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Resumen:

La relacién entre las mdscaras y la organizacién social kogui ha sido un aspecto poco explorado en los estudios etnogré-
ficos de la Sierra Nevada de Santa Marta, a pesar de la diversidad de investigaciones que abarcan mds de dos siglos de misiones
evangelizadoras, la tradicion etnoldgica del siglo XX y los estudios mds recientes sobre la regién. A través de la presentacion
de material de archivo inédito y desconocido hasta el momento, este articulo resalta la inusual experiencia de las misioneras
laicas de la Unién de Seglares Misioneros, con énfasis en su importante legado para el estudio de las sociedades indigenas de
la Sierra, en especial, laimportancia de las mdscaras en la reproduccién del orden social. Las fotografias y diarios de campo de
1973y 1981 constituyen las mejores fuentes disponibles para comprender el uso ritual de las méscaras y las relaciones tejidas
por la danza Tani-Cansamarfa entre las sociedades de la Sierra.
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Kogi Masks in the Understanding of Indigenous Social Organization:
Contributions from the Archive of the Union de Seglares Misioneros

Abstract:

The relationship between masks and the Kogi social order has been an underexplored aspect since the ethnographic
studies of the Sierra Nevada de Santa Marta, despite the diversity of research spanning over two centuries of evangelizing
missions, the twentieth-century tradition of ethnology, and more recent studies of the region. Through the presentation of
previously unpublished and until now unknown archival material, this article highlights the unusual experiences of the lay
missionaries of Uni6n de Seglares Misioneros, emphasizing their significant legacy for the studies of the peoples of the Sierra,
especially the importance of masks for the reproduction of social order. Their photographs and field notes from 1973 to 1981
constitute some of the best sources available to understand the ritual use of masks and the relationships woven by the Tani-
Cansamarfa dance among the societies of the Sierra.
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Mascaras Kogi na Compreensao da Organizagao Social Indigena: Aportes
do Arquivo da Uniao de Leigos Missionarios

Resumo:

A relagio entre as mdscaras e a organizagio social kogui tem sido um aspecto pouco explorado nos estudos etnogréficos
da Sierra Nevada de Santa Marta, embora existam diversas pesquisas que abrangem mais de dois séculos de missdes evange-
lizadoras, a tradi¢do etnoldgica do século XX e os estudos mais recentes sobre a regido. Por meio da apresentacio de material
de arquivo inédito, ¢ até entdo desconhecido, este artigo destaca a experiéncia pouco comum das missiondrias leigas da Unido
de Leigos Missiondrios, com énfase em seu importante legado para o estudo das sociedades indigenas da Serra, em especial,
aimportancia das miscaras na reprodugio da ordem social. As fotografias e didrios de campo de 1973 ¢ 1981 constituem as
melhores fontes disponiveis para compreender o uso ritual das méscaras ¢ as relagdes tecidas pela danga Tani-Cansamarfa
entre as sociedades da Sierra.

Palavras-chave:

Mascaras, USEMI, kogui, organizagio social, caciquismo, etnografia, mulheres missiondrias, Sierra Nevada de
Santa Marta
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Introduccion

Los antropélogos le debemos mucho a los misioneros y la deuda es tan profunda como incémoda de
honrar [...]. Los misioneros buscaron y buscan traducir la fe para transformarla; los antropélogos hicie-
ron y hacen lo propio con la cultura, porque es una verdad palmaria que, aunque no hayan pretendido
transformarla, su sola presencia ha sido acicate de cambio.

Carlos Guillermo Péramo (2018, 18-19)

in con vigor, el estudio de las sociedades indigenas permite dar cuenta de la his-

toria de la diversidad humana, sobre todo al plantear preguntas alrededor de las

relaciones que tejen la organizacién social con las que se da sentido y dinamismo
a todo tipo de précticas en el tiempo. Con la busqueda de esta relacién como base, este
articulo estudia la manera en la que se ha intentado avanzar en la comprension del uso de
las miscaras en la reproduccién de la organizacidn social entre los indigenas de la Sierra
Nevada de Santa Marta, en especial para el caso de los koguis de la regién del alto rio
Donachui, ubicados en zonas altas del Caribe colombiano.

La importancia de la ubicacién de este territorio kogui radica en la distancia que los
aisl¢ relativamente de la dindmica colombiana en pequenos asentamientos en regiones de
paramo y subparamo del macizo montafioso. Los koguis comparten porciones de su terri-
torio con otras sociedades de la Sierra, entre ellas estdn los iky, descritos como “una de las
sociedades indigenas mds dindmicas y ms atribuladas del pais [Colombia]” (Reichel-Dol-
matoff 1991b, contraportada). No obstante, y en medio de esta relacién, llama la atencién
el hecho de que los koguis han sido definidos por Oyuela-Caycedo y Fischer (2006, 145)
como “el tltimo cacicazgo teocratico que sobrevive en el continente americano”; es decir,
siguiendo a Service (1971, 144)", la administracién de su produccién estd centrada en una
agencia que permite la redistribucién entre los miembros del grupo®. A pesar de multiples
cambios observados en ambas sociedades a lo largo del tiempo, las diferencias en su modo
de produccién son, como veremos mds adelante, un rasgo fundamental que involucra di-
rectamente las mascaras y el lugar que ocupan en la organizacién social.

1 Carneiro (1970, 1981, 2010) ha sefalado que el modo de produccion de la vida de los cacicazgos es el primero en la
historia de la humanidad en ¢l que la organizacion centralizada de la produccién aparece de manera sistemdtica y resulta
en condicién de posibilidad, en términos evolutivos, para la consolidacién del Estado. A pesar de que esté claro que
los cacicazgos guardan una estrecha relacién con el desarrollo de la agricultura, Drennan (1995, 304) ha sefialado que
la exhaustiva definicién del concepto de cacicazgo es improductiva, pues el objetivo tlltimo no es encasillar a tal o cual
sociedad de forma aprioristica en una categoria, sino observar cémo aparece la concentracién de poder en la especie
humana, como novedad histérica, para reconstruir el largo proceso social que condujo ala humanidad de las sociedades
igualitarias al jerarquizado y desigual mundo contemporaneo. En tltimas, ¢l cacicazgo es una entrada estratégica para
la ambicién de observar las dindmicas de desarrollo en el largo plazo (Drennan 1995, 303).

2 Dux (2019, 171-190) también ha sefialado la relevancia histérico-evolutiva de los cacicazgos como el primer tipo de
sociedad organizada con algtin grado de intencionalidad, en la que se evidencia —y esto es parte de su contribucién—
un incremento en las competencias cognitivas con las que se da una cierta forma de organizacién del mundo.
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Para comenzar a situar esta discusién, partimos del hecho de que la mayoria de los
aportes del texto se basan en la experiencia de dos aldeas koguis en las que se realizé el tra-
bajo de campo, la aldea de Tabiaka, conocida anteriormente como Pueblo Herndndez, y la
aldea de Jagyubiajzha en La Nevadita (Figuras 1y 2).

Figura 1. Vista panoramica de Pueblo Hernandez, mindscula planada en clima templado a la que fueron
desplazados los koguis de Donachui por Marco Tulio Hernandez, director de la oficina de
Asuntos Indigenas del Ministerio de Gobierno. Los koguis pasaron de vivir a la orilla del rio a
casi tres kildbmetros de un arroyo sediento al que se accede por una loma empinadisima.

Fuente: archivo personal de Juan Sebastidn Zapata-Mujica, 2021.
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Figura 2. Vista panoramica de una parte de Jagyubiajzha en La Nevadita, aldea en el paramo donde
también viven los habitantes de Pueblo Hernandez. Sobresalen centros cacicales, nuhué,
donde presenciamos la danza del Tani-Cansamaria. La foto fue hecha desde el otro lado del
rio, cabecera del Donachui, donde vivia, en kankurwas similares, José Dingula, mama de
104 afios.

Fuente: archivo personal de Juan Sebastidn Zapata-Mujica, 2021.

A pesar de una variedad de enfoques con los que se ha abordado el tema de las so-
ciedades indigenas de la Sierra y su cultura material, sostenemos que en los estudios desde
la antropologia ha primado una relacién débil entre estos dos elementos que no permite
entender la importancia de las mascaras para dar cuenta no solo de la historia de la sociedad
kogui, sino también de las condiciones para entender el ritmo de sus transformaciones en la
actualidad. Sin embargo, en medio de este relativo abandono del lugar que ocupan las més-
caras y su uso ritual, resaltan enfoques que han partido de preguntas amplias que indagan
por las condiciones del mantenimiento de la particular estructura social kogui con los que
hoy es posible avanzar en la comprension de las méscaras en ella.

Entre estos estudios también resaltan aportes desde la arqueologia y la perspectiva
de largo plazo con la que se observé la formacién de los grupos humanos que llegaron
a la Sierra. Adicionalmente, y como parte de la importancia de esta investigacion, res-
catamos el inusual aporte del material etnogréfico proveniente del trabajo misionero
de integrantes de la Unién de Seglares Misioneros (USEMI), que, como continuacién
de una tradicién de estudios que buscaban comprender las sociedades indigenas mds
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ampliamente, aportan elementos relevantes para comprender la relacidén propuesta, y
marcan una diferencia significativa entre enfoques de sus contempordneos y otros mds
recientes’. Con base en la presentacion y andlisis de documentos inéditos que consignan
sus observaciones, es posible relacionar las mdscaras dentro de una red de relaciones que
hacen posible la reproduccién de las formas de vida entre los koguis. Para hacerlo, rela-
cionamos los hallazgos de USEMI con la informacién producida por otros misioneros
y etndgrafos, a la vez que situamos a las misioneras dentro del panorama de las misiones
religiosas de la Sierra Nevada de Santa Marta.

Para comprender el vinculo entre las mascaras koguis y su organizacion social, hay
que comprender las danzas del Tani-Cansamaria y situarlas en el centro de ellas. Es un
conjunto de bailes solemnes desarrollados usualmente a lo largo de una semana, en la que
se retne el grueso de la aldea con el propésito de influir en el curso de los acontecimientos
en favor de la madre universal, reestablecer el equilibrio cdsmico. Estas ocurren, princi-
palmente, en momentos clave en los que la posicion del Sol cambia en su relacion con
la Tierra. De la centralidad de las danzas para los koguis se deriva la importancia de las
mdscaras en su realizacién; su importancia también permite dar cuenta del lugar que ellas
ocupan en la posibilidad de llevar a cabo la redistribucién de la produccién que supone no
solo la subsistencia de la aldea, sino, como mencionamos, el equilibro universal, segtn la
interpretacién de los koguis. Cabe anotar que el registro de estas danzas se habia extravia-
do de los reportes etnograficos durante la mayor parte del siglo XX, pero en este trabajo
damos cuenta de ellas por medio de aportes recientes con los que se abren nuevas lineas de
discusién con las que pueden estudiarse.

El primer apartado, entonces, es sobre las tendencias en la etnologia de la Sierra en
relacién con el mundo de las mdscaras hasta la primera mitad del siglo XX. El segundo
apartado desarrolla las caracteristicas de enfoques durante la segunda mitad del siglo XX.
El tercero introduce a USEMI como movimiento religioso que produjo informacién nueva
e inédita respecto a las mdscaras. En el tercer apartado nos adentramos en los diarios de
campo y las imdgenes que USEMI produjo sobre las danzas koguis, en las que se usan las
mascaras de madera. El articulo concluye recogiendo los aspectos principales por los cua-
les USEMI tuvo un abordaje diferente que le permitié conocer desde adentro las danzas
koguis, lo que representd una ruptura en las tendencias en la etnologfa y las misiones en
la Sierra y, al mismo tiempo, sintetiza los conocimientos principales que produjo USEMI
sobre estas danzas enmascaradas. Las figuras que aparecen a lo largo del texto tienen el
propdsito de rescatar parte de las imégenes del archivo de las misiones de USEMI, comple-
mentadas con fotografias que componen el acervo de esta investigacién.

3 Cabe mencionar que parte de la diferencia responde a criterios metodolégicos que descansan sobre la decisién de
enfocarse en aspectos cspcciﬁcos del comportamiento social, dejando de lado procesos histéricos de formaciény orga-
nizacion de las sociedades en su conjunto, o centrarse en estos procesos desde el impacto en las redes de significaciones
e interpretaciones de quienes estdn inmersos en los procesos de transformacién.
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Antecedentes de la relacion entre mascaras y organizacion social

A mediados del mes de junio del 2023, el Gobierno de Colombia formalizé la devolu-
cién de dos méscaras koguis que habian sido llevadas al Museo Etnolégico de Berlin por
Konrad Theodor Preuss hacfa mas de un siglo®. Segin una carta escrita por Preuss en
1926, contextualizada y parcialmente reproducida por Reyes (2019a), la obtencién de las
mascaras fue una oportunidad surgida del conflicto entre algunos mamas de Taminaka
(actual Palomino) y de la aldea de San Miguel durante el trabajo de campo que derivé en
el libro Visita a los indigenas kdgabas de la Sierra Nevada de Santa Marta (Preuss 1993).

La expedicién de Preuss a la Sierra se dio en el marco de las excursiones financiadas
por el Museo Etnolégico de Berlin durante la primera mitad del siglo XX®. Sin excepcién,
estas expediciones se justificaban por la obtencién de objetos de cultura material, lo que re-
presentaba una de las fuentes de financiacién mds significativas para los propios etn6logos
(Kraus 2020)°.

Entonces, la museologia berlinesa estaba en medio del contrapunteo de dos pers-
pectivas que iban a marcar la financiacién de las expediciones. Adolf Bastian, su primer
director, consideraba que las colecciones delimitaban el drea de estudio de la antropologia
al constituirse en su objeto de andlisis; segun Kraus (2020, 153), Bastian les atribufa la
misma funcién para el antropdlogo que de los documentos para el fil6logo. Sin embargo,
Friedrich Ratzel, quien impondria su paradigma sobre el de Bastian en la etnologia ale-
mana, apostaba por incorporar los objetos de cultura material en el trazado de mapas de
migraciones culturales para determinar las trayectorias y circulos de la difusion cultural a
una escala mas amplia (Petschelies 2019).

Independiente del empirismo de la perspectiva de Bastian o del difusionismo induc-
tivo de Ratzel, estas visiones sobre lo que podrian llegar a ser objetos como las méscaras
propicié la avanzada de etnélogos-recolectores de cultura material” a lo largo y ancho del
globo: la adquisicién de bienes materiales de otras sociedades era una necesidad por donde

4 Dos articulos inéditos, “Debates recientes alrededor de la restitucién y repatriacién de bienes culturales en Colombia”
(Reyes s. £.) y “The masked politicization of museum restitution: the case of K4gaba/Kogi ceremonial objects from
Germany to Colombia” (Fischer et al. s. f.) tratan en detalle el periplo burocritico de la devolucién de las mascaras
koguis que Preuss llevé al Museo Etnoldgico de Berlin.

wn

Mis que estar motivados por una suerte de ansia imperialista, como lo sefiala Reyes (2019b, 120), el coleccionismo

berlinés se debia a un programa cientifico de investigacion.

6 La situacion era tal que uno de los etnélogos americanistas de Alemania més destacados, Theodor Koch-Griinberg,
escribié en una carta de 1916: “Cuando el sinsentido del momento actual [Primera Guerra Mundial] haya pasado,
y el mar esté libre nuevamente, yo probablemente iré otra vez al alto rio Negro, para compensar lo que en la época
no pude realizar como yo quise, porque tenfa que recolectar para museos. Yo quiero registrar la rica mitologfa de las
tribus locales de los aruaques y sus creencias mdgicas”(Kraus 2020, 153. Traduccién propia). Es exactamente durante
esa época que Preuss estd haciendo sus veces en Colombia.

7 Como lo sefiala Reyes (2019a, 17), procesos como el de coleccién y patrimonializacion adelantados por Preuss pue-

den ser vistos desde distintos dngulos: museologfa, historia de la ciencia, sociologfa de la ciencia, la epistemologia del

conocimiento o historia de la antropologfa. Para un completo analisis desde la historia de la antropologia, consultar

la investigacién doctoral de Reyes (2019a) sobre el caso puntual de Preuss.
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se viera, tanto para el bolsillo del expedicionario como para responder las preguntas que se
hacia la etnologia alemana.

Preuss llegd a la Sierra guiado por los mapas que Sievers (1887) habia levan-
tado décadas atrds. A través de Sievers, entonces, Preuss ya sabia de la existencia de
cultura material de interés para el Museo Etnoldgico de Berlin. Las anotaciones de
Joseph de Brettes, quien se habia asomado a las aldeas koguis buscando registrar los
contextos especificos en los que se utilizaban esas méscaras, también guiaban sus
intereses. Asi lo registra Reyes (2019a, 212):

[...] ya Sievers habia intentado adquirir algunos objetos en Takina y aunque le fue permitido ob-
servarlos, cualquier tipo de intercambio estaba completamente fuera de las posibilidades. Por otra
parte, Brettes, al igual que Preuss, habfa insistido para observar los rituales en los que se utilizaban
las médscaras, los zais, este Gltimo dedica parte de su publicacién a la interpretacién del significado
de las mascaras y el papel de los bailes rituales en el sistema de pensamiento kdgaba.

Esos rituales de zais son lo que, en la actualidad, indigenas ik y koguis llaman danzas
del Tani-Cansamaria (nétese la continuidad fonética entre 445 y tanis) y que constituyen la
columna vertebral del orden social caciquil que se sustenta en una visién de mundo articu-
lada en torno al culto al sol y la administracién de la produccién por los mamos-caciques,
también llamados por los indigenas como mamos-gobierno (Zapata-Mujica 2022).

La informacién disponible sobre las danzas de los Tani-Cansamaria es escaza, sobre
todo por lo restringidas que resultan estas practicas; incluso para algunos indigenas ika y
koguis, a quienes se les ha prohibido asistir a dichos eventos. Parte de esto también se debe
a la actitud de etnélogos y misioneros religiosos que en el pasado dejaron un legado de
saqueo y destruccion.

El registro mas antiguo del que tenemos conocimiento fue hecho por el fraile agusti-
no Francisco Romero, quien, en 1691, anduvo por la regién de Atdnquez e incendié varias
“cansa-marias’, centros cacicales entendidos por el fraile como templos de “adoracién al
diablo” donde se idolatraban “animales incégnitos y del todo horrorosos” (Uribe Tobén
1996). De entre las cenizas, Fray Francisco Romero llevé para el Museo Vaticano tres fi-
guras talladas y dos mascaras de madera, cuya datacion fue propuesta como anterior a la
llegada de los espafoles a América (Bischoff 1972).

A mediados del siglo XIX, el padre Antonio Julidn fue notificado por un sacerdote
gallego sobre el hecho de que atin persistian “resabios de idolatria” en la Sierra, practicados

en una casa grande de paja a, donde celebraban 4 su moda una fiesta, y realmente se reducia 4
idolatria. En vez de alguna imdgen de Cristo Nuestro Sefior, de Maria Santisima, 6 de algtin san-
to, tenian colocada en lugar eminente una quijada de mono, bien adornada y arreada de joyas y
cadenas de oro, y le hacian fiesta, y le daban culto, como 4 no sé¢ qué Dios, si de los micos 6 de las
sierras, O de los salvajes. El cura los eché 4 todos para afuera, los reprehendié y afeé con debidos
términos tal accion, y los mandd 4 sus ranchos. Es menester que esten muy alerta los curas con los
Indios recien convertidos, porque dificilmente se quitan los resabios de la gentilidad. Es una ldstima
que después de doscientos y mas afios que ministros evangélicos entraron 4 plantar la verdadera
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religion en aquellas tierras, se anide la idolatria al pié y 4 los contornos de aquella famosa sierra

[sic]. (Julidn 1837, 108)

Entrado el siglo XX, Gustaf y Ester Bolinder visitaron la vertiente suroriental de la
Sierra y de alli se llevaron una méscara de madera de reciente fabricacién y una corona de
plumas de las inmediaciones de Nabusimake para el Museo Etnogréfico de Gotemburgo.
Los esposos Bolinder visitaron la Sierra en 1916 y en 1920. En el corto periodo entre una
y otra visita, los capuchinos se asentaron en Nabusimake perturbando de manera radical la
sociedad ikw. Una diferencia sustancial entre los indigenas de Nabusimake fue registrada
por la pareja de etndlogos suecos:

Las danzas con mdscaras y bacanales han sido reemplazadas por las misas y los sembrados de
papa. Anteriormente, los mayores venian juntos a la plaza de mercado a dar consejos. Ahora, en
la misma plaza, los jovenes besan la mano adornada por el anillo de los obispos. (Bolinder 1925,
167, traducido por Reyes 2019b, 128)

Fue en ese mismo periodo que Konrad Theodor Preuss se llevé las mascaras que
retornaron a Colombia desde Berlin en junio del 2023.

Al enunciado de “los Kédgaba o Kogi son el tltimo cacicazgo teocrético indigena que
sobrevive en el continente americano” (Oyuela-Caycedo y Fischer 2006, 145) podriamos
agregarle: en la medida en que las danzas del Tani-Cansamarfa, oficiadas por el mama-
cacique enmascarado, reproducen un modelo de sociedad donde “todos confluyen con el
producto de su trabajo a tributarle al mamo, o cacique, para que este garantice que el Sol
vuelva a hacer el recorrido esperado por la boveda celeste, fertilizando asi los cultivos: orga-
nizando la vida” (Zapata-Mujica 2022, 11).

En comparacién con el desarrollo de la etnologia serrana revisado hasta el momento,
es poco lo que se ha registrado sobre la relacién entre méscaras-organizacion social. Lo que
hay estd marcado por un enfoque que limita la posibilidad de saber cémo es la légica inter-
na de las danzas en las que las mdscaras reproducen un orden social especifico.

Por su parte, el interés de los etnélogos-recolectores de museo estaba atravesado por
los estudios de Bastian, que impulsaba la reunién de todos los Elementargedanken (pensa-
mientos elementales), cristalizados en la cultura material o en mitos, para conformar una
Gedankenstatistik (estadistica de los pensamientos) que diera cuenta de todos los Vilker-
gedanken (pensamientos “étnicos”); la oportunidad de conocer las mascaras koguis y su
contexto se reducia a la recoleccién estadistica de expresiones “étnicas” particulares que
dieran cuenta de la unidad universal de la mente humana (Petschelies 2019).
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Figura 3. “A small boy neophyte, training for Figura 4. Fotografia tomada 99 afios después de la

the priesthood, dancing with mask realizada por Mason durante una expedicién
and rattle, while other boys supply para el Field Museum of Natural History en
the organ accompaniment on gourd 1922.
trumpets.”
Fuente: archivo personal de Juan Sebastidn Zapata-
Fuente: Mason (1926, 35). Mujica, 2021.

Mascaras y organizacion social en la segunda mitad del siglo XX

Una vez esclarecida la tendencia que marcé el abordaje de las mascaras y la cultura mate-
rial antes de USEMLI, se hace comprensible que la relacién entre méscaras y organizacion
social estuviera fuera de la lupa de etnélogos y misioneros.

En la etnologia de la Sierra nos encontramos con Reichel-Dolmatoff, un punto de in-
flexién en los enfoques de trabajo de campo. A partir de aqui, el empirismo cede su posicién
programatica a la etnografia orientada por la pregunta sobre una estructura social como
fundamento del orden de la vida humana. Bien fuere por influencia de autores funcionalis-
tas como Malinowski o Evans-Pritchard considerados por Reichel-Dolmatoft (1986, 11)
como “los grandes etndélogos de campo” o por el estructuralismo lévi-straussiano, que se
cernfa como una gran sombra sobre el trabajo adelantado por el etnélogo austro-colom-
biano en la Sierra Nevada de Santa Marta, segtin sus propias palabras (Reichel-Dolmatoff
1991a), responder a la pregunta de cémo se organiza la sociedad estudiada se volvia el ho-
rizonte especifico de las investigaciones.

Marcando distancia con sus antecesores, Reichel-Dolmatoff (1991a) critica la
confusién que habia habido con la variedad de nombres propuestos para designar a las
supuestas tribus de la Sierra. Segun su criterio, el problema radicaba en que, antes, se
intentaba definir tribus de las que provenian datos determinados en vez de intentar
comprender las relaciones de grupos exogdmicos basados en una infraestructura. La
solucién puesta en prictica por Reichel-Dolmatoft (1985) es la del estudio del parentesco
como forma ordenada en que se establecen las relaciones sociales de produccion.
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A pesar de avanzar en la comprensién del problema de la organizacién social, el ad-
venimiento de esta nueva forma de hacer trabajo de campo también marcarfa un antes y un
después en lo relativo al registro de la cultura material:

Preuss [...] tuvo la fortuna de presenciar bailes rituales con el uso de mascaras, tocados de plumas
y otros objetos rituales sonoros (algunos de procedencia arqueoldgica) que con el paso del tiempo
se fueron convirtiendo en secretos y muy dificiles de presenciar para los investigadores que lo su-
cedieron. Reichel-Dolmatoff, a mediados de la década de 1940, tuvo acceso limitado a ellos y las
fotografias y descripciones de Preuss siguen siendo —en muchos casos- los tinicos testimonios de
estos importantes aspectos. En uno de los tlltimos registros etnograficos filmados sobre este grupo,
el controvertido documental de Alan Ereira para la BBC The heart of the world (1990), es atin
mds evidente esta ausencia. (Bermuidez 2006, 9)

De esta manera, la relacién entre mascaras y organizacion social permaneceria velada
para Reichel-Dolmatoff, esta vez no por el enfoque investigativo, sino por la repercusiéon
del extractivo legado de sus predecesores.

Durante su trabajo de campo entre los ika en la década del setenta, Donald Tayler
(1997) registré que los indigenas hablaban con tristeza y pesar de cémo hacia falta parafer-
nalia adecuada para hacer las danzas de los solsticios. De hecho, ya para la segunda década
del siglo XX, justo después de la visita del etndlogo sueco y del alemdn, el padre Eugenio de
Valencia (1924) ya consideraba las danzas de los ik de la misién de San Sebastidn de Ra-
bago (Nabusimake) “una cosa de lo més sosa y tonta’, que termina en una procesién hacia
la capilla donde se cantan gozos a san Antonio.

El Consejo Supremo de Mamos de la Casa Sagrada de la Sierra Nevada de Santa Mar-
ta, fundado en 1995, identificé como la necesidad mas imperiosa para los ik “reconstruiry
levantar el Tani-Kansamaria de nuestros respectivos Santuarios Sagrados” (Ortiz 1997,49).
Sin embargo, hasta 2022, el Tani-Cansamarfa ain permanecia como posibilidad exclusiva
de los koguis (Zapata-Mujica 2022) en cuanto momento vertebral de la reproduccion del
orden cacical®.

Segtin el afamado mamo ika Juan Marco Pérez, el Tani-Cansamaria es el conjunto de
bailes, ritos y vestimentas con varias clases de plumas organizados por el mamo-gobierno
en un mes especial: “cuando la gente comenzaba a bailar para que haya pajaros, lluvias, va-
rias clases de alimentos, para que no caigan las plagas a las plantas que producen la comida
y la vegetacién” (Ortiz 1997, 20).

8 Aunque existen rumores, desconocemos publicaciones académicas que den cuenta de que entre los ika se han
celebrado, en la ultima década, danzas con la parafernalia del Tani-Cansamaria. Sin embargo, de ser cierto,
esta celebracion distaria de aquella oficiada por los koguis de manera abismal: las relaciones sociales de
produccion entre los koguis son regidas por el cacicazgo, que se reproduce en las danzas con mascaras. Por
su parte, la sociedad iku presenta una fuerte tendencia a organizarse a través de la logica de la acumulacion
de capital. A pesar de que practicas como el don son una institucion en la vida ika (Ferro 2012), el trabajo de
los individuos iks tiende a inclinarse mas hacia el beneficio individual. En un contexto en el que la redistri-
bucion es sustituida por la acumulacion, las danzas enmascaradas se desplazan como objeto de estudio de la
antropologia econdémica a la antropologia simbolica.
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Segun Tayler (1997, 55), la continuacién de estas danzas era “la condicién de po-
sibilidad para que el mundo iks, regido por las normas dictadas por los mamos, siguicra
existiendo como tal”. Conforme estas danzas fueron desapareciendo del horizonte iks, el
cacicazgo comenzd a desvanecerse como modo de produccién dominante, dando paso ala
atomizacion de la sociedad bajo el modo doméstico de produccién: un proceso que tiende a
desplazar a los mamos ikw del centro de la administracién econdmica a una esfera prepon-
derantemente religiosa (Zapata-Mujica 2022).

En contraste con Reichel-Dolmatoff (1953), Uribe Tobén (2009) ve en el largo
proceso historico-cultural de la Sierra transformaciones sustanciales en patrones de asenta-
miento, modos de produccién, dieta y tecnologfa’. Su contribucién critica al problema de
la organizacién y el cambio histérico-cultural en la Sierra'®; no obstante, también denuncia
la ausencia de conocimiento de primera mano sobre las mascaras.

Investigaciones contempordneas'' como las de Parra (2018, 2020) tienen entre-
vistas a indigenas sobre el significado de las mdscaras, pero descripciones etnogréficas
de primera mano contintan siendo las grandes ausentes. A través de las entrevistas, no
obstante, Parra (2020, 179-188) muestra que las médscaras koguis son dispositivos que
permiten a los mamas encarnar y establecer comunicacion con los “padres espirituales”
durante las danzas con el fin de renovar los ciclos de fertilidad. Las mdscaras, entonces,
son poderosos dispositivos de conocimientos ocultos que permiten flujos con otros seres
que constituyen el universo kogui. Las miscaras, agrega Parra (2020), al ser tan podero-
sas también pueden ser peligrosas en grado mortal y solo deben ser puestas en accién por
los mamas debidamente entrenados.

Ast como Fischer (1989) encontré que los mitos koguis recogidos por Preuss afios
atrds se mantenfan altamente conservados, encontramos que las versiones que Parra

9 Junto a Uribe Tobén, Ferro (2015) sefiala la irrupcién de la violencia politica y el narcotrafico como fuertes factores de
cambio en la Sierra. Adicionalmente, Ferro (2015) también sefiala el extractivismo de recursos naturales, sobre todo
en cuencas fluviales, como factor que interrumpe la relacién organizada entre los indigenas y su territorio.

10 Para un andlisis sistematico y detallado de los enfoques en las investigaciones sobre cultura material en la Sierra en
términos de visiones estdticas y dindmicas, ver Rodriguez Osorio (2017).

11 El lector atento vera que después de Tayler y Uribe Tobén, quienes hicieron trabajo de campo en la segunda mitad
del siglo XX, las siguientes referencias son de Parra en 2018 y 2020. En este lapso, referencias indirectas pueden en-
contrarse en un cumulo signiﬁcativo de investigaciones, pero la mayoria de ellas se caracteriza por mover el foco del
problema de la organizacién y el cambio social a través del tiempo —como fendmeno susceptible de generalizacién
y teorizacion ()bjctiva con la perspectiva de hacer ciencia

hacia problemas centrados en las diversas formas de ser,
en las que la objetividad y la generalizacién son vistas con escepticismo como relatos totalizantes. La posibilidad de
explicar la légica de desarrollo de las visiones de mundo se deshace ante el discurso de mundos diversos y realidades
inconmensurables. Para el caso de la Sierra, la literatura es abundante y de gran valor empirico; sin embargo, no aporta
directamente al problema de la relacion miscaras-organizacion social en los koguis. Por el contrario, para citar apenas
un ejemplo, filésofos de la Universidad de Santander aportan en la direccion de registrar que los indigcnas de la Sierra
tienen una “visién técnica integral de las potencias de la naturaleza planetaria, lo humano y lo césmico” (Mogoll(’)n
Gonzilez et al. 2023, 561) que no se compadece con el modelo cientifico moderno. Esta investigacién concluye que
“lo dicho lleva a concebir la posibilidad de mundos técnicos alternos al pensamiento tecnolégico moderno occidental,
que ontoldgicamente tienden a la aceleracion implementada por la industria y presiona las energfas planetarias a sus
maximos niveles”. Como se lee, estos aportes, y la abundante bibliogmﬂ'a que los orbita, son dignos de discusién y su
densidad discursiva requicre de un estudio juicioso, pero el cnfoquc mismo de esta propuesta excede la pertinencia de
la relacién entre organizacion social y mdscaras koguis.
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levant6 sobre las mascaras koguis son consistentes con los hallazgos etnogrificos de
USEML. El valor de los documentos aqui trabajados radica en su cardcter tnico e inédito.
A lo anterior se suma que el enfoque con el que buscaron comprender el universo cultural
kogui las misioneras de USEMI dista de las intenciones que animaron las investigaciones
para el Museo Etnoldgico de Berlin de comienzos de siglo XX, asi como de la empresa
evangelizadora de los misioneros de antano. Como consecuencia, los datos aqui
presentados, ademds de excepcionales, permiten avanzar en el conocimiento que se tiene
sobre la relacién entre la organizacion social kogui y el uso de las méscaras.

Mas alld de un estado del arte sobre las mascaras koguis, lo importante es resaltar
que parte de los estudios sobre esta sociedad no ha podido avanzar en la comprension del
problema del desarrollo de la organizacién social, incluidas las méscaras en ¢él. Un primer
momento, rico en encuentros con las mascaras, estuvo marcado por un empirismo inducti-
vo que no vislumbré las grandes preguntas tedricas que marcarian la agenda investigativa de
la segunda mitad del siglo XX en la etnologfa serrana. A autores como Reichel-Dolmatoff
y Uribe Tobdn, a pesar del gran problema teérico por brujula, les fue vedada la oportuni-
dad de ver el despliegue de las mascaras en la cultura, por lo que también les fue imposible
establecer la relacién, no por cuestién de enfoque —a diferencia de algunos de los trabajos
contempordneos—, sino por cuestidon de contacto empirico con el dato.

Union de Seglares Misioneros

En medio de este escenario podemos ubicar los aportes provenientes de los textos etnogra-
ficos de USEMI. Hay que mencionar que este grupo de misioneras'? laicas tuvo presencia
en la Sierra Nevada de Santa Marta entre 1968 y 1982, cuando la presion de las organiza-
ciones indigenas determind la retirada de religiosos y representantes de la Iglesia catélica
de sus territorios (Schlegelberger 2016, 26). Durante los aios de influencia, trabajaron en
aldeas de pueblos koguis e iku'’ y, entre su legado, ayudaron en el reconocimiento estatal
y la formalizacidn de los territorios indigenas de la Sierra, ademas de la llegada de pues-
tos de salud, junto con la capacitacion necesaria para su manejo por parte de los propios
indigenas, y el inicio de modelos de educacién intercultural.

La presenciade USEMI en la Sierra se dio como respuesta a una solicitud de la Orden
de los Capuchinos, quienes necesitaban apoyo en la e¢jecucion de los planes de evangeliza-
cién que adelantaban en el territorio nacional de la regién norte, ligados ala administracién
de centros educativos que el Gobierno habia cedido a la Iglesia en varias otras regiones del
pais. A pesar de esto, el desarrollo del proyecto de USEMI marca algunas diferencias rele-
vantes frente a la manera de llevar a cabo los planes de evangelizacién —asi como la idea

12 USEMI responde a una iniciativa que inicialmente se pensé para mujeres laicas llamada UFEMI (Unién Femenina
Misional) y se mantuvo durante el periodo de 1956 hasta 1970. El cambio a USEMI es producto de una propuesta
de transformacion interna que buscaba desligar la idea de la misién solo a las mujeres. A pesar de contar con algunos
miembros hombres, la realidad es que la gran mayoria de sus miembros fueron mujeres (Mendoza Tolosa 1980, 2-12).

13 Su trabajo se concentré en las aldeas ikst de Donachuiy Seynimin, y en Maruamake para lo concerniente a los koguis.
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de lo que la evangelizacién implica— de los misioneros catélicos que las antecedieron. Por
mds que compartieran algunas consignas bajo el propdsito de fortalecer a los indigenas
frente a su forma de relacionarse con las condiciones de vida colombianas (Mendoza Tolosa
1980, 21), los criterios impositivos de los capuchinos difieren de la perspectiva dialégica
sobre la que USEMI realizé su trabajo.

A grandes rasgos, los capuchinos mantenfan una vision negativa de las pricticas de
los pueblos indigenas que soportaba la necesidad de su educacién, con la que pretendia
combatir los rasgos que los apartaban de la civilizacién occidental. Para llevar a cabo la
tarea contaban con el aval del Estado, como producto de los acuerdos derivados del Con-
cordato de 1887; con ¢l se “fortalecié para los indigenas la llamada ‘educacién contratada,
en la que la administracién de la educacion era realizada por las misiones catélicas o en
internados indigenas bajo preceptos estrictamente religiosos para la evangelizacién de estos
pueblos” (Molina-Betancur 2012, 278).

USEMI se fundé bajo la idea de monsefior Gerardo Valencia Cano, quien, en un
principio, la concibié como una organizacién laica conformada por mujeres interesadas
en el fortalecimiento de la presencia de la Iglesia en regiones rurales por medio de obras
sociales (Mendoza Tolosa 1980, 4). El fortalecimiento de su propuesta también vendria
de la mano de directrices impulsadas por el Concilio Vaticano II (1962-1965) y su llama-
do a aumentar la participacién de los laicos en las tareas de evangelizacion'. Siguiendo
esta linea, las disposiciones posconciliares fueron las que més tuvieron repercusién en la
consolidacion de su propuesta. Por nombrar apenas un ejemplo, es en el contexto de esas
discusiones que sera relevante la necesidad de comprender las sociedades indigenas bajo
sus propios criterios, valiéndose de una relacién directa con la antropologia y las ciencias
sociales para ello®.

Los informes de USEMI aqui referenciados se enmarcan en esa intencion. Para el
caso de su trabajo en la Sierra, vieron la importancia de reconocer, mediante el didlogo, las
necesidades de los propios indigenas como base de su propuesta: “tuvieron en cuenta para
el calendario de clases los ritmos de trabajo agricola de la comunidad, para la disciplina con-
taron con el apoyo de las autoridades indigenas, los contenidos de educacién se tomaron

14 El Decreto Ad Gentes de 1964 es uno de los que conforma los textos que componen las recomendaciones del Con-
cilio Vaticano II, destinado a esclarecer la actividad misionera de la Iglesia; equipara la importancia de los laicos y
los religiosos en ¢l propésito de expandir la evangelizacién de la siguiente manera: “Inflimense en el mismo celo los
religiosos y religiosas e incluso los laicos para con sus conciudadanos, sobre todo los mas pobres [...] el Evangelio no
puede penetrar profundamente en la mentalidad, en la vida y en el trabajo de un pueblo sin la presencia activa de los
laicos” (Concilio Vaticano II 1965, Cap. I11, parr. 9). “Ellos tienen que conocer esta cultura, restaurarla y conservarla,
desarrollarla segun las nuevas condiciones y, por fin perfeccionarla en Cristo, para que la fe de Cristo y la vida de la
Iglesia no sea ya extrafia a la sociedad en que viven, sino que empiece a penetrarla y transformarla” (Concilio Vaticano
111965, Cap. 111, parr. 16).

15 Como patente de esta relacién, el Departamento de Misiones del Consejo Episcopal Latinoamericano (DCM CE-
LAM) publicé en 1968 una compilacién de textos como resultado de la Conferencia de Melgar en la que tedlogos
y antrop6logos, entre otros, discuticron sobre ¢l estado de las misiones y la posibilidad de llevarlas a cabo en medio
de las transformaciones sociales de ese entonces. Entre los objetivos de la publicacion resalta continuar el esfuerzo
del “didlogo entre ‘misioneros, entre la llamada iglesia ‘constituida’ e ‘iglesia misionera, entre la teologfa y la ciencia”

(Celam 1969).
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del ambiente social y natural de la region, de las necesidades y de su relacién con la sociedad
nacional; y la lengua indigena se tomé como objeto de estudio” (Duarte Muioz 2018, 25).
La evangelizacién se proponia bajo otra perspectiva entendida como una encarnacién entre
los indigenas: “Surge ahora la necesidad de comprometerse con la suerte del indigena. La
promocién humana [entendida anteriormente como el proceso de ‘incorporacién de los
indigenas a la vida nacional’] empieza a ser entendida como evangelizacién” (Toro Isaza
1971, 34) y, como consecuencia “el indigena se encuentra consigo mismo. Su cultura se
torna para ¢l la mejor manera de expresar su fe en un Cristo que se manifiesta a través de
toda la realidad social de su comunidad. El dinamismo de su propio desarrollo empieza a
cobrar sentido ‘liberador’, ‘salvador” (Toro Isaza 1971, 34).

Estas discusiones también se estaban dando en paralelo con la intensificacion de la
accioén por los pobres que se promovia desde la Iglesia. En Colombia, es importante la rela-
ci6n entre monsenor Valencia Cano, USEMI y grupos de religiosos adscritos a la teologia
de la liberacién, como Golconda'®, para reconocer el ambiente religioso y politico en el que
se desarrollé el trabajo de las misioneras. USEMI, a pesar de cierto grado de autonomia en
el desarrollo de sus misiones, tenfa relacién con las propuestas que buscaban la transforma-
ci6n social desde el interior de propuestas cat6licas debido a la gran influencia de Valencia
Cano como fundador del movimiento (Echeverry Pérez y Bernal Argote 2018, 23). Hay
que resaltar el hecho de que monsenor fue la figura eclesidstica de més alta jerarquia en re-
lacionarse abiertamente con la opcién por lo pobres, ligada con gran fuerza en ese entonces
a los movimientos de la teologfa de la liberacidn. Tanto asi que para 1968 ya se le conocia
como el obispo rojo de Colombia.

Todos los documentos que componen el nucleo central de este articulo hacen
parte de un acervo de informacién mucho mayor que reposa en la oficina de la USEMI,
Colombia". Pudimos tener acceso a estos documentos durante una investigacién mayor
sobre el cambio social en la sociedad iku (Zapata-Mujica 2022)'8, gracias a la generosa
colaboracién inicial de dos de sus integrantes, Astrid Yarce y Leén Montoya, a quienes se
fue sumando parte del equipo misionero que trabajé en la Sierra.

Como se ha mencionado, la misién de USEMI tenia un enfoque de la iberacién que
buscaba ezcarnar en la comunidad. Por eso, la mayor parte de la produccién escrita perma-
nece inédita. Hay, no obstante, algunas publicaciones hechas por USEMI. Un ejemplo lo
vemos en el libro del indigena Vicencio Torres Mérquez (Figura 5), titulado Los indigenas

16 Llamados asi por la finca de reuniones del grupo en el municipio de Viotd, Cundinamarca, Golconda fue la iniciativa
de varios sacerdotes para profundizar las propuestas del sacerdote y socidlogo Camilo Torres, quien, bajo la consigna
del amor por los pobres, se enlistd en la guerrilla del Ejército de Liberacién Nacional (ELN) (LaRosa 2000, 224).

17 Sobre el archivo de USEMI, véase Zapata-Mujica (2025).

18 Se trata, ademds, de la realizacion de un documental que se encuentra en produccién desde el 2022. Titulado Las
Seroritas, recoge las experiencias de las misioneras de USEMI, sobre todo de aquellas que trabajaron en la Sierra
Nevada de Santa Marta, y la manera en la que su experiencia se inscribe también en una préctica poco comun dentro
de las transformaciones que devinieron con la teologfa de la liberacion en el continente. En la sistematizacién y en la
realizacién hay que hacer mencién del importante trabajo del mamo Bernardo Torres, Danicla Rocha-Jurado, Daniel
Veldsquez y Santiago Dussan, ademés de Juan Sebastian Zapata-Mujica, autor principal de este articulo. Un adelanto

del documental esta disponible en el siguiente enlace: https://vimeo.com/639745151
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arbuacos y la “vida de la civilizacién™; 1a foto de la portada fue realizada por Leén Montoya,
integrante de USEMI, y Beatriz Toro organizé el material que después tendria una co-
rreccion de estilo hecha por Noel Olaya, miembro de Golconda, USEMI y, més adelante,
profesor del Departamento de Lingiiistica la Universidad Nacional de Colombia.

Figura 5. Portada de libro de Vicencio Torres Marquez editado por USEMI. Torres Marquez aparece
leyendo unos documentos mientras es fotografiado por Le6n Montoya, integrante de USEMI.

Fuente: archivo personal de Juan Sebastidn Zapata-Mujica, 2025.

Asimismo, USEMI edit6 el Resumen de la historia sagrada de indigena arbuaco, tam-
bién de autorfa de Vicencio Torres Mérquez. Publicé, esta vez con USEMI como autor,
Bases para un Modelo Pedagdgico. Una experiencia Indigena de Educacién (1979), editado
por Beatriz Toro, Gloria Uribe, Le6n Montoya y Andrew Davidson. Otro libro, publicado
inicialmente en 1976 y reeditado en 1981 bajo el titulo de Tuztu Arte Arhuaco, recoge y re-
interpreta varios de los disefios de las mochilas arhuacas. El libro fue publicado a nombre de
USEMLI, aunque su artifice concreto fue Le6n Montoya, entusiasta del arte indigena quien
vivié en Donachui, aldea de la zona oriental del Resguardo Indigena Arhuaco, y quien uti-

liz6 el mimedgrafo para hacer las reproducciones de los disefios de las mochilas arhuacas®.

19 Leén Montoya también participo, mimc()gmfo en mano, del periddico mural Yavi, donde coincidirfa con personas
como Myriam Jimeno y Adolfo Triana Antorveza.
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Mascaras, Tani-Cansamaria y reproduccion del cacicazgo

Dado que atin hoy se desconocen los elementos medulares de las danzas y la relacién que
guardan con la organizacién social kogui, cabe preguntarse cémo se refleja el poder en
ellas, su sentido social, la concepcién de mundo que encarnan, cudndo y por qué se hacen
y en qué momento y de qué forma se dispone la produccidn para que esto ocurra. Es aqui
que los archivos de USEMI aportan informaciéon novedosa que permite avanzar en la
comprensién de esta relacién.

La primera entrada es del diario de campo de Amparo Galeano (11 de marzo de
1972), integrante de USEM], quien tuvo un encuentro con Sario Moscote, comisario ko-
gui, quien estaba un tanto consternado por la falta de mamas danzantes antes de la cosecha
que se avecinaba:

Este hombre es cabo de Comisario. Llegé como a las 8 a. m. diciendo que iba a Chendukua,
que alli se iban a reunir. Dijo que estaba muy preocupado porque no habfa quien hiciera fiesta
de la cosecha alld en Chenducua. Que mamo Silvestre que es el que mds sabe bailar, estd en San
Miguel, que mamo Silvestre estd guapo [enojado] hace tiempo con el comisario, que solo hay
dos mamas que saben bailar, pero muy poquito, son dos muchachitos que estan en la escuela de
mamos, pero que comisario casi no los deja ir pues los pone a trabajar.

Figura 6. Nifio aprendiz de danzante practica el Tani-Cansamaria frente a sillas liticas y nuhué masculina.
Al fondo se observa un hombre ikd, pero en realidad es un kogui que ha optado por el atuendo
ike, pues esto significa mas prestigio. El habla kaggaba, iken y espafiol.

Fuente: archivo personal de Juan Sebastidn Zapata-Mujica, 2021.
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En el anterior fragmento vemos una relacién entre las danzas y la produccién,
particularmente durante la cosecha, cuando los frutos del trabajo del grupo deben ser re-
cogidos de manera organizada a través del baile de los mamas expertos. Atin no aparecen
especificamente las mdscaras, pero ya se deja ver el hecho de que el trabajo socialmente
producido ha de pasar por una institucion central, el mama danzante, para que la siega
pueda realizarse.

Que comisario no deja hacer fiesta y que comisario no ayuda mucho a mamo, que entonces éste
solo no puede trabajar ni conseguir la plata para pagar a sus vasallos — aqui le pregunté qué clase
de plata, igual a la de nosotros — y dijo, no, plata de nosotros es con lo que se le paga a Dios, volvia
insistir para que dijera como era la plata, pero no le entendi nada sélo decfa que plata de ellos, que
por eso habia que ayudar a mamo para poder conseguirla. Dijo que el mamo Silvestre era el que mas
sabfa bailar y que el santo que tenia para bailar era muy bonito —le pregunté qué clase de santo y ¢l
dijo asi como de ustedes, pero de nosotros es lo que se le pone en la cabeza cuando bailan; ahi estin
todos los gobiernos, igual que como Incora, presidente, policia. Dijo que los mamos tenian que
estar siempre cuidando las cosas del Dios, que en San Miguel era donde mds habia, que habia un
leén de oro y que cuando dejaban solo salia como 4 dias a comer, que cuando llegaban y miraban
no estaba ahi y que después llegaba. (Amparo Galeano 11 de marzo de 1972)

Figura7. Mascara con mofias de pelo de antiguos mamas utilizada durante la danza del Tani realizada
por mama Zalé en La Nevadita en 2021.

Fuente: archivo personal de Juan Sebastidn Zapata-Mujica, 2021.
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En el fragmento anterior, que mantiene la literalidad de las anotaciones, se ve que lo
dicho por Sario Moscote, el kogui, representa un enigma para Amparo Galeano. A través
de un espanol rezandero aprendido por los koguis, se refieren como santo a un objeto con
vida propia, voluntad y capacidad de actuar, de ahi la mencién de la “caza” que hace “leén
de oro” cuando se le descuida. Moscote menciona una plata que no es como la del mundo
de la misionera, el dinero de la sociedad capitalista, se trata de una plata “con lo que se le
paga a Dios”. Un Dios que tampoco es el catélico. El informante se refiere a pagamentos
que funcionan mas bien como flujos vitales con que se crean y actualizan vinculos, siguien-
do la definicién de Arenas (2020).

Seguramente, la mencién del santo para poner en la cabeza hace referencia a una
mascara de la mayor importancia para la sociedad kogui utilizada para las danzas —homo-
logédndola con lo que representan los santos para los misioneros—, pero llama la atencién
el hecho de que, para el kogui, en esa méscara también estd lo que para los misioneros
podria ser el Incora, presidente y policia; una referencia politica que podemos interpretar
como la reunién de todos los gobiernos, como la concentracién del ejercicio del poder. La
mdscara entonces es, en si misma, el poder desplegado en accién durante las danzas del
Tani-Cansamaria.

Asi continta la explicacién de Sario Moscote a Amparo Galeano, profundizando en
la caracterizacién de la miscara y su contextualizacién en el mundo kogui:

Que tenia ojos de oro. Queen Chenducua también hay, que solo los mamos saben donde estdn. Le
pregunté si todo eso lo mantenfan en la cansamarfa y dijo no eso todo estéd en cerro tapado como
con puerta. Le dije que eso no podia decirselo a civilizado y dijo que no, que eso no lo decian, dijo
también que tenian casi igual a Bogotd pero mds poquito — esto seguramente lo sabe por los que
fueron a Bogotd y conocieron el museo, pues Sario no conoce a Bogotd. (Amparo Galeano 11 de
marzo de 1972)
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Figura 8. Dispersa en el archivo de USEMI, encontramos esta foto que respalda lo dicho por Sario
Moscote a Amparo Galeano. Kogui de Maruamake y Chendukwa en visita al Museo del Oro
de Bogota organizada por USEMI.

Fuente: archivo USEM], final de la década del setenta.

Sigui6 diciendo que por eso habia que aconsejar a comisario para apoyar a mamo para poder hacer
fiesta. Que mamo Alejo queria pero que José Joaquin Limaco y Miguel Dingula, que son ayudantes
de mamo, no querfan ayudarle a mamo pues no quieren ir alld a aguantar hambre y suefio —en la
fiesta tienen que comer sin sal y no duermen—. (Amparo Galeano 11 de marzo de 1972)

En los fragmentos anteriores, ademds de ver una descripcién de las mascaras desde el
punto de vista de Sario Moscote, entrevemos un conflicto en la conformacién del poder ca-
cical. Es necesario que el mama baile con la méscara, que es la concentracién de poder, para
poder llevar a cabo la cosecha. Pero quienes estin llamados a apoyar al mama, los ayudantes
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y el comisario, consideran un sacrificio muy grande secundarlo. Oficiar las danzas no es
tarea facil. Implica una dieta rigurosa y una fuerte alteracién del ciclo circadiano.

Quienes saben bailar son pocos y, a pesar de que hay aprendices en proceso de forma-
cidn, los adultos competentes estdn en tensién. Los motivos especificos del desencuentro
entre el mama danzante y sus ayudantes es desconocido, pero en términos objetivos se trata
de un poder en consolidacién permanente més que un poder absolutamente constituido.

Ya vimos en el pasado cdmo la desavenencia entre los mamas de Taminaka y San Mi-
guel fue util a la extraccién de mascaras por parte de Preuss (Reyes 20192). La institucion
de las danzas enmascaradas, detentar el cacicazgo, parece disputarse y convenirse, mas que
simplemente festejarse en un contexto libre de contradicciones.

Figura 9. Integrantes de USEMI junto a mujeres koguis en Chendukwa en la danza del Tani-Cansamaria.

Fuente: archivo USEMLI, final de la década del setenta.
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Figura 10. Hombres koguis en Chendukwa en la danza del Tani.

Fuente: archivo USEM], final de la década del setenta.

El lugar donde se lleva a cabo la danza del Tani-Cansamaria es lo que los misioneros
dieron en llamar Cansa-maria, denominado por los koguis como nuhué (Reichel-Dolma-
toff 1975) y por los iku como kankurwa (Tayler 1997).

Segun la Etnografia de los Mama, de Sofia Toro Isaza (1981, 7-9), estos sitios deben

llamarse nujuai:
La nujuai®® (mundo-casa) puede apreciarse como:

Cosmos o representacién del mundo
Observatorio astronémico

Telar del sol

20 En los textos de USEML, las nuhué, o centros cacicales, son nombradas como zujuai. Segin Reichel-Dolmlatoff (1975),

la expresion del espafiol verndculo para referirse a estos lugares es la de cansamaria.
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[.]

b- La nujai es un centro cientifico de observacién astrondmica. En el dpice de la nujai ceremoniales,
cuyas puertas opuestas estdn orientadas Este-Oeste, se encuentra un pequeiio hueco redondo.
Ordinariamente este orificio estd cerrado con un pedazo de olla de barro, pero el Mama lo hace
abrir en determinadas ocasiones y entonces ocurre un fenémeno notable; como a 9 a. m. el sol
proyecta un rayo de luz al interior oscuro de la nujuai y un disco luminoso comienza a moverse
lentamente por el suelo y desaparece aproximadamente alas 3 p.m. cuando lainclinacién del techo
interrumpe el recorrido del rayo solar. Si se hace este experimento el dia del solsticio de verano (21
de junio) el rayo cae sobre el fogén del suroeste a las 9 a. m. y la mancha luminosa se mueve luego
al Este llegando al fogén del sur-este alas 3 p. m.

En los dias de equinoccios (21 de marzo y 21 de septiembre) el rayo recorre el didmetro de la nujuai
entre las dos puertas y en el solsticio de invierno (21 de diciembre) el rayo marca la linea entre los
fogones del noroeste y del noreste.

Es un hecho que las nujuai se construyen en posiciones tales que en el transcurso del afio el sol
alcanza a marcar en el suclo un rectdngulo delimitado por cuatro fogones. Es pues, el mismo sol,
el que se define en el espacio sagrado.

Figura 11. Centro cacical, o nuhué, en La Nevadita, donde se danza Tani-Cansamaria. Se aprecia la
escala humana; es mama Zalé, el encargado de usar la mascara.

Fuente: archivo personal de Juan Sebastidn Zapata-Mujica, 2021.

Analizando la cita anterior, vemos que el conocimiento del mama cacique, respon-
sable por velar por el orden cdsmico —que al mismo tiempo reza sobre el movimiento de
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los astros en el firmamento y sobre la salud de los bosques, rios y sembradios—, no es un
conjunto de ideas abstractas. El mama cacique no solo detenta una serie de parafernalias
donde concentra el poder, ¢l acumula conocimiento del mundo circundante mediante la
aplicacién de técnicas de observacion para captar las regularidades del comportamiento de
los astros.

En tanto centro de observacion astrondémica, la zubué no es un lugar donde vuelan
en el mundo de las ideas los més nebulosos de los pensamientos. Es un lugar donde se con-
trola la relacién concreta que guarda el Sol con los sembrados.

Entre los koguis, el culto al Sol implica su estudio y el conocimiento fruto de esta
observacién da poder a quien lo detenta. Esto es atin més relevante si se tiene en cuenta que
la principal actividad productiva depende directamente de lo que modernamente se conoce
como fotosintesis.

Figura 12. Foto nocturna de La Nevadita. En primer plano se aprecia la nuhué de mujeres del lado de la aldea
donde vivia Jos¢ Dingula con sus cuatro esposas. Al fondo se ven casas iku. Los koguis estan com-
pletamente cercados por el avance colonizador iku.

Fuente: archivo personal de Juan Sebastidn Zapata-Mujica, 2021.
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Figura 13. Kogui mirando, en La Nevadita, el avance de la colonizacion ika del lado superior del rio, del
lado mas préximo se aprecia la parte del caserio kogui donde vivia mama José Dingula.

Fuente: archivo personal de Juan Sebastidn Zapata-Mujica, 2021.

Figura 14. Luna llena por entre la corona de la nuhué femenina de la Nevadita.

Fuente: archivo personal de Juan Sebastidn Zapata-Mujica, 2021.
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Figura 15. Bosque de frailejones de tronco robusto. En medio del paisaje estd mama Zalé recolectando
“oro”, materiales de pagamento antes de realizar la danza del Tani-Cansamaria.

Fuente: archivo personal de Juan Sebastidn Zapata-Mujica, 2021.

La concepcién de los centros cacicales koguis registrada en los archivos de USEMI
coincide plenamente con la definicidon que darfa Donald Tayler de las kankurwa iku mds
de una década después. Para €1, “el centro ceremonial Ika, la ka7’kurua, estd ubicada de tal
manera que podria actuar como reloj solar en anillo oval de piedras que lo rodea constitu-
yendo un 4rea para las danzas” (Tayler 1997, 181. Traduccién personal).

La relacidn concreta entre el Sol y los sembrados, no obstante, es asimilada en el
mundo kogui de acuerdo con su visién de mundo. Siguiendo los registros de Reichel-

Dolmatoff (1985, 227):

Los Kogi dicen: “El sol es un hombre con una mdscara de oro. De ella salen rayos y estos rayos
hacen que las siembras nazcan y que todo crezca. El sol va sobre ¢l cielo, pero de su cara se ve sélo
el perfil, porque si la volteara del todo hacia la tierra, ésta se quemaria. [...]”

En un mundo socialmente organizado a través del uso de mascaras, la concepcién
el Sol, elemento clave en la produccidn de la vida de una sociedad agricola, es la de un ser
del Sol, el tocl | d delavidad dad agricol lad
humano enmascarado.
De esta manera, en el conocimiento producido a través de la observacién del com-
portamiento del Sol se articulan técnica, vision de mundo y economia politica, entendida
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esta ultima como la administracion de la produccion. En la nuhuai se retnen las actividades
culturales, agricolas y los ciclos solares, haciendo del comportamiento de la béveda celeste
la norma regidora de las relaciones sociales de produccién.

Volvamos al diario de campo de Amparo Galeano, quien habia hablado con Sario
Moscote el 11 de marzo de 1972 sobre los preparativos de unos bailes que solo sabian ofi-
ciar dos mamas, utilizando “un santo muy bonito de poner en la cabeza” que solia guardarse
en la “cansamaria”. Tres dias mds tarde, el 14 de marzo, continud el registro:

El martes llegé Juancito Dingula que venfa bajando de Chenducua en donde habia parte de la
comunidad reunida. El dijo que al otro dia de mafanita irfan a Donachuf pues que necesitaban
hablar con Casmirito para que éste le hiciera trabajo, pues que si él no estaba bien con su mujer
que no podia bailar en la fiesta de la cosecha que empezaba el sibado. Que él ya habfa caminado
hasta San Miguel y que mamo alld le habia aconsejado que tenfa que volver a vivir con la mujer que
habia dejado y que tenia que dejar otra con quien vive ahora — hermana de Petronila, por eso ese
era el que tenia que venir aqui para hacer el trabajo. Los mamos le aconsejaron esto porque como
¢l sabe algo de cacique y era el que iba a bailar no podia estar mal con su mujer.

Este fragmento muestra cémo las danzas que hacen posible la cosecha tienen como
prerrequisito la armonia entre los participantes y sus conyuges. Los lazos de alianza nuclear,
en los que comienza la actividad productiva que més adelante confluird en la institucion
cacical para su posterior redistribucién, deben tener estabilidad. De lo contrario, la danza
no puede oficiarse, la cosecha no puede consumarse y la sociedad como un todo permane-
cerd en vilo.

Si se tiene presente que el cacicazgo se caracteriza por tener una agencia centralizada
que rige la produccidn, principalmente su redistribucién (Service 1984, 144), se compren-
de con mayor facilidad el porqué de la importancia de que el nicleo productivo esté estable:
si se erosiona el lugar social donde se habra de producir lo que més adelante se tiene que
redistribuir, en el futuro las danzas serdn irrealizables en términos de cacicazgo, serfan poco
mds que una puesta en escena. Por supuesto el punto de vista kogui no es el socioldgico que
acabamos de apuntar. Algo mds préximo a su visién de mundo estarfa en la importancia de
establecer el acuerdo entre los seres que habitan el mundo para que la danza se realice en
términos positivos y asi sean sus efectos.

Recordemos que ese santo para poner en la cabeza y bailar era una méscara. Por eso,
lo mas probable es que con “plata’, “leén de oro” y “ojos de oro” se refirieran a materiales de
pagamento valiosos, que entienden como oro, pero no necesariamente son el metal. Como
se observa en la Figura 10, detrds del hombre que estd en primer plano aparece el mama
danzante con una mascara de madera. La danza del Tani-Cansamaria de la que hicieron
parte las USEMI contaba, por lo menos, con una mascara de madera* y no hay registros en
sus archivos de mascaras de oro en el sentido moderno del metal noble.

21 Esta mascara de madera guarda una similitud llamativa con la de la Figura 16 de este articulo y con las mascaras Hisei
fotografiadas por Preuss (numeradas 3849 y 3847 en el archivo original).
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Figura 16. Mama Zalé sostiene una réplica de mascara utilizada en la danza del Tani.

Fuente: archivo personal de Juan Sebastidn Zapata-Mujica, 2021.

Como lo registr6 Amparo Galeano, no cualquier mama puede utilizar las médscaras ni
oficiar las danzas. El porqué, quizds, podemos entenderlo gracias a las notas etnogréficas de
Soffa Toro Isaza (1981), en las que se establecen jerarquias a las que responden los mamas.
Segtin el Cabildo Gobernador iku de entonces, existen mamitos, mamos, mamos mayores,
caciquitos y caciques. Entre ellos, solo los caciques son los que saben bailar y celebrar la
“cansamarfa’ o “baile tradicional que se celebra en diciembre”. Anota Toro Izasa (1981, 4):
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Los caciques Kogi, y también los arhuacos deben ser reconocidos o “graduados” por los de Maku-
tama. Son estos “caciques gobierno” y tienen una delegacion de los caciques de Makutama, Saizhua
y Takina para ejercer gobierno en sus sectores. Son como “senadores”. El cacicazgo es hereditario.
Los padres les ensefian a sus hijos de generacién en generacién.

El gobierno Kogui estd en el pueblo de Makutama llamado también Gobierno. Formando un trio
con ¢l pero ocupando un lugar secundario estin los pueblos de Saizhua (cacical) y Takina.

Makutamay Saizhua son “liberales” y Takina es “conservadora”. Las personas que detentan el poder
son los Mamas de estos sitios y sus comisarios de Mama. No hay comisario civil. Las reuniones para
ponerse de acuerdo se hacen en Makutama.

Makutama, Saizhua y Takina conforman la Cansamaria que es un baile “que parece un juego” en
donde Saizhua pelea con Makutama y ésta con Takina. Si antes de que Saizhua le gane a Makuta-
ma, ésta le gana a Takina, el gobierno de Colombia serd liberal, de lo contrario serd conservador.

Si gana Saizhua los objetos de culto (chismes) que estdn guardados alli para las ceremonias, pasan
simbdlicamente a Makutama al pasarle la “miaka” o sea el bastén plano en el cual se encuentra
tallado el simbolismo del universo [Figura 17].

Si gana Takina, los objetos del culto, guardados en este pueblo pasan a Makutama de la misma
manera simbdlica. De todas maneras y gane quien gane, el gobierno se ejerce desde Makutama,
pero conformado por el Mama de este pueblo, el de Saizhua y el de Takina, con sus respectivos
comisarios de mama.

Figura 17. Mama ayudante de Zalé, danzante de Tani-Cansamaria, sostiene un garabato, o miaka, lla-
mado Simon Bolivar, nombre que en espafiol se le da a uno de los picos nevados mas altos
de la Sierra.

Fuente: archivo personal de Juan Sebastidn Zapata-Mujica, 2021.
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Al hecho de que los mamas son sacerdotes, que hoy sabemos por importantes inves-
tigaciones (Reichel-Dolmatoft 1991, 1975, 1953; Tayler 1997), podemos agregar que hay
jerarquias y funciones diferentes entre ellos, lo que deja ver un sistema atin més complejo de
lo que ya se sabia que es, en parte desconocido hasta ahora. También se puede afirmar que
hay una jerarquizacién de las aldeas koguis donde todos los caminos mamisticos conducen
a Makotama, aldea secundada por Saizhua y Takina.

La danza del Tani-Cansamaria, siguiendo los hallazgos de USEMI, constituye un
“juego” donde los poderes de Makotama, Saizhua y Takina pelean para decidir el futuro
del Gobierno. Aqui es necesario aclarar que, incluso hoy en dia, los indigenas de la Sierra
utilizan el término juego como eufemismo para referirse a relaciones sexuales. Asocian toda
actividad reproductiva, incluyendo la fertilizacién de los cultivos por el Sol, desde una con-
cepcion de la existencia de opuestos complementarios de cardcter sexual. En consecuencia,
el Sol, la menstruacidn, los cuarzos, algunos tipos de piedras, el semen y una amplia gama
de bojotes de algodén envueltos en cdscaras de mazorca son denominados como “dinero”,
“oro” o “espiritu positivo’, por su relacidn con el valor dado.

Sobre el tema delos colores durante las danzas del Tani-Cansamaria, existen registros
etnogréficos que evidencian el uso del rojo y el azul antes del bipartidismo®. Probablemen-
te, el uso de estas plumas se debe a las condiciones ecoldgicas de la region de la Sierra, en
las que las guacamayas y flamencos han sido la mejor fuente de ornamentos rituales. Sin
embargo, los ecos del bipartidismo calaron fuertemente y, en la coincidencia cromética de
plumas en la Sierra y partidos politicos en Colombia, se forj6 la analogia de estas fuerzas en
pugna por el orden del universo: ora césmico de la Sierra, ora parlamentario en ese extrafo
vecindario llamado Colombia. Asi como el futuro del Gobierno kogui se organiza tras el
enfrentamiento de tanis rojos y azules, el futuro politico colombiano, en gran medida, se
debatia entre los bandos liberal y conservador.

Cuando uno de los autores asistié a una danza de Tani-Cansamarfa en el afo 2021,
registré que las coronas de plumas azules de papagayo seguian siendo relacionadas con una
idea de lo conservador, mientras que las de plumas rojas de flamenco hacfan las veces con
lo relacionado a lo liberal, como se hizo durante el siglo XX en la politica colombiana. El
azul estd asociado a todos los sucesos de la vida que ocurren después del mediodia y hasta
media noche; el rojo, por su parte, constituye todo aquello que sucede entre la media noche
y el mediodia.

22 Tal es el caso de un gorro de plumas rojas y azules en de Gustaf y Ester Bolinder, recolectada en la expedicién de

g P Jas ) P

1914. Gorro de algodén con adornos de plumas para la danza secreta [Fotografia]. Géteborgs Museum, Etnografiska
g g g g

Avdelningen, Suecia. Descripcién tomada del Repositorio educativo de la Universidad del Rosario, Bogot4, Colombia.

te} te}
Segtin indigenas iku estudiantes de un diplomado ofrecido por la IEDI de la Universidaddel Rosario en 2019, “Este
8 g p
gorro que se utiliza en un baila sagrado conocido como Tanni” [sic].
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Conclusion

Los objetos de cultura material fueron entendidos por los misioneros, durante siglos,
como evidencia irrefutable de la obra demoniaca que operaba detras de la vida indigena.
Frailes y sacerdotes veian como “bohios del diablo” las tumbas y centros ceremoniales
de los indigenas que habitaron el llamado Nuevo Reino de Granada durante la Colonia
(Pineda Camacho 2018). Ya a finales del siglo XVII unos misioneros que anduvieron
por la Sierra incendiaron los centros ceremoniales kankuamo por ser centros de idolatria
al diablo y llevaron para el Museo Vaticano mascaras y estatuillas de madera que consi-
deraban “prueba fehaciente, objetiva, del ‘salvajismo’ de estos nativos serranos —de tal
manera que ver una méscara era como volver a toparse con el mismisimo Patas—” (Uribe
Tobdn 1996, 33). Asi contintio la accién misionera en el Vicariato de la Goajira, Sierra
Nevada y Motilones, orientada a salvar las almas de los indios del atavico salvajismo que
imperaba entre los indios de la Sierra. El archivo fotogréfico legado por la pareja Gustafy
Ester Bolinder* deja ver muy bien en qué consistia la misién capuchina en la Sierra que,
ajuicio de Gustaf Bolinder, repercutia de forma tal que “la vida indigena se acababa para
siempre” (Bolinder 1966 [1925], 271 citado en Uribe Tobén 1987, 5).

Motivadas por la misién de encarnar en la comunidad, las misioneras de USEMI se
encontraron con la posibilidad de conocer la intimidad de las danzas del Tani-Cansamaria
de una forma radicalmente diferente a las aproximaciones extractivistas de los etnélogos
de comienzos del siglo XX y a las de evangelizadores doctrineros de misiones anteriores.
Afirmamos, entonces, que las USEMI conocieron mucho més de cerca el universo cultural
kogui que gran parte de los otros actores que han pasado por la Sierra legando informes
etnogréficos, cronicas, fotografias y saqueos.

Ahora sabemos que las méscaras son herramientas de mediacién que los indigenas
koguis usan para definir el futuro del mundo poniendo en duelo las fuerzas primordiales
que lo rigen, sean estas lo positivo y lo negativo, lo conservador y lo liberal, lo rojo y lo
azul, lo oscuro y lo claro, lo que germina y lo que marchita, etc. En la medida en que las
mdscaras son suntuosos objetos imbuidos en una sociedad estructurada en torno al poder
caciquil, no cualquiera puede danzar con las méscaras: esta funcidn recaerd sobre perso-
nas debidamente entrenadas que sepan muy bien cémo organizar el choque de las fuerzas
primordiales. Sustraer objetos como las mdscaras, consecuentemente, implica dejar a la so-
ciedad kogui sin una de las herramientas fundamentales para su reproduccién.

A pesar de referirnos a este fendmeno como danza, los eventos koguis que involu-
cran el uso de mdscaras se asemejan mds a lo que en la sociedad capitalista podria ser la
financiarizacién (Polanyi-Levitt, 2018), conjunto de acciones, momentos ¢ institucio-
nes especializadas donde la sociedad de mercado orienta el capital a nuevas actividades
financiares con el propdsito de reproducirse como un todo subordinando la sociedad al
mercado. Sin embargo, el cacicazgo kogui, a diferencia de la sociedad burguesa, no tiene

23 Disponible en la pagina web del Museo Emogréﬁco de Gotemburgo, Succia, a través del siguiente enlace: https://

collections.smvk.se/carlotta-vkm/web
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desincrustada de su estructura la actividad econdmica, por lo que al reproducirse se realizan
simultdneamente actividades que estdn claramente diferenciadas en sociedades industriali-
zadas como ocurre con el arte, la religion, la politica y la economia: todas ellas aparecen de
manera indiferenciadas en las danzas del Tani-Cansamaria.

La sustraccién de objetos como las méscaras no es la tinica forma de transformar
la 16gica bajo la que se reproduce una sociedad como la kogui. En la medida en que estas
sociedades de origen tairona se caracterizan por organizarse a través del complejo templo-
sacerdote (Oyuela-Caycedo 2005), la destruccién de los centros cacicales (nuhué para los
koguis, kankurwas para los ike) también es un tipo de accién que puede desestructurar la
sociedad en su conjunto.

A este tipo de situaciones ya se enfrentd la antigua sociedad kankuama. Fray Francis-
co Romero, en 1691, tras ahorcar, garrotear, esclavizar, masacrar a mas de 400 indigenas,
celebrar 7 bautizos y un matrimonio catélico (Uribe Tobén 1996), incendié “diez templos
mdsculos ‘arhuacos’ o cansamarias” (Uribe Tobén 1996, 31) y antes de regresar a Valledu-
par pasé por Madrid y Roma en donde empezaria a repartir

cantidad de idolos que dijo trafa de las sierras nevadas, que habfa hallado en los templos que los
indios de nacién arhuacos tenfan en aquella Sierra de diferentes figuras de animales incégnitos y
del todo honorosos. Y asimismo otros de figuras de hombres también horribles y espantosos, y
algunos bonetes de innumerables plumas de cerca de vara de alto, y pendiente hacia la espalda un
turbante largo hasta los pies también cubierto de pluma, y cantidad asimismo de flautas, pitos y
calabazos (fray Francisco Romero en Uribe Tobén 1996, 31)

Hoy sabemos, gracias a las investigaciones de Morales (2011), que entre los objetos
que fray Francisco Romero llevé al museo Vaticano hay méscaras y figuras antropomorfas
talladas en madera. Como lo describen Dussan y Reichel-Dolmatoff (2012), la direccién
que tomo el cambio social entre los kankuamos los diferencié definitivamente de ese mun-
do serrano donde religion, politica, arte y economia ocurren al mismo tiempo y de una
sola vez, a través de danzas enmascaradas ejecutadas por caciques tedcratas. Si bien, como
lo sefialan Morales y Pumarejo (2003), las danzas y el uso de parafernalias rituales atn re-
verbera entre los atanqueros como un momento de importancia capital en el calendario de
aquella “aldea mestiza’, el fuerte proceso politico llamado “rectnizacién” se ha diferenciado
de forma tal que en las fiestas del corpus christi no se reproduce la sociedad como un todo,
sino apenas algunas esferas especializadas referentes a la religion y el arte, mientras que los
asuntos politicos y econdmicos se deciden en otras instancias como la burocracia de los
cabildos, la interlocucion con el Estado y la gestion de recursos con instituciones como la
Agencia de los Estados Unidos para el Desarrollo Internacional (USAID).

Sobre USEMI, en relacion con las méscaras koguis y las danzas del Tani-Cansama-
rfa, nos encontramos con unas misioneras que cambiaron el sentido de hacer misién y en
ese proceso incorporaron el universo cultural indigena, haciendo parte de una de las danzas
que constituyen la columna vertebral del orden social kogui, una situacion sui generis que
permitié la produccién de un tipo de conocimiento etnoldgico tnico y mucho mis ajusta-

do a la realidad kogui.
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Figura 18. Mama Zalé danza con corona de plumas de flamenco en la cabeza antes de entrar a la nuhué
a recibir la mascara. En su espalda ya carga la corona de plumas de papagayo.

Fuente: archivo personal de Juan Sebastidn Zapata-Mujica, 2021.
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