DIALOGO ANDINO N° 70, 2023

MEMORIA COLECTIVA'Y NARRATIVAS CANTA-ORADAS
COMO PRACTICAS DE RE-EXISTENCIA EN EL VALLE
INTERANDINO DEL PATIA, COLOMBIA

COLLECTIVE MEMORY AND SING-PRAYED NARRATIVES
AS RE-EXISTENCE PRACTICES IN THE INTERANDINE PATIA VALLEY, COLOMBIA

José Rafael Rosero Morales’

Resumen

Este articulo da cuenta del resultado parcial de los talleres de la memoria, implementados por comunidades negras del valle interandino
del rio Patfa (Colombia), en su proceso de investigacién, recuperacion y revitalizacion de las tradiciones culturales en la regién. Los tres pri-
meros apartados presentan un breve desarrollo conceptual sobre el papel de la memoria colectiva como dispositivo de re-existencia y una
contextualizacion del surgimiento del proceso de recuperacion de tradiciones culturales en las comunidades descritas. En estrecha relacion
con los anteriores, el cuarto apartado, ofrece un desarrollo sobre el sentido y el valor simbélico de las narraciones cantadas y oradas como
formas que particularizan el modo como se relacionan las comunidades con lo sagrado y encaran la espiritualidad y religiosidad.
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Abstract

This article accounts for the partial result of the memory workshops implemented by black communities of the inter-Andean valley of
the Patia River (Colombia) in their research, recovery, and revitalization of cultural traditions in the region process. The first three sec-
tions present a brief conceptual development on the role of collective memory as a re-existence device and a contextualization of the
emergence of the recovery process of cultural traditions in the communities described. In close relationship with the previous ones,
the fourth section offers development on the meaning and symbolic value of the narrations sung and prayed as forms that particularize

how communities relate to the sacred and face spirituality and religiosity.
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La relacion entre memoria colectiva y narrativas “cantao-
radas” en el marco del proceso de recuperacion de tradi-
ciones culturales en las comunidades negras' del valle
interandino del Patia (Colombia), es el objeto de anélisis
y reflexion de este articulo. Se parte de la consideracion
de que un rasgo que particulariza la manera como estas
comunidades encaran la religiosidad y espiritualidad es su
profunda creencia en lo que la experiencia, la cotidianidad
y la comunidad ha sacralizado con sus propias historias y

1 Las comunidades del Valle Geogréfico del rio Patia (sur de Colombia), en
su proceso de poblamiento como esclavizados, libertos y manumitidos, se
asumieron histéricamente como negros. Es muy comin escuchar que se
autodenominan como negros y negras patianas, referenciando un sentido
de pertenencia territorial. Es por eso que se emplea la connotacion comuni-
dades negras por respeto a la forma como se autonombran en el territorio.
Conviene mencionar que asf también son reconocidas y definidas en la ley
70 de 1993. De ahi que, a lo largo del texto se use la expresion “comunida-
des negras”. Una problematizacion y actualizacién del debate sobre la com-
plejidad de las politicas del nombrar, referido a las subjetividades politicas
del significante negro, afrodescendientes, afrocolombianos, comunidades
negras, etc., se puede revisar en el trabajo de Eduardo Restrepo (2021).

*

mitos. Es decir, las formas como las comunidades perciben
el mundo y las relaciones que establecen al interior de ese
mundo, determinan en gran medida cémo ellas perciben la
presencia de lo divino y lo trascendente. En corresponden-
cia con ello, se recogen y analizan algunos resultados que
reflejan dicho proceso de recuperacion como expresiones
que dan cuenta de algunas practicas contemporaneas de
re-existencia, impulsadas y actualizadas por el cimarronaje
religioso, a través de la implementacion de talleres de la
memoria. Productos que ponen en evidencia la dimension
del significado y del impacto que en la comunidad patiana
tiene el proceso de recuperacion de estas tradiciones, en
este caso, religiosas; la apropiacién que hace la comuni-
dad de las cantaoras como simbolos sociales, estéticos,
religiosos y culturales de la region y, de modo particular, la
interpretacion de los “alabaos”, los “salves”, los “arrullos”,
los “villancicos” y las “saetas” como componentes de los
rituales para la vida y para muerte.
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Memorias Obstinadas o de

la Obstinacion de las Memorias

Si bien se encuentran diferentes y valiosas formas de sus-
tentar y acoger el tema de la memoria, asumimos aqui
algunos desarrollos provenientes de la antropologia, la
sociologia, la historia y los estudios culturales, como uni-
dades de analisis que permiten situar conceptualmente la
problemética que nos ocupa. Aclaramos de antemano que
no se trata de un trabajo exhaustivo y sistematico, orienta-
do a dar cuenta de los diferentes desarrollos disciplinarios
e interdisciplinarios sobre la memoria como tema, problema
y concepto. En esta direccion, presentamos a continuacion
algunos significados que adquieren sentido y pertinencia,
para la comprension del proceso de recuperacién de tradi-
ciones culturales en el valle interandino del Patfa, (Cauca,
Colombia).

Comencemos diciendo que recordar no es una actividad
exclusivamente individual, también supone un proceso
colectivo. Recordar es un proceso continuo de aprendiza-
je de aquellas experiencias vividas en el pasado, cuya re-
construccion se actualiza intersubjetivamente para otorgar
sentido al presente y fortalecer los repertorios culturales.
La memoria es una construccién cultural, cuya actividad
subjetiva se esfuerza por presentizar y objetivar los diver-
sos sentidos del pasado con perspectiva de futuro; es decir,
reafirma la existencia. Por ello, como dice Beatriz Sarlo, en
su destacado texto Tiempo pasado. Cultura de la memoria
y giro subjetivo:

Proponerse no recordar es como proponerse no percibir
un olor, porque el recuerdo, como el olor, asalta, in-
cluso cuando no es convocado. Liegado de no se sabe
dénde, el recuerdo no permite que se lo desplace; por
el contrario, obliga a una persecucion, ya que nunca
esta completo. El recuerdo insiste porque, en un punto,
es soberano e incontrolable (en todos los sentidos de
esa palabra). El pasado, para decirlo de algin modo, se
hace presente (Sarlo 2005:9-10).

De ahi que recordar se torne en una necesidad real y, por
qué no decirlo, terquedad que interpela permanentemente,
tanto a los individuos como a los grupos, a fin de reencon-
trase consigo mismos como con los otros. En otras pala-
bras, la memoria pone en relacién/tension a las identidades
y las alteridades, pues supone rupturas de las mismidades y
apertura hacia los otros y lo otro. Planteamiento que, desde
la perspectiva de Nelly Richard, remite a pensar la memoria
como insatisfecha:

La memoria es un proceso abierto de reinterpretacién
del pasado que deshace y rehace sus nudos para que
se ensayen de nuevo sucesos y comprensiones. La me-
moria remece el dato estético del pasado con nuevas
significaciones sin clausurar que ponen su recuerdo a
trabajar, llevando comienzos y finales a re-escribir nue-
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vas hip6tesis y conjeturas para desmontar con ellas el
cierre explicativo de las totalidades demasiado seguras
de si mismas (Richard 1998:29).

La memoria se presenta, entonces, como asunto de trabajo,
de esfuerzo y de lucha por evitar que prescriba el gesto, la
palabra, el objeto, la historia local, el saber, el aconteci-
miento, la cultura y la vida misma. Pero la memoria, como
asegura el antropdlogo Xerardo Pereiro, “implica no sélo
recordar, sino un juego social entre recuerdo y olvido en el
cual la cultura es un poderoso filtro” (Pereiro 2004:9). Lo
anterior, sin perder de vista que los combates de la memo-
ria, también son combates por las identidades; en tanto, “la
memoria, en fin de cuentas, no es otra cosa que nuestra
propia identidad” (Miras 2006:243). Es més, siguiendo a
Calderén (2014:52), podria decirse que las conceptualiza-
ciones en torno a identidad y memoria en tanto construccio-
nes sociales sean del orden individual o colectivo, pueden
entenderse como complementarias.

Esta manera de entender la memoria cobra sentido en el
contexto de las comunidades negras del valle interandino
del rio Patia, en tanto se trata de memorias colectivas? que,
frente a las fisuras, los pliegues, las rupturas, las disconti-
nuidades, las hibridaciones y las amnesias, se tornan obsti-
nadas, pues se oponen a las corrientes del olvido, a quedar
desprovistas y vacias por efecto de las maniobras del poder
y a terminar convertidas en sepultureras de los recuerdos. Lo
anterior, bajo la consideracién de que “[...] las identidades
y las memorias no son cosas sobre |as que pensamos, sino
cosas con las que pensamos. Como tales, no tienen existen-
cia fuera de nuestra politica, nuestras relaciones y nuestras
historias” (Gillis citado por Jelin, 2002:25). Esa entrada en
juego de las relaciones sociales e identitarias, tejidas a tra-
vés de la activacion y actualizacién de memoria colectiva,
les confiere a las comunidades capacidad para dar contenido
social, politico, epistémico y cultural a los recuerdos® y sus
sentidos. Pues como bien asegura Marfa Soledad Vampa,

[...]lo que hace que una memoria sea colectiva es el ser
producto de una interaccion social, de una comunicacion
que elige del pasado lo que es relevante y significativo
en relacion con los intereses v la identidad de un grupo;
y esta seleccién implica siempre una nueva interpreta-
cién y reconstruccion de los hechos (Vampa 2010:3).

2 Se le atribuye a Maurice Halbwachs (1995), el haber diferenciado entre me-
moria histdrica y memoria colectiva. La primera serfa la memoria prestada,
aprendida, escrita, pragmatica, larga y unificada. La segunda serfa la memo-
ria producida, vivida, oral, normativa, corta y plural. La “memoria colectiva”
serfa para Halbwachs una conciencia del pasado compartida por un conjunto
de individuos, pero también un conjunto de representaciones colectivas. De
acuerdo con Pereiro, en Halbwachs la memoria individual no es mas que
un punto de vista sobre la memoria colectiva, ya que el significado de lo
memorizado se mide a través de la cultura (Cfr. Pereiro 2004).

3 Sobre la discusién entre memoria y olvido, y recuerdos como procesos in-
dividuales y colectivos, véase Nora (1984); Ricoeur (2008); Cosci (2011) y
Méndez (2008).
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De este modo, podria decirse que las formas y los senti-
dos que adquieren los rituales flnebres y de la navidad,
la celebracion de la Semana Santa, las fiestas patronales,
las tradiciones artisticas, musicales, gastronémicas, medi-
cinales, etc., en las comunidades negras del valle del Patia,
son expresion, vehiculo y materializacion de luchas simbé-
licas agenciadas y potenciadas por su memoria colectiva.
Pero como asegura Jacques Le Goff, la memoria colectiva
no representa tan solo una conquista, también

[...]es uninstrumento y una mira de poder. Las socie-
dades en las cuales la memoaria social es principalmen-
te oral o0 las que estan constituyéndose una memoria
colectiva escrita permiten entender mejor esta lucha
por el dominio del recuerdo y de la tradicion, esta ma-
nipulacion de la memoria (Le Goff 1991:181-182).

En efecto, la emergencia de representaciones culturales,
particularmente por via de la tradicion oral®, cuya huella y
remembranza da lugar a la construccion de imaginarios vy
su transmision, a la produccion de saberes e identidades, a
la reinvencion de la vida y de las propias historias, a partir
de sus mismas voces y practicas culturales, no esta exenta
de los juegos del poder®, del control y de los silenciamien-
tos. Es méas, podria afirmarse con Castillejo (2006) que las
estrategias de resistencia al silenciamiento y los olvidos
histdricos, constituyen intentos por explicar las propias cir-
cunstancias inmersas en la dindmica histérica del terror,
evidenciando las “experiencias silenciadas” y sus conse-
cuencias en lo subjetivo y las identidades. Por ello, como
bien lo advierte Le Goff, “Se debe actuar de modo que la
memoria colectiva sirva a la liberacidn, y no a la servidum-
bre de los hombres” (1991:183).

Este planteamiento interpreta, a nuestro juicio, el espiritu
que anima a los patianos y patianas®, en su lucha por de-
sarrollar un proyecto social, cultural y politico en el plano

4 Una interesante revisién conceptual sobre la oralidad y la memoria, asf
como también, sobre su comprension en términos culturales e histéricos, la
ofrece el trabajo de Marfa Rock (2016).

5 A este respecto, resulta sugerente el planteamiento de Urrutia y Uribe
(2015:88), quienes apoyados en Connerton (1989), consideran que la memo-
ria social no solo se construye y se sostiene a partir de narrativas insertas
en relaciones de poder contingentes, mas bien hace del pasado una fuerza
presente al entrelazar el lenguaje y su retérica social con la materialidad y
las practicas corporales; pues la memoria colectiva se fija principalmente
por medio de actos performativos donde ciertos artefactos y rasgos son
dotados de agencia.

6 Hablar de patianos y patianas no es una generalizacién, es la forma como
en el territorio del valle geogréfico del rio Patia la gente se autodenomi-
na, sean de las comunidades afro o campesinos mestizos que asumen la
connotacion territorial como autodefinicién. Es comdn que en el territorio
una persona campesina mestiza que vive o haya nacido en el territorio se
nombre como patiano o patiana. Vale la pena aclarar que el valle del Patia
tiene un porcentaje de poblacién afro cercano al 75 % y no hay presencia
de resguardos indigenas asentados en este territorio (Cfr. “De la Mano con
la Comunidad” Plan de Desarrollo 2020-2023. Municipio de Patia). Patiano
0 patiana, también podrfa ser tomado como un gentilicio cuyo término o vo-
cablo denota el origen de personas o cosas del Patfa, municipio colombiano
ubicado en el departamento del Cauca.
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local con articulacion a las dindmicas globales; es decir, un
proyecto que permita el fortalecimiento de la autoestima
individual y comunitaria’, asi como también, incidir en la
trasformacion de las relaciones de poder. Lo anterior, a
partir de diversas formas contemporaneas de re-existencia,
particularmente religiosas, que tendremos la oportunidad
conocer en el apartado final.

Resistencia, disidencia y re-existencia

La perspectiva sobre el trabajo de la memoria y de lo cultu-
ral, en tanto proyecto politico de visibilizacion y de empo-
deramiento comunitario local, ha permitido en estas comu-
nidades la emergencia de unos discursos y unas practicas
de re-existencia®, en donde confluyen, se entrecruzan y se
complementan las “disidencias” y las “resistencias”. Todo
ello, orientado a crear, transformar y dignificar el pensar, el
sentir, el hacer y el sofiar de los patianos y patianas en el
plano individual y sobre todo, colectivo. Por tanto, “resis-
tencia”, “disidencia” y “re-existencia”, son tres unidades
de anélisis interrelacionadas, cuya pertinencia y fuerza
interpretativa contribuyen a comprender los procesos de
lucha y agencia de las comunidades; asi como también, a
radicalizar el pensamiento de la realidad, de modo que, el
accionar comunitario, social o politico, estimule creativa-
mente pensamiento. Veamos brevemente en qué consisten
estas unidades de anélisis.

Para el pensador Diego Jaramillo, la resistencia es enten-
dida como

[...] una forma de confrontacién al ejercicio de la do-
minacion, en una lucha que tiende a superar la ame-
naza de destruccion de su propia vida cultural y social.
[...] radica en una forma positiva de produccién que
hace de ella la multiplicacion de practicas culturales,
desarrollo de sus propias formas de pensamiento
[...], trasformacién equilibrada de la naturaleza, vy
mecanismos especificos de la lucha. [...] Afincada en
la “memoria colectiva” hacen prevalecer el caréacter

7 Elconcepto de “autoestima comunitaria” ha sido planteado por el pensador
colombiano Adolfo Alban Achinte, promotor y gestor del proceso de recupe-
racion, preservacion y difusion de las tradiciones culturales en el valle del
Patia desde 1988 hasta la fecha. La “autoestima comunitaria” tiene que
ver con los procesos de agenciamiento cultural, a través de los cuales las
comunidades enfrentan el racismo, el clasismo y la marginalizacién socio
cultural. Procesos que han contribuido a que las personas del territorio se
sientan orgullosas de hacer parte de esa cultura afincada en este valle
interandino, estigmatizado racialmente por el Estado colonial y marginali-
zado por el Estado republicano. La autoestima comunitaria hace parte de la
configuracion de lo que este autor denomina Re-existencia.

8 Como tal, la re-existencia es concebida por Adolfo Alban como dispositivos
que permiten a los grupos humanos re-definir y re-significar la vida en con-
diciones de dignidad y autodeterminacién, enfrentando la biopolitica que
controla, domina y mercantiliza a los sujetos y la naturaleza, es mucho méas
que el relacionamiento entre culturas y apunta a cuestionar seriamente
las desigualdades de poder, las inequidades de todo tipo, la racializacion
y la marginalizacién de grupos étnicos, el adultocentrismo decisorio, el re-
legamiento y sometimiento de la mujer en el contexto de las estructuras
patriarcales y la negacion de diversas alternativas en lo sexual, lo politico
y lo religioso (Alban 2013: 122).
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comunitario de accién. Se origina, y se resuelve a tra- con Restrepo, juega un papel importante la “resiliencia”®,
vés del tejido colectivo que le da fuerza y poder a sus es decir, la capacidad que tienen los sujetos de recupe-
estrategias. (Jaramillo 2018:62-63) rarse luego de ser sometidos a condiciones concretas de

opresion. Tal es el caso de las comunidades negras, quie-
De acuerdo con Jaramillo, los procesos de resistencia no nes hoy son objeto de injusticia, exclusién y marginalidad
se reducen ni se agotan en la confrontacion con las formas y que en su pasado histérico padecieron el flagelo de la

de hegemonia. Las resistencias también constituyen for- esclavitud y la racializacion.

mas positivas de produccién, en tanto que hace de ellas

la multiplicacion de las précticas que producen cultura, el Finalmente, y en modo particular, interesa resaltar el con-
desarrollo de propias formas de pensamiento o de pensa- cepto de “Re-existencia”®, propuesto por Adolfo Albén. Se
miento propio, la transformacién equilibrada de la natura- trata de un concepto que se erige como unidad de analisis,
leza y mecanismos especificos de la confrontacion. De alli, el cual permite encarar desde otra Gptica los procesos de
segun Jaramillo, que las resistencias no puedan asumirse emancipacion y lucha de los pueblos afro desde el mismo
en una sola via, la de la confrontacién, sino también, y prin- momento en que fueron esclavizados y traidos a América

cipalmente, en la de la construccién de modelos de vida y hasta nuestros dias. Su emergencia se produce en la cons-
de desarrollo que alimentan tanto las practicas ancestrales truccion de las subjetividades negras. Como tal, la re-exis-
como las que se derivan de la interrelacion y confrontacion tencia es concebida por Alban como:

de las otras con que inevitablemente entran en relacion. . i
[...]las formas de re-elaborar la vida auto-reconocién-

dose como sujetos de la historia, que es interpelada
en su horizonte de colonialidad como lado oscuro de la
modernidad occidental y reafirmando lo propio sin que
esto genere extrafieza; revalorando lo que nos pertene-
ce desde una perspectiva critica frente a todo aquello
que ha propiciado la renuncia y el auto-desconocimien-
to (Alban 2015:40).

En este mismo orden de ideas, pero en el contexto territo-
rial de los afrocolombianos, se sitla la perspectiva de Ga-
briel Restrepo (2011, 2012), quien le otorga mayor valor e
importancia a la nocién de “disidencia” (di sedere, cambiar
o apartarse del lugar). Segin Restrepo, la nocién disiden-
cia es mas fecunda que la de resistencia (re sistere, ocupar
el mismo lugar), puesto que la resistencia sigue la “l6gica
de la mecéanica y cinética clasicas: reaccion proporcionada
alaaccién” (2011:192); mientras la disidencia:

El argumento de Albén es que los procesos de resistencia
emprendidos por las y los esclavizados no se reduce a for-
[...]1que es lo que han experimentado pueblos enteros mas y/o estrategias para hacer frente o contener el poder,
de la didspora africana, no sélo se aparta del lugar sino que implicaron al tiempo, la configuracién de proyectos
del poder, de su topos, y estos son los cimarronajes de vida y sociedad, de formas de existir particulares. Dicho
y palenques, sino, quizds mds importante, de sus en otros términos, los negros lucharon por la libertad y en
tropos: de sus retéricas de dominacion y violencia esa lucha desarrollaron formas de existir; es decir, de estar
jerdrquica, de intercambios desiguales propios de en el mundo en condicidn de sujetos, y no solamente resistir

los mundos de los sistemas occidentales que deri- en condicién de esclavizados, libertos o cimarrones. A este

van del biopoder como un control total de la vida [...] respecto, Jaramillo precisa que la re-existencia no supone
(Restrepo 2012:XXI). un volver a existir. Es decir, “no es la vuelta a un pasado
que arcaicamente se quiera recrear en el presente. Tam-

Lo que queremos destacar con el planteamiento de Res- poco es la aceptacion de una inexistencia en los perfodos

trepo es que la toma de distancia tanto del lugar como de mas cruentos de su subordinacion” (Jaramillo 2013:35). En
las retéricas del poder modifica en los sujetos las formas consecuencia, disidencia, resistencia y re-existencia, van a

de valorar, otorgando asi a los mismos mayor autonomia implicar en el marco de las comunidades, dmbitos y espa-
en la configuracién de sus identidades. En otras palabras, cios auténomos, cuyos discursos y practicas provienen de la
los discursos vy las précticas disidentes, segin Restrepo, memoria histérica y cultural en que se confrontan el ejerci-

“[...] alteran la escena y el libreto, transforman el topos o cio de la dominacién, pero a la vez se producen y reprodu-
el lugar de confrontacion y el tropos o el logos o la retérica cen las propias condiciones de vida cultural y comunitaria
de la contienda” (Restrepo 2011:192). Alteraciones y trans- (Cfr. Jaramillo 2018:62).

formaciones que desde nuestra perspectiva, permiten a los . . e L ,
sujetos tomar distancia social, simbdlica y fisica y, en con- el o tapaces o estpera o for
secuencia, construir un “no lugar” como expresion de di- luego de ser sometidos a muy intensa presion (Restrepo 2011).
ferenciacion e identificacion en relacion al lugar donde se 10 Segtin Adolfo Albén, una posibilidad de escritura de este concepto podria

: L ¢ ser REXISTENCIA, en la cual se funde la re-elaboracion y la existencia,
instala y reproduce el poder hegeménico. Aqui, de acuerdo evitando la separacion entre una y otra. Véase: (Alban 2007:23).
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Ahora bien, con estos elementos conceptuales como puntos
de referencia, presentamos a continuacién una breve con-
textualizacion del surgimiento del proceso de recuperacion
de tradiciones culturales en el valle interandino del Patia,
proceso que ha sido enunciado méas arriba.

Una Comunidad que Rememora

En las comunidades negras del valle interandino del rio de
Patia se inicid, en la vereda El Tuno y el corregimiento de
Patia en 1988, un proceso de recuperacion y revitalizacion
de tradiciones culturales', con el propésito de fortalecer
los procesos identitarios y el sentido de pertenencia te-
rritorial, asf como también, hacerle frente a la exclusion,
la discriminacién y la desigualdad socio-cultural. En este
empefio y bajo la premisa de que lo cultural como agencia
social hace parte del proyecto politico y de vida de estas
comunidades, se dieron a la tarea de recuperar, preservary
difundir la cultura afropatiana.

Para llevar a cabo este propésito se conformaron dos colec-
tivos culturales que se han consolidado a lo largo del tiem-
pa: 1) el Grupo de Cantaoras™ del valle del Patfa conforma-
do por mujeres mayores de 50 afios y 2) el Grupo de musica
Son del Tuno conformado por campesinos negros. Grupos
que en un ejercicio de investigacion comunitaria®, se dieron
a la tarea de recuperar, conservar y difundir, de un aparte,
aquellos elementos asociados a los rituales (cantos flne-
bres, salves, alabaos, arrullos y villancicos) que hacen parte
del mundo cosmogénico y espiritual de estas comunidades
y por otra parte, lo relacionado a las danzas tradicionales,
los cantos y la musica.

Durante mas de tres décadas los dos colectivos se han
dado a la tarea de continuar con el proceso de investiga-
cién socio-cultural, hacer conocer su regioén, han participa-
do en procesos organizativos y politicos locales y se han
empefiado en transmitir estos conocimientos a las actuales

11 Conviene precisar aqui que este proceso de recuperacion se llevé a cabo
por quienes en su momento impulsaban esta iniciativa; es decir, mujeres
mayores de 50 afios edad, principalmente. Lo anterior, a partir de aquello
que ellas denominaban “crisis de la cultura patiana”, la cual se expresaba
en la "pérdida de sus tradiciones”.

12 Las Cantaoras del Patfa, conocidas como “simbolos de la comunidad” son
un colectivo de mujeres mayores de 50 afios, quienes, desde hace mas de
tres décadas, se dieron a la tarea de investigar, recuperar y revitalizar las
tradiciones culturales en la region, particularmente, lo referido a los ritua-
les fanebres, lo religioso y lo espiritual. Reciben el nombre de Cantaoras
porque “cantan”y “oran”. Los “talleres de la memoria”, implementados por
la comunidad patiana, les ha permitido conocer y difundir la tradicién oral a
través del canto. El trabajo de las cantaoras también representa un sentido
homenaje a los curanderos, rezanderos y ancestros culturales, por cuanto
gracias al grupo, se ha podido rescatar muchas tradiciones y ensefianzas
que estaban cerca de desaparecer.

13 Con esta expresion se hace referencia a practicas participativas de inves-
tigacion, que se realizan en/con y para la comunidad. Se trata de proce-
sos caracterizados por el didlogo, el compartir y el reflexionar sobre las
vivencias y experiencias. Esto no significa que los procesos investigativos
prescindan de la participacion y colaboracién de los expertos (académicos,
gestores, promotores, etc.,), sino que su realizacion depende de esfuerzos
y desarrollos conjuntos, en beneficio de toda la comunidad.
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generaciones como parte de un proyecto politico-cultural
de largo aliento. Se trata de estrategias de desarrollo so-
cio-comunitario, orientadas hacia la redefinicion y difusion
de sus procesos culturales e identitarios; la recuperacion,
preservacion y revitalizacién de sus tradiciones y, en conse-
cuencia, hacia la toma de posicién frente a todos aquellos
valores que la comunidad considera como propios y adqui-
ridos. Este aspecto es confirmado por Adolfo Alban, quién
indica que,

Como resultado de estas inquietudes nace en 1989 el
Grupo de Recuperacion de Tradiciones Culturales del
Bajo Patfa, conformado por dos colectivos de trabajo:
El Grupo de Cantaoras del Patia y el Grupo de Musicos
del Tuno, quienes se dieron a |a tarea de recoger cantos
populares, coplas, alabaos, arrullos de angelitos, bai-
les tradicionales y recetas gastronémicas, definiendo
tres estrategias fundamentales: a) recuperar, b) preser-
vary c) difundir la cultura patiana por toda la geografia
nacional. Producto de este proceso surgié en 1991 la
Fundacién para el desarrollo del Bajo Patia —FUNDE-
BAP, teniendo como principio orientador la importancia
de la cultura en el desarrollo regional (Alban 1999:18)

Asi, lo que empieza a tener claridad para estas comunida-
des es que dichos procesos implican la necesidad de pensar
y trascender aquella idea segun la cual el acento en la es-
tructuracion de las comunidades no recae primordialmente
en los procesos econémicos, sino también en aquellos as-
pectos asociados a sus memoarias, sus identidades cultura-
les y la apertura de rutas de vida en los &mbitos local, regio-
nal y nacional que permita la defensa y preservacion de sus
valores culturales. En esta direccién, Elizabeth Jelin plantea
que “[...] la memoria se produce en tanto hay sujetos que
comparten una cultura, en tanto hay agentes sociales que
intentan “materializar” estos sentidos del pasado en diver-
sos productos culturales que son concebidos como, o que
se convierten, vehiculos de la memoria [...] (Jelin 2002:27).

De esta manera, se inicia en las comunidades todo un pro-
ceso de activacion de la memoria colectiva, orientado a
recuperar, revitalizar y visibilizar el mundo sagrado y es-
piritual de los afropatianos. Y, precisamente, un vehiculo
de la memoria lo va a constituir el cimarronaje en su di-
mension religiosa y espiritual. EI cimarronaje religioso es
entendido aqui,

como el cuestionar y enfrentar las fuentes de la idea
occidental de lo sagrado, para cambiar el orden y la
referencia que regula las subjetividades y las sensibili-
dades, tanto religiosas como espirituales. Es decir, una
concepcion que va a suponer una lucha y un desplaza-
miento hacia un campo religioso y de expresion ritual,
desde el cual la realidad y sus universos simbélicos, no
quedan sometidos al yugo de la estructura, la légica y
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las representaciones del sistema religioso etnocéntri-
co oficial (Rosero 2015:125)

Proceso que, visto desde la perspectiva teérica de Daniéle
Hervieu-Léger, puede ser pensado como el esfuerzo por es-
tablecer el vinculo entre la memoria colectiva y las creen-
cias religiosas'. Lo interesante de esta perspectiva con-
siste en su invitacion a concebir la religion como “hilo de
memoria” y a considerar que “toda religién implica una mo-
vilizacién especifica de la memoria colectiva” (Hervieu-Lé-
ger 2005:202). Siguiendo esta linea de argumentacién, se
entenderia la religion como una dimensién vinculante de
una comunidad de creyentes, la cual produce y construye
una memoria colectiva, cuyo recurso cultural, de acuerdo
con Millan Arroyo,

[...] funciona a modo de una cantera simbdlica a la
cual se recurre para construir la religiosidad del pre-
sente y transmitir la del futuro, en lo que se refiere
a creencias, ritos, sentimientos y orientaciones de la
experiencia, etcétera. Es decir, lo que es la religion
es lo que entiende un creyente como tal, en base a
esas representaciones colectivas fundamentadas
por una ‘memoria autorizada’, es decir, la reconocida
por una colectividad y que enlaza con una tradicién
(Arroyo 2006:123)

A continuacién, naveguemos con estas comunidades ha-
cia adentro y descubramos con ellas el sentido y el valor
simbdlico de algunos aspectos estrechamente relacionados
con lo sagrado y que particularizan su modo de encarar su
espiritualidad y religiosidad: las narraciones “cantaoradas”.
Entiéndase aqui por narrativas “cantaoradas”, “aquellos re-
latos o0 enunciaciones que pueden ser musicalizados, can-
tados, entonados o pronunciados oralmente en las comu-
nidades, para expresar creencias, sentimientos, emociones
e identidades por medio de los rituales” (Rosero 2020:23).
Proceso en el cual la activacion de memoria histdrica y cul-
tural ha contribuido significativamente.

Narrativas Cantaoradas Para la Vida y la Muerte

Al'igual que en las comunidades negras de la regiones at-
lantica y pacifica de Colombia, en las comunidades negras
del valle interandino del rio Patia, los rituales mortuorios,
a lavida, a los santos, a los territorios y su fecundidad, se
expresan a través de las practicas musicales, los bailes y
los cantos. Ballesteros (2007) nos recuerda en su plantea-
miento sobre el “catolicismo negro” que un elemento dis-

14 Una las conclusiones del trabajo de Hervieu- Léger, segtin Joseba Louzao
Villar, es que la definicion de la creencia religiosa conjuga tres elementos:
la expresion de un creer, la memoria de una continuidad y la referencia le-
gitimadora a una versién autorizada de esa memoria, es decir, la tradicién.
Por tanto, no existe religién que no apele a la autoridad de la tradicion. Esta
tradicion sera clave para la construccion de las identidades religiosas en
las sociedades modernas, pues, en las tradicionales, al estar regidas por la
tradicion, la memoria se encuentra dada (Véase: Louzao 2008:342).
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tintivo en el contexto colonial latinoamericano y del caribe
son los vinculos que establecen las comunidades negras
entre religiosidad y las practicas musicales. A este respec-
to dice que:

Los negros participaban en procesiones y fiestas cato-
licas e incorporaban en ellas su modo de ser marcado
por la alegria, la masica, el baile y la utilizacion de ins-
trumentos de percusion. Hay que decir que la alegria,
la danza y los instrumentos musicales, ingredientes de
|a religiosidad de los negros, chocaban con la sociedad
conservadora colonial (Ballesteros 2007:5-6).

Por su parte, Nina Friedemann— comentada por la antrop6-
loga Catalina Gonzalez Zambrano— refiriéndose al valor y
funcién que cumple la cultura musical en el marco de la
religiosidad y espiritualidad en las comunidades negras,
plantea que:

Tanto en los velorios de los muertos como en los arru-
llos de santos o en los chiglialos de nifios, las voces
de las mujeres en sus canticos transportan peticiones,
quejas o saludos a esos otros mundos donde estan
las almas de los muertos, las almas de los nifios que
no han nacido o las de aquellos que han regresado al
cielo y se alistan para volver a la tierra. Antes que se
pronuncien las voces es preciso golpear las puertas del
firmamento con la percusion de los tambores, que es
tarea de los hombres (Gonzalez Zambrano 2000:31).

Veamos a continuacién, algunas muestras de “alabaos”,
“salves”, “saetas”, “arrullos de angelitos” y “villancicos”,
en tanto expresion de narrativas “cantacradas”, recupera-
das a través de los talleres de la memoria' implementados
por la comunidad patiana. Se trata de algunos ejemplos y
una breve presentacién de los mismos; por tanto, excede
nuestro propésito detenermnos en el andlisis conceptual de
las diversas manifestaciones narrativas por considerar que
existen importantes estudios® a este respecto.

15 Los talleres de la memoria son espacios de convergencia comunitaria, im-
plementados desde hace mas de 3 décadas con el propésito de “validar”
con las comunidades |a sistematizacién de los registros (“resultados”) de
diversas rutas de investigacion periédicamente propuestas por las comuni-
dades, sobre la base de la vivencia, el compartir y el reflexionar. Talleres
que hemos dado en llamar de “doble traduccién” o de “re- vertimiento de la
palabra”, los cuales recurren a técnicas, estrategias e instrumentos como
dispositivos de activacién de la memoria, cuyas fuentes de informacién y
documentacién son consideradas “pensamiento de lugar”. Es reconocer
que el otro (a) en la comunidad piensa, sabe, conoce y hace a partir de la
figura de mundo que ha construido; es un camino para pasar de la interven-
cién al encuentro y de la imposicion al didlogo-escucha. En este caso, los
talleres se ocuparon de dar cuenta del mundo sagrado, religioso y espiri-
tual, en particular, la recuperacién de los cantos para la vida y la muerte.

16 Sobre cantos flnebres, rituales y religiosidad en comunidades negras en
Colombia, se destacan los trabajos de Tobdn (2009, 2010, 2012); Cérdoba y
Rovira (1998); Friedmann (1987); Maya (1996); Serrano (1998); Friedemann
(1993); Arocha (2002, 2008); Losonczy (1991, 2006); Gonzélez (2000); Velas-
quez (1961). Zapata Olivella (1962); Castiblanco (2019); Riafio y Chaparro
(2020); Hernandez et al. (2020); Cano (2021), entre otros.
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Hermanitos del santo rosario
Levantense todos vamos a rezar
Que el que tiene enemigo no duerme
Y td que los tienes vamos a rezar

Alabaos
De acuerdo con Alejandro Tobén Restrepo, los “alabaos” son

[...] el conjunto de textos cantados que se emplea en
los velorios y novenas de adultos, en las ceremonias
de semana santa y en alumbramiento de santos; sus
tematicas giran casi exclusivamente sobre la vida, pa-
sion y muerte de Jesus, sobre la muerte como [tema
habitual de esta comunidad o sobre hechos religiosos
—hagiograficos, oraciones—. Por lo general, estos
textos tienen larga tradicién en la regién y se cantan
a partir de lineas melédicas tradicionales ad libitum
que ellos denominan igualmente “musica de alabao”
(Tobon 2012:194).

Podria decirse que esta practica cultural, vista desde cierta
perspectiva, contrasta con aquella proyeccién de imagen
construida histdrica, social y culturalmente asociada a la
negritud exultante; es decir, las comunidades negras se ca-
racterizan por sentir y mostrar viva la alegria. Lo anterior,
en tanto un rasgo particular y constante en los alabaos,
es el de ser entonaciones tristes y lastimeras. Con todo y
ello, no se puede negar que la cultura musical en general,
y particularmente en el ambito de los rituales religiosos,
tiene por funcién —en el contexto de las comunidades ne-
gras—, opacar o traslucir la tristeza, el dolor, el sufrimiento
y la melancolia que se experimenta ante la muerte y los
avatares de la vida. En este sentido, los alabaos operan en
una doble direccion que va del mundo de la vida terrenal al
mundo de la vida celestial y, reciprocamente, del mundo de
la vida celestial al mundo de la vida terrenal. Considerados
asi, se comprendera que los alabaos en tanto expresiones
rituales y musicales, constituyen un claro referente de
identidad religiosa, étnica y cultural de las comunidades
negras del Patia.

Se trata de cantos y recitaciones tristes, cuya funcién sim-
bélica es permitir el transito de las almas de los difuntos
hacia otro espaciotemporal; es decir, facilitar el ascenso de
las almas de los muertos hacia ese lugar donde, segun el
universo religioso de las comunidades negras, seran juzga-
das. Por ello, los “alabaos” son entonados al momento de la
muerte de un adulto. En esta misma direccién, Jaime Arocha
(2002) concibe los “alabaos” como cantos rituales poliféni-
cos que se interpretan en registros muy altos durante toda
la noche de un velorio v, luego, durante las nueve noches
de la novena (Arocha 2002). Son lloros, alabanzas hechas
poesia, los cuales, por lo general, no son entonados por los
deudos o dolientes directos del difunto, sino por amigos y
parientes. Precisamente, estos cantos flinebres “les recuer-
dan a los deudos que hacen parte de la misma parentela de
cristo, la Virgen, los santos, y antepasados a cuyas huestes
se incorpora a quien velan” (Arocha 2002:92).

Salves

Dentro de la clasificacion que propone Alejandro Tob6n
Restrepo (2009) en el contexto del Atrato, chocoano (Co-
lombia), y sobre la base del mas profundo respeto por las
construcciones que las comunidades hacen a lo largo de su
historia y, en modo particular, por las dindmicas de apro-
piacion que hacen las culturas de sus simbolos sociales y
estéticos, es posible hablar de romances religiosos, dentro
de los cuales, a su vez, existen los romance-salve. Se trata
de romances religiosos, también conocidos como “salves” 0
Santo Dios'®, empleados por las comunidades

La referencia a relaciones de parentesco entre los miem-
bros de la comunidad patiana®, al tratarse como primos vy
hermanos y reconocerse como parientes, hijos de Dios, de
la Virgen o de los santos, se hace evidente en los textos de
los alabaos. Asf se puede distinguir en los alabaos titulados
“Adiés primo Hermano”, “Licencia” y “Hermanitos del San-
to Rosario”, respectivamente. Sus primeras estrofas versan

de esta manera:

[...] como saludo y como rogativa a la Virgen Maria.
Puede, en algunos casos hacer parte de las ceremonias
flnebres. Su caracteristica principal esta en el coro o
estribillo que utiliza |a interjeccién poética Salve! Las
historias giran en torno a diversos temas, siendo lo re-
ligioso y la problematica social los més usados (Tobén
2012:96-97)

Adiés primo hermano
Primo hermano adi6s
Me dejas solito
Ti te vas con Dios.

Desde otro contexto, para el investigador de la cultura
afronortecaucana, Carlos Alberto Velasco Diaz (2006), en
las comunidades negras del norte del Cauca (Colombia),
se considera que “las salves” hacen parte de los cantos

Licencia le pido a Dios

Y a la virgen soberana

Para saber de qué modo
Se aparta el cuerpo del alma.

18 Las “salves” son definidos por Leonidas Valencia con el nombre genérico

17 Conviene mencionar aqui que esta referencia, y similares tipologias para
designar relaciones de parentesco, es muy extendida entre las comunida-
des de pacifico colombiano (Cfr. Maya 1996).

de oraciones entonadas y dialogadas que se utilizan como cantos finebres
0 como cantos de alabanza a los santos patronos en sus festividades (Cfr.
Tobdn 2009).
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flnebres, los cuales se interpretan a capela en los velorios
para adultos. Se les atribuye una influencia netamente es-
pafiola, por ejemplo:
La tierra que saquen
Echenla hacia atras
Con la misma tierra
Vuélvanlo a tapar.

Ahora bien, consideramos que en el marco de la comu-
nidad patiana, la manera de concebir las salves no dista
mucho de los contextos antes descritos; es decir, el senti-
do devocional en homenaje a la Virgen Marfa y su uso en
las ceremonias fnebres son un rasgo distintivo y comin a
otras comunidades. El sentido y la importancia que siguen
teniendo las salves como manifestaciones religiosas en
espacios locales como los del valle geogréfico del Patia es
notable, pues todo parece indicar que el establecer con-
tactos mucho mas préximos y célidos a través del culto y
la oracién, intensifica la adhesién y reconocimiento en los
poderes sobrenaturales, ademas de convertir la divinidad
en receptor vivo, animado e inmediato, logrando asi, que
su inconmensurable distancia se torne mas préxima para
el creyente.

Este tipo de situaciones, conlleva a los creyentes a concebir
que el sentido de la existencia adquiere significado si es
mediado e impregnado por lo sagrado; es decir, por aquello
a lo cual se le ha otorgado capacidad para intervenir, pro-
teger, orientar y llenar de contenido la vida diaria. Véase a
continuacion, una muestra de algunos fragmentos de salve,
titulada: “Ave Dichosa Marfa”:

Ave dichosa Maria
Salve

Despiertan los corazones
Para alabar a Marfa
Que ya viene la aurora
Dando principios al dia (bis)

Ave dichosa Maria
Del cielo puerta y camino
Aurora del sol divino
Luz y claridad del dia.

Naciste tan pura y limpia
Como el diamante mas fino
Para ser madre del verso
Aurora del sol divino.

Arrullos

Por lo general, se asocia el término “arrullo” a las canciones
de cuna. Tradicionales canciones interpretadas para lograr
que los nifios o nifias concilien el suefio o se duerman. Sin
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embargo, en el contexto de las comunidades negras colom-
bianas, los “arrullos” ' son cantos alegres que tienen diver-
sas connotaciones de acuerdo con el uso, el contexto y el
acento regional que se le imprima tanto a sus letras como
a su estructura ritmica y melddica. Asf, en algunas situacio-
nes, suelen ser interpretados en sefial de culto y adoracién
a la virgen y a los santos. En el caso que nos ocupa, a la
virgen del Transito, referente sagrado y de identidad de los
patianos. En otras, siguiendo a Alejandro Tobén, “arrullar”
estd referido a la practica de mecer y bailar al nifio muerto;
es decir, tiene una connotacidn ritual finebre que implica
canto, danza, performance (Cfr. Tobén 2012:). Lo propio del
“funeral de angelito” entre las comunidades del valle geo-
gréfico del rio Patia y del cual ya habiamos hecho referencia
en un apartado anterior. En este sentido, y en el caso de
los arrullos en estas comunidades, Ana Amelia Caicedo se
refiere asi sobre su valor y significado:

[...] cuando cantamos el arrullo lo que le estamos es
mandando unos mensajes a Dios o diciendo al angelito
que medie entre Dios y entre nosotros, entonces pues
es un ser que une las generaciones la familia y que
sirve como de protector de angel de acompanante y es
considerado como santo (Entrevista concedida a Juan
David Quintero: Patfa 2009).

Por otra parte, estas tonadas de rica construccion lirica y
melodiosos estribillos, también son utilizadas en las ce-
lebraciones de la Navidad, bajo el nombre de arrullos al
nifio Dios o villancicos navidefios, los cuales son conacidos
como “jugas catolizadas” en contextos afrocolombianos
como los del norte del Cauca. En relacién con este aspec-
to, conviene mencionar que la Navidad es un ritual festivo
de influencia catdlica en la que se celebra el nacimiento
de Jesus. Las comunidades del valle del Patfa le conceden
una especial importancia a este ritual que se realiza el 24
y 25 de diciembre. En veredas como El Tuno, se desarrolla
toda una programacion la noche del 24 de diciembre con
presentaciones socioculturales en donde se reflexiona en
torno a la situacion nacional, regional y local, destacando-
se los acontecimientos que durante el afio fueron los mas
representativos; estas representaciones van acompafiadas
por cantos navidefios y rezos hasta que llegan las 12 de la
noche, cuando nace el nifio que es arrullado por todos los
miembros de la comunidad cantando arrullos y villancicos.
Deiver Llanos, miembro de la comunidad de la vereda El
Tuno (Patia), comenta que

una actividad que se realiza dentro de esta tradicional
celebracion, consiste en que “a las Doce de la noche

19 En otros contextos, como el ecuatoriano, los arrullos son legados espiritua-
les de poblaciones africanas, los cuales, a su vez, constituyen una manera
de reconstruir la memoria cultural de los antepasados e incluso se erigen
como elementos que recuerdan la resistencia a la esclavitud (Cfr. Alves y
Pérez 2016).
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se hace el nacimiento simbdlico del nifio Dios, donde
se apagan todas las luces y se canta el arrullo; al en-
cender las luces de nuevo, la imagen que representa
el nifio Dios, se pasa de persona en persona, mientras
todos lo adoran y le cantan alrededor de una media
hora”. Ademas, desde hace unos 24 afios, se realiza
entrega de regalos a los nifios y nifias de la vereda”,
agrega Deiver Llanos (Testimonio oral 2013).

El ritual festivo de la Navidad es una actividad que se ce-
lebra desde hace muchos afios por iniciativa de personas
pertenecientes a la segunda generacion de la vereda de
El Tuno (Patia). Si se quiere, es un espacio donde se com-
parte momentos de alegria, espiritualidad y se ensefia la
tradicion a la nueva generacion. De ahi, la importancia de
continuar con el trabajo de recuperacion y difusion de los
arrullos y cantos que forman parte integral del ritual festivo
de la Navidad en estas comunidades. Véase a continuacion
algunos fragmentos de arrullo para angelito y de villancico.

Arrullo del Angelito
Arrullo

Coro
Ro, Ro, mi nifiito, nifio de mi corazén (bis)

Tu padrino y tu madrina

Que te echen la bendicién

Que te la echen bien echada

Que te llegue al corazon.
A los angeles del cielo
Esto les vengo a pedir
Una pluma de sus alas

Para poderte escribir (bis)

Los angelitos del cielo
Te salieron a encontrar
Y al verse que estaban solos
Se volvieron a entrar (bis)

Dicen que viene un niiio
Villancico

Dicen que viene un nifio
Del alto cielo
Y que nos va a traer
Dicha y consuelo

Adorar con jibilo
Al nifio dios de Belén (bis)

Cantemos compafieras
Con alegria
Viva el divino infante
Viva maria (bis)
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En tu pechito quiero
Formar un nido

Y vivir para siempre
Ahi escondida

Saetas

A diferencia de lo que ocurre con alabaos, arrullos o salves,
en la comunidad patiana de hoy, la palabra “saeta” no es
una voz, término o expresion de uso comdn. Podria decirse
que su significado es completamente desconocido, y mucho
mas si es relacionado como canto religioso. Sin embargo,
llama la atencién cémo en el proceso de recuperacion de los
cantos religiosos hace su emergencia como una expresion
més dentro de las tradiciones religiosas de los patianos vy
patianas.

Sobre la “saeta” tenemos conocimiento de que se trata de
un canto religioso espontaneo e interpretado a capella (sin
acompafiamiento de instrumento musical), cuya compo-
sicién generalmente esta dedicada a la Virgen o a Cristo.
El Diccionario popular de términos literarios preparado por
Leopoldo de Trazegnies Granda, define saeta ast:

Composicién dedicada a la Virgen o a Cristo que se
canta en Semana Santa, principalmente en Andalucia,
de “entonacién grave, pausada, lGgubre y casi monGto-
na, dejando como en suspenso la cadencia final” (José
Marfa Sharbi). Su origen se remonta a los cantos noc-
turnos de franciscanos y dominicos del S. XV, que a su
vez recogian antiguos cantos de animas (2022: 146).

Por su parte, y en un contexto mas préximo, se destaca el
aporte de la investigadora Gisela Beutler, quien, tras su es-
tancia en Colombia, adelanté el trabajo de redescubrimien-
to de romances espafioles en algunas regiones del pais en
la década del sesenta del siglo XX. Entre dichas regiones,
se encuentran el pacifico chocoano y narifiense, trabajo que
diera lugar a un amplio estudio sobre el romancero espafiol
en Colombia?®. Sobre los romances de pasién que escuchd
cantar Gisela Beutler (1977) en comunidades negras del de-
partamento de Narifio? durante una Semana Santa, Susa-
na Friedmann (1987) recoge los comentarios que hiciera la
investigadora:

El canto era en un extremo impresionante, debido a las
melodias melancélicas, de sonidos prolongados, que
se entonaban con voz vigurosa [...] Aln poseemos |...]

20 Hacemos referencia al libro titulado Estudios Sobre el Romancero Espafiol
en Colombia en su Tradicion Escrita y Oral Desde la Epoca de la Conquis-
ta Hasta la Actualidad, texto publicado inicialmente en 1969 en aleméan
y posteriormente traducido al castellano en 1977 por Gerda Wastendorp
de Nufiez. Su publicacién la realizé el Instituto Caro y Cuervo en Bogota.
Otro trabajo de la autora en la regién narifiense es: Beutler, Gisela. 19671.
Adivinanzas de Tradicién Oral en Narifio (Colombia). En: Thesaurus, Boletin
del Instituto Caro y Cuervo, Tomo XVI (1961) pp. 367-451, Bogota.

21 La referencia especifica es Barbacoas, Narifio, antiguo centro minero y por-
tuario sobre el Rio Telembi, cuyas comunidades tienen una larga tradicion
en el canto y notable repertorio festivo (Cfr. Friedmann 1987:10).
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A modo de conclusiones
Con los aportes antes sefialados, podemos concluir que:

saetas cuya melodia monétona y primitiva, muy proxi-
ma al canto Ilano, patentiza su antigtiedad [...] la voz

del cantor sostiene una nota, con ligeras modulacio-
nes, desde el principio al final de la copla [...] (Beutler
en Friedmann 1987:16).

Este planteamiento, al igual que los trabajos de Beutler, re-
sulta sugerente y clarificador. En primer lugar, en tanto per-
mite constatar la existencia y préctica de las “saetas” entre
las comunidades negras de dichas regiones. En segundo
lugar, —siguiendo a Friedmann— corrobora la existencia de
semejanzas entre los cantos interpretados por los negros
del pacifico en Colombia y los interpretados en el marco de
las procesiones de Semana Santa en Sevilla (Espafia). En
tercer lugar, que cobra sentido la presencia de las “saetas”
en la comunidad patiana, en tanto la hipdtesis histérica mas
aceptada sobre el poblamiento del valle del Patia, apunta al
pacifico narifiense como la region de procedencia de sus ha-
bitantes. Y, en cuarto lugar, deja también entrever las dife-
rencias existentes entre las saetas andaluzas y las recupe-
radas por la comunidad patiana. A este respecto, se podrian
enunciar dos diferencias: una, referida a la incorporacion
en sus composiciones de elementos propios provenientes
de las imagenes, los imaginarios y de la tradicion oral de
los patianos; y otra, relacionada con el ritmo, el tono vy la
melodia en términos de su interpretacion, pues las saetas
espanolas de hoy, se caracterizan por el “aflamencamiento”
en su interpretacion. Véase a continuacion, una muestra de
“saeta” recuperada por la comunidad patiana.

Mas alla del sol
Saeta

Aunque en esta vida
No tengo riqueza
Sé que alld en la gloria
Tengo una mansién.

Cual hombre perdido
Entre la pobreza
Sé que Jesucristo
Tiene compasion.

Coro
Mas alla del sol
Mas alla del sol
Yo tengo un hogar
Hogar bello hogar
Més alla del sol.

1) recuperar las tradiciones no es volver al pasado, es
tener presente que el aqui y el ahora es el resultado
de lo que antes se ha vivido, experimentado y conju-
rado. Es una forma de salirle al paso a todo aquello
que intente desvirtuar lo que les ha pertenecido como
comunidades asentadas en una region especifica, a
las cuales les ha tocado enfrentar toda suerte de vi-
cisitudes, desde las climatolégicas hasta las de orden
politico que ha marginalizado a esta region. En esta
direccion, la investigacién mostré de forma prioritaria
la contribucién de la memoria colectiva en los proce-
sos de recuperacion y revitalizacion de las tradiciones
culturales en estas comunidades, y en modo particu-
lar, las narrativas “cantaoradas”.

2

La memoria colectiva es un factor que hace del cima-
rronaje religioso una potencia espiritual. Recordar las
tradiciones, comprenderlas en sus sentidos comunales
y devolverlas al presente como una forma de enfrentar
los olvidos, constituye un elemento fundamental en el
proceso de configuracion de estas comunidades, en su
empefio porque todos aquellos aspectos profundos de
sus universos socioculturales no desaparezcan como
componentes sustantivos de su cultura.

3

La religiosidad/espiritualidad en lo festivo y en lo
flnebre se ha constituido en un eje central, pues es
el ambito que organiza el mundo de la vida y de la
muerte, y el cimarronaje religioso, en este sentido, no
es otra cosa que el ejercicio permanente para impedir
que los sentidos construidos a lo largo del tiempo de-
finitivamente desaparezcan.

4

Enfrentarse al rechazo, a la marginalizacion, crimina-
lizacion y racializacion es parte de la agenda de estas
comunidades que se niegan a aceptar que sus expre-
siones culturales sean absorbidas por las narrativas
que pretenden la homogenizacion de los sentidos de
vida. Por ello, le apuestan a evidenciar lo que las ha
constituido en sus particularidades contextualizadas y
desde alli, relacionarse con el mundo a través de sus
cantos, bailes, rituales, fiestas, alimentos y formas
productivas que se imbrican en la vida cotidiana para
hacer de ella el escenario en donde la vida y la muerte
se instalan y permanecen.
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