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Presentación. Caucanos y chiapanecos en diálogos de iniciativas de paz


El presente libro es resultado de una alianza surgida años atrás entre investigadores de la Universidad Santo Tomás (USTA) de Colombia y la Universidad Nacional Autónoma de Chiapas (UNACH) de México. En el año 2015, los editores académicos de esta obra nos conocimos en el marco de un grupo de trabajo sobre asuntos indígenas que llevó a cabo un seminario en el LX Congreso Internacional de Americanistas, que tuvo lugar en San Salvador del 12 al 17 de julio de 2015 y cuyo tema fue “Conflicto, paz y construcción de identidades en las Américas”.


Las relaciones profesionales iniciales trascendieron y permitieron una movilización académica en la que Pablo Felipe Gómez-Montañez, editor colombiano de este texto, participó como conferencista en la Feria del Libro de Chiapas y en la UNACH. Las conversaciones en torno a la paz en Colombia en el momento se enmarcaban en los diálogos de La Habana y en la posible firma de un acuerdo para la terminación del conflicto entre el Estado y las entonces Farc-EP1. El proyecto de investigación que para ese entonces el editor llevaba a cabo en Colombia lo llevó a conocer a varios militantes de movimientos políticos de izquierda que venían acompañando el proceso de consolidación de las Farc como partido político y haciendo pedagogía de los acuerdos de paz de La Habana. Esto último lo llevó a entablar una relación colaborativa con líderes del Movimiento Sin Tierra Nietos de Quintín Lame y con la comunidad indígena nasa de Caldono, Cauca, Colombia. De esta manera, se conformó un campo pertinente para estudiar y comprender iniciativas de formación política y construcción territorial.


En la consolidación de una nueva fase del proyecto, fue inevitable hacer una relación entre las luchas históricas de los movimientos indígenas caucanos y las gestadas en el territorio mexicano de Chiapas, cuna del movimiento indígena zapatista, popular en el mundo entero. Esto llevó a plantear la posibilidad de que mientras un equipo de investigación de la USTA desarrollaba su trabajo de campo en el Cauca, otro mexicano adelantaría un proceso investigativo similar en Chiapas. Por supuesto, aunque la imaginería del zapatismo perdura aún en el paisaje visual y político de San Cristóbal de Las Casas y otras zonas, la realidad chiapaneca de hoy comprende nuevos conflictos y la reconfiguración de otros por los que el zapatismo legitimó su existencia y que, pese a sus logros, nunca pudo transformar del todo: la tierra, la educación, la pobreza, el suicidio y la violencia del narcotráfico. Jorge Magaña, editor mexicano del presente libro, se identificó profundamente con la propuesta de trabajo y, de esa manera, lideró un grupo de investigadores mexicanos que llevaron a cabo trabajos de campo en Chiapas en torno a nuestra temática común.


La transversalidad entre los dos territorios y sus comunidades fue, de cierta manera, sencilla de establecer, al menos nominalmente: tanto en los escenarios de las luchas zapatistas en México como en aquellos de las luchas de los indígenas y campesinos del Cauca en Colombia se presenta una historia de hegemonías políticas que estos movimientos han buscado confrontar en un proceso que pasó de la lucha armada a propuestas pacifistas, pero sin dejar de ser revolucionarias, resistentes y reivindicadoras de la autonomía de los pueblos, y en cuyos marcos han emergido acuerdos de paz complejos que en la actualidad se afrontan de manera no violenta y mediante procesos de organización y comunicación comunitaria y estrategias de formación política y de empoderamiento pacifista. El siguiente paso fue gestionar un convenio interinstitucional USTA-UNACH.


Mediante un estudio etnográfico en dos escenarios regionales en Cauca (Colombia) y en Chiapas (México), se formuló un proyecto, del cual este libro muestra sus primeros resultados compartidos y cuyo objetivo fue analizar la concepción, las metodologías y los impactos de prácticas comunitarias y organizativas de gestión de paz por parte del Movimiento Sin Tierra Nietos de Quintín Lame y organizaciones indígenas del Cauca; así como analizar la situación de violencia que enfrentan las comunidades indígenas chiapanecas, herederas de luchas y conflictos que se posicionaron ante el mundo con el movimiento zapatista de finales del siglo XX y que actualmente afrontan renovados retos en torno a la violencia estructural que vive el estado de Chiapas. En ambos escenarios regionales, la pregunta transversal es por los procesos de comunicación y formación política para la consolidación y defensa de la paz territorial.


La metodología de trabajo incluyó conversaciones largas entre los líderes de los equipos nacionales, la participación del editor mexicano como conferencista en la USTA y la coordinación conjunta de otro simposio sobre asuntos indígenas del siglo XXI, llevado a cabo en el XLI Congreso Internacional de Americanistas, celebrado en Salamanca, España, en junio de 2018. En dicho simposio, tuvimos la oportunidad de socializar algunos avances de los equipos de trabajo que hoy, una vez culminados, hacen parte de los capítulos del presente libro. El texto se divide en dos partes: “Diálogos con Colombia” y “Diálogos con México”.


La parte o sección colombiana comienza con el aporte de Pablo Felipe Gómez-Montañez. El capítulo I, “Comunicación indígena para la incidencia política: ecos y resonancias de Quintín Lame en sus nietos”, elabora una caracterización de los habitus del líder indígena caucano que durante la primera mitad del siglo XX en Colombia impulsó la generación del movimiento indígena contemporáneo más representativo del país. A partir de sus esquemas de percepción, pensamiento y acción, el autor propone los principios desde los cuales se podría conformar un modelo de comunicación para la incidencia política desde una perspectiva lamista. Una vez define sus características y componentes, el capítulo culmina con una narrativa elaborada a partir de tres conarradores que hacen parte del movimiento que hoy se autodenomina “Nietos de Quintín Lame” para comprender la manera como sus militantes interpretan e incorporan en sus prácticas el modelo propuesto.


El capítulo II, “Construcción del indígena nasa: saberes y representaciones del pasado y del presente para la incidencia política en Caldono, Cauca”, es un texto de Juan Pablo Latorre y Juliana Quevedo. Los autores, quienes presentan los resultados de su tesis de grado en Comunicación Social, se proponen como objetivo examinar: las representaciones que la comunidad indígena de Caldono le otorga a Quintín Lame; los escenarios en los cuales se resignifica; y su relación con la incidencia política, el territorio y las prácticas culturales del indígena nasa del siglo XXI. Para ello, analizan los datos obtenidos mediante una metodología que consistió principalmente en talleres conversacionales con integrantes de una escuela radial que ayudaron a fundar en el municipio de Caldono y que fue pieza fundamental en el proceso investigativo llevado a cabo por el equipo colombiano durante los años 2018 y 2019.


El capítulo III, “Caminando la palabra: comunicación y memoria desde el pueblo nasa”, hace parte de la investigación doctoral de Patricia Bustamante. A partir de la etnometodología, la autora describe el sistema social que rige la comunidad, sus instituciones de gobierno y su organización comunitaria. Comprende que la participación en las prácticas culturales contribuye no solo a describirlas, sino también a identificar la manera como se articulan con las prácticas espirituales y a entender su significado en la vida cotidiana como un elemento aglutinante que refuerza y da sentido a la identidad individual y colectiva de los nasa; todo anclado a su cosmovisión desde la perspectiva comunicacional.


El capítulo IV es un aporte de la investigadora Sarai A. Gómez-Cáceres y se titula “Territorio, cartografías y narrativas urbanas e identidades: arte para la memoria en Caldono, Cauca”. La autora analiza las textualidades y representaciones que miembros de la comunidad nasa de Caldono identifican como elementos culturales que sustentan formas propias de construcción de paz. Estas representaciones fueron identificadas por medio de: a) metodologías colaborativas en espacios de capacitación en comunicación; y b) un trabajo etnográfico y cualitativo que incluyó recorridos por el casco urbano para identificar y analizar algunos murales artísticos elaborados por el colectivo juvenil Tullpa como estrategia de resignificación de su territorio en el marco del posacuerdo.


El capítulo V nuevamente es un aporte de procesos de investigación formativa, por lo cual las autoras, que para el momento de la investigación eran estudiantes semilleristas, presentan su texto “Las mujeres nasa de Caldono en búsqueda de autonomía política desde el emprendimiento económico: dualidad y complementariedad”. En este, Valentina Arango, Gabriela Vaca y Daniela Viveros sistematizan un proceso colaborativo en el que las mujeres indígenas de un colectivo de artesanas tejedoras contribuyeron desde su conocimiento a definir conceptos como “complementariedad” y “dualidad” como bases de la armonización de las relaciones de género en su comunidad. De igual manera, la investigación narra cómo estas mujeres conformaron una empresa con el fin de ganar autonomía económica y, de paso, transformar su lugar en el espacio de poder indígena.


El capítulo VI, “Aproximaciones a lo justo de la justicia: debates y devenires”, de Andrés García Parrado, es un aporte especial. Corresponde a una reflexión teórica y epistemológica sobre la justicia en el marco de contextos de coexistencia de diferentes formas de ejercer el derecho en busca de lo justo y de la armonía social. Hace parte de su trabajo doctoral en Estudios Sociales y esboza las premisas desde las que el investigador se pregunta por las confrontaciones y los aportes de sistemas alternativos de justicia —como el ejercido por los indígenas nasa del Cauca— al modelo dominante blanco-moderno-occidental.


La segunda parte corresponde a los aportes del grupo de investigación mexicano sobre temáticas variadas en el estado de Chiapas, pero que se vinculan con la misma búsqueda de iniciativas y narrativas sobre procesos de lucha, resistencia y activismo social en pro de la reivindicación de derechos humanos en los pueblos indígenas chiapanecos.


En la parte o sección mexicana, en el capítulo I, “De la indignidad a la indignación”, Martín Longoria y Jorge Magaña Ochoa reflexionan y toman posición manifestando que debemos tener claro que los textos de este libro dan cuenta del escenario social en el que millones de personas, habitantes chiapanecos en nuestro caso, confrontan diariamente la defensa de sus derechos fundamentales contra un Estado que los agrede metódicamente y hace de la violencia un elemento de cotidianidad en el modus vivendi de las poblaciones indígenas chiapanecas. Como seres dignos merecemos la vida, la libertad y condiciones dignas para vivir, reproducirnos y morir. Podemos determinar nuestro destino con el objetivo de respetar la dignidad humana para poder “comportarnos fraternalmente los unos con los otros”. Requerimos entonces construir una cultura que reivindique todos los derechos para todos y nos ayude a cooperar en la indignación de unos y de todos. Ningún hombre, mujer, niño o anciano, sin importar raza o color de piel, afiliación política o religiosa, merece vivir o morir en donde no quiere.


En el capítulo II, “Diversidad y exclusión educativa en Chiapas”, Jorge Luis Fidel Torres Rojas nos dice cómo la educación puede ser un elemento de justicia social si permite a las personas participar de la vida económica, social, política o cultural, en equidad de circunstancias; al igual que si permite construir una identidad y ciudadanía nacional, como el ejercicio de los derechos; o lo contrario, cuando esta no se proporciona en las mismas condiciones y calidad, como cuando se le utiliza únicamente con fines mercantiles. También, reflexiona en torno a la idea de justicia social y la educación que posibilite su alcance. En el capítulo III, “Los desplazados”, Marcos Girón Hernández parte de una mirada histórica de los desplazados que nos permita ubicarnos en el contexto y la problemática padecida y sufrida por pueblos enteros en este contexto sociohistórico.


José Bulmaro González en el capítulo IV, “Normalización de la violencia en niños y niñas de la escuela primaria Cuauhtémoc, Chiapas, México”, nos presenta cómo una organización de la sociedad civil, SYJAC-FUNDEHCO Asociación Civil, contribuye a la reconstrucción del tejido social en la periferia norte de San Cristóbal de Las Casas, Chiapas, México. Dicha organización ha iniciado esfuerzos para la promoción de una cultura de paz y no violencia, en diferentes espacios y con una población diversa. En esta ocasión, el estudio se centra en la experiencia con niñas y niños de primaria de 11-12 años de edad para la prevención de la violencia.


En el capítulo V, “Violencia en el proceso de enseñanza-aprendizaje desde el punto de vista del estudiante universitario”, Flor Ivett Reyes Guillén nos adentra a la forma en que la violencia puede entenderse como el uso intencional de la fuerza física, amenazas contra uno mismo, otra persona, un grupo o una comunidad que tiene como consecuencia (o es muy probable que tenga como consecuencia) un traumatismo, daños psicológicos, problemas de desarrollo o la muerte. Es un problema complejo, porque es uno de los fenómenos cuyos antecedentes psicosociales se originan y repercuten en la convivencia entre hombres y mujeres, entre niños y adultos, entre ancianos y jóvenes: es decir, entre los fuertes y los débiles, teniendo en cuenta que la fuerza física no es la única medida de ser fuerte o débil, pues hay distintas formas de agresión y maltrato. Además, es un tema complejo porque se produce en el ámbito doméstico y en el público, y es un tema y una preocupación actual en la medida en que atañe al orden social en el sentido más amplio de la palabra. Dentro del ámbito educativo, la generación de actitudes proveerá herramientas para hacer frente a eventos de violencia, como labor preventiva de manifestaciones como bullying o violencia intrafamiliar.


Por último, la investigadora Paola Ortelli, en el capítulo VI, “Profesionistas indígenas, participación y ciudadanía”, reflexiona a partir del análisis de un estudio de caso en los Altos de Chiapas, México, sobre las formas de participación y las prácticas de ciudadanía de hombres y mujeres profesionistas de un municipio tsotsil de los Altos de Chiapas. Después de presentar algunos de los antecedentes teóricos fundamentales sobre los conceptos de participación y ciudadanía, analizará las prácticas de participación implementadas por un grupo de profesionistas tsotsiles en el municipio de San Andrés Larráinzar, reflexionando más ampliamente sobre su impacto en la relación con el Estado, las comunidades y las diferentes formas de ejercicio de la ciudadanía.


Con este texto buscamos no solo presentar los resultados de una alianza investigativa binacional y birregional, sino también contribuir al fortalecimiento de la Red Latinoamericana de Trabajo sobre Asuntos Indígenas.


PABLO FELIPE GÓMEZ MONTAÑEZ


JORGE MAGAÑA OCHOA


Editores académicos


 


1 Fuerzas Armadas Revolucionarias de Colombia-Ejército del Pueblo.





PARTE I


DIÁLOGOS CON COLOMBIA





Comunicación indígena para la incidencia política: ecos y resonancias de Quintín Lame en sus nietos


PABLO FELIPE GÓMEZ MONTAÑEZ



Introducción


Desde que intercambié datos de contacto con Julio Pascué, principal colaborador de nuestra investigación en la comunidad indígena nasa de Caldono (Cauca), dos detalles llamaron mi atención. En primer lugar, su usuario de correo electrónico: el-incorregible-nasa. En segundo lugar, la imagen de su perfil de WhatsApp. Ambas representaciones estaban, sin duda, vinculadas. Ser “incorregible” le permitía presentarse a sí mismo como un espíritu rebelde, confrontador del orden, retador; y al conocerlo cada vez más como persona, como un personaje supremamente carismático. De igual forma, su perfil mostraba a un hombre de pelo largo, con ruana, mirada fija hacia el lente de la cámara —que bien sabemos es la prolongación de quienes somos sus espectadores—, retándonos, mostrando su rebeldía, confrontando el orden y resaltando su carisma mediante un tabaco grueso que sostiene en un costado de su boca entreabierta. Sin embargo, la imagen no mostraba a Julio, sino a quien seguramente es uno de sus referentes: el “indio” Quintín Lame.


En tanto registro de su segunda gran captura, la fotografía original (figura 1) muestra al líder indígena nasa de la primera mitad del siglo XX, Manuel Quintín Lame Chantre, acompañado de algunos miembros de su banda. Fue tanta su fama y carisma, que incluso los policías que lo capturaron posaron junto a él mostrándose más como seguidores que como enemigos. Sin embargo, la imagen que Julio tomó como perfil para autopresentarse no correspondía con la original, pues esta última fue modificada de manera tal que Quintín Lame fue resaltado con colores respecto a sus acompañantes, quienes conforman un fondo difuminado. Su ruana parece prolongarse en la imagen de una montaña y un nevado. Al rastrear esta versión, supe que corresponde al afiche publicitario del documental titulado Quintín Lame, raíz de pueblos, dirigido por Pedro Pablo Tatay (figura 2). Dicha intertextualidad visual también evidencia una prolongación histórica y simbólica de este personaje, que también merece una metáfora auditiva: la voz del indio Lame resuena como un eco hoy y más cuando su carácter primordialmente oral es algo que caracteriza a la memoria indígena nasa.




Figura 1. Captura de Quintín Lame


[image: Images]

Fuente: http://palabrasalmargen.com/edicion-16/jose-gonzalo








Figura 2. Imagen de película documental de Pedro Pablo Tatay


[image: Images]

Fuente: Arévalo (s. f.).





Julio Pascué, “el incorregible nasa”, nos recogió a una colega y a mí en la mañana de un domingo de agosto. Llegó al único hotel de Caldono en una camioneta propiedad de su tío, quien es una figura política local muy reconocida. El plan inicial era acompañarlo a una reunión de pedagogías de los acuerdos de paz entre el Gobierno de Colombia y la guerrilla de las Farc-EP. Julio, como miembro de la Consejería de Pueblos Indígenas (Conpi) participante de los diálogos de La Habana, Cuba, debía cumplir su misión de apoyar el proceso de paz y que sus principios fueran comprendidos y aprehendidos por las comunidades indígenas del Cauca. Sin embargo, ese día se celebraban las fiestas de Jambaló, razón por la cual dicho encuentro fue cancelado. Mi colega y yo no tuvimos más remedio que unirnos a la pequeña comitiva que en aquella camioneta se dirigía al municipio de Silvia, hizo una parada para que comiéramos arepas con aguapanela, y seguir hasta Jambaló.


Antes de salir de Silvia, una pareja amiga de Julio nos regaló una botella de chirrinchi casero, bebida alcohólica destilada de panela similar al aguardiente. A medida que los pasajeros y el conductor de la camioneta compartíamos la bebida, Julio contaba anécdotas de su trasegar como militante del Movimiento Sin Tierra Nietos de Quintín Lame (en adelante MSTNQL). Sus palabras alternaban narraciones amenas, discurso político, humor chabacano y hasta espiritualidad, pues al abrir la botella regó un poco por su ventana (izquierda) y me indicó hacer lo mismo por la mía (derecha) para brindarle chirrinchi a “los ancestros”. En el camino, nos detuvimos unos minutos en el lugar conocido como El Peñón. Bajamos del vehículo y nos dirigimos hacia una piedra grande y plana que se destacaba en el paisaje. Supimos que en tal piedra Juan Tama De la Estrella, histórico cacique nasa del siglo XIX, y de acuerdo con la oralidad manifestada por Julio, “repartió los títulos de los cinco grandes resguardos del Cauca”: Jambaló, Vitoncó, Caldono, Quichaya y Pitayó. Precisamente, en Manuel Quintín Lame resonó la labor heroica de Juan Tama, de quien decía ser su ancestro. Las luchas de Quintín Lame, al igual que las de Tama, tuvieron como principio y eje central la recuperación de tierras. Hoy día, en quienes se hacen llamar sus nietos, resuena su imagen y labor.


La tesis central, y por ahora expresada de manera general algo imprecisa, es que al revisar las formas en que miembros actuales del MSTNQL narran la historia del movimiento y su vinculación, se pueden evidenciar ecos y resonancias de elementos que han sido interpretados como centrales por parte de la academia y los públicos políticos respecto al trasegar y la lucha de Quintín Lame. Particularmente, tales ecos y resonancias giran en torno a la interpretación histórica como comunidad de sufrimiento, la recuperación de tierras y la formación política.


En primer lugar, cuando revisamos las formas en que miembros del MSTNQL narran la historia de su vinculación al movimiento mientras interpretan históricamente la razón de sus causas y luchas, se puede notar que existen ecos y resonancias del pensamiento y accionar de Quintín Lame en dichas narrativizaciones. Tales ecos y resonancias corresponden a ideas, discursos, imágenes y concepciones generales que parecen explicar y caracterizar la movilidad social indígena en el Cauca y que se relacionan directamente con el trasegar de Quintín Lame como fundador del movimiento moderno indígena en Colombia. Pero aunque las relaciones podrían dar a entender que ciertas formas de proceder y de pensar son originarias y aportadas por este líder, la verdad es que podemos inferir que reflejan modos de pensar originarios y propios de las comunidades y acumulan aprendizajes centenarios que, seguramente, Quintín Lame potenció y encaminó para lograr un modelo de ejercicio político indígena. Nuestro propósito es identificar cómo, en esos marcos de acción y de interpretación histórica, podemos caracterizar lo que significa una comunicación para la incidencia política desde el lamismo contemporáneo que se mimetiza en el rol de líderes indígenas nasa en Caldono, que desde su militancia inciden en sus propuestas y tomas de decisiones como integrantes de cabildos indígenas y de las organizaciones indígenas oficiales como el Consejo Regional Indígena del Cauca (en adelante Cric).


Este propósito, que más bien corresponde a una propuesta muy preliminar, lo desarrollaremos bajo las siguientes apuestas y premisas. En primer lugar, elaboraremos una narrativa histórica del trasegar de Quintín Lame que busca no profundizar en su discurso, filosofía y/o ideología, pues ya existe un estado del arte extenso al respecto, sino identificar en dicha historia aquellas características de su accionar que puedan acumularse y organizarse a manera de capitales y habitus que permitan hablar de un campo de comunicación e incidencia política inspirado en las competencias comunicativas de Quintín Lame y propuesto por el movimiento indígena naciente en el Cauca y Tolima. En segundo lugar, buscamos comprender de qué manera podemos encontrar similitudes, diferencias y/o reinterpretaciones que dejen ver que existen continuidades entre el trasegar de Quintín Lame y quienes en la actualidad se definen como herederos de su pensamiento y legado.


De esta manera, el primer apartado de este capítulo nos permite proponer y elaborar una caracterización de lo que sería un campo de comunicación para la incidencia política desde una revisión teórica que atraviesa los estudios de comunicación política y la comunicación para el cambio social. El segundo apartado propone retomar algunos aspectos relevantes de la vida y trasegar de Quintín Lame, con el fin de identificar y definir los componentes de la comunicación política que puso en práctica y que de alguna manera hacen parte de su propuesta pedagógica-política-indígena. El tercer apartado desarrolla una narrativa a partir de fragmentos de las historias de vida de tres integrantes actuales del MSTNQL, con el fin de identificar la manera en que tales características resuenan en sus discursos y prácticas como militantes del lamismo contemporáneo. Como conclusión, buscamos elaborar un modelo preliminar de comunicación para la incidencia política desde la perspectiva indígena militante de nuestros colaboradores en Caldono, Cauca.


Comunicación y política: hacia las ciudadanías emancipadas


Proponer un campo de análisis de comunicación para la incidencia política desde las prácticas comunicativas y organizativas que caracterizaron la lucha política de Quintín Lame implica tres pasos que desarrollaremos brevemente en este apartado. En primer lugar, comprender de qué manera el campo de la comunicación política ha venido transformándose para pasar de un modelo comunicativo instrumentalista a otro que dialoga con una perspectiva de la comunicación social en el marco de los movimientos sociales y, consecuentemente, de la comunicación para el cambio social. En segundo lugar, justificar por qué hablar de “campo” y destacar las principales ideas teóricas y conceptuales de Pierre Bourdieu, autor en el que nos basamos para ello. En tercer lugar, identificar desde el estado del arte sobre los estudios de la vida y obra de Quintín Lame aquellos principios que podríamos definir como directamente relacionados con esta apuesta epistemológica.


La publicación del icónico libro Political Behaviour (Eulau et al., 1956) a mediados del siglo XX significó para autores como Dan Nimmo y Keith Sanders (1981) el origen del campo de estudios de la comunicación política, la cual fue definida de manera general como un proceso “mediador” entre las instituciones gubernamentales y los públicos-electores. María José Canel (2006), en su estado del arte sobre la historia de este campo teórico, caracterizó su constitución durante la segunda mitad del siglo XX como una apuesta enmarcada en el modelo clásico lineal y funcionalista de la comunicación social. En ese orden de ideas, su dimensión comunicativa se relacionaba principalmente con el intercambio de mensajes y símbolos entre quienes participan en áreas políticas. Por otra parte, la dimensión política se evidenciaba en los efectos o las consecuencias, esperados o no, de los procesos de intercambio de información en los sistemas políticos.


La crítica de Canel a la tradición académica de la comunicación política se centra en que los autores fundadores suelen excluir a otros actores que no necesariamente ostentan el poder político: oenegés, asociaciones profesionales, comunidades o simplemente ciudadanos. También, critica que limitan la comunicación a los mensajes planeados estratégicamente con efectos en el receptor, sin tener en cuenta que otros escenarios de diálogo, charlas informales sin mayores intenciones y hasta una carta sean parte de la comunicación política. Así mismo, afirma que la comunicación política debe ampliar sus mensajes e integrar aquellos no explícitos que hacen parte de los contextos culturales de las comunidades, así como ampliar su definición de esfera pública hacia aquellos actores no susceptibles de ser elegidos en cargos de poder (Canel, 2006, p. 22); por eso, se alinea con una definición en la que la comunicación dinamiza el sistema político mediante el intercambio de demandas y decisiones entre todos los miembros de una sociedad.


Adelantándonos un poco, consideramos que el espectro de escenarios comunicativos de la comunicación política debe ampliarse hasta cubrir incluso aquellos donde se transmite y se reproduce la cultura como matriz de lo político. De esa manera, el “espacio público” es aquello conformado por una amplia y compleja red de instituciones y procesos de comunicación, lo que a nosotros nos lleva a preguntarnos si acaso la comunicación política no habrá devenido comunicación para la inclusión en lo público o para el desarrollo y el cambio social. Responder esta inquietud implica revisar cuáles fueron los principales virajes del campo comunicativo en América Latina durante la segunda mitad del siglo XX.


En el marco de lo anterior, como reacción crítica al modelo desarrollista venido de los países del Norte y a una visión instrumentalista de la comunicación, desde América Latina, y a partir de los años sesenta, emergió uno de los paradigmas más recientes de la comunicación social, denominado “para el cambio social”. Este paradigma apuesta por procesos de diálogo y debate, basado en la tolerancia, el respeto, la equidad, la justicia social y la participación activa de los ciudadanos, quienes se “apropian” de la gestión y creación del proceso comunicacional que involucra la participación comunitaria (Gumucio, 2011). En suma, el viraje que hizo posible la emergencia de este campo de estudios se sustentó en dos transformaciones hechas tanto en lo político como en lo comunicativo. Según Rodolfo Gómez (2015), el paso de las dictaduras a las democracias en lo primero estuvo correlacionado con el paso de los enfoques en procesos de emisión a los de recepción en lo segundo, con lo cual las “ciudadanías” tomaron el lugar central de la comunicación y la política. Estas transformaciones se materializaron a lo largo del último cuarto del siglo XX.


Con los gobiernos autoritarios del Cono Sur de América Latina, las políticas nacionales de comunicación (PNC) se convirtieron en el foco principal de la relación entre la comunicación y la política, y se caracterizaron por ser unas funciones limitadas y supeditadas al ámbito burocrático estatal. En esa medida, con la caída de las dictaduras y sus PNC, la palabra “democracia” fue incluida en el ámbito intelectual con aras de incidencia política. De la misma forma, los “receptores” tomaron un rol más activo en los procesos de comunicación. Como resultado, hubo un desplazamiento conceptual de la pregunta de investigación en comunicación política de los años setenta “[…] por las políticas públicas nacionales y estatales de comunicación de masas hacia otra por unas políticas culturales que debían desarrollarse en el seno de la sociedad civil” (Gómez, 2015, p. 47). Consecuentemente, la participación se convirtió en un concepto clave de la teoría comunicacional y de las apuestas por Estados verdaderamente democráticos. Para Fernández de Mantilla (1999), este viraje fue tan relevante que hoy día, casi que por antonomasia, un Estado se considera más o menos democrático de acuerdo con la mayor o menor posibilidad de contar con canales de participación popular.


La lectura que hacemos de esta tesis nos lleva a afirmar que la participación popular se puede volver participación política —o al menos incidir políticamente con mayor grado— en la medida en que la sociedad civil logre transformar las condiciones de acceso a aquello que considera como altamente valorado para garantizar su bienestar. Sin embargo, la autora nos invita a no olvidar que, en últimas, la repartición de valores siempre está atravesada por el poder y la autoridad. Así, define la “participación política” como:


[…] el conjunto de actividades, interacciones, comportamientos, acciones y actitudes que se dan al interior de una sociedad en forma individual o colectiva por parte de individuos, grupos, partidos e instituciones, las cuales van dirigidas a explicar, demandar, influir o tomar parte en el proceso de decisiones políticas o […] en el reparto autoritativo de valores. (Fernández de Mantilla, 1999)


A su vez, nos invita a tener en cuenta que la participación es un asunto “multidimensional” en la medida en que no solo incide en lo político, sino también en ámbitos sociales y económicos. Sin embargo, para los años noventa, el neoliberalismo y el neoconservadurismo primaron en los Gobiernos de América Latina y el “mercado” se fortaleció como la clave para que la economía reprogramara la política. De esta manera, las ciudadanías ya no solo se forjaban como actores de lo político, sino también como públicos y consumidores.


Como resultado, a la política y a la economía de mercados se les exhorta sincronizarse en sus ritmos y velocidades de avance, así como sintonizarse en su forma de aglomerar identidades ciudadanas en el marco de Estados neoliberales. Sin embargo, esto no se da del todo y se le suma, según autores como Jesús Martín Barbero y Omar Rincón, un entrelazamiento entre la política y las ciudadanías por medio de “anacronías” muy marcadas, pues lo que presenciamos hoy es el “surgimiento de actores nuevos […] [que] introducen en la política […] demandas viejas y también muy novedosas, y todo eso abre brechas en la vieja rutina de la política” (2015, p. 21). En otras palabras, emergieron ciudadanías producidas por el Estado, otras por los mercados, otras fuera de ambos y, por supuesto, se transformaron y renovaron en sus cruces e intervalos. Por tanto, los cambios políticos y económicos de alcance nacional y global en América Latina durante los ochenta y los noventa les dieron cabida a diferentes actores sociales “que tenían muy claro que a la palabra política había que añadirle la palabra cultura”1 (Villamayor, 2015, pp. 229-230).


Las ciudadanías, entonces, se convirtieron en el “nuevo modo de estar juntos”, lo cual rehace, recrea y reinventa los sentidos de lo político tanto en el plural de las acciones como en el sentido de la política. Esto obliga a repensar la relación entre la comunicación y la política:


Entonces la comunicación intermedia la política en un doble movimiento: pudre la política para poder volver a llenarla de sentido, del sentido que orienta la acción de los ciudadanos justo en la medida en que sacan a la luz las nuevas contradicciones de la política. La comunicación emerge de la acción ciudadana […]. (Martín Barbero y Rincón, 2015, p. 22)


La comunicación política, por tanto, también se transforma, pues ya no se centra en los medios de información que informan y seducen a los militantes y electores, sino en los procesos comunicativos que sean capaces de potenciar el nuevo sentido que adquiere el estar-juntos de la gente del común (Martín Barbero y Rincón, 2015). Además, la comunicación política debe vincular de manera complementaria la información y la comunicación. Autores como Wolton (2010) consideran que la primera marcó el paradigma político y comunicativo del siglo XX al heredar de la modernidad públicos homogéneos, mientras que la segunda marcó el del siglo XX al plantear retos basados en las “relaciones”, alteridades y comprensiones; ambas deben colocarse como dimensiones complementarias y no opuestas, afirma, pues siempre han constituido la base de procesos de emancipación individual y colectiva. Desde el campo de las ciudadanías, la apuesta de un enfoque complementario es la de “apostar por compartir lo que se tiene en común, así como aprender a gestionar las diferencias que nos separan” (Wolton, 2010, p. 13).


Este enfoque académico y político, que compartimos en nuestro trabajo investigativo, parte de concebir a la ciudadanía como el eje central de las transformaciones sociales, y por eso, a partir de la tradición de estudios de los movimientos sociales y de estudiosos como Chantal Mouffe, el ciudadano es considerado “sujeto político” en la medida en que interacciona con una serie de relaciones fuertemente ancladas a sus lugares de acción, desarrollo y enunciación, y que en ese marco de relaciones aplica ciertos poderes simbólicos, culturales y económicos para aportar transformaciones a su comunidad y entornos que se acerquen más a su visión de futuro, a su utopía. De ahí que la ciudadanía se tome no como sujeto, sino como adjetivo, en cuanto “cualifica” (Rodríguez, 2011). Para nosotros, esta premisa teórica se relaciona directamente con el empoderamiento pacifista, con lo cual una comunicación para el cambio social deviene en comunicación para la paz, apuesta central epistémica de esta investigación.


En el marco de la paz imperfecta, se propone la teoría del empoderamiento pacifista como un doble sentido: primero, la toma de conciencia de las capacidades que tiene cualquier ser humano y comunidad para transformar pacíficamente los conflictos; y segundo, que en todo espacio personal, público y político cualquiera se ocupa de la solución pacífica de los conflictos, de la satisfacción de necesidades y del desarrollo de capacidades (Muñoz y López, 2000; Comins, 2002; Muñoz, 2015). En este último punto, se apuesta por la formación de “subjetividades políticas para la paz”, definidas como procesos de formación de sujetos libres, autónomos y críticos que, mediante procesos de socialización política, logran transformar fenómenos sociales.


En dichos procesos se aplica, además de dimensiones afectivas, creativas y políticas, una dimensión comunicativa que se sustenta en dos puntos principalmente: una socialización política que se alcanza mediante el intercambio simbólico y actos comunicativos intersubjetivos integrales, y un lenguaje compartido como constructor de realidades y potenciador de mundos posibles y proyectos políticos colectivos (Loaiza de la Pava, 2016). De ahí que en las agendas contemporáneas de comunicación y pedagogías de paz se hace énfasis en la apuesta por procesos dialógicos y de relación social, lo que vincula el campo teórico de la comunicación para el desarrollo y el cambio social con la educomunicación popular, en un intento por lograr la formación de sujetos autónomos y libres (Ortiz y Perdomo, 2011).


La autonomía, principio fundamental de una ciudadanía emancipada, se exige no solo en la arena de la participación e incidencia política, sino también en las relaciones de poder que subyacen en las prácticas investigativas. En estas, “[…] se da cuenta no solo de una noción significativa elaborada por un grupo de expertos, se habla de perspectivas construidas por sujetos singulares y en la situación histórica cuyos narradores son sus protagonistas” (Villamayor, 2015, p. 217). De esta manera, los llamados grupos “emergentes” y “marginados” adquieren un lugar de enunciación en lo político y en las ciencias sociales: “Lo que se pretende es aprehender de qué está hecha la conflictividad social y la producción colectiva de un conocimiento atravesado por luchas de transformación. Se trata de epistemologías que son al mismo tiempo aprendizaje político” (Villamayor, 2015, p. 218).


Por lo tanto, nos alineamos con una apuesta por una comunicación para el cambio social que devenga en comunicación para la incidencia política en la medida en que busque: a) historizar las experiencias, b) identificar los conceptos que surgen a partir de ellas, c) objetivar a los actores, sus procesos y a los mismos investigadores que hacen parte de tales experiencias, y d) elaborar tramas de la productividad emancipatoria (Villamayor, 2015). Eso precisamente pretendemos a continuación: identificar tramas narrativas a partir de ecos y resonancias de la historia lamista que se concretan a manera de formulaciones e ideas que permiten, por un lado, elaborar conexiones históricas entre la vida de Quintín Lame y la de militantes del movimiento contemporáneo que toma el nombre de sus nietos y, por otro, consolidar principios que definan una comunicación para la incidencia política desde sus discursos y prácticas que pueden leerse como emancipadoras.


Comunicación política desde el ideal lamista: bases para la conformación de un campo


Para afirmar que es posible definir una comunicación para la incidencia política desde una perspectiva indígena lamista, es necesario fundamentarla en cuanto campo. Para ello, nos alineamos con la teoría de la práctica social de Pierre Bourdieu y, en consecuencia, vemos los escenarios donde las ciudadanías (como las indígenas) buscan incidir políticamente como “espacios sociales de poderes simbólicos”. En un artículo icónico publicado a finales de los ochenta, titulado Social Space and Symbolic Power, Bourdieu (1989) resume su teoría y sus principales conceptos. Revisemos brevemente aquellos aspectos que conforman nuestro punto de partida para definir nuestro campo.


Los campos son conjuntos o redes de relaciones estructuradas en los que se evidencian distancias sociales entre los agentes que ocupan una posición dentro de estos. Tales distancias son marcadas de acuerdo con la repartición desigual de capitales económicos, sociales, culturales y simbólicos. Además de tener una posición en el campo, los agentes disponen de unos habitus, los cuales corresponden a esquemas de percepción, pensamiento y acción que son transmitidos a los agentes durante su trayectoria de vida y definen las reglas que gobiernan los campos. Los poderes simbólicos, entonces, se dan cuando los agentes entran en conflictos, alianzas, acuerdos y disputas entre ellos para lograr que sus esquemas sean los que definan las reglas del campo (Bourdieu, 1989).


Además de los anteriores conceptos y sus relaciones, Bourdieu (1989) propone una visión epistemológica y metodológica que se resume así: estudiar los poderes simbólicos implica aplicar dos visiones conjugadas; esto es, una estructuralista u objetivista, en la que se identifique cómo desde su desarrollo histórico un campo o espacio social se conformó con sus posiciones de poder, y otra constructivista o subjetivista, en la que se rastrean las agencias y transformaciones que van reestructurando el campo a medida que nuevos capitales se valoran y, en consecuencia, permiten que los agentes cambien su posición en el campo.


Acorde con lo anterior, las comunidades indígenas han ocupado históricamente una posición de dominados y subyugados. La toma de conciencia de tal posición ha sido el punto de partida de identidades comunitarias indígenas de todo el continente americano que devinieron identidades políticas. En el caso de las comunidades indígenas del Cauca basadas en el pensamiento lamista, que dieron origen con sus luchas al movimiento indígena moderno colombiano, podemos definir cuatro etapas de su trasegar hacia un estatus de validez política.


Históricamente, la figura de Lame surge en lo que se denominó “La Quintinada”, un periodo comprendido entre 1910 y 1921 en el que comenzaron los procesos de recuperación de tierras por parte de indígenas caucanos para hacerle frente al sistema colonialista y hacendatario de la región. Desde 1916, “[…] se comenzó a usar el apelativo de la ‘Quintinada’ por parte de las élites políticas y económicas regionales y nacionales para integrar discursivamente la tolerancia paternalista, la trivialización de la lucha indígena y la criminalización de la protesta” (Espinosa, 2009, p. 28). Se caracterizó, además, por ser una etapa en la que Lame acudió a más vías de hecho y a estrategias de confrontación física directa para movilizar a sus seguidores en pro de la recuperación de territorios.


La segunda etapa corresponde al “lamismo”, periodo comprendido entre 1922 y 1967 en el que Lame lideró políticamente gran parte del movimiento indígena y que sus “herederos” asumieron como base histórica para continuar la lucha. Sin dejar de lado las recuperaciones de tierra y las confrontaciones, fue un tiempo en el que primó el uso de estrategias discursivas y jurídicas para consolidar un movimiento social y político indígena en el sur del país. La tercera etapa comienza con las herencias del pensamiento lamista, materializadas, luego de la muerte de Lame, en el surgimiento del Cric y del Consejo Regional Indígena del Tolima - Crit (década de los setenta), así como del Movimiento Armado Quintín Lame - MAQL (década de los ochenta). Se caracteriza por un desarrollo paralelo y luego secuencial de la lucha política (mediante la conformación de partidos) y la lucha armada (guerrillera).


Finalmente, la cuarta etapa la marca la consolidación del MSTNQL (primera década del siglo XXI) y muestra una secuencia de luchas basadas en la organización comunitaria, la confrontación interna del movimiento indígena y la revitalización histórica constante de los principios lamistas, con lo cual afirmamos los ecos y las resonancias de este líder en militantes contemporáneos. Para ello, pondremos en diálogo las experiencias de vida relatadas por actuales miembros del MSTNQL con las del propio Quintín Lame.


A continuación, presentaremos cómo Quintín Lame articuló estrategias comunicativas de pedagogía, convocatoria, organización, resistencia y luchas legales en pro de lograr una validez política de las causas indígenas. En otras palabras, identificar cuáles disposiciones (habitus) y capitales culturales y simbólicos lograron acumular la valoración necesaria para que los sujetos políticos indígenas lograran constituirse como interlocutores válidos ante el Estado para su inclusión como ciudadanos. Nuestro propósito no es elaborar en profundidad una nueva historia acerca de este líder y pensador indígena, pues ya existen varias producciones muy importantes al respecto. Lo que buscamos es elaborar una narrativa de la vida de Lame a partir de fuentes secundarias2, pero no tanto a partir de eventos coyunturales, sino de sus prácticas de formación, expresión, convocatoria, organización, movilización, pedagogía y dirigencia, que nos permitan consolidar una primera caracterización de la comunicación indígena para la incidencia política (CIIP) desde una visión lamista.


El primer componente que identificamos de una CIIP es una estructura cognitiva natural. Para quienes han analizado la obra intelectual de Lame, principalmente su icónico libro Los pensamientos del indio que se educó dentro de las selvas colombianas (Lame, 2004)3, la experiencia se obtiene en la vida y en cuanto proceso cognitivo hay un ahorro de mediaciones, es decir, de traducciones y transposiciones. En otras palabras, ocurre un entrelazamiento del cuerpo con el mundo, pues solo se necesita estar en pleno contacto con la naturaleza para adquirir el conocimiento universal. Bajo esta premisa, Lame afirmó una capacidad propia del nativo americano de poseer un conocimiento que está por encima del occidental y, en consecuencia, de legitimar y validar su lucha histórica, cultural y política.


Dicha validación tiene lugar sobre la base de que el indígena es un sujeto que, a diferencia del blanco, vive y comprende la armonía al entender cómo funciona el equilibrio del mundo. La “armonía”, como condición de la ley natural, corresponde a “[…] un orden primigenio que establece relaciones simétricas entre los seres […] es una norma fija y constante impuesta por una voluntad superior por la cual los seres se organizan para un fin que hace que se fundan en la naturaleza del ser” (Romero, 2004, p. 124). Esta ley natural se proyecta y materializa en la “costumbre”, particularmente en la de “estar” o poseer la tierra por parte del indígena (Romero, 2004, p. 125). Es decir que por “costumbre”, por transmisión generacional, el indígena accede a la “educación natural” como una “disposición para percibir el mundo, una intuición, un estado de conciencia o, incluso, el conocimiento de la correcta interpretación de los eventos” (Romero, 2004, p. 117). Esto le permite no solo acceder a los principios regidores de las relaciones entre los diferentes elementos del cosmos, sino además entender su historia en términos de las causas de los desequilibrios producidos en el espacio a lo largo del tiempo.


En otras palabras, la experiencia se obtiene en el contacto cuerpo-territorio (Naturaleza) y se transmite de boca a oído mediante la oralidad como campo principal de la transmisión de información y formación indígena. Seguramente bajo estos principios fue que durante varios talleres y conversaciones que tuvimos con miembros de la comunidad indígena nasa San Lorenzo de Caldono, comprendimos que cuando se les pregunta por sus procesos de formación política, es recurrente que se refieran a principios básicos de su cosmovisión. Según esta, son hijos del rayo; en la tullpa o fogata de tres piedras, que representa a la familia (padre, madre e hijo), comienza la educación natural-familiar mediante la transmisión de la memoria; el rombo representa el territorio y la espiral es lo que conecta y traza el caminar del indígena en su proceso de formación que atraviesa cada uno de los espacios y elementos que conforman la cosmología nasa. De ahí que la espiral, el rayo, el rombo y la tulpa sean imágenes que suelen proponer cuando se les invita a representar lo que para ellos significa la comunicación y la educación indígena.


Sin embargo, Lame construyó su idea de la educación natural fusionando la cosmovisión propia indígena con discursos occidentales. De ahí que haya logrado apelar estratégicamente a la ley natural o la ley del blanco para defender sus causas; que haya integrado la narrativa histórica a las circunstancias políticas de su época y que en su discurso haya mezclado estructuras discursivas mesiánicas, míticas propias de lo indígena, el catolicismo y hasta el pensamiento occidental basado en el derecho canónico y las ideas tomistas. Consecuentemente, el ideario lamista es, de cierta forma, una reelaboración de la mitología nasa que, como lo afirmó Rappaport en su momento, se identifica como “interpretaciones indígenas de materiales históricos […] eran elaboraciones y transformaciones de la verdad histórica […] basadas en información escrita y en distintas experiencias” (2000, p. 23). El conocimiento es fruto de la experiencia directa y para Lame esta tiene dos fuentes: la propia vida personal y, por extensión, la Naturaleza en cuanto maestra y matriz principal donde se entrelazan los conocimientos primigenios del indio con aquello tomado de los modelos discursivos y cognitivos de Occidente. Al interpretar lo que se ha escrito sobre su vida y obra, se destaca que el conocimiento político y jurídico de Lame se forjó de esa manera “natural”.


Nació en 1883, en el sitio El Borbollón (Cauca), hacienda La Polindara, que en 1894 se anexó a la hacienda San Isidro (Espinosa, 2009). Cultivó la parcela de su padre, don Mariano Lame, en San Alfonso, municipio de Coconuco, Cauca (Castillo, 2004). En 1901, a los 18 años, se enroló en el Ejército y recibió del general Carlos Albán la enseñanza de la escritura y de la importancia del conocimiento de la historia y las leyes como fundamentos de la justicia (Fajardo, 1999; Espinosa, 2009).


En Lame resonaba haber crecido con un padre terrazguero. La terrajería configuró, hasta bien entrado el siglo XX, una de las formas de explotación más despiadada con base en la servidumbre y la obediencia de indios sin tierra hacia blancos hacendados. Prácticamente fue una expresión de la esclavitud y el dispositivo principal que en el Cauca permitió la denominada “proletarización” del indígena (Fajardo et al., 1999)4. Para 1900, el problema de la falta de tierras era muy significativo, sobre todo para los indígenas. Colombia tenía aproximadamente al 85 % de la población residiendo en la ruralidad y el 90 % de esta no tenía tierra propia, sino que vivía como agregada, arrendataria, terrajera o como trashumante (Fajardo et al., 1999, p. 74). Con un antecedente enmarcado en la disolución de antiguos resguardos, el indígena se convirtió en campesino y su cultura comenzó a diluirse al no tener en el territorio y en comunidades autónomas la base de la vida y la memoria comunitaria.


Para Lame, dicha situación correspondía a una violación de la ley natural, pues cuando la relación indígena-territorio se rompe o afecta, ocurre una desarmonía en el plano natural y primigenio que se refleja y sustenta en la historia del despojo de tierras a las comunidades originarias de Colombia y América. Al tener en cuenta esta afirmación, podemos comprender por qué la motivación inicial y central de Quintín Lame fue la defensa territorial —la lucha por los resguardos indígenas— y la consolidación de un cuerpo común de valores que definiera una cultura indígena que parecía estarse diluyendo.


Para la antropóloga Mónica Espinosa, el “trasegar” de Quintín Lame configuró procesos de lucha indígena que consolidaron “comunidades de sentido”, pues durante el lamismo del siglo XX sujetos como arrendatarios, peones, terrajeros y concertados “[…] crearon un nuevo sentido de colectividad india, incorporando de manera variable símbolos, imágenes, narrativas y prácticas de la memoria cultural […]” (2009, p. 22) de quienes hoy se denominan nasas, misak y pijaos. Según esta misma autora, los componentes de la identidad indígena forjada por Lame en cuanto “artefacto político” se caracterizaron por procesos simbólicos y políticos que tuvieron como objetivos: a) significar diferencias, b) recrear conocimientos, c) construir aspectos comunes a partir de la experiencia del indio, d) idealizar símbolos de resistencia, y e) generar formas de conciencia histórica y política vinculadas a prácticas de memoria cultural (Espinosa, 2009, pp. 76-77). Para lograr todo lo anterior, comprendemos que luego de haber sido consciente de sus capacidades cognitivas naturales, propuso, diseñó y consolidó espacios de comunicación para la formación política, lo cual aporta nuestro segundo elemento de una CIIP y a lo que denominamos performatividad y dramatización social.


Este segundo elemento se basa, por un lado, en la teoría de la performance y de los dramas sociales de Victor Turner; por otro lado, en investigaciones y publicaciones anteriores en las que también nos enfocamos en estudiar comunidades de sentido que han sido caracterizadas como “problemáticas” o participantes activas en conflictos históricos (Gómez-Montañez et al., 2019). Nos hemos enmarcado en la apuesta epistemológica y política del “giro subjetivo” de Beatriz Sarlo, quien apunta a “esa primera persona que narra su vida (privada, pública, afectiva, política) para conservar el recuerdo o para reparar una identidad lastimada” (2006, p. 22), lo cual aplicamos en nuestro trabajo de campo por medio de entrevistas a profundidad.


Esto último es una tendencia que emergió después de los años sesenta cuando las etnografías alimentaron los estudios sociales al dirigirse a las estrategias de lo cotidiano “para buscar el rastro de aquello que se opone a la normalización y las subjetividades que se distinguen por la anomalía” (Sarlo, 2006, pp. 17-18). Por tanto, es normal encontrar que a medida que se elaboran las narrativas biográficas, se producen “negociaciones, transgresiones y variantes” (Sarlo, 2006, p. 18), por lo que los itinerarios marcan procesos y tránsitos llenos de conflictividad e incertidumbre. A aquellos procesos sociales no-armónicos que se dan en situaciones de conflictividad y transformación, Victor Turner los llamó “dramas sociales”.


Los dramas sociales o performances son categorías que Turner (1988a) definió inspirado en la estructura diacrónica y tripartita que Van Genep propuso para comprender un proceso ritual: separación del mundo profano, alejamiento de la vida secular-crisis y, finalmente, regreso de renovación a la vida cotidiana. Aunque el objetivo del ritual es que el sujeto que ha sufrido la crisis vital recupere su estado, este último no es el mismo inicial. Hay analogía, pero no copia. De igual forma, el drama social tiene cuatro fases: el incumplimiento de las normas sociales (ruptura de la vida cotidiana), la crisis, una acción regresiva o de mediación (uso de la maquinaria legal y normativa) y la reintegración o solución del disturbio social (Turner, 1988b). Sea en la dimensión macro o micro, la lucha de una comunidad o un movimiento indígena por convertirse en un actor político relevante es un drama social o performance. De ahí que también este elemento de la CIIP se inspire en los estudios decoloniales latinoamericanos.


En ese orden de ideas, se ha propuesto el término wounded attachments (ligaduras heridas) para referirse a la identidad indígena, asumida como un sentido de cohesión colectiva basado en las experiencias comunes de sufrimiento y de afinidad cultural. Para convertirse en un artefacto político, la identidad indígena asume como significante a la “herida”. La “ligadura”, por otra parte, denota una relación política cuya dinámica se basa en el recuerdo de tal herida y en las respectivas e históricas demandas de reparación elaboradas por los pueblos indígenas históricamente oprimidos (Espinosa, 2009, p. 18). La herida, por tanto, es la expresión política de las identidades de los grupos marginados y excluidos de los procesos interlocutivos de construcción de la Nación.


Desde una perspectiva enmarcada en los estudios decoloniales y de la subalternidad, Mónica Espinosa (2009) afirma que cuando se vinculan las dinámicas coloniales y modernas liberales, la “herida” permite el desarrollo de subjetividades políticas indígenas. De esta manera, la “causa indígena” de Lame convocaba a sus seguidores mediante una experiencia común de opresión, relatada e incorporada (embodied) en prácticas, narrativas y memorias culturales. En particular, se basó en la lucha por los resguardos indígenas, que contradecían la visión decimonónica y a un Estado que consideraba a la propiedad individual como connatural de la ciudadanía. A su vez, en la época de Quintín Lame, “[…] la identidad indígena no era considerada como una expresión política en su propio derecho […]”, por lo cual el lamismo fue considerado extensión del socialismo, del comunismo y hasta del liberalismo y del conservadurismo católico (Espinosa, 2009, p. 19). En suma, las luchas lamistas las podemos identificar como procesos múltiples de agenciamientos que buscaron transformar las valoraciones de las causas y expresiones indígenas para lograr la validez política.


En el marco de la “colonialidad del poder”, base de los ideales de lucha de los movimientos indígenas, los análisis nos exhortan a identificar cómo se objetivan los imaginarios culturales en aparatos disciplinarios e ideologías, en formas concretas de subjetividad, en modos de vida y en los habitus de los actores sociales, es decir, la dimensión cultural de la modernidad (Espinosa, 2009, p. 83). La colonialidad5, entonces, más que un asunto de poderes políticos y económicos, tiene que ver con “[…] la relación entre los dispositivos de regulación que operan a nivel gubernamental (macropolítica, lo molar) —las llamadas herencias coloniales— y las tecnologías de resistencia y descolonización que operan en el nivel molecular (micropolítica, lo molecular)” (Espinosa, 2009, pp. 83-84). La idea de Espinosa que permite inferir una relación entre el ideal lamista y los principios de la comunicación política para el cambio social se infiere de su referencia a la militancia indígena propuesta por Lame para convertir al indio en sujeto político:


[…] el renacimiento del ‘indio’ se lograría mediante una acción militante destinada a contrarrestar la violencia, el desprecio y la humillación. Esta acción debía ser agenciada por el indígena mismo, en sus propios términos y a partir de una visión opuesta al discurso dominante que reducía al indio a ocupar una posición de inferioridad social y racial. (2009, p. 61)6


Una vez comprendemos qué significa el componente de la permormatividad y la dramatización social de la CIIP, podemos identificar otros que se derivan de este. Cuando Lame comprendió sus capacidades relacionadas con su proceso cognitivo natural, implementó espacios de comunicación para formar políticamente a otros indígenas y consolidar unos sentidos de pertenencia y lucha comunes. Desde las teorías contemporáneas de paz, a ese proceso en el que un sujeto consciente promueve sus capacidades a nivel íntimo, colectivo y público se le denomina “empoderamiento pacifista” (Muñoz, 2015)7. Teniendo en cuenta que tal empoderamiento se da en medio de la conflictividad permanente, podemos afirmar que las luchas lamistas se enmarcan en la paz imperfecta, lo cual se evidencia desde La Quintinada.


La Quintinada, entre 19108 y 1920, fue un periodo de luchas entre la élite blanca y los indígenas desposeídos por las tierras de resguardo. Según J. Rappaport, fue un movimiento multiétnico conformado por indígenas nasa, guambianos y coconucos de Tolima, Huila y Cauca, donde por primera vez “las comunidades estaban en situación de presentar sus demandas en el debate nacional, utilizando el propio lenguaje de la política colombiana” (2000, p. 139). Al revisar los principales acontecimientos que la caracterizaron, podemos identificar tres elementos claves que configuraron una CIIP desde los inicios de este movimiento liderado por Lame.


El primer elemento lo conforman los espacios iniciales de formación política, cuyo propósito central fue promover labores de agitación y concientización a indígenas que vivían sometidos al terraje en las haciendas caucanas. Tales espacios se consolidaron principalmente en el periodo comprendido entre 1914 y 1917, el cual es tomado como el de sus principales luchas. Esta época contó con formas de movilización de base impulsadas por Lame llamadas “campañas educativas y organizativas” (Rappaport, 2004, p. 56), las cuales consistían en espacios de amplia conversación y deliberación (Fajardo et al., 1999). Acorde con lo expuesto líneas atrás, estas campañas estaban cargadas de mucha performatividad y teatralidad al inicio y terminaban como espacios de debate y toma de decisiones. A dichos espacios se les llamó “mingas adoctrinadoras” (Rappaport, 2000; Espinosa, 2009).


Darío Castrillón Arboleda publicó la primera biografía de Manuel Quintín Lame en 1973. A partir de allí podemos recrear algunos puntos característicos de sus “mingas adoctrinadoras”, las cuales parecieron extenderse en el año 1913: a) se realizaban en lugares previamente convenidos; b) comenzaban mediante el toque de chirimías, mientras sus participantes bebían chicha y musitaban sus problemas en los andenes de los ranchos; c) ocurría la entrada súbita de Lame, muy ceremoniosa con Pioquinta, su esposa, cargada de papeles y el Código Civil; d) entraban sus secretarios y Lame dejaba a algunos acompañantes como vigías para alertar la presencia de funcionarios del Gobierno; e) de manera ritual, Lame se encaramaba en una tarima, invitaba a cantar el himno nacional para que una vez motivara la euforia y la algarabía, interrumpirlo solicitando silencio con sus manos y negando su letra, pues comenzaba a argumentar que “era mentira”, “que la libertad no había llegado a los indios”; f) comenzaba a informar de las leyes que él estaba redactando en defensa de las tierras para ser llevadas a Bogotá, mientras pronunciaba diatribas al terraje, lo que provocaba respuestas eufóricas y uso de cohetones (Castrillón, 1973, citado en Espinosa, 2009, p. 104). Luego de estos discursos, “los reunidos comían y se daban a la redacción de memoriales” (Espinosa, 2009, p. 27). El nombre de “minga adoctrinadora” se refiere a reuniones políticas dirigidas a reflexionar sobre la costumbre andina de celebrar el trabajo comunal y colaborativo (Rappaport, 2004, p. 58).


No solo se reconoce la labor de Lame como de incansable conferencista. Otras de sus características, que a su vez configuran la CIIP, fueron la de contar con la capacidad logística de organizar redes complejas de información para la organización y la de generar prácticas y espacios comunicativos de (inter)mediación. Frente a lo primero, se sabe que Lame, de manera histriónica y con un dramatismo estratégico, apeló a estructuras discursivas y a narrativas mesiánicas para considerarse a sí mismo cacique y redentor de los indios9, lo que implicó ordenar la consolidación de una red de comunicación para que siempre estuviera informado sobre las acciones implementadas por los cabildos; solicitó expresamente ser informado sobre las posibles “vacilaciones” de los capitanes indígenas. Frente a lo segundo, se contaba que solía entrar a los lugares convenidos para las mingas adoctrinadoras junto a su esposa Pioquinta cargada de papeles y memoriales (Fajardo et al., 1999).




Los ejercicios de memoria para activar las heridas históricas y actualizarlas en hechos del presente fue, tal vez, la principal acción comunicativa-política de Lame. La respuesta estatal a los memoriales de Lame fue acusarlo de “arrogarse la representación de la clase indígena” y despolitizar la protesta política popular. Por eso desde 1916 se comenzó a usar el apelativo de “La Quintinada”, lo que integró “la tolerancia paternalista, la trivialización de la lucha y la criminalización de la protesta” (Espinosa, 2009, p. 28). Pese a haber sufrido detenciones cortas desde 1915, el clímax de La Quintinada se dio en 1917 cuando Lame fue encarcelado y liberado hasta 1921. Esta captura fue la que produjo la fotografía más icónica y representativa que adoptaría el movimiento indígena de ahí en adelante y a la que nos referimos al comienzo de este capítulo.


Gran parte de su práctica política y comunicativa fue la redacción de peticiones al Gobierno en defensa de la Ley 89 de 189010 y la modificación de otras que promovían la liquidación y repartición de resguardos. Por otro lado, la prensa de la época continuaba despolitizando las acciones indígenas y llamaba a sus actores “masas dóciles e incomprensivas” (Espinosa, 2009, p. 123). Mónica Espinosa resalta ambos datos históricos, pues contrastan: mientras el editorialista procuró destacar el barbarismo indígena que los hacía incapaces de comprender el derecho y hacerse sujetos de su propio destino, las competencias legalistas de Lame hacían ver su conocimiento de los derechos ciudadanos y su respeto por el poder central del Estado colombiano. A nivel general, los estudiosos de la vida de Quintín Lame consideran que mientras La Quintinada se caracterizó principalmente por ser un periodo de agitación y luchas mediante vías de hecho como las protestas y tomas de tierras, lo que primó luego fue un conjunto de acciones que apelaron al conocimiento jurídico y estatal. Desde 1921, cuando Lame fue liberado, hasta su muerte en 1967, se dio el llamado “lamismo”.


En 1922 comenzaron las fundaciones de cabildos por parte de Lame en el sur del Tolima, lo cual se concretó en la lucha por la recuperación del Gran Resguardo de Ortega y Chaparral. Para eso, promovió procesos de recuperación de cédulas reales y títulos de propiedad de tierras, buscados en archivos regionales y locales, lo que de cierta manera configuró un campo de investigación y recuperación de la historia indígena en las comunidades mismas.


Se afirma que desde 1920 emergieron varios memorialistas en las comunidades indígenas del Cauca, Tolima y Huila, quienes con sus escritos dirigidos a altas esferas del Gobierno procuraron impedir el despojo de tierras y la recuperación de resguardos, todo amparado en la Ley 89 de 1890, con lo que mostraban un lenguaje acentuado de crítica de los funcionarios del Gobierno y su complicidad con los terratenientes. Todo esto indica que la CIIP se alimenta de prácticas retóricas que demuestran grandes capacidades argumentativas escritas y de manejo de leyes por parte de los indígenas, lo cual muestra que la comunicación es tanto un campo expresivo como un puente que permite el juego intertextual que vincula los modos occidentales de expresión con la conciencia histórica arraigada en el indígena. También, se consolidaron las famosas “doctrinas y disciplinas”, seguidas por un círculo pequeño de manera rigurosa (Espinosa, 2009, p. 147). Precisamente, la consolidación de la llamada “doctrina y disciplina” es lo que caracterizará a una CIIP desde el pensamiento de Lame en esta etapa, en la cual la performatividad y los demás elementos identificados para una CIIP cobraron madurez:


Si La Quintinada marcó el surgimiento de una política india de liberación y una militancia fundamentada en la defensa del territorio y la autonomía, durante el lamismo este ideario se transformó en un proyecto cultural y ético basado en una memoria moral y una conciencia histórica de resistencia centrada en la recuperación de cabildos y resguardos y la curación social de los pijaos. (Espinosa, 2009, p. 147)


Las acciones de convocatoria, adoctrinamiento, organización y toma de decisiones contemplaban recorridos por caseríos y veredas, formación de cabildos, fundación de escuelas, organización de mingas, convocatorias a fiestas culturales y la reinvención de tradiciones (Espinosa, 2009, p. 148). Estos elementos tendrán resonancia en las acciones de quienes hoy se consideran sus nietos, como lo abordaremos en otro apartado. Por ahora, consideramos que la caracterización de la CIIP que hemos propuesto requiere la revisión en profundidad de dos factores: a) lo que en la visión de la formación política lamista se denomina la doctrina y disciplina, y b) los aspectos que de manera crítica se han identificado como los baches que han obstaculizado las acciones políticas del lamismo y su legado.


El concepto de “civilización montés”, que resume su lucha y legado, fue aportado por el mismo Lame para oponerse a la civilización occidental y fue una figura de lenguaje mediante la cual sustentó su modelo de pedagogía autodidacta y su modelo de pensamiento. Por medio de la apropiación simbólica del imaginario de la civilización, Lame constituyó una herramienta “de autolegitimación de un conocimiento y pedagogías propios […] y marcó las rutas colectivas de la militancia indígena” (Espinosa, 2009, p. 70). En el marco de nuestra caracterización de la CIIP, listamos lo que autores como Espinosa (2009) han identificado como habilidades de Lame, que nosotros preferimos denominar competencias para la comunicación política: a) era un letrado autodidacta; b) manejaba un conocimiento empírico de leyes e historia colombiana; c) al mostrar un modesto manejo del castellano, contó con el apoyo de secretarios para el “conocimiento civil”; d) coordinó puestas en escena orales de leyes como medio de reflexión histórica y lucha por derechos indígenas; e) aplicó una práctica de la tradición nasa que consistió en el uso de documentos jurídicos archivados desde la época del cacique Juan Tama de la Estrella, a fin de compilar un cuerpo de evidencias para emprender luchas jurídicas en favor de la recuperación de los resguardos indígenas.


Además de lo anterior, la escritura de Lame era un ejercicio de reflexiones orales registradas por escrito por sus secretarios. De hecho, el más famoso libro de su doctrina, Los pensamientos del indio que se educó dentro de las selvas colombianas, fue dictado a Florentino Moreno y terminado el 29 de octubre de 1939 (Castillo, 2004)11. Se considera un tratado de enseñanza sobre gobierno y oralidad desde “una voz y un lugar propios” (Espinosa, 2009: 51). Esta producción contribuyó a la generación de una pedagogía y movilización incesante a partir de la “formación de una conciencia histórica en torno al valor moral del recuerdo y la educación como aspectos integrales de la reivindicación política y cultural de lo indígena” (Espinosa, 2009, p. 30). Al principio se tituló En defensa de mi raza y fue considerado como una “herramienta indispensable para la educación política de las comunidades indígenas” (Rappaport, 2004, pp. 54-55).


El argumento sistemático de sus memoriales de agravios enmarcaba a la injusticia en un problema que combinaba la usurpación territorial, la explotación laboral y la opresión política y moral (Espinosa, 2009, p. 113). Por ello, aplica una estructura narrativa y argumentativa en la que la historia se dividía entre el antes y el después de la Conquista europea, lo cual se va a repetir sistemáticamente en sus discursos y en los de sus sucesores. La obra de Lame contiene 109 enunciados sobre la educación indígena y tres tipos de materiales: la reflexión religiosa o “disciplina”; los recuerdos de sus experiencias espirituales y jurídicas; y las denuncias por crímenes específicos hacia los indígenas por parte de representantes de la sociedad nacional.


Como se puede inferir del comienzo de nuestra caracterización de la CIIP, el “acto educativo” se da mediante la contemplación y la experiencia, esta última como recurso cognitivo enfatizado por campesinos, indígenas y pedagogos de inicios del siglo XX, incluso por la pedagogía pragmática de John Dewey. La doctrina se basa en una alta valoración de la vida en comunidad, de las fuerzas y relaciones de y con la naturaleza; en una interpretación histórica de una experiencia acumulada de resistencia y lucha indígena y, consecuentemente, en la generación de una memoria colectiva como eje de un común denominador ideológico (Castillo, 2004).


Para Lame, la política era una fuente de discordia y mantenía al indígena en estado de engaño y confusión. De ahí que su agenda política se centrara en combatir la manipulación de los partidos políticos, para lo cual fundamentó su idea de “saber” como algo que se logra del todo por medio de la Naturaleza como maestra (Espinosa, 2009, p. 151).


Según uno de sus sobrinos, Lame “daba conferencias a favor de los indios” y “nos enseñaba cómo manejarnos” (Castillo, 2004, pp. 20-21). Esta es una pista clave del rol de la oralidad como base de la retórica y una comunicación dirigida a la formación y a la motivación política, modelo que se repetirá sistemáticamente a lo largo de la historia de su trasegar y su legado hasta hoy. Pese a las acciones de hecho con tono belicoso que caracterizaron a La Quintinada y parte del lamismo, “su campaña era, fundamentalmente, educativa y de organización” (Castillo, 2004, p. 24). Lo que resultaba más admirable de Lame, según sus estudiosos, era su “evidente capacidad para motivar y dinamizar a las comunidades indígenas” (Castillo, 2004, p. 32).


Combinando la oratoria mesiánica y redentora, Lame nutrió su modelo de formación política con misticismo. Por esa razón, priman las metaforizaciones entre sus discípulos, como Abel Dique, secretario de Lame por treinta años, cuando se les pregunta por la razón que llevó a un sector social y cultural tan oprimido a levantarse y defender sus derechos: “Antes de llegar el General estábamos en la oscuridad. Pero él nos trajo la doctrina y nos dio la disciplina para defendernos”12 (Castillo, 2004, p. 33). Esta figura del paso de la oscuridad a la luz es un tropo que nos da pistas sobre la relevancia del rol educativo y formador en el discurso y la práctica comunicativa que podríamos caracterizar a partir del actuar de Quintín Lame. Demuestra que se presenta como caudillo y líder carismático, aunque promueve la autonomía y la autogestión para que las comunidades indígenas continúen su lucha. Para Castillo, tal doctrina no debe entenderse solo como un compendio de “ideas hábilmente formuladas”, sino también como una formulación que pese a tener un mensaje a veces imperfecto, incompleto e incomprensible, su autenticidad “lleva el poder de despertar la conciencia de todos los que participan de una historia común” (2004, p. 34). Seguramente, la consolidación de una comunidad de sentido a partir de una conciencia histórica del daño y la herida es, quizás, el logro más eficaz de la práctica comunicativa de Quintín Lame.


A partir de nuestra lectura de Gonzalo Castillo (2004), podemos comprender que no solo la capacidad oratoria de Lame fue un factor de éxito, sino además el hecho de contar con una base preexistente de una comunidad de sentido en torno a la memoria histórica. Para vincular ambos factores, Lame propuso una “metodología de la dinamización”, basada en cuatro puntos centrales de interpretación histórica con la que construyó la representación del indígena como “superior en inteligencia al blanco”: a) el apogeo cultural antes de 1492; b) la pujanza india pese a las condiciones de sometimiento colonial; c) la humildad-paz-tranquilidad como características de cualquier hogar indígena, pese a su pobreza; y d) la tenencia indígena de una memoria prodigiosa y capacidad de inspiración (Castillo, 2004, pp. 40-41).


Tal inspiración se refleja de manera muy evidente en los discursos de varios de sus herederos. Si la doctrina la conformó su cuerpo de ideas y su modelo pedagógico político, la disciplina es la puesta en práctica de dicho ideario por parte de los seguidores que se identifican con el lamismo. Aplicar las ideas de Lame es recordarlo como un “mayor”, como un ancestro cuya obra obliga su continuidad, lo cual se relaciona con lo que Rappaport denomina “memoria moral” (2000). Dicha memoria se ha venido materializando en lo que la misma autora define como “versionar”, es decir, en la producción de versiones en diferentes formatos (en particular teatrales, pictóricos, novelísticos gráficos y líricos) de su vida y obra escrita (Rappaport, 2005). De hecho, pese a que fue terminada de dictar-escribir en 1939, su obra se publicó solo hasta 1971 y solo un grupo muy reducido de intelectuales y dirigentes indígenas la vino a leer durante los ochenta. Aunque la fundación del Cric recogió parte del espíritu lamista, como lo veremos más adelante, lo cierto es que muchos de sus dirigentes no conocían la obra de Lame en profundidad ni habían analizado sus implicaciones pedagógicas (Romero, 2004). Por esa razón, las versiones de su obra permitieron la difusión de “frases formulaicas”, es decir, expresiones generales y reiterativas que oralizaron sus escritos para que resonaran en las comunidades indígenas contemporáneas (Rappaport, 2000 y 2005).


Mediante su recordación, Lame fue interpretado como un cacique del estilo de los del siglo XIX, en cuanto “intermediario” antes que líder autónomo. También como quien logró fundamentar su movimiento en las raíces coloniales, gracias a la habilidad que obtuvo para leer y hacer “investigación documental” (Rappaport, 2005, p. 62). Esto contribuyó, entre otras cosas, a mantener esa hibridación de horizontes históricos, lo cual se considera muy típico de los indígenas andinos (Rappaport, 2005, p. 63). El logro, se afirma, es que tales procesos correspondieron a “metodologías de apropiación” (que además incluyeron la integración de modelos filosóficos y cristianos) que hoy se llamarían “interculturalidad”, es decir, la interpretación y conjugación de ideas externas con el fin de construir una “propuesta política”.


Lame es pensado también como un “intelectual orgánico” en el sentido gramsciano, pues surgió de una capa social emergente y canalizó sus capacidades intelectuales en pro de la organización interna del grupo social al que perteneció (Rappaport, 2004, pp. 69-70). Castillo (2004) considera la “conciencia crítica” como una meta educativa de la metodología lamista. También significó una condición fundamental que, junto con el fortalecimiento de la identidad indígena, se convirtió en factor de una lucha política eficaz para las comunidades indígenas. Esta capacidad “crítica” se expresa de dos formas: como una capacidad de discernir las limitaciones de la propia tradición sociocultural indígena (conciencia histórica) y como la comprensión y el uso estratégicos de los elementos de la sociedad dominante que contribuyan con su lucha (Castillo, 2004, p. 42). De tal manera, Lame representa un intelectual indígena que de manera creativa logró configurar un discurso cuya estructura argumentativa y conceptual combinó ideas y modelos de pensamiento del mundo blanco e indígena, con el fin de conseguir que las luchas de las comunidades fueran interpretadas como válidas y con profundas bases políticas. En otras palabras, para que el indígena (¿indio?) se convirtiera en un interlocutor válido en los espacios de construcción de la nación colombiana.


El lamismo, periodo que ya hemos identificado con las luchas de Lame en el sur del Tolima, ha inspirado a algunos investigadores a tratar de comprender en profundidad su potencial como espacio de lo político. Para ello, una pregunta emerge de manera natural: ¿de qué manera un movimiento social indígena puede o no trascender hasta convertirse en movimiento político? Responderla implica entender la relación entre lo social y lo político en el marco de este tipo de procesos colectivos. En cuanto movimiento social, el lamismo en el Tolima permite comprender formas de organización no institucionales que responden a cuestiones sociales y políticas de los sujetos. Arias y Duque (2018), de manera muy reciente, son quienes han aportado el estudio más actualizado sobre el lamismo. Revisar algunas de sus tesis nos permite seguir encontrando los componentes comunicativos del movimiento social indígena.


En primera medida, una CIIP desde el lamismo comprende la capacidad de líderes y productores de base de generar mensajes que logren transmitirse y reproducirse en un rango de acción amplio que supere a sus públicos iniciales. Pese a la fragilidad de los movimientos sociales de resistencia, es innegable afirmar que lo único sólido en los casos exitosos es la vigencia del mensaje que permanece latente en la conciencia colectiva para potencializar la acción y seguir gestándose (Arias y Duque, 2018, p. 41). En segunda medida, y derivado de lo anterior, las dinámicas de producción, circulación y recepción de estos mensajes traen como resultado la conformación de lo que nosotros proponemos como comunidades de sentido. De ahí que una de las condiciones de existencia de estos movimientos sea el “sentimiento de solidaridad” entre los participantes para trascender su radio de acción hacia otras esferas, a fin de interactuar con otros interlocutores y que su mensaje llegue a ser considerado de “alta relevancia histórica” (Arias y Duque, 2018, p. 46). La idea es que la gente encuentre en ellos la posibilidad de identificarse con un proyecto de acción de carácter estructural y vigente (Arias y Duque, 2018, p. 47). Para nosotros, esto es clave pues permitiría comprender cómo la discursividad recurrente del movimiento lamista de hoy se nutre de una genealogía y unos enunciados que han logrado mantener estables los propósitos de lucha, a pesar de los cambios ocurridos en la historia social y política de los territorios donde esta permanece.
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