colombianas, una fractura que le negd toda posibilidad de seguir
perteneciendo a aquella sociedad, una incision que no solo la desprendi6 de aquel cuerpo
social, sino que le neg6 incluso la posibilidad de seguir siendo Montafiuela, puesto que
“la ausencia de mito se acompana de la ausencia de comunidad”.

Los habitantes de Montafiuela tenian a la mano dos opciones para intentar reparar
esa interrupcion del mito, esa fractura binacional que, de manera inconsulta, habia
provocado la Comision Mixta amparandose legalmente en lo que estipulaba el “Tratado
de Limites entre el Ecuador y Colombia”. La primera opcion era reconstruirse desde la
pérdida de su cuerpo social, desde el dolor y la frustracion de no seguir siendo parte de
esa comunidad a la que siempre, historicamente, habian pertenecido. La segunda opcién
era reconstruirse desde el desarraigo, ya no lamentando haber sido separados de ese
cuerpo social, sino desafiliandose por completo de esa pertenencia, de ese pasado que
habian compartido, olvidando esa memoria historica que los vinculaba al Resguardo

Indigena de Chiles.
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La primera opcion, reconstruirse desde el dolor por la pérdida, hubiese significado
para los habitantes de Montafiuela generar un si mismo empobrecido, carente de una idea
0 un mito en torno al cual pudieran producir y representar su identidad, un si mismo que
se fundamentaria en la triste certeza de que el ser estaba ausente, porque habian tenido
que dejarlo abandonado al otro lado de la linea blanca. La segunda opcidn, reconstruirse
desde el desarraigo o la desafiliacion de todo vinculo con el Resguardo Indigena de
Chiles, hubiese implicado que los habitantes de Montafiuela se autoengafaran, se
mintieran a si mismos, porque habrian tenido que negar lo que era evidente para todos:
gue compartian una misma lengua, un mismo sistema cultural, una misma tradicién y una
misma historia con los habitantes del otro lado del trazado limitrofe.

Hubiese sido imposible que los habitantes de Montafiuela pudieran sanar esa
fractura binacional desde el dolor, porque para reconstruir su identidad necesitaban
aferrarse a algo que no fuera la ausencia o el vacio de una pérdida. Asi lo explica Séenz
(2003, 94): “Todos privilegiamos ciertas categorias o discursos sobre otros y nos
organizamos en torno a estos discursos: algunos organizamos nuestras identidades en
torno al poco especifico término humano. Otros en torno a la sexualidad, al pais de origen,
o los géneros”. De igual manera, en concordancia con lo que explica Hall (2013, 361), la
sanacion de la fractura binacional desde el desarraigo o la desafiliacion hubiese sido un
fracaso para la comunidad de Montafiuela, porque las identidades “vienen de algun lugar,
tienen historia. Pero como todo lo histérico, estdn sometidas a constantes
transformaciones. Lejos de estar eternamente fijas en un pasado esencial, se hallan sujetas
al juego continuo de la historia, la culturay el poder”.

La comunidad de Montafuela, sin embargo, aunque tenia a la mano esas dos
opciones, no se inclind por ninguna. Lo que hizo fue crear una tercera opcion tomando
elementos de ambas, amalgamando los aspectos constructivos que podian extraerse de
cada una. Por una parte, decidi6 desarraigarse, desprenderse del Resguardo Indigena de
Chiles, constituirse como una nueva unidad autdnoma, asumir que ya no podia pertenecer
a ese cuerpo social. Pero, por otra parte, no se autoengafio negando todo vinculo con esa
otra comunidad, ni tampoco cay6 en el error de sufrir por esa pérdida; lo que hizo fue
mantener un espacio donde esa memoria compartida entre ambas comunidades pudiera
seguir permaneciendo activa y vigente. La comunidad de Montafiuela logrd sanar la
fractura binacional, cuando comprendio que, en términos nacionales, ya no era parte del
Resguardo Indigena de Chiles, pero, en términos culturales, podia seguir haciendo parte
integral de esa comunidad a la que siempre habia pertenecido.
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La comunidad de Montafiuela sellé su separacién del Resguardo Indigena de
Chiles cuando cambid de nombre y de administracion territorial, cuando dejo de ser un
anejo ubicado en territorio colombiano, y se transformo legalmente en la parroquia Luis
Gonzalo Tufifio y en la Comuna la Esperanza, dos organizaciones regidas por la
constitucionalidad que imperaba en el orden nacional de Ecuador, la una de orden
politico-geografico y la otra de orden étnico-cultural. En ese momento, Montafiuela cortd
toda relacion administrativa con el Resguardo Indigena de Chiles, desaparecié como una
parte que habia pertenecido histéricamente a ese todo, y se constituyd como un nuevo
cuerpo social, autbnomo y soberano, sin ninguna relacion de dependencia, sin nada que
la atara a aquella sociedad ubicada al otro lado del limite nacional.

Sin embargo, la comunidad de Montafiuela, ahora transformada en parroquia Luis
Gonzalo Tufifio o en Comuna la Esperanza (sumando otras localidades), mantuvo su
vinculacion con el Resguardo Indigena de Chiles cuando sus mayores empezaron a contar
las historias sobre Rosendo Paspuel, el hacendado que se habia compactado con los seres
del otro mundo en 1916, en una cueva del paramo. Esas narraciones, esas historias sobre
su transformacion en animal y su conservacion indebida del don, les permitieron a los
mayores configurar un espacio de interaccion donde podian seguir compartiendo
significados, sentires y afectos con los habitantes de la comunidad ubicada al otro lado
del trazado limitrofe. “Esto significa que el mito, que la fuerza y la fundacion miticas, son
esenciales a la comunidad, y que no puede entonces haber comunidad fuera del mito. Alli
donde hubo mito, [...] hubo, necesariamente, comunidad. Y reciprocamente” (Nancy
2000, 71).

De modo que, asi como la nacion fractur6 en dos partes a ambas comunidades,
generando una ruptura total en sus sistemas administrativos y juridicos, de la misma
manera la tradicion oral, las historias sobre los seres del otro mundo permitieron que
ambas comunidades pudieran conservar ese territorio en comudn que, histéricamente,
habian compartido, ese territorio de la memoria que les permitia seguir identificandose
como una misma y Unica comunidad. Al establecer un régimen de signos contrarios a los
discursos de la pureza, las narraciones de los mayores sobre Juan Chiles y Rosendo
Paspuel Chiles suturaron la incision trazada por los dispositivos de la nacion, sanaron la
fractura binacional que partid al territorio en dos lados opuestos.

Para entender ese proceso de sanacion, lo primero que debe tomarse en cuenta es
lo siguiente: cada nacion organizd su respectivo territorio de una manera idéntica,

generando lo que se ha denominado un efecto espejo o un reflejo simétrico (Johnson
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2003; Sandoval, Alvarez & Saavedra 2011). En ese sentido, a un lado de la linea blanca
quedo el Resguardo Indigena de Chiles, y al otro, la Comuna la Esperanza; a un lado, el
municipio de Chiles, y al otro, la parroquia Luis Gonzalo Tufifio; a un lado, el
departamento de Narifio, y al otro, la provincia de Carchi; y asi sucesivamente con todos
los demas aspectos institucionalizados del orden nacional: las escuelas, los parques, las
calles, los consulados, los ministerios, las aduanas, la policia, el ejército, en fin... El
resultado de esa disposicion administrativa fue la separacion rotunda, la creacién de dos
polos en oposicion que desde sus antagonismos provocaban la exaltacion de la linea
divisoria, la aparicién consolidada del limite nacional, la evidencia de que en esta zona la
organizacion administrativa estaba regida por dos entes, dos lados, dos unidades, dos
naciones zanjadas a travées de una diferenciacion plena y definitiva.

Por el contrario, las historias sobre los seres del otro mundo no adoptaron una
relacion bajo el efecto espejo o el reflejo simétrico. Es cierto que a un lado del trazado
limitrofe, en el Resguardo Indigena de Chiles, los mayores narraban exclusivamente las
historias sobre Juan Chiles, y que al otro lado, en la Comuna la Esperanza, los mayores
narraban exclusivamente las historias sobre Rosendo Paspuel; pero también es cierto que
esas historias, como fue expuesto en el tercer capitulo, no son paralelas o idénticas, no
exponen un mismo contenido, ni sus personajes cumplen unas mismas funciones
actanciales, ni tampoco obedecen a una misma estructura que, simplemente, adopte
diferentes variaciones en sus formalidades textuales. Como quedd demostrado en los
capitulos cuarto y quinto, ambos seres del otro mundo, ambos héroes fundadores, Juan
Chiles y Rosendo Paspuel, son tan diferentes que, incluso, el término que define con
exactitud la relacion existente entre ellos dos es la complementariedad.

Rosendo Paspuel no es una variacién modificada de la estructura presente en Juan
Chiles, ni Juan Chiles es un molde que sirve como prototipo para el amoldamiento de
Rosendo Paspuel. No obstante, no es posible concebir al uno sin el otro: solo se puede
entender en un sentido completo y complejo a Rosendo Paspuel, cuando se ha conocido
detalladamente a Juan Chiles; y solo se puede comprender en toda su dimension y
profundidad a Juan Chiles, cuando se entendié el proceder de Rosendo Paspuel. Una
persona no puede apreciar las implicaciones de que Rosendo Paspuel se haya apropiado
del don dejando sin herencia a sus descendientes, si antes o después de escuchar esas
historias no complementa esa informacién con las narraciones que cuentan los mayores

acerca de como Juan Chiles ejecutd su don en favor de su pueblo dejandoles como
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herencia el ethos Pasto. EI endeudamiento en que quedoé el uno solo adquiere sentido
completo cuando se conoce el pago que realizo el otro, o viceversa.

Si los mayores de la Comuna la Esperanza no hubiesen procedido de esa manera;
si, por ejemplo, hubiesen decidido contar las historias sobre Rosendo Paspuel con
exactamente el mismo contenido que presentan las historias sobre Juan Chiles; si su héroe
fundador no hubiese tomado un camino diferente y complementario sino que hubiese
seguido los mismos pasos del héroe fundador del Resguardo Indigena de Chiles; si
Rosendo Paspuel también se hubiese convertido en alguien que ejecuta el don en favor
de los demas y deja una herencia cultural para su pueblo; si los mayores de la Comuna la
Esperanza hubiesen obrado tal como Propp (1977) y Campbell (2014) suponian que
operaba la tradicion oral; si todo eso hubiese sucedido, la narrativa de los seres del otro
mundo habria operado bajo una logica nacional, desde un modelo que legitimaba la
ruptura entre las comunidades ubicadas a ambos lados del trazado limitrofe, un modelo
que establecia organizaciones bajo el efecto espejo o el reflejo simétrico, con el objetivo
de que se convirtieran en pares binarios y dicotomicos, sin posibilidad de contagio entre
ellas.

Favorablemente, los mayores de la Comuna la Esperanza no obraron de esa
manera: no crearon una historia parecida a la que contaban los mayores del Resguardo
Indigena de Chiles, como si se tratara de las historias de Zeus y Thor, dos héroes
pertenecientes a culturas diferentes que, sin embargo, presentan grandes paralelismos en
sus existencias. Lo que hicieron los mayores de la Comuna la Esperanza fue sumarse a
esa historia que contaban los mayores del otro lado de la linea blanca, pero para contar
una dimension o una parte de esa historia que aun no habia sido contada. Es como si los
mayores del Resguardo Indigena de Chiles y los de la Comuna la Esperanza estuvieran
contando exactamente la misma historia, solo que unos cuentan la parte correspondiente
a las acciones de un personaje, y los otros cuentan la parte correspondiente a las acciones
de otro personaje. En términos analdgicos, es como si los de un lado del trazado limitrofe
contaran la vida de Romulo, y los del otro lado, la vida de Remo; los unos la vida de Cain,
y los otros, la de Abel; estos la vida de Huascar, y aquellos, la de Atahualpa. Se trataria
de una misma y Unica historia que, no obstante, es contada por dos voces, cada voz
enfocandose en las acciones de un personaje.

Es impreciso afirmar que los mayores de la Comuna la Esperanza se sumaron con
su voz narrativa para contar una dimension o una parte de la historia que ya contaban los

mayores del Resguardo Indigena de Chiles. En realidad, los mayores de la Comuna la
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Esperanza no se sumaron a la historia que pertenecia a la tradicion oral del otro lado de
la linea blanca; no, esa historia del otro lado, que era la historia de Juan Chiles, era
también una historia que habia pertenecido a los mayores de la Comuna la Esperanza
cuando estaban organizados como Montarfiuela, una historia que desde siempre ellos y sus
antepasados habian contado, una historia con la cual habian generado sus mecanismos de
representacion e identificacion social, hasta antes de que el pacto binacional les obligara
a desprenderse de ese cuerpo social que siempre les habia dotado de significado cultural.

Entonces, propiamente, cuando los mayores de la Comuna la Esperanza quedaron
ubicados como pertenecientes al territorio ecuatoriano, lo que hicieron no fue empezar a
contar una dimension o una parte de la historia que se contaba al otro lado de la linea
blanca. Lo que hicieron fue seguir contando la historia que siempre les habia pertenecido,
la historia que siempre les habia identificado. Por supuesto, ya no podian contar esa
historia enfocandose en Juan Chiles, porque ahora, su territorio nacional no correspondia
a ese héroe fundador, no hacia parte de los dominios de ese ser del otro mundo. Por ello,
se vieron en la necesidad de convocar, crear o representar su propio héroe fundador, a
Rosendo Paspuel, quien estableci6 sus dominios narrativos en el territorio
correspondiente a Ecuador, a un costado del rio Jativa. Ese héroe fundador, sin embargo,
no se erigid fuera de la historia de Juan Chiles, sino que se incorpord a esa historia, se
transformd en un personaje de esa misma narracion, un coprotagonista o un antagonista,
si se quiere, que interactta con Juan Chiles complementando sus significaciones.

La nacion, en términos administrativos y juridicos, fractur6 el territorio en dos
partes; pero ambas partes, el Resguardo Indigena de Chiles y la Comuna la Esperanza, a
pesar de quedar ubicados en distintas naciones, a uno y otro lado del rio Jativa, sanaron
esa fractura binacional manteniendo la misma narrativa que desde antafio les habia
identificado, la misma tradicion oral que desde siempre habian puesto en ejecucion, las
mismas historias sobre los seres del otro mundo que los mayores contaban en las tulpas
desde antes de que Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Sudrez pactaran el “Tratado
de Limites entre el Ecuador y Colombia”. Lo que hicieron los mayores de la Comuna la
Esperanza, cuando su territorio result6 fracturado por el pacto binacional, fue agregarle
un nuevo personaje a esa misma narrativa, incorporar a Rosendo Paspuel dentro de la
trama de aquellas historias que desde antafio sus abuelos contaban sobre Juan Chiles.

La nacidn, en cierto sentido, si alter6 la tradicion oral porque genero la
incorporacion de un nuevo personaje en las historias que los mayores contaban sobre Juan

Chiles. En efecto, Rosendo Paspuel es el resultado de esa intervencion nacional, la
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evidencia de que la tradicion oral incorporé en su discurso aquellos cambios que estaban
presentandose a nivel social, para permitirle asi a la comunidad otorgarle un sentido local
al nuevo orden impuesto desde Quito y Bogota. Por eso, por un lado, el territorio sagrado
donde Rosendo Paspuel ejerce su dominio como un ser del otro mundo corresponde al
suelo ecuatoriano, enmarcandose dentro del contorno territorial establecido en el
“Tratado de Limites entre el Ecuador y Colombia”; y por eso, por otro lado, la politica de
la reproduccién que asume para ejercer su gobierno sagrado sobre la Comuna la
Esperanza se inscribe dentro de ese discurso que las naciones del continente resumian
bajo el slogan gobernar es poblar.

Sin embargo, Rosendo Paspuel también es la evidencia de que esos cambios
producidos por la nacion no fueron asumidos pasivamente, sino que la comunidad los
adaptd a sus necesidades e intereses. Por ejemplo, la fundacion de la Comuna la
Esperanza no quedd legitimada por una aprobacion ministerial sino por la accion
sobrenatural de Rosendo Paspuel cuando aparecié por primera vez convertido en un
enorme toro en el Artesén; la politica de la reproduccion no promulgé un modelo familiar
de caracter patriarcal, normado y civilizado, sino que se situd en un contexto salvaje,
alejado de la idea del progreso. Pero, sobre todo, la resignificacion que la comunidad les
imprimid a esos cambios nacionales queda evidenciada en que la narrativa de la tradicion
oral no se fracturd en dos partes, no se transformo en dos unidades independientes como
hubiese querido la nacion, sino que continué manteniendo su continuidad transfronteriza,
su mismo régimen de significaciones, los mismos sentidos que presentaban las historias
sobre Juan Chiles desde antes que hiciera su primera aparicion Rosendo Paspuel.

Moreno (2011, 42) tiene razdn al afirmar que el acervo de la tradicion oral obedece
a un caracter regional, a un régimen de significaciones que se identifica con las practicas
y saberes de la comunidad, y no con los discursos que han sido diseminados por los
dispositivos que impuso la nacion en el territorio: “La oralidad en si misma es signo o
sintoma de la existencia de una cultura regional dado que el acervo que lleva consigo no
nacio en un lugar nacional sino en un lugar anico donde se juntaron coyunturas historicas
y étnicas no acaecidas en ninguna otra parte”.

Sin embargo, es necesario manejar con sutileza la afirmacion de Moreno (2011),
porque extender esos argumentos para extraer nuevas conclusiones podria implicar que
se cometa un grave error de apreciacion. Es decir: aunque sea cierto que, tal como lo
afirma Moreno (2011), el acervo de la tradicion oral esta anclado a los saberes de la

comunidad, no se puede afirmar, sin embargo, que ese acervo permanecera limpio de
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aquello que la nacion ha diseminado en el territorio, libre de los discursos que han sido
emanados por esos dispositivos impuestos desde las capitales, desde los centros del poder,
inmunizado frente a lo que esta siendo impuesto en el territorio.

Ese error de percepcidn, por ejemplo, lo cometen algunos lideres indigenas de la
etnia Ticuna, ubicada en el triple trazado limitrofe que comparten Colombia, Brasil y
Per(, en la regién denominada como el Trapecio Amazonico. Estos lideres consideran
que su pueblo se encuentra libre de los influjos emanados desde los dispositivos
nacionales, porque todos comparten practicas y eventos sociales que promulgan un
constante y libre movimiento a través de ese triple trazado limitrofe. Sin embargo, cuando
un integrante de la comunidad Ticuna narra su mito del origen, esa narracion sagrada que
habla sobre como los hermanos Ipi y Yoi pescaron a su gente en el Eware, le adjudican a
cada hermano una nacionalidad: Ipi es peruano; Yoi, brasilefio. “Que este acontecimiento
hoy encuentre una explicacion en el mito, prueba que los diversos drdenes nacionales han
entrado a formar parte de los imaginarios de los Ticuna, cobrando significados y
generando practicas sociales especificas” (Lopez 2003, 153).

Entonces, de ninguna manera se puede afirmar que las narraciones de la oralidad
estan libres de los influjos de la nacion, porque, como queda demostrado con el caso de
la frontera colombo-ecuatoriana con Rosendo Paspuel y en el caso del Trapecio
Amazonico con los hermanos Ipi y Yoi, la tradicion oral, aunque nace desde la
comunidad, estéa abierta a absorber todo aquello que se impone en la realidad experiencial
de los sujetos, incluso estd abierta a absorber los mismos discursos contrarios a su
episteme que han sido diseminados por la nacion mediante sus dispositivos institucionales

o ideologicos. Por esa razon, Vich y Zabala (2000) advierten lo siguiente:

Las tradiciones orales no son relatos “estaticos” ni mucho menos textos “puros” cuya
significacion esté fuera de los contactos culturales y de multiples formas de mediacion.
Por ello, no tiene ningln sentido dedicarse a recopilar o analizar relatos locales con el
presupuesto de que ahi se revelara una supuesta “esencia” identitaria destinada a la
fundamentacién de un nacionalismo purista. Todo discurso oral va cambiando en el
tiempo, adecuandose a sus circunstancias historicas y siempre es producto del contacto y
la mezcla cultural. Aunque algunos criticos han estado muy preocupados por la supuesta
“pureza” y “fijacion textual” de los textos orales habria que subrayar que la cultura
popular vive en las variantes, en los contactos y opta por cultivarlas. (Vich & Zabala
2000, 80-81)

2. La contranarrativa oral
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Es posible concebir la frontera colombo-ecuatoriana a partir de dos mapas
disimiles: un mapa establecido por las naciones y otro dibujado por la tradicion oral. En
el mapa de las naciones, el territorio se encuentra fracturado en dos partes a partir del
trazado que marca el cauce del rio Jativa, ubicando en un margen al Resguardo Indigena
de Chiles y en el otro a la Comuna la Esperanza. En el mapa de la tradicion oral, ambas
poblaciones aparecen integradas como si fueran una mismay tnica comunidad atravesada
por el rio Jativa, una comunidad identificada por contar una misma historia sobre los seres
del otro mundo, una historia donde aparecen Juan Chiles y Rosendo Paspuel.

Ese mapa de la tradicion oral no propone una visién roméantica de la comunidad,
una vision segun la cual los limites no existen o son lineas artificiales impuestas desde un
afuera invasivo que es ajeno a las condiciones de vida utopicas que desarrollan los
habitantes del territorio (Jelin 2000, 336). Ese mapa de la tradicién oral no niega la
existencia e importancia de los trazados limitrofes, la presencia de esos contornos
territoriales que permiten la diferenciacion y, por ende, la identificacion, esa “escision
entre aquello que uno es y aquello que el otro es” (Hall 2013, 326). De hecho, en ese
mapa de la tradicion oral, la comunidad que se identifica con la historia sobre Juan Chiles
y Rosendo Paspuel limita al occidente con la comunidad que se identifica con la historia
de la inundacion de Unthal (Avalos & Vésquez 2013); al oriente con la comunidad que
se identifica con la historia del arbol de quesillos (Ortiz & Vasquez s.f.); al norte con la
comunidad que se identifica con la historia del cacique Cumbe (Rappaport 2005); y al sur
con la comunidad que se identifica con la historia de la Virgen de las Nieves (Diaz s.f.).

Esos limites establecidos por la tradicion oral, a diferencia de aquellos que
imponen las naciones, no son trazados a partir de criterios geogréaficos sino culturales; no
son lineas que toman el camino impersonal establecido por los rios, los valles, los cafiones
o el filo de las cordilleras, sino que su trazado esta determinado por las practicas y saberes
gue ponen en ejecucion las familias, por los lazos de pertenencia e identificacion que
entre ellas crean, por las historias que cada noche o durante cada jornada laboral los
mayores les cuentan a sus familiares y amigos. Esos limites de la tradicion oral, por lo
tanto, son borrosos, difusos e inestables: estan abiertos a quien quiera contagiarse de las
narrativas puestas en ejecucion por los mayores; y no confinan a las comunidades a
pertenecer siempre a un espacio inamovible, sino que les permiten a sus habitantes
integrarse facilmente durante una sola noche a varias comunidades de geografias

totalmente disimiles.
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Por ejemplo, los mayores de la Comuna la Esperanza, al contar las historias sobre
Rosendo Paspuel conforman una misma comunidad con los habitantes del Resguardo
Indigena de Chiles y de todos aquellos otros pueblos que estan ubicados en las laderas
del paramo y en las montafias de los alrededores. Pero luego, cuando esos mismos
mayores acaban de contar la historia sobre Rosendo Paspuel y empiezan a compartir una
historia sobre La Moledora, en ese momento dejan de pertenecer a la comunidad del
paramo y pasan a conformar parte de un nuevo territorio que se extiende mas alla del
paramo, un territorio que llega hasta las calurosas llanuras selvaticas de la Costa Pacifica,
pasando por todos los lugares del subtropico donde otras familias también actualizan esa
misma historia (Avalos & Vasquez 2017). Los limites trazados por el mapa de la tradicion
oral le permiten a la comunidad integrarse a diferentes geografias, conformar distintos
territorios, pertenecer a diferentes culturas.

Duchesne (2017, 53), mientras recorria la selva amazonica buscando los
significados de la mascara, el gesto y el devenir animal en la celebracion indigena
denominada el baile del mufieco, comprendid que el territorio no estaba determinado por
las sefalizaciones de los accidentes geogréficos ni por el trazado de las cuencas
hidrogréficas establecidos en el mapa nacional, sino que su sentido reposaba en el mapa
de la tradicién oral, en aquellas historias que le compartian las personas que iba
conociendo a lo largo de su viaje en lancha por los inmensos rios: “Ni los mapas ni la
contemplacion del paisaje dicen gran cosa del territorio. Dicen mas las narraciones, no
porque éstas basten tampoco para captar el sentido del territorio, pero muestran los hilos
para comenzar a palpar el tramado de hebras que lo tejen”.

El mapa nacional y el de la tradicion oral muestran las dos filiaciones identitarias
que prevalecen entre los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la
Esperanza. El mapa de la nacion muestra la filiacién juridica y administrativa que posee
cada una de estas dos comunidades, una filiacion que divide o fractura sus territorios en
dos unidades auténomas e independientes. EI mapa de la tradicién oral muestra la
filiacion narrativa que comparten ambas comunidades, una filiacion que amalgama a
ambas poblaciones dentro del mismo territorio, como si fueran parte de la misma nacion,
la nacidn de las historias que cuentan los mayores sobre las vivencias de Juan Chiles y
Rosendo Paspuel.

Esa filiacion narrativa compartida por el Resguardo Indigena de Chiles y la
Comuna la Esperanza, esa tradicion oral que unifica a las dos comunidades en un mismo

territorio, podria ser entendida, desde la perspectiva tedrica propuesta por Bhabha (2010),



226

como una contranarrativa de la nacion, es decir, como un discurso producido por las
comunidades desde sus respectivas naciones para generar una contradiccion sobre si
mismas, un discurso que tiene su origen en las naciones y que es reproducido para

oponerse a las verdades que ellas mismas emanan desde sus dispositivos:

Las contranarrativas de la nacién, que continuamente evocan y borran sus fronteras
totalizadoras —tanto reales como conceptuales—, alteran esas maniobras ideoldgicas
mediante las cuales se dota a las “comunidades imaginadas” de identidades esencialistas.
Pues la unidad politica de la nacion consiste en un desplazamiento continuo de su espacio
moderno irremediablemente plural, delimitado por naciones diferentes, incluso hostiles,
hacia un espacio de significacién arcaico y mitico, que paradojicamente representa la
territorialidad moderna de la nacién, en la temporalidad patritica y atavica del
Tradicionalismo. (Bhabha 2010, 396)

En cierto sentido, ese postulado de Bhabha (2010) no da cuenta de lo que sucede
en la frontera colombo-ecuatoriana, porque aqui la tradicion oral, o sea, las historias sobre
los seres del otro mundo, no son un producto de los dispositivos de la nacion, sino que en
realidad tienen un origen discursivo previo a la instalacion de la nacion en el territorio,
un origen que se sitta en las practicas y saberes que la comunidad poseia desde antes de
asumir una identidad colombiana o ecuatoriana. Pero, en otro sentido, lo que explica
Bhabha (2010) si puede emplearse para entender o interpretar lo que sucede en la frontera
colombo-ecuatoriana, porque aqui, en efecto, la tradicion oral se transforma en una
contranarrativa que se opone a la fracturacion ocasionada por la nacién, una
contranarrativa que opera sanando o suturando esa fracturacion, integrando a las dos
comunidades en un unico territorio.

El postulado de Bhabha (2010) no es aplicable a la frontera colombo-ecuatoriana
en cuanto a las causas que dan origen a esa contranarrativa, pero si es aplicable en cuanto
a los efectos que produce esa contranarrativa. En otras palabras: las historias sobre Juan
Chiles y Rosendo Paspuel, aunque han sido afectadas en sus contenidos por la nacion, no
tienen su origen en la nacién, no son un producto discursivo que refleje los principios de
esa imposicion ideoldgica en el territorio; pero esas mismas historias si buscan confrontar
el discurso de la nacion, oponerse a sus concepciones esencialistas y puristas, borrar el
trazado limitrofe que de manera inconsulta y autoritaria ella instauro.

Por ejemplo, el establecimiento de la nacion en el territorio generd un faltante, una
pérdida: el Resguardo Indigena de Chiles quedd sin una parte suya, amputado, y la
Comuna la Esperanza (Montafiuela) quedd sin su todo, sin su cuerpo, desprendida; a raiz

de eso, ambas comunidades terminaron en una confrontacion violenta con la cual
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buscaban afanosa y desesperadamente resarcir esa pérdida, encontrar su faltante. La
contranarrativa de la tradicion oral provoco el efecto opuesto al de la nacion: a ambas
comunidades les devolvid su unidad primigenia, las reintegré al mismo cuerpo social, las
volvié a fusionar como partes integrantes del mismo territorio, permitiéndoles interpretar
la pérdida desde una dimensidn sagrada que acabo con las confrontaciones fratricidas que
tantos muertos provocaron.

La nacion, por medio del Consulado y del Registro Civil, diseminé una identidad
excluyente, fundamentada en evitar toda contaminacion proveniente del otro lado de la
linea blanca, convirtiendo el limite en una muralla impenetrable que, gracias a la accion
de los guardias aduaneros y de los demas organismos de control, impidio el contacto
econdmico, politico y cultural entre la Comuna la Esperanza y el Resguardo Indigena de
Chiles. La contranarrativa de la tradicion oral promulgé una economia del don que
impulsaba a los habitantes de ambas comunidades al intercambio y a la reciprocidad
vectorial, al agradecimiento, a sentirse endeudados cuando recibian algo, de manera que
se vieran obligados a dar para asi seguir endeudando a los demas.

La nacion, por medio de sus dispositivos, disemind en el territorio un discurso que
se fundamentaba en principios conservadores, catolicos y doctrinarios, bajo los cuales
Alberto Mufioz Vernaza y Marco Fidel Suarez habian concebido el “Tratado de Limites
entre el Ecuador y Colombia”: el ser, independientemente de si era ¢l de una nacién, una
comunidad, una familia o un individuo, Unicamente podia existir si estaba constituido
como una unidad que se autocontenia a si misma y que permanecia plenamente
diferenciada del resto del mundo, lo cual solo era posible estableciendo un limite que, al
tiempo que creaba la unidad, también impedia su contacto o contagio con el resto del
mundo. El discurso que diseminé la nacion en el territorio se fundamentaba en la
concepcion de que el ser debia estar dotado de pureza para poder existir, y la nica forma
de garantizar la existencia y conservacion de esa pureza era levantando a su alrededor una
muralla impenetrable e infranqueable que le brindara inmunidad.

Pero, asi como los dispositivos de la nacion diseminaban ese discurso de la pureza
y la inmunidad en el territorio, la contranarrativa de la tradicion oral esparcia un discurso
opuesto, que se fundamentaba en que el ser no podia constituirse desde si y para si,
mediante una unidad clausurada hacia el mundo exterior, sino que debia concebirse como
una especie de crisol donde se amalgamaban muchos otros seres, un crisol donde el si
mismo estaba en permanente contagio. Esa contranarrativa de la tradicion oral

demostraba, mediante la economia del don, cdmo los limites que conformaban la unidad
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del ser no eran herméticos ni infranqueables, sino que debian estar abriéndose
permanentemente cada vez que el ser recibia algo, un don, una herencia, un bien, pero
también cuando el ser era capaz de dar algo, una palabra, una sustancia, un gesto,
permitiendo asi que su si mismo fuera contagiado por los demas y, a la vez, que su si
mismo contagiara a los demas, pero, sobre todo, negando toda posibilidad de encontrar
alguna pureza o esencia inmaculada en el ser.

Entonces, mientras los dispositivos de la nacién levantaban la muralla limitrofe
para inmunizar la pureza nacional, la contranarrativa de la tradicion oral derribaba o
desmoronaba con las historias de Juan Chiles y Rosendo Paspuel esa misma muralla. Por
supuesto, esta accion de la comunidad no consistia en la abolicion de los contornos
periféricos, ni tampoco en la satanizacion del concepto de frontera otorgandole un
significado peyorativo que implicara su repudio. La accién de la comunidad estaba
orientada a la afirmacion de los limites, pero no desde su sentido nacional sino desde un
sentido local que revestia dos condiciones especiales: i) el limite, por constituir un
instrumento para la creacion de la identidad, no podia ser impuesto desde un afuera ajeno
al si mismo, sino que debia ser establecido por los criterios que el mismo ser determinara
para generar su identificacion; y ii) ese limite establecido por el si mismo no debia erigirse
como una muralla infranqueable, sino que debia estar abierto, permitiendo que fluyeran
los mutuos contagios entre los seres con quienes establecia contacto.

La contranarrativa de la tradicion oral queria derribar aquellos limites nacionales,
esas murallas que pretendian inmunizar la supuesta pureza presente en el ser. Y en su
lugar, queria fomentar la instauracion de aquellos otros limites que obedecian a criterios
étnicos, limites que nacian desde el seno de la comunidad, que se presentaban como
espacios propicios para la reciprocidad y que promovian los mutuos contagios. La
contranarrativa de la tradicion oral queria generar espacios fronterizos a través de los
limites nacionales.

Cuando la nacion instalo sus dispositivos en el territorio de la comunidad, provocé
un trastorno en el paradigma cultural de sus habitantes. Los sistemas economicos que
estas personas ejecutaban se vieron profundamente afectados: las familias ya no pudieron
Ilevar sus alimentos de un lado a otro del rio Jativa, dejaron de practicar esa economia del
intercambio de alimentos que, desde tiempos precolombinos, habian efectuado por medio
de la labor desarrollada en aquella época por los mindaldes con productos de gran valor
comercial. La creacion de una contranarrativa de la tradicion oral obedecid a la necesidad

de enfrentar ese nuevo orden hegemdnico que se habia establecido en el territorio, a la
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necesidad de que, en medio de esa normativa impuesta por la nacion, pudiera seguir
operando, de manera simultanea, aquel otro orden que la comunidad tenia establecido
desde antafio. La contranarrativa de la tradicion oral surge de la necesidad de insertar el
orden local en ese orden dispuesto por la nacidn, es la generacion de una politica de la
memoria que permite la subsistencia de los modos de vida de la comunidad en medio de
las normas dictaminadas por la nacion.

Hay otra razén por la cual la comunidad es impulsada a crear esa contranarrativa
de la tradicidn oral. El orden impuesto por la nacidn, a través de su discurso de la pureza
y del amurallamiento limitrofe para inmunizarse frente al otro, no conduce a una
prosperidad de la comunidad, sino que conlleva a una autoconfinacién que terminara
provocando su desaparicion, su extincion. La creacion de la contranarrativa de la tradicion
oral es una salida ideada por la comunidad para escapar de ese circulo vicioso, de ese
hermetismo de la pureza y la inmunidad. Esa contranarrativa es la formula que encontrd
la comunidad para derribar o desmoronar esa muralla tras la cual hubiese terminado
desapareciendo. El discurso del contagio producido por la economia del don, ese discurso
que la contranarrativa de la tradicion oral disemina en la comunidad, no solo establece
una politica de la memoria que le facilita a la comunidad mantener vigentes sus modos
de vida, sino que, ante todo, es una salvacion que le permite sobrevivir, subsistir, librarse
de las terribles consecuencias a las que se exponia en caso de haber asumido
exclusivamente el discurso de la pureza y la inmunidad.

Esposito (2008; 2012) recurre a la analogia médica para explicar que, si bien es
cierto que el cuerpo necesita estar un tanto inmunizado frente a los virus del ambiente,
también debe estar sobre todo abierto al contagio para poder sobrevivir, porque, caso
contrario, un cuerpo totalmente inmunizado, que no acepta ni siquiera el virus mas
inofensivo, estd condenado a la muerte, ya que terminara eliminandose a si mismo

mediante las enfermedades denominadas autoinmunes:

De ahi tanto la necesidad como el riesgo implicitos en las dindmicas de inmunizacion,
cada vez mas extendidas en todos los &mbitos de la vida contemporanea. Cuando la
inmunidad, aunque sea necesaria para nuestra vida, es llevada més alla de un cierto
umbral, acaba por negarla, encerrandola en una suerte de jaula en la que no solo se pierde
nuestra libertad, sino también el sentido mismo de nuestra existencia individual y
colectiva. En otras palabras, se pierde la circulacion social, aquel asomarse a la existencia
fuera de si que yo defino con el término communitas. He aqui la contradiccion que he
intentado iluminar: aquello que salvaguarda el cuerpo —individual, social, politico— es
también aquello que impide su desarrollo. Y aquello que también, sobrepasado cierto
punto, amenaza con destruirlo. (Esposito 2008, 17-18)
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El modo como una comunidad puede llegar a destruirse por haber eliminado el
contagioy, en su lugar, haber interiorizado un discurso de la pureza y la inmunidad queda
expuesto en la pelicula espafiola La Comunidad (Iglesia 2000), protagonizada por Carmen
Maura y Eduardo Antuna. Ahi, todos los integrantes de la comunidad permanecian unidos
y cohesionados porque compartian un mismo contagio que los convocaba a la realizacién
conjunta de proyectos en comun: ese contagio era la busqueda del dinero que habia dejado
escondido un integrante de la comunidad al fallecer. Sin embargo, cuando alguien de la
comunidad encontr el dinero, el contagio desapareci6. En ese momento, cada uno quiso
dejar para si el don que habia escondido el muerto, convertirlo en su herencia personal,
conservarlo sin ponerlo a circular. Al destruir toda posibilidad de endeudamiento entre
ellos, al eliminar el dar y el recibir, al cerrarse internamente sin abrirse a los demas, al
inmunizarse, la comunidad se vio arrastrada irrevocablemente hacia su destruccion: sus
integrantes empezaron a matarse.

La contranarrativa de la tradicion oral disemina en el territorio un discurso que
promulga el contagio, para garantizar asi la existencia y permanencia de la comunidad en
medio de (o a pesar de) los discursos de la pureza y la inmunidad emanados por los
dispositivos de la nacion. En las historias que cuentan los mayores, tanto los del
Resguardo Indigena de Chiles como los de la Comuna la Esperanza, siempre triunfa la
tesis del contagio frente a la posibilidad de la inmunidad. Rosendo Paspuel, aunque
encarnd y defendi6 el discurso de la pureza al apropiarse del don que le habian entregado
los seres del otro mundo, es reinsertado a la economia del don cuando esos mismos seres
del otro mundo le obligan, ya en su muerte, a que devuelva lo que habia recibido o lo que
habia usufructuado con el don recibido. Rosendo Paspuel es obligado a pagar su deuda, a
dar después de haber recibido, es obligado a devolver, todo para que triunfe como modelo
a seguir en la comunidad la tesis del contagio sobre aquella otra tesis de la inmunizacion
que él, equivocadamente, mediante la gracia divina, intenté encarnar.

En febrero del 2013, el mayor Segundo Paspuel, a sus 84 afios, en la Comuna la
Esperanza, narré un encuentro que tuvo con un ser del otro mundo llamado la Malahora,
donde qued6 evidenciado que el contagio es el factor cohesionador que permite la
adherencia entre los integrantes de una comunidad. Ese encuentro con la Malahora habia
ocurrido muchos afios atras, cuando él era un joven que trabajaba como pedn de la
Compaiia Hernandez, encargada de construir la carretera que comunicaria a la parroquia

Luis Gonzalo Tufifio con la poblacion de Maldonado. Todo habia sucedido en horas de
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la madrugada, después de pasar la noche bebiendo licor y jugando naipes con otros

trabajadores de la misma empresa:

[...] entonces nos estuvimos hasta las cuatro de la mafiana / le digo “ya va a ser horas del
del desayuno me voy al trabajo pues ;no?” / nos alzamos de la baraja / y yo que estaba
pasando por un campamento que habia alla / de la Herndndez fue la que que empezé a
construir esta carretera / estaba pasando por ahi / me salié un pequefito nomas / le decian
el Arrarray / puesto una chompita blanca / ese era el guardian de la Compafiia de la
Hernandez / me salid a a bailar a bailar asi al frente mio ;no? / pero yo creia que era / que
ya claro era de esta vida pues ¢no? / le digo “quita quita Arrarray de mierda” le dije “vas
a ver que voy a sacar la mano y voy a proceder mal” / nada me siguio jugando asi por alla
adelante adelante / y en la la distancia del campamento al ranchito que vivia yo a unos /
setenta metros nomas ha de haber sido era cerquita / ele cuando yo que le dije asi / cuando
me puso la mano asi en la costilla / y parece que me exprimid la la costilla / asi / asi me
la exprimid / ahi si ya me / ya me olvidé / lo que dije “virgen santisima nada debo” dije /
y segui andando pero ya no pude irme asi de de frente al ranchito / ya no pude irme me
fui de / trasera nomas / habia llegado habia empujado la puerta y ya no me acuerdo nada
nada / habia quedado muerto adentro ahi en la sala / entonces me he dormido todito el dia
ya no habia ido al trabajo nada / decian que ha sido Malahora que me ha escapado de
comer decian pues [...]. (Paspuel 2013, entrevista personal; para escuchar la grabacion,
revisar Anexos 1y 2)

Cuando el mayor Segundo Paspuel reconoce que no se encuentra frente a ese
vigilante al que le decian el Arrarray, sino que quien le ha salido a bailar en la carretera
es la Malahora, lo primero que hace es defenderse manifestandole a ese ser del otro
mundo que él no le debe nada, que él no tiene ninguna deuda pendiente con los seres del
otro mundo. Lo que quiere poner en evidencia el mayor Segundo Paspuel es que todos
aquellos dones que desde ese mas alla ha recibido, esos bienes que el orden cdsmico le
ha entregado, no habian sido conservados para si, no habian sido ejecutados para su
beneficio personal, tal como lo hizo Rosendo Paspuel, sino que los habia puesto a circular,
los habia entregado a los demas, tal como lo hizo Juan Chiles. Como él ya no tiene nada
qué devolverles a los seres del otro mundo, como no se encuentra compactado o
endeudado con ellos, no existe razén valida para que se lo lleven, no hay motivo para que
ellos lo quieran incorporar a €l en esa comunidad sagrada del otro mundo, integrada por
las deidades y las almas de los muertos. Lo que realmente debe hacer la Malahora, frente
a ese argumento, es permitirle a él continuar viviendo en este mundo, al lado de su familia,
de sus amigos, de sus vecinos de la Comuna la Esperanza, porque con ellos si se encuentra
endeudado, si comparte un mismo contagio, si esta compactado, a ellos si tiene ain mucho

qué devolverles.
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3. La politizacién del don

A lo largo de esta tesis, los mayores, desde sus narraciones, han dejado entrever
sus posiciones epistémicas. Por mencionar apenas unos pocos ejemplos: el mayor
Segundo Paspuel, al contar su anécdota con la Malahora, presenta la deuda como aquello
que adhiere al individuo a este 0 al otro mundo; el mayor José Cuesta, al narrar las hazafas
de Juan Chiles, indica el significado que su comunidad, el Resguardo Indigena de Chiles,
le otorgd a la herencia dejada por su héroe fundador; el mayor Marcos Paspuezan, al
contar las historias sobre Rosendo Paspuel, evidencia la resignificacion que su
comunidad, la Comuna la Esperanza, aplico sobre el trazado limitrofe realizado por las
naciones; y la mayor Maria Chiles, al relatar los procedimientos efectuados por el
Consulado al instaurar los limites, muestra los principios antagonicos que fundamentaron
la construccion de las identidades nacionales. ¢Qué sucederia si a estos mayores se les
pidiera que abandonen su ejercicio eminentemente narrativo y se sitlen en una posicién
de cardcter reflexivo, una posicion desde la cual pudieran exponer argumentativamente
las leyes que operan al interior de sus relatos?

Esas narraciones que efectlian los mayores, entendidas desde las posturas tedricas
de Bourdieu y Passeron (1975), brotan transparentes desde la profundidad de sus
conciencias hasta la superficie de la lengua hablada, sin degenerarse en todo ese trayecto
con ningun tipo de motivaciones racionales o conceptualizaciones de origen tedrico. Al
plantearles una incitacion reflexiva a los mayores, se mancharia esa transparencia
presente en sus narraciones, esa ingenuidad que involuntariamente han empleado como
marco referencial, ese saber inconsciente que se encuentra ahi plasmado. En este sentido,
Unicamente el investigador de la tradicion oral, el estudioso que se acerca con su
andamiaje tedrico a realizar un proceso de observacion analitica sobre esas narraciones,
estaria en la capacidad y en la posicion ética de responder a esas preguntas de orden
reflexivo; los mayores no, porque deteriorarian la virtud que le otorga valor a sus
narraciones. Esto es lo que se conoce como la docta ignorancia, una denominacién donde
el adjetivo define aquello que descubre el investigador, mientras el sustantivo indica la
calidad de aquello que producen los mayores.

Lo maés grave de esta posicion teorica no solo es el desprecio que conlleva hacia
los mayores que narran las historias sobre los seres del otro mundo, sino que, ademas,
implica que el investigador se sitla como un juez que posee la autoridad moral para

decidir qué narrador de la tradicion oral es legitimo y quién estd contaminado, quién
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representa los verdaderos valores de la comunidad y quién ha sido desnaturalizado por
occidente, quien pertenece al orden de la oralidad y quién esta influenciado por la
escritura. Ese juzgamiento que realizan los investigadores se fundamenta en prejuicios
que desde su ambito académico han construido para entender la comunidad como un

espacio habitado por el buen salvaje que afioran encontrar:

Los colectores de cantos populares, por ejemplo, no nos cuentan cémo es lo que existe o
cdémo ellos lo ven, sino que en su practica selectiva de rescatar lo que juzgan valioso —
dentro del conjunto de una cultura— deciden lo que “es”, qué existe y qué no. Los
recopiladores “autorizan” lo que debe existir, pues el pueblo anénimo dice, pero no sabe
lo que sabe; no conoce su “auténtico” valor ni puede sospechar el valor de lo “auténtico”.
El colector es —pues— el gran autentificador, el que vela porque la tradicion continGe. Es
el guardian de la tradicién. (Viana 1999, 79-80)

Para Certeau (1996) la situacion es un tanto diferente. Los mayores producen un
saber que no logran someter a reflexion, mientras los investigadores reflexionan un saber
que no logran producir; es decir: los mayores pueden narrar pero no interpretar, mientras
los investigadores pueden interpretar pero no narrar. A primera vista se trata de una
posicion mas justa y equitativa que la de Bourdieu y Passeron (1975), porque los mayores
no son disminuidos frente a los investigadores tratando a los unos de ignorantes y a los
otros de doctos, sino que ambos grupos son equiparados en cuanto a que cada uno goza
de sus propias capacidades pero también sufre de sus propias incapacidades. Sin embargo,
un examen mas detallado revela que la concepcién de Certeau (1996) también oculta un
criterio elitista y excluyente. A diferencia de Bourdieu y Passeron (1975), su desprecio
no recae sobre los sujetos que estan en juego, sino sobre los saberes que encarnan esos
sujetos: los investigadores si pueden interpretar las narraciones de la tradicion oral porque
su saber légico y racional es valido; en cambio, los mayores no pueden interpretar esas
mismas narraciones porque su saber, al estar por fuera de esa matriz occidental, carece de
valor, de sustento (Avalos 2017).

La posibilidad de que los mayores efectien un ejercicio reflexivo sobre sus
narraciones no debe conducir a evaluar sus capacidades intelectuales en busca de una
deficiencia cognitiva, ni mucho menos a realizar una comparacion epistémica de sus
saberes con aquellos que poseen los investigadores. Esa posicion es, desde todo punto de
vista, injusta, irrespetuosa y discriminatoria. Los mayores tienen las mismas capacidades
intelectuales que los investigadores para interpretar sus narraciones sobre los seres del
otro mundo; incluso, si alguno de ellos careciera de fundamentos tedricos o de estructuras

argumentativas, tendria, al igual que lo tuvieron los investigadores, la plena capacidad de
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llevar a cabo un proceso de aprendizaje para suplir cualquier vacio momentaneo. La
pregunta acerca de lo que sucede cuando los mayores reflexionan sobre sus narraciones
no indaga por las capacidades de ellos para efectuar ese ejercicio, sino, mas bien, por los
efectos que ese ejercicio ocasiona en sus producciones narrativas, por los modos como se
afectan sus narraciones, por las maneras como se alteran las condiciones de recepcion de
esas historias sobre el otro mundo, por los nuevos significados que son incorporados a la
tradicion oral y, a la vez, por aquellos otros significados que desaparecen.

Uno de los aspectos que conlleva ese posible ejercicio reflexivo de los mayores es
la develacidn del proceso mediante el cual se efectla la economia del don. Ese ejercicio
reflexivo conduce a exponer los mecanismos que operan en la comunidad al dar y al
recibir, el proceso del endeudamiento colectivo que estd presente en las relaciones de
intercambio y en la apropiacion de la tradicion recibida por herencia. Para JesUs de
Nazaret, esa develacion de los mecanismos que operan en la economia del don es
improcedente porque desvirtia o destruye por completo las intenciones del donador; a
eso se referia el gran maestro cuando, en el Sermon de la Montafia, ilustr6 mediante una
analogia metafdrica que la mano izquierda no debia enterarse de aquello que habia dado
la derecha (Mt. 6:3). De igual modo, para Derrida (1995a, 146), la develacion de los
mecanismos que operan en la economia del don, la exposicion de los regimenes que
institucionalizan el dar y el recibir y la formalizacion de la normativa que impera en las
relaciones de intercambio tienen un efecto catastrofico sobre dicha economia, porque
destruyen el don, lo convierten en otra cosa, lo hacen desaparecer y le cambian por
completo su naturaleza ontoldgica: “Al decir la razdn del don, ésta firma el fin del don;
lo precipita hacia su fin y lo revela en su propio apocalipsis. Su verdad no revela sino la
no verdad de su fin, el fin del don”.

Entendida la situacién desde la posicion tedrica de Derrida (1995a), los mayores
del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la Esperanza, al realizar un ejercicio
reflexivo sobre sus narraciones, provocarian un efecto contraproducente: desaparecerian
el don, destruirian la economia de la reciprocidad vectorial, le podrian fin al
endeudamiento, a la entrega del si mismo, a la apertura hacia el otro y a la diseminacion
de un contagio generalizado. La conclusién de esta idea es contradictoria, porque
implicaria que solo hay don cuando no hay don, que el don deja de ser en el momento en
que es don, que el don, al hacerse evidente, deja de ser evidente. Pero mas alla de esas
deducciones contradictorias, la afirmacion de que solo hay don cuando no hay don

conduciria hacia una imposibilidad insuperable para el ser humano: no existiria nada,
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absolutamente nada, a lo que se le pudiera concebir como un don o, por lo menos, se le
pudiera llamar don, porque nadie, absolutamente nadie, podria percibirlo, apreciarlo, dar
cuenta de su fenomenicidad, especular acerca de su ser.

Cuando algunos mayores del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la
Esperanza han realizado un ejercicio reflexivo sobre el don, lo que ha sucedido no es que
el don desaparezca al ser expuesto, que pierda su existencia al ser mostrado, que deje de
ser un don por haber empezado a ser un don. Lo que ha sucedido cuando los mayores
sacan al don del terreno narrativo y lo insertan en el terreno reflexivo, o sea, cuando
revelan, por ejemplo, quiénes actian como donadores y quiénes como donatarios o en
qué consiste aquello que esta siendo dado, cuando eso ha sucedido el don ha continuado
siendo un don, ha seguido siendo esa sustancia, ese bien, ese interés que pasa de unas
manos a otras contagiando a las personas de una deuda. Sin embargo, en esos casos,
aunque el don siga siendo un don, lo cierto es que no sigue siendo el mismo tipo de don,
sino que, al ser expuesto en el ejercicio reflexivo, cambia de estratificacion: sale del
régimen de signos que lo dotaban de un sentido sagrado y se instala en un nuevo régimen
de signos que lo dotan de un caracter politico.

En agosto del 2018, el mayor Segundo Paspuezan, a sus 72 afios, perteneciente al
Resguardo Indigena de Chiles, elabord una reflexion en torno a los seres del otro mundo
que habitan en su comunidad, situdndolos como donadores de un saber que contribuye a
la convivencia de la comunidad. En esa reflexién queda evidenciado como el don, al ser
extraido de la narracion, pierde la sacralidad que lo dotaba de un sentido méagico y
misterioso, y al ser insertado en el plano reflexivo se politiza convirtiéndose en un

regulador de las relaciones sociales:

[...] el espiritu aqui pues la las tentaciones decimos nosotros ;no? que aparecen como
dicen unas personas / po... por la noche / o cuando es el monte oscuro / aparece tentacion
/ pero eso no es la tentacion que nosotros decimos / sino esos son los espiritus de nuestros
caciques / por decirle algo / en la historia dice / Juan Chiles / dice que andaba por / por
los paramos / ¢no? / entonces cuando aparece montado en una mula / un ruanicolorado /
dicen que es el diablo / y es mentira / es Juan Chiles que anda / rodeando / el mundo / de
Juan Chiles / porque él siempre se conserva su naturaleza / que nosotros debemos de
cuidarlo / en representacion de nuestra naturaleza / nuestros / manantiales / nuestros
arro... / nacimientos de agua / nuestros rios / entonces €l dice / “cuiden los paramos donde
sale / la vertiente de agua para / la salud de nosotros” [...]. (Paspuezan 2018, entrevista
personal; para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)

En su reflexién, el mayor Segundo Paspuezéan genera una clasificacién donde

divide a los seres del otro mundo o a las tentaciones (como él les denomina) en dos tipos
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que pueden formularse asi: los seres del otro mundo que “nosotros decimos” y 10s seres
del otro mundo que “ustedes dicen”. Pareciera ser que el criterio que determina su
clasificacion es la posicion que ocupa ese ser del otro mundo respecto a la comunidad:
por una parte, los seres del otro mundo que “nosotros decimos” son los que pertenecen al
interior de la comunidad, aquellos que son configurados a partir de las experiencias que
han vivido en carne propia los habitantes del Resguardo Indigena de Chiles y de la
Comuna la Esperanza; y, por otra parte, los seres del otro mundo que “ustedes dicen” son
los que han sido configurados desde afuera de la comunidad, aquellos que, tal como lo
manifiesta el mayor Segundo Paspuezan, obedecen a un sistema historico externo, a un
sistema de creencias ajeno.

Aquellos seres del otro mundo que pertenecen a la comunidad son los que estan
revestidos de un caracter sagrado: son los que provocan miedo, los que aparecen en la
oscuridad, los que habitan en el monte, los que pueden ser convocados por medio de un
uso especial de la lengua, los que estan representados a partir de las narraciones de la
tradicion oral, los que hacen parte del plano narrativo y sagrado que Estermann (2015)
denomina Mitos. Por el contrario, aquellos seres del otro mundo que “ustedes dicen” son
los que presentan un carécter politico: los que no aterrorizan a los demas, los que cuidan
la naturaleza, los que actGan como donadores de un bien, los que encarnan el espiritu de
los caciques del pasado, los que generan normativas para la convivencia, los que tienen
una conciencia ambiental, l0os que no estan en el Mitos sino que surgen, precisamente,
cuando esas narraciones sagradas son sometidas a una reflexion interpretativa, cuando,
segun Estermann (2015), el Mitos se transforma en Logos.

Un mayor, al narrar una historia sobre los seres del otro mundo, esta ubicandose
en el Mitos, un plano sagrado que surge como creacion propia de la comunidad, un plano
misterioso y magico donde los hechos que acontecen escapan a toda racionalidad, un
plano que no expone ni evidencia las estructuras que dominan la economia del don, sino
que las mantiene veladas o latentes para que sostengan internamente la trama del relato.
Cuando ese mismo mayor realiza un ejercicio interpretativo de su narracion, se ubica en
el Logos, un plano que surge a partir de discursos que provienen de afuera de la
comunidad, que expone las estructuras que rigen la economia del don, que ya no reviste
ninguna sacralidad, sino que tiene una funcion eminentemente politica. Por lo tanto, cada
vez que un mayor devela la deuda que contagia a la comunidad, adjudicandole a los seres

del otro mundo una funcion social como donadores, salta del plano narrativo al reflexivo,
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abandona el Mitos para situarse en el Logos, cambia la estratificacion de sus creencias:
desacraliza el don, es decir, lo politiza.

Al igual que lo hizo el mayor Segundo Paspuezéan, el mayor Juan Garcia, en la
Costa Pacifica de la frontera colombo-ecuatoriana, también politizaba el don al sacar a
los seres del otro mundo del Mitos, que define las practicas y saberes de su comunidad,
para insertarlos en el Logos, que esta determinado por discursos ajenos a la comunidad.
En esos casos, por ejemplo, Juan Garcia explicaba que los cuentos del sobrino conejo
eran un modelo a seguir para que la comunidad afro-ecuatoriana ordenara sus dialogos
con la nacion; que las astucias de ese tio conejo debian ser entendidas como una propuesta
de accidn para que la comunidad desmontara las estructuras lesivas y opresoras que la
nacion habia instalado en los territorios; que una décima debia ser concebida como
material didactico y ludico para aprender casa adentro y ensefiar casa afuera; que los seres
del otro mundo debian ser concebidos como modelos paradigmaticos que fundamentan
las relaciones de alteridad entre la comunidad y el mundo; que el Bambero debia ser
entendido como un administrador de justicia cosmica cuya funcion es defender la
montafia madre; que el Ribiel constituia un ejemplo a seguir para fomentar el
conocimiento sobre la extension, riqueza y diversidad ecolégica del territorio; y que la
Tunda, esa mujer de mil caras, debia ser comprendida como las multiples posibilidades
que tenia la comunidad para construir su propia identidad (Garcia 1988; Garcia & Walsh
2017).

El mayor Juan Garcia, al igual que el mayor Segundo Paspuezan, también estaba
consciente de que esa politizacion del don, esa accidn de extraer a los seres del otro mundo
del plano del Mitos para insertarlos en el del Logos implicaba, necesariamente,
despojarlos de su sacralidad, arrancarles su sentido méagico y misterioso, dotarlos de una
nueva significacion que los institucionalizaba como referentes de una normativa social o
modelos ejemplares de la ley. Esa accion le resultaba muy conflictiva, porque sentia que,
al cambiar la estratificacion del don, estaba desvinculdndose voluntariamente del
contagio compartido en la comunidad, alejandose de la cosmovision compartida con los
demas mayores, profanando una creencia que constituia un saber sagrado, estaba dejando
de ser aquel que era dentro de la comunidad para empezar a ser aquel otro que era por

fuera de la comunidad:

Ellos, ellas, los seres intangibles [o seres del otro mundo], siguen trajinando los espacios
del territorio, cumpliendo el mandato de cuidar y perpetuar nuestros derechos ancestrales.
En cambio, nosotros y nosotras, los hombres y mujeres descendientes de esos mismos
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ancestros, vamos, poco a poco, simplemente, académicamente dejando de ser negras y
negros. (Garcia 2017, 252)

Para Rappaport (2004), sin embargo, cuando un mayor politiza el don no esta
dejando de pertenecer a la comunidad, ni estd desvinculandose de esa identidad
compartida; lo que sucede, en esos casos, es que el mayor esta dejandose contagiar de
otras comunidades a las que también ha empezado a pertenecer por su papel de liderazgo
y su rol de distribuidor de saberes. Para esta investigadora, no debe haber conflicto ni
contradiccién en ello, porque se trata de una condicién propia que poseen los habitantes
de las comunidades: estar abiertos a todo contagio, ser una esponja que absorbe otras
manifestaciones culturales, tener una predisposicion siempre abierta hacia la posibilidad
de constituir su identidad como una hibridacion de hibridaciones. En ese sentido, los
mayores, por estar en contacto con el mundo académico, la investigacion social, el
movimiento del indigenismo, las autoridades de la nacion, los abogados de los tribunales
y los lideres de otras comunidades, se exponen a un contagio multiple, quedan abiertos a
interiorizar otros discursos que, a diferencia de aquel que predomina dentro de la
comunidad, no operan desde la sacralidad del Mitos sino que tienden més bien hacia la
racionalidad del Logos.

Pero ese contagio no es unidireccional sino multiple, rizomatico. Los mayores, asi
como son contagiados por el Logos, también contagian con su Mitos a todos aquellos con
quienes entran en contacto: los unos y los otros (los mayores, los académicos, los
investigadores y los indigenistas, por mencionar apenas unos poCOS) Se apropian
mutuamente de los saberes que cada uno posee, que cada uno entrega durante las
reuniones que realizan, las entrevistas que efectian y los periodos de tiempo que
conviven. Se trata de un dialogo entre el intelectual de la nacién y el de la comunidad, un
intercambio que debe ser horizontal y abierto, donde todos tienen que mirar y ser mirados,
abrirse al otro: “Tal interlocucidn presupone que tanto los investigadores indigenas como
nosotros [investigadores no indigenas] pasamos por el estado-de-ser-mirados,
exponiéndonos al escrutinio de la contraparte, convirtiéndonos hasta cierto punto en
autoetnografos. Esto, proponemos, es el pluralismo que debemos llevar a la practica de la
investigacion” (Rappaport 2004, 280-281).

Bajo esta concepcion es posible entender la politizacion del don que, afios atras,
en la década de los ochenta, realiz6 el curandero José Delfin Canacuén, habitante de la

vereda EI Placer, en Panan, comunidad contigua al Resguardo Indigena de Chiles. El, a
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manera de expediente legal, redactd, en un cuaderno, con su pufio y letra, una historia de
su comunidad en la que se evidencian, por un lado, los discursos provenientes de los
movimientos de resistencia indigena y de los partidos politicos de izquierda en
Latinoamérica; pero, por otro lado, también se evidencian los discursos provenientes de
su experiencia como curandero, como sanador de las enfermedades de los espiritus, como
chaman que puede entrar en contacto con los seres del otro mundo (Solarte y Buchely
1997). En su documento, estan amalgamados esos discursos que moldearon su existencia
para convertirlo en un sujeto productor de saberes, esos saberes que adquirio a partir de
sus experiencias con los seres del otro mundo, pero también los que adquirié a partir de
sus contactos con los administradores de la nacion.

¢Sera posible mantener el don en la estratificacion de la sacralidad sin nunca llegar
a politizarlo? ¢Sera conveniente que los seres del otro mundo permanezcan Unicamente
en el plano del Mitos, sin nunca intentar transpolarlos al plano del Logos?

En cierto modo, ese es el asunto que aparece desarrollado en la pelicula The village
(Shyamalan 2004), traducida a Hispanoamérica como La aldea. Ahi, alguien debe
atravesar el bosque que rodea el caserio para ir en busca de algunos medicamentos que se
requieren con urgencia a fin de salvarle la vida a un joven herido. El problema, sin
embargo, es que el bosque se encuentra poblado por los seres del otro mundo, espiritus
fantasmagoricos que mantienen a todas las personas confinadas permanentemente en ese
lugar, sin dejar salir a nadie, y que de vez en cuando los aterrorizan a todos por haber
cometido alguna infraccion contra la convivencia social. Los mayores consideran que
deben dejar morir al joven herido porque constituiria una grave afrenta contra los seres
del otro mundo atravesar el bosque, desobedecer ese mandato cosmico que les ha sido
impuesto desde el otro mundo.

Sin embargo, Kitty Walker, una chica ciega que esta enamorada del joven herido,
les insiste a los mayores para que le permitan a ella ir en busca de las medicinas. Los
mayores, después de discutirlo, acceden por una razon: la ceguera de la chica le impedira
conocer lo que hay més alla del bosque, ver esas otras comunidades, contagiarse de esos
discursos ajenos y foraneos. Asi, la chica podra regresar a la aldea con las medicinas,
pero, al no haber accedido a esos otros discursos foraneos, no traera conocimientos ni
experiencias que pongan en riesgo la ley, la unidad o la identidad que los seres del otro
mundo han creado en torno a la aldea y que han inmunizado celosamente para evitar su

contagio.
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La pelicula pareceria estar afirmando unos principios que se oponen radicalmente
a las ideas que aqui han sido esbozadas. Es como si afirmara que los seres del otro mundo
establecen un limite que mantiene encerrada a la comunidad en el Mitos, un limite que,
al igual que aquel que levant6 la nacion, garantiza la conservacién de la pureza, la
conformacién de la unidad y la generacién de una identidad inmunizada. Todo aquello
que proviene del exterior, esos discursos foraneos que constituyen un contagio son una
amenaza para el orden imperante en la comunidad, una violencia epistémica que pretende
acabar con la ley que mantiene a los habitantes cohesionados, una imposicion del Logos
que pretende politizar el don para destruir las creencias sagradas que todos comparten.

Hay, sin embargo, una diferencia fundamental entre aquello que sucede en La
aldea y aquello que sucede en la comunidad, especificamente en la comunidad integrada
por el Resguardo Indigena de Chiles y la Comuna la Esperanza. En La aldea los seres del
otro mundo no existen, son un invento de los mayores; de hecho, los espiritus
fantasmagoricos que aparecen en el bosque de los alrededores son realmente los mayores
que se disfrazan con atuendos espeluznantes para mantener a sus hijos confinados en ese
lugar, para generar una convivencia que los aisle completamente de cualquier contagio
con ese mundo modernizado, consumista y capitalista al que odian profundamente.
Entonces, al no haber una verdadera sacralidad en torno a esos supuestos seres del otro
mundo, al no haber un verdadero orden césmico que rija las relaciones humanas, los
mayores necesitan proteger o custodiar su aldea del mundo exterior, porque la mas
minima intromision del Logos terminara por derrumbar toda la mentira que han
levantado.

En cambio, en la comunidad del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la
Esperanza, los seres del otro mundo no son una mentira de los mayores, no son un invento
de ellos para sostener y diseminar la normativa imperante. Ahi los seres del otro mundo
son el resultado de las experiencias que ellos han vivido cuando se han asomado al mas
alla, cuando accidentalmente o por desobediencia han entrado al caos, o cuando por
medio de los usos especiales de la lengua han invocado a los espiritus de los muertos. Al
tratarse de un fendmeno césmico, un evento sagrado, los mayores no tienen ninguna
necesidad de custodiarlo frente a los discursos que provienen del exterior. EI Logos puede
entrar a la comunidad, incluso de la mano de los mayores, y puede politizar el don,
someter a observacion el Mitos, contagiar con su ser a la comunidad ya contagiada de
muchos otros discursos, puede hacer todo lo que quiera porque los seres del otro mundo,

independientemente de lo que revele el Logos, seguiran apareciendo en las narraciones
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de los mayores que cuentan cémo, durante las noches, los han visto en las cavernas, en
los cucachos, debajo de los puentes, en las esquinas oscuras, en las casas abandonadas,
en los soberados, en los recodos de los chaquifianes, en las lagunas, en los rios, tras las
cascadas y en lo profundo de las zanjas.

El mitélogo Bauza (2012), al igual que los mayores de la comunidad, también se
inclina por la opcion de propiciar el encuentro entre el Mitos y el Logos, porque, si bien
es cierto que se trata de dos planos del pensamiento que operan en oposicion, ambos
interactdan de forma permanente y simultanea en la existencia del hombre, hacen parte

integral de la condicion humana:

El mythos da cuenta del mundo a través de una explicacion dramatica; el logos, en cambio,
lo hace de un modo abstracto. El relato mitico capta la realidad sin someterla a proceso
de andlisis, ya que la aprehende de manera viviente; el logos, al racionalizarla, la
anatomiza en sus elementos constitutivos. Para la teoria del imaginaire, el mythos parece
priorizar la esfera afectiva, en tanto que el logos, la que compete al intelecto; empero, no
hay que olvidar que ambas aproximaciones se interconectan y complementan, de la
misma manera como también en la psiquis se interconectan y complementan ambas
esferas (hay que evitar la esquizofrenia de considerarlas en forma aislada). (Bauza 2012,
110-111)

4. El don narrativo

Hay un tipo de narraciones de la tradicion oral que ilustra el propdsito que
persiguen los seres del otro mundo cuando le entregan un don a alguien de este mundo.
Esas narraciones, por lo regular, hablan de como una persona, casi siempre de forma
accidental, descubre un aviso, un camino, un animal, en fin, un signo que le muestra de
qué manera puede acceder a una rigueza econémica que se encuentra oculta y que
proviene del otro mundo, una riqueza consistente en mucho oro o plata. Sin embargo,
antes de que la persona pueda acceder al camino que le permitira encontrar esa riqueza
para apropiarsela, algo inesperado sucede y el signo que le indicaba como acceder a la
riqueza desaparece para siempre, dejando a la persona con la frustracion de no haber
recibido ese don que le ofrecieron los seres del otro mundo.

En noviembre del 2012, la mayor Pastora Paguay, a sus 69 afios, en la Comuna la
Esperanza, narr6 una situacién de ese tipo que le ocurri6 afios atras, cuando era una joven
recién casada que estaba embarazada. Ella habia salido de su casa junto con su hermana
para resguardar la integridad de su esposo, porque le preocupaba que en cualquier
momento se desatara una batalla campal entre los dos bandos de hombres que, desde
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diferentes extremos de la plaza principal, gritaban a viva voz consignas en favor del
partido liberal y del partido conservador. Al regresar a su casa por las desoladas calles
empedradas, cuando ya la noche empezaba a caer, un perro se le acerco a ella y a su
hermana de manera amistosa; ambas creyeron que se trataba de Vencedor, el perro de la

casa, que salia a darles la bienvenida:

[...] pero ingenuas nosotras tontas / pues qué de mas ingenuas / cuando un perrito se sube
a las manos asi / era el perrito era carbunco era la / el cuello blanco la manito blanca y la
frente blanca / y yo caminaba el perrito adelante adelante adelante adelante caminaba /
caminaba con las patas / y las manos puesto asi yo asi / ¢de cual seria que estuve en cinta?
/ al caer aqui a la esquina habia unos saucos / de la esquina de la escuela de de ahi / habia
ese tiempo vivia el finado Manuel Tatamués / cay0 el perro / cay6 el perro /'y se escondid
debajo de los saucos / entonces cuando dice mi hermana / teniamos un perrito y nosotros
le llamaba Vencedor / dice mi hermana “ch qué” dice “no ha sido el perro ;qué sera?”
dice / se adelantd y se vino adelante / y dicen que ha sido el carbunco / y yo qué sabia que
lo hubiera cogido / no estuviera con dolor de la pierna aqui / sino rica [...]. (Paguay 2013,
entrevista personal; para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)

En junio del 2013, el mayor Aurelio Chiles, a sus 70 afos, en la Comuna la
Esperanza, también narré otra historia del mismo tipo que le sucedi6 afios atras, un dia en
que viajo con toda su familia a pernoctar en un rancho que tenian en el sector del Arteson,
alld donde sus reses permanecian pastando. Después de realizar las labores de
mantenimiento e inventario del ganado, él y su cufiado se dedicaron a arrancar algunas
hojas de los frailejones con el objetivo de llevarlas al rancho y acomodarlas a manera de
colchén, para que asi los nifios y las mujeres pudieran abrigarse de mejor manera y
también para que pudieran aislarse de la humedad del suelo. Sin embargo, cuando estaban
arrancando esas hojas, el mayor Aurelio Chiles descubri6 tres matas de achupalla entre
los frailejones:

[...] le digo al cufiado / “véala” le digo / “una dos tres / achupallas pues” le digo “yo las
VoY a cortar / las voy a picar por lo menos” / “pero qué bruto” dice “ve / si ya es es de
noche / nos coge la noche pues si te pones a sacar / nos coge la noche” / “eh” / le digo /
“quizas no nos ca coge la noche” / “mmm yo si ya me voy / si queris quédate / y si no /
pues vos veras” / “bueno”, le digo, “entonces pues” /' y como ya era de noche / yo también
dije “pues / entonces vamos vamos” / eh solo las vide las tres / maticas de achupalla / ;y?
/ al otro dia pues / ellos ya se vinieron / y / y como tenia unos dos peladitos como dositos
que ya se fueron para aca / y / entonces dijimos / “pobrecitos estan solos” y la sefiora
“vamos a a verlos ;si?” /' y como en ese entonces / no teniamos tal vez los puercos todavia
/ no no no teniamos / entonces les digo yo al otro dia / “voyme a sacar esas achupallas
estaban tres achupallitas / ahi en ese filo / y ya vengo” / me fui / cuando haiga / ;qué le
parece? / no pues eso ha sido / plata de corte compariero / si yo le sobaba a todas tres /
carajo no estuviera aqui / eso pasa vea / eso me paso [...]. (Chiles 2013, entrevista
personal; para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)
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En la narracion de la mayor Pastora Paguay, el perro carbunco que pudo haberle
dado mucho oro se meti6 en el follaje de las matas de sauco y, antes de que ella pudiera
percatarse de lo que estaba sucediendo, desapareci6 para siempre. En el caso del mayor
Aurelio Chiles, las tres achupallas que pudieron haberle dado mucha plata ya no se
dejaron ver al dia siguiente, cuando fue a cortarlas. Ambos mayores estuvieron a punto
de recibir ese don que los seres del otro mundo les ofrecieron, ambos tuvieron la
posibilidad de encontrar accidentalmente el signo que les indicaba el camino hacia el don,
en un caso el perro carbunco y, en el otro, las tres achupallas; pero, asi mismo, ambos
mayores vieron cdmo ese signo se esfumaba sin dejar rastro, desaparecia sin cumplir la
promesa de su evidencia, dejando unicamente la frustrante ilusién de una riqueza que
pudo haber sido dada.

Pero ¢qué habria sucedido si ambos mayores hubiesen descifrado a tiempo el
signo que se les presentd de manera imprevista? La mayor Pastora Paguay, en ese caso,
habria recibido las riquezas que siempre, en las historias de la tradicion oral (Sdnchez
1985), oculta el perro carbunco: el oro que lleva en su panza y la gema que luce en su
frente. Y el mayor Aurelio Chiles, después de reventar a machetazos las tres achupallas,
habria encontrado la veta de plata ocultaba en su interior. Los dos mayores, al recibir esos
dones de parte de los seres del otro mundo, segun lo manifiestan explicitamente en sus
narraciones, se habrian enriquecido.

La mayor Pastora Paguay afirma en su narracion que “no estuviera con dolor de
la pierna aqui / sino rica”; y el mayor Aurelio Chiles afirma que “si yo le sobaba [el
machete] a todas tres / carajo no estuviera aqui”. En caso de haber recibido ese don que
los seres del otro mundo les ofrecieron, en caso de haber encontrado el oro del perro
carbunco o la plata de las tres achupallas, ambos mayores se habrian enriquecido
apropiandose del don, invirtiéndolo exclusivamente en su beneficio personal,
convirtiéndolo en una propiedad, negandole toda posibilidad de continuidad, de
circulacion entre los demés, de endeudamiento del otro. En caso de haber recibido esos
dones que les fueron ofrecidos pero no concedidos, los mayores Pastora Paguay y Aurelio
Chiles, al igual que lo hizo Rosendo Paspuel, se habrian compactado con los seres del
otro mundo.

Sin embargo, en esa respuesta que dan los mayores esta latente una consecuencia
de mayor gravedad. Se trata de que ambos, frente a la hipotética posibilidad de haber
recibido el don que les fue ofrecido, ademas de haberse compactado con los seres del otro
mundo, habrian decidido, segun sus propias palabras, dejar de habitar en el lugar donde
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ahora viven, en esta realidad que ahora comparten, y se habrian ido a otro lugar, a disfrutar
de sus riquezas, sin darle su si mismo a nadie y sin recibir el si mismo de nadie, sin
contagiar ni ser contagiados. La recepcion de ese don, por lo tanto, habria implicado el
fin de la pertenencia de ellos a la comunidad, su inmunizacién frente a ese contagio
compartido, su desafiliacion permanente de la deuda que cohesiona a los habitantes de la
Comuna la Esperanza.

Es posible interpretar esas consecuencias de la hipotética recepcién del don como
las causas por las cuales los seres del otro mundo se negaron a entregar esas riguezas que
les ofrecieron a los mayores. Los seres del otro mundo, al adivinar las intenciones que
tenian los mayores Pastora Paguay y Aurelio Chiles, decidieron desaparecer los signos
que les habian presentado para que llegaran hasta los dones, borraron el camino que
habian mostrado con el perro carbunco y con las tres achupallas. Es como si hubiesen
querido evitar que se repitiera la historia de Rosendo Paspuel, o, peor aun, que surgiera
un nuevo relato de la tradicidn oral donde un don entregado por ellos a un mayor generara
el resquebrajamiento de ese individuo y su posterior desafiliacion de la comunidad.

Si los seres del otro mundo se negaron a entregar esos dones a los dos mayores
por las intenciones que descubrieron en ellos, entonces, de acuerdo con esa logica, se
podria afirmar que la intencion de los seres del otro mundo al ofrecer esos dones a los
mayores era generar unas actitudes y unos comportamientos opuestos. Lo que los seres
del otro mundo pretendian no era compactar a los mayores Pastora Paguay y Aurelio
Chiles, esclavizarlos bajo su dominio fantasmagorico, ni tampoco provocar su
desprendimiento o inmunizacién frente a la comunidad, sino que, por el contrario, lo que
buscaban era que ambos mayores pudieran invertir, ejecutar, emplear o distribuir esos
dones entre los demas miembros de la comunidad a través de la reciprocidad vectorial,
todo para que, por medio de la generacion de la deuda y del esparcimiento de un contagio
generalizado, pudieran fortalecer las relaciones de cohesién entre los individuos en la
comunidad. Lo que deseaban los seres del otro mundo era entregarles a los mayores
Pastora Paguay y Aurelio Chiles un don para que fortalecieran la comunidad, no para que
la desintegraran.

Eliade (2015, 2016), Mauss (2012) y Frazer (1998), en sus estudios interpretativos
sobre las narraciones miticas de las comunidades que denominaban como primitivas,
arcaicas o salvajes, encontraron una idea similar a la que ha sido dilucidada aqui en las
narraciones realizadas por los mayores Pastora Paguay y Aurelio Chiles en la Comuna la
Esperanza. En dichas comunidades, los seres del otro mundo le entregaban un don méagico
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consistente en un talisman, una gema preciosa, una vara de madera o una argolla de metal
a aquella persona que habian elegido y designado, desde su sabiduria cosmica, para que
asumiera la tarea de conformar y estructurar la comunidad que debia congregar a los
hombres en este mundo. El origen de la comunidad se remonta a una dimensién sagrada,
su ley deviene de un mandato divino, es un deseo que proviene del otro mundo, pero su
administracion o liderazgo la ejecutan aquellos seres de este mundo que poseen un poder
especial, que cuentan con una capacidad méagica que les ha sido donada por los seres del
otro mundo.

En el caso del Resguardo Indigena de Chiles y de la Comuna la Esperanza, los
hombres que recibieron ese poder especial de parte de los seres del otro mundo para que
crearan la comunidad, los designados para ejecutar esa tarea trascendental fueron Juan
Chiles y Rosendo Paspuel. Los seres del otro mundo les entregaron a ambos esa capacidad
de convertirse en animales, de transformarse en un enorme toro, en un veloz quinde o en
un feroz tigre, todo para que emplearan ese don méagico en favor de los demas, para que
endeudaran al otro y sometieran su voluntad en un mismo contagio, en una misma
herencia, bajo una misma ley.

Por supuesto, Juan Chiles cumplio a cabalidad la tarea que le fue encomendada;
Rosendo Paspuel, no. Pero es precisamente esa ambivalencia o el producto de esa
diferencia lo que les permitié a ambos conformar una unica comunidad integrada por la
Comuna la Esperanza y el Resguardo Indigena de Chiles. Caso contrario, si Juan Chiles
y Rosendo Paspuel hubiesen cumplido cada uno a cabalidad con la tarea que les fue
encomendada por los seres del otro mundo, si cada uno hubiese empleado el don magico
para dejar una herencia a sus descendientes, para crear una tradicion propia y conformar
una ley independiente, ambos poblados hubiesen quedado conformados como dos
unidades independientes, autbnomas y separadas en su propio ser. La fractura binacional
no hubiese sido sanada sino profundizada.

Juan Chiles y Rosendo Paspuel emplearon su don magico para fundar una misma
comunidad compartida por ambos, pero vale la pena preguntarse quiénes son los que
administran actualmente esa comunidad, aquellos que hoy dia poseen un poder especial
para seguir endeudando a los demas, aquellos que han recibido un don proveniente del
otro mundo con el objetivo de emplearlo para mantener a todos los habitantes adheridos
en el mismo contagio, en la misma ley de la comunidad. Todo parece indicar que quienes
cumplen actualmente ese papel en la comunidad son los narradores de la tradicion oral,

aquellos mayores que narran las historias sobre los seres del otro mundo.
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Aquello que habilita a un mayor para ser narrador de la tradicion oral no es su
edad; ese factor, en efecto, otorga prestigio, admiracion y respeto a su palabra hablada,
pero, en si mismo, no le suministra las habilidades discursivas que requiere para
componer una historia sobre los seres del otro mundo; de hecho, en la comunidad no todos
los mayores son narradores de la tradicion oral, aunque todos los narradores de la
tradicion oral si son mayores. El reconocimiento social tampoco es aquello que habilita a
un mayor para ser narrador de la tradicion oral; por el contrario, ese factor, en vez de ser
la causa que da origen a su capacidad de contar historias sobre los seres del otro mundo,
es, realmente, una consecuencia directa de ese ejercicio que €l realiza permanentemente
al interior de su hogar con sus hijos y nietos, o que realiza eventualmente por fuera de su
hogar con sus vecinos y amigos.

Lo que habilita a un mayor para ser narrador de la tradicion oral es haber vivido
alguna vez la experiencia de asomarse al otro mundo, tener ese contacto directo y frontal
con alguno de los seres del otro mundo. Ahi, en ese momento en que la persona sale de
este mundo e ingresa al otro mundo, vive una experiencia que desborda totalmente el
orden candnico de la vida, que rompe los parametros de normalidad establecidos en su
paradigma cultural, una experiencia que, en términos de Bruner (2013, 34-37), solo puede
ser entendida, asimilada y aprovechada a partir de la generacidén de una narracion que
dote de sentido a lo sucedido; caso contrario, esa experiencia se transformara en un trauma
insuperable para el individuo. Cuando la persona retorna a este mundo, después de su
encuentro con los seres del otro mundo, llega a la comunidad con una narracion en
potencia, con una historia que reclama incesantemente ser contada, retorna con un don
narrativo que le fue concedido por los seres del otro mundo.

En marzo del 2018, el mayor Pablo Paspuel, a sus 57 afios, conté lo que le habia
sucedido treinta afios atrés, un dia en que, mientras caminaba por el paramo, observé en
el recodo de una cascada a un duende que saltaba de piedra en piedra al ritmo de su
tambor. Asustado, el mayor Pablo Paspuel le lanzé una piedra y, acto seguido, arrancé a
correr despavorido hasta llegar a su casa con la respiracion entrecortada, donde, aun sin
reponerse del susto, le narr6 lo sucedido a su esposa, dias después les narré lo mismo a
sus padres y posteriormente a sus amigos y a sus vecinos, y asi durante toda su vida ha

seguido contando su experiencia a muchas otras personas:

[...] yo un dia sali de pesca / al Artesén / sitio de atras de / del Hondon que llamamos / y
ya por eso entre eso de las / doce del dia 0 una de la tarde ha de haber sido que venia de
pescar / y oi musica en el rio / y yo como ya ya siempre me han contado que cuando hay
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mausica hay el duende ;no? / entonces yo me percaté y me / me cogi un frailejon / arranqué
un frailejon chiquito / y como era una chorrera altisima ahi adentro / estaba bien profundo
¢no? / cuando segui pescando no habia sino que a lo que bajé / oi la mdsica entonces /
cogi un frailejon dije “aqui esta el duende pis” / me saqué la cabeza calladito asi abajo /
y ya lo vi a un chiquito sombrerédn / estaba brincando de piedra en piedra / yo cogi y le
dejé tirando el frailejon y me vine corriendo para aca abajo / vine acd al / casi mas acé de
la Curva / que llamamos / ahi vine a parar / y de ahi yo / yo porque lo vi les he contado a
algunas personas que me han preguntado al / que si es si en verdad lo he visto “si” les
digo “yo / lo vi porque bajaba pescando y andaba solito yo alla en el paramo” [...].
(Paspuel 2018, entrevista personal; para escuchar la grabacion, revisar Anexos 1y 2)

Asi como Juan Chiles y Rosendo Paspuel recibieron un don mégico para fundar
la comunidad, estas personas que se asoman al otro mundo, como le sucedié al mayor
Pablo Paspuel, también reciben de parte de los seres del otro mundo un don narrativo para
administrar esa misma comunidad, para continuar la tarea que dejaron empezada aquellos
dos héroes fundadores. Estas personas, de tanto narrar su encuentro con los seres del otro
mundo, de tanto repetir aquel suceso impresionante que les acontecio, empiezan a adquirir
ciertas habilidades narrativas que cada vez les permiten actualizar su historia con nuevos
elementos performaticos y linguisticos que capturan la atencion de aquellos que los
escuchan con fascinacion (Mato 1992; Mandoki 2006).

Asi, poco a poco, van inscribiéndose en un discurso cultural que, a medida que
pasa el tiempo, les permite narrar todo tipo de historias sobre los seres del otro mundo: la
que vivieron ellos, la que les sucedié a otras personas de la comunidad, las que les
ocurrieron a personas de otras latitudes, las que los mayores de antes contaban, y, muy
especialmente, las historias que han escuchado sobre Juan Chiles, en el caso de los
habitantes del Resguardo Indigena de Chiles, y las que han escuchado sobre Rosendo
Paspuel, en el caso de los habitantes de la Comuna la Esperanza. “Es asi que la experiencia
discursiva de cada persona se forma y se desarrolla en una constante interaccion con los
enunciados individuales ajenos” (Bajtin 2011, 51).

Cuando estas personas se convierten en mayores, cuando llegan, mas o menos, a
la tercera edad, ese don narrativo que han estado ejecutando y perfeccionando durante
muchos afios de su vida empieza a gozar de una doble condicidn: por un lado, gana un
reconocimiento social que les permite a los mayores ser identificados como narradores
de la tradicion oral, ser identificados socialmente como personas que tuvieron el
privilegio o la desgracia de haberse asomado al otro mundo y regresar de alla sanos y
salvos, aunque marcados para siempre por esa experiencia; por otro lado, ese don
narrativo se hace merecedor del respeto y la admiracion por parte de los demas integrantes

de la comunidad, porque pertenece a alguien que, por la experiencia acumulada a lo largo
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de su vida, es poseedor de un conocimiento elevado y espiritual que puede ser catalogado
como sabiduria. Es entonces cuando el don narrativo otorgado por los seres del otro
mundo empieza a cumplir, realmente, la funcion que le fue asignada dentro de la
comunidad, la funcién de darle continuidad al proyecto iniciado por Juan Chiles y
Rosendo Paspuel.

Cada vez que los mayores narran una historia sobre los seres del otro mundo, bien
sea su experiencia o cualquier otra historia que les hayan contado, empiezan creando un
nosotros que se refiere a todos aquellos que aparecen representados en la trama de su
relato, aquella gente que integraba la comunidad en los tiempos de antes, cuando ellos
recibieron su don narrativo. Ese nosotros, al ser pronunciado en voz alta durante la
actualizacion de la narracion, pasa a integrar también, en su conjugacion, a todos aquellos
que en ese momento se encuentran reunidos escuchando. Asi, los mayores que son
narradores de la tradicion oral permiten darle una continuidad a la herencia recibida,
vincular mediante una hilaridad de sentido a la generacién de sus padres y abuelos con la
generacion de sus hijos y nietos, adherir como parte de la misma comunidad, parte del
mismo nosotros, a los muertos del pasado y a los habitantes del futuro.

Por ejemplo, el mayor Aurelio Chiles, cuando narra la historia de la sombra negra
que se le aparecio, empieza recordando gque en ese tiempo a nosotros nos robaban mucho
el ganadito; y cuando cuenta como se le aparecieron los cagones explica que la Comuna
la Esperanza nos dio a nosotros pedacitos de tierra por Machines; y cada vez que cuenta
la historia sobre el susto que sinti6 al ver la calavera recuerda que nosotros, en ese tiempo,
construiamos los ranchitos con hoja de capote para evitar el agiita de la lluvia. Asi mismo,
la mayor Pastora Paguay, cuando cuenta como escucho, patente, el llanto funesto del
guagua auca, recuerda que en aquellos tiempos el profesor que nos educé a nosotras en la
comunidad era el finado don Luis Osejo; y cuando narra como se le aparecio el caballo
de Lucifer rememora las dificultades que pasabamos nosotras por aquellos caminos
tapizados de lodo y cubiertos de ramas de guanto por los que subiamos a la montafia a
arrancar las papas; y cuando narra la historia sobre como se le presenté el chutun recuerda
que en aquellos tiempos nosotras ibamos al terreno del finado Manuel Tatamués a coger
los cherches para alimentarnos.

Esa memoria del nosotros que diseminan los mayores al narrar las historias sobre
los seres del otro mundo no solo cohesiona a los integrantes de la comunidad en una
misma herencia recibida, en una misma tradicion construida, sino que, ademas,

institucionaliza un saber politico, econémico y méagico, un saber que les muestra a todos
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los presentes durante la narracion la geografia de nuestro territorio, los montes mas
peligrosos para caminar, los sitios por donde salen los seres del otro mundo, los trabajos
que realizamos para ganarnos la vida, los rituales con que curamos las enfermedades del
espiritu, las plantas que usamos para sanar los males del cuerpo, los santos en que
creemos, los alimentos que cultivamos y la forma de prepararlos, el significado de la
frontera para nosotros, las relaciones que mantenemos con la gente del otro lado y el
modo en que debemos tratarnos. “El mito comunica lo comun, el ser-comun, [...] revela
también la comunidad a si misma, y la funda. El mito es siempre mito de la comunidad,
vale decir, es siempre mito de la comunion” (Nancy 2000, 64).

Eso es precisamente lo que hacen los mayores cada vez que ejecutan en favor de
los demaés el don narrativo que les fue concedido por los seres del otro mundo, cada vez
que narran a sus familiares y amigos las historias sobre Juan Chiles y Rosendo Paspuel:
diseminan entre todos los habitantes de la comunidad un saber politico, econémico y
magico, un saber que puede ser entendido como la carta de navegacion que orienta a todas
las personas, una semidtica que regula los signos empleados por cada individuo, una
matriz que determina la produccion de significados en los sujetos, en fin, un codigo
cultural que une a las personas del mismo modo en que el hilo de un collar atraviesa las
semillas o los mullos que lo componen, entrando y saliendo de su ser, contagiandolos a
todos con unos mismos dones que provienen del otro mundo, que buscan endeudar a los

hombres y que se endeuden entre ellos, todo para que logren asi conformar su comunidad.

—¢ Y por qué se te pone la piel de gallina? —dijo Mascarita—. ;Qué es lo que tanto te llama
la atencion? ;Qué tienen de particular los habladores?

En efecto, ¢por qué no podia quitdrmelos de la cabeza, desde esa noche?

—Son una prueba palpable de que contar historias puede ser algo mas que una mera
diversion —se me ocurrié decirle—. Algo primordial, algo de lo que depende la existencia
misma de un pueblo. Quizas sea eso lo que me ha impresionado tanto. Uno no siempre
sabe por qué lo conmueven las cosas, Mascarita. Te tocan una fibra secreta y ya esta.
(Vargas Llosa 2015, 108)

5. Colofén

A continuacion, una sintesis de las conclusiones establecidas:

o La nacion fracturd en dos partes el territorio de la frontera colombo-ecuatoriana.
El Resguardo Indigena de Chiles y la Comuna la Esperanza sufrieron un cambio

dramatico a nivel social, especialmente en lo administrativo. Su tradicion oral también
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se vio afectada: los mayores empezaron a contar de diferente modo y con distintos
contenidos las historias sobre los seres del otro mundo. Sin embargo, ese cambio que
oper0 sobre la tradicion oral no se rigi6 por el orden nacional, no fue un cambio que
ahondo la fracturacion del territorio a través de la linea blanca. Al contrario, ese
cambio produjo una sanacion de la fractura binacional, porque no contrapuso en
oposicién dicotomica las historias de ambos costados de la frontera, sino que las
integré conformando una sola y Unica historia que le devolvio al territorio su unidad

primigenia.

o La nacion instaur6 limites impersonales que se guiaron por los accidentes
geograficos y las cuencas hidrograficas. Esos limites nacionales cortaron identidades
culturales, amputaron pueblos, dividieron sistemas de significacion territorial. Las
historias que los mayores cuentan sobre Juan Chiles y Rosendo Paspuel surgieron
como una contranarrativa mediante la cual las comunidades intentaron oponerse a esa
delimitacion nacional. Su propdsito no era negar los limites asumiendo una postura
romantica o idealista, sino que mas bien pretendia replantear los criterios mediante los
cuales debian ser trazados. Desde esa contranarrativa, los limites eran validos siempre
y cuando no se levantaran para resguardar purezas ni para inmunizarse frente al otro,
sino que debian servir para demarcar identidades, sefialar sistemas de préacticas y
saberes, mostrar la circulacion de historias, tradiciones y politicas en comun. Esos
limites propuestos por la contranarrativa de la tradicion oral debian ser movibles,

adaptables, variables, siempre abiertos al contagio.

o Los limites impuestos por la nacién, bajo el discurso de la conservacion de la
pureza, resultaban muy peligrosos para la comunidad. Esos limites, al impedir el
contagio con otras comunidades, cercaban los sistemas de relaciones politicas, los
intercambios econdmicos y los mecanismos de reciprocidad. Sin ese contacto con el
mundo exterior, la comunidad quedaba encerrada en si misma, inmunizada, sometida
a un proceso de deterioro interno. La contranarrativa de la tradicion oral surge como
una alternativa que intenta paliar esas consecuencias. Los nuevos limites que propone
tienen como proposito fomentar el contagio, incentivar al intercambio, generar una
economia del don que promueva el contagio entre todos los habitantes como

mecanismo de adherencia o cohesion social.
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Cuando los mayores reflexionan sobre el don, cuando lo sacan del terreno
narrativo y lo llevan al ambito reflexivo, no lo destruyen ni lo contaminan como
piensan algunos teoricos que observan al narrador de la tradicion oral desde la
concepcion del buen salvaje. Al reflexionar sobre el don, lo que hacen los mayores es
sacarlo de lo sagrado, el Mitos, para ubicarlo en lo politico, el Logos. El don deja de
pertenecer al otro mundo, y se transforma en un criterio que regula las relaciones

sociales de este mundo.

Los mayores, como representantes del saber que produce su comunidad,
permanecen en contacto con otros discursos que operan preferiblemente desde el
Logos. Ese contacto les impulsa a generar una reflexién sobre sus practicas y
creencias, es decir, a generar una politizacion del don, a sacar sus narraciones del Mitos
para insertarlas en el Logos. Eso, sin embargo, no constituye una amenaza para los
saberes de la comunidad, porque los seres del otro mundo no son el resultado de una
operacion racional que pueda ser cuestionada o desmontada, sino que son el resultado

de una experiencia magica que es vivida y narrada por los mayores.

Cuando un ser del otro mundo le entrega un don a una persona, su proposito no es
compactarlo. Al contrario, lo que desea es que esa persona se incorpore a una economia
del don, para que asi ponga a circular, distribuya o ejecute en favor de los demés
aquello que recibio. Los seres del otro mundo, al entregar un don, lo que pretenden es
generar un contagio generalizado que cohesione la comunidad, que adhiera a sus

integrantes en una misma deuda.

Cuando alguien de la comunidad ve o percibe a un ser del otro mundo, retorna a
la comunidad con una narracién en potencia. Es como si, al asomarse al otro mundo,
hubiese recibido un don narrativo que ahora le permitird adquirir las capacidades
linguisticas y performéticas para convertirse en un narrador de la tradicion oral. Esa
persona, al narrar su experiencia con los seres del otro mundo, esta diseminando en la
comunidad el don que recibi6 del mas alla, esta impregnandolos a todos de un contagio

que los vinculara como pertenecientes a la misma comunidad.
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ANexos

Anexo 1: CD con grabaciones en audio
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En el CD que se anexa estan los fragmentos de las grabaciones que fueron citadas

en esta tesis. EI material se encuentra organizado de la siguiente manera: por cada capitulo

de la tesis hay una carpeta; dentro de esa carpeta estan los archivos de audio en formato

Wav. Esos archivos estan numerados de acuerdo con el orden en que las grabaciones

aparecen citadas dentro de cada capitulo. El titulo del archivo corresponde a los nombres

completos del narrador.

La informacion del CD esta dispuesta asi:

Capitulo primero

1.

José Hernando Cuesta Muepaz

Capitulo segundo

©CoNo~WNE

Jose Emilio Malte Perengiieza
Segundo Porfirio Paspuezan Guzman
Marcos Antonio Paspuezan Paspuel
Angel Maria Ruano Paguay

Maria Etelvina Chiles Paguay
Oswaldo Hernan Chiles Tarapués
Jose Rosalino Yanascual

Rosalino Paguay

Segundo Porfirio Paspuezan Guzman

Capitulo tercero

LN~ wWNE

Pablo Arturo Paspuel Paspuezan
Maria Etelvina Chiles Paguay

Luis Alberto Paspuel Chiles

Libio Jaime Ruano Yanascual
Marcos Antonio Paspuezan Paspuel
Pablo Arturo Paspuel Paspuezan
Marcos Antonio Paspuezan Paspuel
Marcos Antonio Paspuezan Paspuel

Capitulo cuarto
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NogakrownhE

Pastora Amelia Paguay Chiles
Marcos Antonio Paspuezan Paspuel
Pablo Arturo Paspuel Paspuezan
Marcos Antonio Paspuezéan Paspuel
Marcos Antonio Paspuezan Paspuel
Maria Etelvina Chiles Paguay
Rosendo Paspuel Duque

Capitulo quinto

Libio Jaime Ruano Yanascual

1
2. José Hernando Cuesta Muepaz
3. José Hernando Cuesta Muepaz
4. José Hernando Cuesta Muepaz
5.
6
7
8
9.
1

José Hernando Cuesta Muepaz

. José Hernando Cuesta Muepaz
. José Hernando Cuesta Muepaz
. José Hernando Cuesta Muepaz

José Hernando Cuesta Muepaz

0. Segundo Porfirio Paspuezan Guzman

Conclusiones

oL

Rosa Helena Escobar Rodriguez
Segundo Erasmo Paspuel Malte
Segundo Porfirio Paspuezdn Guzman
Pastora Amelia Paguay Chiles
Aurelio Chiles Ruano

Pablo Arturo Paspuel Paspuezan
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Anexo 2: Grabaciones de audio en YouTube

Las grabaciones citadas en esta tesis fueron subidas a YouTube, de la siguiente

manera:

e Todas las grabaciones estan incorporadas en un video.

e Ensu audio, el video reproduce las grabaciones, mientras en su imagen muestra
los datos de la persona que interviene.

e El orden de las grabaciones es el mismo en que aparecen citadas en esta tesis.

Ese orden puede consultarse en el Anexo 1.

El video se encuentra disponible en la siguiente direccion:

https://www.youtube.com/watch?v=721JVDp6RI3Y&feature=youtu.be



https://www.youtube.com/watch?v=Z1JVDp6Rl3Y&feature=youtu.be

