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Resumen

Este articulo parte de preguntarse por la reconfiguracion de lo religioso en el mundo con-
temporaneo, para lo que propone como objetivo el analisis de la influencia de las creen-
cias religiosas en la apropiacion del territorio y la produccion de territorialidades en los
municipios de Choachi y Ubaque, Colombia. Para ello, y sin desconocer la preeminencia
de la religion catdlica, se retoman igualmente las ideas de un grupo de personas que ha-
blan desde la reactualizacion de la tradicion muisca. La hipotesis por desarrollar es que el
territorio es un registro, indice y factor de la disputa por la resignificacion del pasado, en
la distincion entre la memoria por lo ancestral (lo muisca) y el peso de una tradicion (la
religiosidad catdlica), mientras que la territorialidad aboga por la confluencia armoniosa
(aunque conflictiva) consecuente con la produccion de sentidos propios de la circulacion
de las creencias: en tanto que el territorio es firmeza, la territorialidad es la creencia en acto.
Palabras clave: religion, territorio, territorialidad, tradicion, creencias.
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Crisscross of contemporary religious beliefs in the
production of territoriality in the municipalities of
Choachi and Ubaque, Colombia

Abstract

This article comes from questioning the reconfiguration of religion in the contemporary
world, for which purpose it proposes the analysis of the influence of religious beliefs on
the appropriation of territory and the production of territorialities in the municipalities of
Choachi and Ubaque, Cundinamarca. For this, and without denying the pre-eminence of the
Catholic religion, the ideas of a group of people who speak from the updating of the Muis-
ca tradition are also retaken. The hypothesis to develop is that the territory is a register,
index and factor of the dispute for the resignification of the past, in the distinction between
the memory by the ancestral (the Muisca) and the weight of a tradition (the Catholic reli-
giosity), while that territoriality pleads for the harmonious confluence (albeit conflictive)
consistent with the production of senses proper to the circulation of beliefs: while territory
is firmness, territoriality is the belief in act.
Keywords: religion, territory, territoriality, tradition, beliefs.

Entrecruzes de crencas religiosas contemporaneas
na producao de territorialidades nos municipios de
Choachi e Ubaque, Colombia

Resumo

O presente artigo parte por perguntar-se pela reconfiguragao do religioso no mundo con-
temporaneo, para o qual propde como objetivo a anadlise da influéncia das crencas reli-
giosas na apropriacao do territorio e na producao de territorialidades nos municipios de
Choachi e Ubaque, Cundinamarca, Colombia. Para isto, sem desconhecer a primazia da
religido catolica, se retomam de igual maneira as ideias de um grupo de pessoas que fa-
lam sobre a reatualizagdo da tradi¢do muisca. A hipotese a ser desenvolvida é a de que o
territorio é um registro, um indice e um fator da disputa pela ressignificagao do passado,
na distingdo entre a memoria pelo ancestral (o muisca) e o peso de uma tradigao (a religio-
sidade catolica), enquanto a territorialidade advoga pela confluéncia harmoniosa (embora
conflitiva) consequente com a produgao de sentidos préprios da circulagdo das crengas:
enquanto o territério € a firmeza, a territorialidade é a crenga em curso.
Palavras-chave: religido, territorio, territorialidade, tradigao, crengas.
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Introduccion

En el orden de la jurisdiccion politica del Estado colombiano, Choachi y Ubaque*
son dos municipios contiguos pertenecientes al departamento de Cundinamarca
y la Provincia de Oriente. Desde la ciudad de Bogotd, la via de comunicaciéon
con estos municipios atraviesa los cerros orientales en un tiempo aproximado
de dos horas y media en vehiculo, recorriendo 42 y 50 km, respectivamente. Una
sensacion de inmensidad del territorio sefialado se experimenta al participar de
la caminata Bogota-Ubaque, recorrido que abarca 35 km, en una iniciativa que ha
sido promovida desde sus comienzos por un grupo de pobladores del municipio;
una perfecta ocasion para observar la cercania de ambos municipios con los eco-
sistemas de paramo Cruz Verde y Chingaza.

Como iniciativa liderada por Julio Gémez, presidente y fundador del Club
Los Pumas de Ubaque, la caminata inicia en 1988 con 22 personas y para su ver-
sion numero treinta logré convocar mas de once mil caminantes a un recorrido
que inici6 el 27 de enero en el barrio Altamira, al sur de la ciudad de Bogota, con
un tiempo aproximado de nueve horas de trayecto, donde se encuentran de vez
en cuando caminos reales, construidos durante la época colonial sobre los cami-
nos de los pueblos indigenas que habitaban la sabana cundiboyacense. Al final de
la jornada, los marchantes se entrecruzan con una peregrinacion que inicia en el
punto conocido como Puente Real en Ubaque, con destino hacia el Santuario de
Nuestra Sefiora de Belén, peregrinacion catolica que busca imprimir un sentido
particular a la caminata.

Para J. Gomez, el caminante esta invitado a “llevar el sentido de rendirle
un homenaje a nuestro camino y a nuestra patrona la virgencita linda de Belén”,
en un encuentro propiciado con el medio ambiente y la necesidad de “prote-
ger nuestra agua, proteger todo nuestro entorno” (Club Los Pumas de Ubaque,
2017). Estos puntos son compartidos por el padre José Soto, cura de la parroquia
Nuestra Sefiora de Belén de Ubaque, quien, en su promocion a la participacion
en la caminata y la festividad en honor de la virgen patrona del pueblo, extiende
un mensaje de bienvenida a los caminantes recordando:

1 Seguin estimaciones de Pardo (1996), el territorio del municipio de Ubaque, en tiempos
precolombinos del cacique Ebaque, tuvo una gran importancia por su amplia extensién, que
abarcaba los actuales municipios de Guayabetal, El Calvario y San Juanito por el costado
suroriental, agregandose a los limites por occidente los municipios de Fosca, de Chipaque y de
Une, con el municipio de La Calera como territorio de frontera en el norte.
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El corazén de Ubaque siempre estara abierto. [Los caminantes] encon-
traran no solamente el lugar sagrado en el que hace ya 270 y algo de
anos, casi 300, se manifesto la virgen, sino también el pueblo, una po-
blacién que da muestras de esa fe. (Arquididcesis de Bogota, 2017)

La aparicion que describe el padre José Soto resulta relevante para la com-
prension de una tradicién en el municipio de Ubaque. Una primera aproxima-
cién a este misterio se encuentra narrado en la Novena a Nuestra Sefiora de Belén,
patrona de Ubaque (Arquididcesis de Bogota, 2006). La historia comienza con la
herencia de los cuadros de Nuestra Sefiora del Rosario y Nuestra Sefiora de Belén
de Bochica al padre Diego Ramos, por parte del matrimonio de Diego Sacabuche
e Isabel, por la década de 1700, puntualizando en que “este [tltimo] lienzo fue
para Diego y su santa esposa, fuente abundante de dichas y bendiciones” (p. 4).
En su testamento, el labriego Sacabuche nombra al padre Ramos como su alba-
cea, quien descubre el lienzo guardado en una caja.

Cierto dia manda el padre Ramos a un sirviente que mantenga sumer-

gido aquel lienzo en un chorro de agua durante toda la noche. Y, joh

milagro estupendo!, al dia siguiente, al sacarlo del agua, vieron todos

con admiracién que habia aparecido claramente delineados los ojos,

frente y nariz de una preciosa imagen. Ahi tienes, joh cristianos!, una

saludable lecciéon que te da la virgen en esa renovacién maravillosa.

(Arquidiocesis de Bogota, 2006, p. 6)

Seguin propone Gaitan (2016) a partir de la reconstruccién documental de la
aparicion, la fecha se puede fijar en 1696. En esta ocasion, fue la india® viuda de
Diego Sacabuche quien hered¢ el lienzo a fray Antonio Montero, de la Orden
de San Agustin, y fray Pedro Ramos, padre predicador. Luego sucede lo descrito
en la Novena: la aparicion del rostro de la virgen tras haber pasado por el agua,
tarea encargada al indio Murillo, ayudante del cura Montero. En consecuencia,
considerar la autoria clerical del milagro permite establecer una guia de lectura
para comprender la resignificacion que opera la Iglesia catélica sobre un territo-
rio por domefiar, para lo que estableci6 la devocién mariana como una practica
tendiente a la integracion de las poblaciones indigenas y mestizas. La devocion
entonces realzaba la escenificacion prehispanica con la intervencion de los in-
dios Diego Sacabuche, su mujer y el ayudante Murillo, “naturales de la parte

2 Es de anotar que el uso de esta palabra en particular hace una aproximacion histo-
riografica y en ningtin momento es reflejo de una apreciacion peyorativa.
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de Tapias, ubicado cerca al pueblo viejo de Ubaque, donde originariamente se
ubicaba el cercado del cacique Don Francisco de 1563” (pp. 116-117).

Pero la participacion de la comunidad prehispanica cobra mayor fuerza con
la decision de apellidar a la virgen Nuestra Sefiora de Belén de Bochica. Como
advierte Gaitan (2016), si bien el testimonio documental permite reconstruir el
relato fundacional del milagro de la aparicidn, resulta llamativo que entre los
pobladores de Ubaque la virgen tuvo su primera aparicion en el cerro que lle-
va su nombre (cerro de Bochica, ubicado actualmente en la vereda de Belén),
estimacion que coloca en tension la version dada por la orden religiosa. En con-
secuencia, como culto instaurado por la Orden de San Agustin encargada del
adoctrinamiento de los indigenas del valle de Ubaque desde mediados del siglo
XVI, se retoma y re-posiciona el apellido de una deidad muisca como una estra-
tegia tendiente a generar el consenso, para reafirmar entre la poblacién “un icono
que tras siglo y medio de impacto colonial se mantenia vivo en el imaginario
colectivo” (pp. 144-147).

La aproximacion general a la aparicién mariana se retoma como hecho par-
ticular que permite describir y delinear los posibles intercambios entre lo indige-
na y lo catolico, por lo que uno y otro se erigen en marcadores identitarios. En
entrevista realizada a Fabio Pardo, autor de Quinientos afios de historia chiguana
(1996), un libro pensado para escribir la “historia real” del municipio de Choachi,
para el primer niimero del periddico de circulacion mensual Expresién de Oriente,
puntualiza que, segtin la investigacion de fuentes documentales, “[los chiguanos]
tenemos una raiz grande como la chibcha, el elemento indigena lo tenemos —asi
sea muy lejos— y estamos mezclados con la tradicién espafiola, la religiosidad
por lo menos es un elemento espafiol” (Martinez, 1995). Ahora, al procurar dar
un sentido originario al nombre del municipio de Choachi, Pardo (1996) transmi-
te una percepcién basada en una concepcién mitoldgica, por cuanto el territorio
estd habitado por lugarefios “del valle, a cuyo fondo corre el rio Absa [actual rio
Negro], y en las noches aparece Chia siendo el territorio ‘Nuestro Monte Luna’ o
‘CHIGUACHI"” (p. 5).

Esta percepcién de intercambios entre el “elemento indigena” y la “tradicion
espanola” se rastrea igualmente en el testimonio de uno de los asistentes a la ver-
sion décima de la caminata Bogota-Ubaque. Durante la jornada del 24 de enero
de 1998, los caminantes estuvieron “acompanados por el dios de otras épocas, ‘el
astro sol’, quien estuvo siempre atento a que sus protegidos no siguieran asesi-
nando parte de su existencia, el PAramo”. Un dios lejano que recordaba a los 680
caminantes el compromiso del cuidado del ambiente, un acuerdo sellado con “los
claveles blancos del altar donde reposa la Virgen [de Belén], y el grito victorioso
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de las campanas”, simbolos encargados “de dar la recibida a los que se mueren
por sofiar con la vida” (“La caminata de la Virgen”, 1998, p. 7).

La produccién y la circulacién del “elemento indigena” y la “tradicién espa-
fiola” no han perdido fuerza. En el desarrollo del conversatorio “Justicia ambien-
tal y buen vivir: el caso del agua en Choachi, Fémeque y Bogota”, desarrollado
en las instalaciones de la Universidad de San Buenaventura?®, llam¢ la atencion
de los participantes la intervencion de uno de los asistentes quien realizé una re-
flexion sobre el conflicto entre la ciudad de Bogotd y los municipios vecinos por el
suministro y cuidado del agua; un discurso mediado por palabras provenientes,
a su haber, del lenguaje muisca, al considerarse él mismo un descendiente muis-
ca. La reflexion se sellé con una danza y unos cénticos, escenificacion tendiente a
“hacer un matrimonio con la madre tierra [...] a través del principio creador que
denominamos Atchum”*:

Entonces ese canto, para que lo vayamos aprendiendo, dice: “Atchum

mi, atchum mi, atchum mi...”. La palabra “chi” quiere decir nuestra

placenta de vida, el lugar donde todo nacié; “atchum mi, atchum mi,

atchum mi, atchum mi, Chi”, y después llamamos a la madre: “Bagu

bagiie, Bagu bagiie, caca bagiie, bagiie bagiie bagu, chi”; después al pa-

”

dre: “chipa chipa mi, chipa chipa mi...”. “Chi” es lo nuestro también,
padre y madre, y después llamamos al hijo, que es como para decir que
es el mismo Jesucristo, solo que nosotros lo llamamos “Chiminigagua”,

¢s1? (S. Caicedo, comunicacion personal, 11 de agosto de 2017)

Los entrecruces descritos entre lo indigena y la religiosidad catélica sefia-
lados hasta el momento fijan contornos de aproximacion. En linea con algunas
problematizaciones sobre la reconfiguracion de la religion en el mundo con-
temporaneo, la intencion del articulo estd guiada por la interpretacion de arti-
culaciones e influencias de las creencias en las apropiaciones del territorio y las

3 El conversatorio fue promovido por el investigador Servio Caicedo dentro del proyecto
de investigacion sefialado mds arriba. Se desarroll6 el 11 de agosto de 2017 y contd con la
participacion de académicos de la Universidad de San Buenaventura, quienes compartieron
reflexiones junto con miembros de organizaciones sociales de los municipios mencionados:
Fundacién La Minga, Corporaciéon La Talanquera, Casa del Maiz, Veeduria Ciudadana, padres
de familia y alumnos de la Instituciéon Educativa Ignacio Pescador.

4 Elmaterial deaudio fue suministrado porelprofesorServio Caicedo, perolatranscripcion
es propia. Valga por ahora la aclaracién de que las palabras utilizadas no corresponden al uso de
una lengua existente propiamente, el muyscubum, por cuanto se debate en la actualidad si ella es
o no considerada una lengua muerta entre los grupos que se autodefinen como herederos de los
muiscas (Goémez, 2009).
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construcciones de la territorialidad. Para ello, se propone el didlogo entre los
discursos de dos grupos diferenciados en los municipios de Choachi y Ubaque:
a) los buscadores espirituales, cuyo lugar de enunciacién se establece por la re-
actualizacién de una tradicién muisca, sin ser ellos pertenecientes a un cabildo
indigena establecido por ley; y b) representantes del clero, quienes en su comu-
nicacién transmiten algunos elementos para comprender, de manera particular
y sin dnimo de generalizar, la reconfiguracion de lo catélico-institucional en la
actualidad.

La hipdtesis por desarrollar es que el territorio es un registro, indice y factor
de la disputa por la resignificacion del pasado, en la distincion entre la memoria
por lo ancestral (lo muisca) y el peso de una tradicion (la religiosidad catdlica),
en tanto que la territorialidad aboga por la confluencia armoniosa (aunque con-
flictiva) consecuente con la produccion de sentidos propios de la circulaciéon de
las creencias en el mundo contemporaneo: mientras el territorio es firmeza, la
territorialidad es la creencia en acto.

El trabajo estara divido en cuatro partes: en primer lugar, la diferenciacion
entre territorio y territorialidad; en segundo lugar, una aproximaciéon particu-
lar para el estudio de la reconfiguracion de la religion en el mundo contempo-
raneo; en tercer lugar, el abordaje analitico de los discursos de los buscadores
espirituales y los representantes del clero; y, por ultimo, algunas conclusiones
preliminares.

1. Apropiaciones del territorio y construcciones
de territorialidad

Esta seccidn parte de considerar la condicionalidad histérica que repercute tanto
en las preguntas por hacer para las definiciones tedricas del territorio y la terri-
torialidad como en las experiencias de los actores sociales que las influyen. En
este sentido, se retoma la propuesta de Segato (2008), para quien la periodizacion
de la historia de las formas de gobierno, esbozada por Michel Foucault, permite
rastrear politicas espaciales. En este sentido, al modelo feudal del gobierno del
territorio, en cuanto espacio de tierra bajo el poder de un sefior o monarca, le
sucede el modelo del gobierno de la poblacion, en cuanto administracién de la
vida del grupo humano mas que del territorio. Ahora, en tiempos de la globali-
zacion del Occidente tardio, se asiste a una nueva politica espacial en la que es la
poblacién que ahora disefia y captura el territorio; una posibilidad consecuente
con la pérdida gradual de la localizaciéon y del anclaje inequivocamente espacial de
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la poblacién por ser gobernada. Por tanto, los diferentes grupos que componen
el universo de la nacién producen diferencias para fijar identidades, leidas estas
ultimas como lealtades comunes; es decir, formas particulares que garantizan la
adhesion de los miembros por sus maneras propias de representacion y drama-
tizacion ante el mundo.

En esta nueva politica espacial, el territorio se lee entonces como una cons-
truccion particular del espacio geografico. Una totalidad en la que se resuelve y
se materializa la existencia humana, atravesada por tres &mbitos complementa-
rios: a) las practicas espaciales por las que se asegura la apropiacion, la percep-
cién y el uso del espacio; b) las representaciones del espacio; y c) los espacios de
representacion en tanto conjuntos de simbolos y lugares clandestinos de la vida
social (Mangano, 2009; Osorio, 2009).

Estos ambitos se encuentran cruzados por la historia y la memoria de los
agentes que interactiian con el territorio, por lo que este puede abordarse como
una significaciéon: una produccion cultural que recoge e inscribe las practicas so-
ciales que en él se desarrollan, asegurando la apropiacion, percepcion y habita-
cién del espacio por los diferentes grupos sociales que en €l interactiian (Nates,
2011). Pero significacion, igualmente, por la incidencia directa en la gestacion de
identidades propiciadas por y desarrolladas en el territorio, que colocan en juego
las vinculaciones simbdlicas de pertenencia a un todo biosocial y determinan las
formas de ser y los origenes, asi como los referentes culturales y sociales con res-
pecto a los otros (Lozano, 2009).

En este camino de la produccion cultural del territorio, se percibe en com-
plemento la autofabricaciéon de un sujeto territorial, “en el sentido de un sujeto
de derecho, pero también de la historia de su propia historia”, segin puntualiza
Hoffmann (2016, p. 19), quien, ademas, agrega una diferenciacion relevante entre
tierra, territorio y territorialidad que resulta sugerente para rastrear las historias
particulares de los sujetos territoriales. Mientras la tierra se entiende como un
recurso para explotar y cultivar (fuente de disputa en la larga historia del reco-
nocimiento inacabado de lo campesino a lo largo del siglo XX hasta el presente),
el territorio es indice y factor del espacio apropiado, una fuente de negociacién
y una condicion de posibilidad para el acto de habitar por parte de diferentes
grupos sociales, que se valen de mitos, relatos y antepasados en el camino de la
territorializacion, estrategias que realizan los sujetos territoriales para fijar los
limites del espacio habitado (Nates, 2011).

Y en el entrecruce de estas diferenciaciones entre el recurso y la posibilidad
de habitar un espacio, la territorialidad se asume en un conjunto movible que le
da sentido:
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Si “la tierra” es un recurso medible, “el territorio” implica sujeto y sub-
jetividades. No se define solamente por rasgos objetivables, sino tam-
bién por practicas de uso, percepcion y representacion, es decir, por
juegos de territorialidades que mantienen los actores con sus espacios.
(Di Meo y Raffestin, 2011, citados por Hoffmann, 2016, p. 20)

Dichos juegos de territorialidades no solo procuran asegurar los diferentes
sentidos de posesion y pertenencia, sino que se perciben casi que como un senti-
miento (Nates, 2011) que se construye en su doble representacion, fisica e intelec-
tual, y que vehicula las diferentes maneras de vivir el territorio por parte de los
grupos sociales, situacion que supone “relaciones y superposiciones conflictivas
entre territorialidades que comparten y compiten por el mismo lugar” (Meza,
2008, p. 441).

En este punto, tanto la etnicidad como la religidon se tornan en “repertorios
disponibles de signos de filiacion cultural” y “marcas de posesién” que aseguran
la representacion del territorio y el sentimiento de territorialidad en la nueva
politica espacial descrita mas arriba. Para el caso de la religion, Segato (2008)
propone:

Al abandonarse el paradigma de la fijacion de un territorio con mo-

numentos religiosos —edificaciones o consagraciones del paisaje—, lo

que garantiza la territorialidad de una iglesia es la marca diacritica y

ostensiva impresa en los fieles y en los espacios baldios y desiertos [las

cursivas son mias] para la mirada mercadologica del presente, que la

red de fieles ocupa y por los cuales transita. Estamos en la época en que

el rebario es el territorio [las cursivas son mias]. (p. 50)

Afirmacion esta ultima que invita a pensar hasta qué punto es posible am-
pliar el argumento a religiones no institucionales, cuestionamiento valido para
este articulo y para rutas futuras de investigacion. Aun asi, la invitacion de Se-
gato (2008) de pensar la religion en el mundo contemporaneo abre la veta para
la préoxima entrada, no sin antes matizar que las definiciones y diferenciaciones
entre territorio y territorialidad tal y como se han expuesto hasta aqui dan cuen-
ta de una aproximacion de constante complementariedad entre el proceso de
subjetivacion, por un lado, y la apropiacion del espacio y la puesta en juego del
territorio, por otro.
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2. La reconfiguracion de lo religioso en el mundo
contempordneo: new age y circulacion de creencias

Para el estudio de la reconfiguracion de la religion en el mundo contemporaneo,
para y desde América Latina, se comparte la mirada critica al cuestionamiento
hacia los alcances limitados de la proyeccion de la tesis de la modernizacion,
segun la que el proceso irreversible de la secularizacion seria una de las garantias
del desarrollo econémico y politico, tal y como se presuponia que habia sucedido
en los contextos anglosajon y europeo. Ante la diversidad de manifestaciones de
lo religioso en la esfera publica, que “retornaban” con fuerza desde mediados del
siglo XX, pronto se hizo necesario volver sobre los derroteros que fundamenta-
ban la inevitabilidad del agotamiento de la religion en el Occidente tardio.

Como apunta Hervieu-Léger (2005), uno de los problemas inherentes a tal
proyeccion modernizante es la definicion de la religion, por cuanto los especialistas
se encuentran presos de la herencia de la totalidad de la “hegemonia del cristianis-
mo en el pensamiento religioso y, en particular, sobre el analisis de los universos
modernos de significados” (p. 117), lo que obstaculiza el andlisis tanto de los des-
plazamientos de las religiones histdricas hacia las “zonas profanas convertidas en
autéonomas” como de su recomposicién y otras manifestaciones religiosas, en un
contexto delineado ahora por la abierta competencia por la diversidad de modelos
de produccion de trascendencias, valores morales, creencias y producciones de
la distincion sagrado-profano. La pregunta por la reconfiguracion de lo religioso
abre entonces la posibilidad del estudio de sus continuas transformaciones y relo-
calizaciones. A una desinstitucionalizacion de las religiones histéricas, en sus for-
mas de control y de gestion de acceso a las experiencias sagradas y de las creencias
trascendentes, le sucede una recomposicion al estilo “hagalo usted mismo”, un
desplazamiento abierto por el permanente movimiento de la modernidad que ha
afectado la estabilidad de los sistemas religiosos histéricos.

En este orden de ideas, el problema de la definicién debe ahondar en una
mayor caracterizacion de las transformaciones de lo religioso, porque, como lo
advierte Hervieu-Léger (2005):

En el universo “fluido”, mévil, del creer moderno, liberado de la tutela

de las instituciones totales del creer, todos los simbolos son, pues, inter-

cambiables, combinables, y pueden trasponerse los unos a los otros.

Todos los sincretismos son posibles, todos los nuevos empleos son ima-

ginables. (p. 127)
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¢Por qué recurrir a creer para resolver el problema de la definiciéon? Hizo
mella en la academia francesa la propuesta de Certeau (2010) en torno a la antro-
pologia del creer. A partir de la pregunta por la reconfiguracion del cristianismo
en la modernidad (una época que impacta directamente las referencias “totaliza-
doras” que vienen de la tradicion, tomadas ahora como “particularidades” que
aparecen en un “paisaje desordenado” en busca de otros principios de coheren-
cia), la pregunta para el investigador no parte ya exclusivamente del objeto del
creer (un programa o un dogma), sino mas bien de la voluntad del hombre reli-
gioso por participar de una proposicién que se tiene por cierta, una conviccion
atravesada por el acto de hacer creer que se cree (como aclaran Ospina y Sanabria,
2004). Creer, en suma, es la producciéon de una legitimidad, una demostracion de
aquello que se hace con lo que se dice que se cree.

Recontextualizando este abordaje tedrico para el contexto de América Lati-
na, De la Torre (2013a) analiza la transformacion contemporanea de lo religioso
en el continente a partir de la sugerencia de no obviar la convivencia entre las
proyecciones de la produccion de lo sagrado en la globalizacién, por unlado, y la
pervivencia de una religiosidad popular, por otro, por cuanto ambos dan cuenta
de un sincretismo adaptativo y performativo propio del contacto entre la Iglesia
catdlica y las religiones tradicionales de las comunidades indigenas y africanas.
Este intercambio (con su genealogia en la conquista colonial) se traduce en el
ambito de la religiosidad, no en una “yuxtaposicién entre diversas culturas, sino
sobre todo [en] una matriz generativa de sintesis entre creencias diversas”, que
se desenvuelve en su capacidad de responder a las tensiones entre la “asimilaciéon
y el rechazo a la modernidad, entre la resistencia cultural de las tradiciones y su
respuesta para generar vias de ser y estar en la modernizacion contemporanea”
(parr. 21-23).

En este sentido, la religiosidad popular, antes que ser un sistema religioso
propio, es una cualidad caracteristica para América Latina, determinante en la
recomposicion y produccion histdricas de lo religioso a partir del sincretismo que
la determina. Las cosmovisiones indigenas familiarizadas con el curanderismo, la
magia, el animismo o la santeria conviven con el catolicismo articulador de la de-
vocion a virgenes, los santos y el milagro, y se encuentran en contacto con la reli-
giosidad propia de la era de la globalizacion cultural, cuyo sello caracteristico es la
continua generacion de novedosos hibridismos (De la Torre, 2013a), entre ellos,
las précticas agrupadas, la clasificacién, por demas limitada, del new age.

Como sensibilidad posmoderna y contracultural que emergia en la década
de 1960 entre los sectores de la clase media ilustrada de los centros metropolita-
nos de los Estados Unidos (con epicentro en California) y Europa, los new agers
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cosmopolitas se agrupaban en torno a la busqueda de experiencias misticas en lo
que suponian eran los “limites que habian sido negados o rezagados por la pro-
pia modernidad occidental: lo oriental, lo indigena y la naturaleza”. Articulaban
entonces ofertas de sanacion y espiritualidad alternativas frente al materialismo
del progreso capitalista y al racionalismo de la modernidad, importando técnicas
y sabidurias sustraidas de antiguas religiones de Oriente, ademas de temas cos-
micos (como la astrologia y el contacto con los extraterrestres). En su bisqueda
de lo alternativo, fundamento del individualismo y el self, la universalidad y el
relativismo cultural, los buscadores espirituales pronto volvieron sus ojos sobre
las practicas indigenas y africanas en América Latina, por lo que revalorizaron
tradiciones negadas y desvalorizadas por la historia de Occidente con el 4nimo
de rescatar la “pureza de los productos nativos, lejanos y ancestrales”, a los que
calificaban de “representantes de autenticidad y ancestralidad [las cursivas son
mias]” (De la Torre, 2013b, pp. 27-31).

Revalorizacién que se ejemplifica en el contexto colombiano con la practica,
cada mas vez extendida, de la verdadera toma del yajé por parte de personas
y agrupaciones de estratos socioeconémicos medio y alto, con acceso a educa-
cién universitaria en la ciudad de Bogotd, y tema de estudio de Sarrazin (2008a,
2008b, 2012)°, quien identifica en ello una serie de reinterpretaciones “espiritua-
lizantes” de lo indigena, consecuente con el deseo de dar sentido a la busqueda
personal de una espiritualidad alternativa por parte de los practicantes. Con este
fin, los buscadores espirituales comparten una vision del indigena como un ser
esencializado y ahistdrico que no destruye, no es ambicioso, no es violento y que
tiene la capacidad de hablar con la naturaleza, como en el chamdn-médico, una
figura mediadora que logra sanar el cuerpo humano a partir del restablecimiento
de la armonia global.

Restablecimiento consecuente con la busqueda de una espiritualidad que se
asume como terapéutica o de ayuda para sentirse mejor; una respuesta al contexto
global de ausencias de vida espiritual y sentido trascendente en la vida. Una bus-
queda, por demas, sustentada en la creencia en que los origenes de las dolencias
son psicoldgicos, espirituales o ecologicos (al encontrarse todo conectado en la
vida), tal y como lo rastre6 Sarrazin en las palabras de una especialista en psicolo-
gla comunitaria, asistente a rituales chamanicos, quien se desempefiaba como re-
habilitadora de jévenes drogadictos (por tan solo extender un ejemplo de tantos):

5 Puntualiza Sarrazin (2012): “El yajé, escrito a veces yagé, conocido en otros paises como
ayahuasca, y cuyo nombre cientifico es Banisteriopsis caapi, constituye el ingrediente principal de
una bebida alucinégena consumida en rituales de pueblos indigenas de la Amazonia” (p. 142).
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Ahora la gente busca el sentido por unas rutas diferentes, por ejemplo,
mirando hacia adentro. Oriente [refiriéndose a las culturas de paises
como India o China] dice que la gente busca por fuera lo que tiene que
buscar en su interior. [...] Vamos a ese mundo primitivo, a lo indigena,
a lo campesino, a las comunidades negras... Es toda la busqueda del
sentido que no se encuentra en el mundo de la ciencia, de lo racional.
Y hay una busqueda de las dimensiones emocional, afectiva, espiritual.
El mundo indigena estd mucho mas cerca del sentido, porque tiene
[esa] vision holistica del mundo. A mi el mundo indigena me parece
mucho mas cercano a lo espiritual. (2008b, parr. 17)

Se percibe entonces no solo la produccion de una espiritualidad como pro-
ducto alternativo, sino que también se abre paso a la dificultad por delimitar con
precision las expresiones de lo religioso en el mundo contemporaneo. En cuanto
a esto ultimo, valgan dos aclaraciones. En primer lugar, el uso de new age es uti-
lizado como una categoria de analisis que recoge practicas, imagenes y discursos
agrupados de esta manera; una categoria para establecer la comunicacion entre
los investigadores y clarificar el tipo de objetos, practicas y representaciones. Por
otro lado, lo que caracteriza al buscador espiritual es su supuesta libertad indi-
vidual para escoger como le plazca sus creencias y practicas, la ausencia de una
obediencia irrestricta a una autoridad centralizadora externa y la bisqueda del
bienestar personal. En suma, como sefalaria Carozzi (2006), una diversidad de
modos de articulacién entre religiones que no se encuentran controladas por aso-
ciaciones de especialistas en lo religioso.

Ahora bien, es relevante el llamado de De la Torre (2013b), para quien el
encuentro de estas espiritualidades alternativas con las cosmovisiones indigenas,
los saberes populares, las experiencias animistas y la magia chamanica genero
intercambios culturales, y no exclusivamente una serie continua de difusiones en
el contexto de la homogeneizacion globalizante. En este sentido, no es suficiente
mirar la circulacién de ritualidades, conceptos y saberes, si no se consideran la
resignificacion y la reapropiacion popular del new age por parte de las religiones
tradiciones afroamericanas e indigenas, que dotan y posibilitan otros sentidos
en torno a lo sagrado-contemporaneo, sin perder sus formas patrimonializadas
y sus funciones de produccién de diferenciaciones en el seno del Estado nacion.

Ahora bien, es relevante advertir que cualquier amalgama de expresiones cul-
turales (ritualidades, conceptos y saberes provenientes de diversas geografias que
atraviesan desde Oriente y se entrecruzan con lo nativo latinoamericano, en sus ma-
nifestaciones indigenas y afroamericanas) no puede reducirse inequivocamente
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a expresiones del tipo new age. Mas que un discurso unificado, puntualiza De la
Torre (2013b), el new age debe asumirse como una matriz de sentido, un marco
interpretativo articulado en torno al principio holistico, que establece que todo se
encuentra interrelacionado: el todo esta contenido en las partes, pero a su vez las
partes conforman el todo. Por tanto, el buscador espiritual produce una gramati-
ca capaz de “apropiar, traducir y refuncioanalizar diferentes aspectos culturales
y espirituales de los otros, para hacerlos suyos” (p. 33), y asi posibilitar una “uni-
dad generativa holistica global”, en que la sacralizacion del self se traduce en la
sacralizacion del cosmos.

Por lo dicho hasta el momento, se descubre la complejidad de delimitar la
reconfiguracion y el estudio de las maneras particulares de experimentar y signi-
ficar, de encuadrar lo religioso en el mundo contemporaneo. Como advierte Ce-
riani (2013), la dificultad es resultado del consenso en el uso acritico del concepto
de religion para dar cuenta de la diversidad religiosa actual. Por ello, Ceriani ex-
tiende la pregunta y la invitaciéon por la relevancia de la categoria de espiritua-
lidad para dar cuenta de los distintos regimenes de legitimidad social, creencia
e identidad (personal y colectiva) que atraviesan las adhesiones religiosas. En
este sentido, y segiin un acumulado de investigaciones etnograficas de mas de
veinte afos, la espiritualidad en el mundo contemporaneo se entiende como una
apropiacion consciente “post o trans religiosa, que busca significarse como una ac-
titud simultdneamente universal a la especie humana e intima y esencial de cada
persona o cultura, donde la amabilidad, el pensamiento positivo y fraterno son
claves” (parr. 11).

En sintesis, la argumentacidon propuesta en esta seccién esta orientada por
la advertencia de Ceriani (2013) en cuanto a la dificultad para dar cuenta con
precision de la reconfiguracion de lo religioso en el mundo contemporaneo. Para
ello, se privilegio la descripcion de algunas de las particularidades para y desde
América Latina, con la caracteristica de la produccion sincrética de las religiones
tradicionales, que conviven tanto con las producciones de sentido globalizantes
en la matriz de sentido new age como con la perdurabilidad de la institucionali-
dad catolica. Pero a la implosién de ritualidades, conceptos y saberes provenien-
tes de diversas geografias, se suma el problema mismo de la definicién, aspecto
con el que se queria dejar enunciada la propuesta de la antropologia del creer que
rescata mas el sentido del hacer creer que los contenidos de la creencia misma,
una invitacién que hace a partir de las practicas de los agentes religiosos con el
animo de delimitar las convicciones.
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3. Invocaciones de lo ancestral y pervivencias de
lo tradicional: creencias, religion, territorio y
territorialidad

Volviendo nuevamente al encuentro “Justicia ambiental y buen vivir: el caso del
agua en Choachi, Fémeque y Bogotd”, ]. Laguna, cuyas palabras se encontraban
fundamentadas por la reapropiacion de la tradiciéon muisca segtin aclard desde
un inicio, Caicedo recordaba:

La sabana cundiboyacense se esta inundando no de comida, sino de qui-

micos para fabricar comida, jeso estaria bien?, ;qué se requiere para vivir

bien? Tener lo necesario para estar, tener lo necesario y ser feliz, lograr

ser feliz, y ser feliz, hablando aca dentro del tema de la Iglesia catdlica, yo

una vez lef a san Agustin y él decia “es feliz el que logra encontrar a Dios,

s€ uno con Dios”. ; Y quién es Dios? Dice la Biblia, “Dios es todo”; dice el

Bhagavad Gita [texto hindt], “Dios es todo”. Y la Biblia dice: “Dios es pa-

dre y es madre, alfa y omega”; por eso, nos crearon a imagen y semejanza

de Dios padre y madre, eso dice la Biblia. ;Cual es Dios Padre? Dios Padre

es todo lo que vemos. ;Ycual es Dios Madre? Vea, esta [sefialando el sue-

lo], la que nos dio de comer, la que nos dio para vestirnos, la que nos dio

para construir estas casas, la que nos dio esta mafanita, la que nos bana.

“Cuando logremos ser uno con Dios, vamos a lograr ser felices”, dice san

Agustin. (S. Caicedo, comunicacion personal, 11 de agosto de 2017)

El principio holistico se puede ubicar en la intencién por localizar la divini-
dad en el entorno; la hibridacién entre Oriente y Occidente se establece en el dia-
logo entre san Agustin, la Biblia y el Bhagavad Gita; 1a bisqueda del bienestar se
traduce en la felicidad en Dios. Sin embargo, la intencion de esta seccion no es la
descripcidn exclusiva de las practicas y de los repertorios new age de un grupo de
personas en los municipios de Choachi y de Ubaque. Animado por la intenciéon
de encuadrar una aproximacién particular e inicial para el estudio de la reconfi-
guracion de lo religioso en el mundo contemporaneo, se parte de la indagacion
por la influencia de las creencias religiosas en la construccién del territorio y la
territorialidad, a partir de la hipdtesis enunciada en la introduccion.

A continuacion, se enuncian algunas claridades necesarias. En primer lugar,
el eje articulador del analisis est4 orientado por el supuesto de que, para dar sen-
tido a la descripcion de los contenidos de las creencias, se hace mds sugerente no
partir exclusivamente de las afirmaciones de validez de los creyentes, sino antes
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bien de las maneras en que se practican las creencias, con el dnimo de acercar-
se a las motivaciones, a los contenidos y a los funcionamientos de la voluntad
del hacer creer. En segundo lugar, cuando se hace referencia a “lo muisca” en
los municipios sefialados mas arriba, se esta dando cuenta de la reapropiacion
y redefinicién de una cosmogonia que se presenta como tradicional, ancestral y
milenaria por parte de un grupo de personas que, en sus diferentes trayectorias
de vida, resultaron reunidas en comunidn en torno a la autodenominada Comu-
nidad Mhuysca de Oriente,® pero en ningtin caso son miembros indigenas de los
resguardos reconocidos actualmente por la legislacion colombiana en el depar-
tamento de Cundinamarca (localidades de Bosa y Suba, y municipio de Chia) o
en proceso de reconocimiento (municipios de Cota y de Sesquilé). Es de sefalar en
este sentido que lo que menos importa a este grupo es tal reconocimiento juridi-
o, que garantiza, entre otros derechos, la atribucién y propiedad de un territorio
delimitado para la comunidad’.

En este sentido, es sugerente dejar enunciada la pregunta de hasta qué punto
la reivindicacion de lo muisca, como algo ancestral y milenario, tiene un peso sig-
nificativo por el contacto y dialogo con comunidades indigenas reconocidas ju-
ridicamente. Cuestionamiento de peso, porque, como lo advierte Gamboa (2015)
para el caso de la historia de los muiscas entre los siglos XVI y XVII, y segtin la
reconstruccion y los testimonios documentales:

Los muiscas son una creacion de los espafioles y de la dominacién co-

lonial [...] Antes de la llegada de los europeos no habia ningtin grupo

llamado muisca, ni habia una unidad politica o cultural, ni tampoco la
zona estaba dividida en dos reinos. Lo que realmente existia era una serie

de cacicazgos auténomos, por lo menos unos diez dentro de los cuales

los de Tunja y Bogota probablemente eran los mas poderosos. (pp. 21-22)

Como tercera claridad, las personas con quienes se establecié comunicacion
comparten elementos de las caracterizaciones descritas mds arriba para el new age,
decidiendo aplicar el calificativo de buscadores espirituales por considerar que
se guarda el respeto debido en el quehacer académico, en lugar de “neorrurales”,

6 A lo largo de la investigacion fue dificil establecer una historia fundacional de esta
comunidad debido a la reserva de las personas con quienes se establecié comunicacién. Hacia
mediados de diciembre de 2018 se constituyd en Cabildo Mayor Muisca Oriente, que integra
habitantes de los municipios de Ubaque, de Fémeque y de Choachi.

7 Esta apreciacion es retomada en la historia de la situacién del Cabildo Indigena Muisca
de Bosa, cuyo reconocimiento se oficializé el 17 de diciembre de 1999, segtin describe Henao
(2016). Agradezco la sugerencia de esta informacion a la antropdloga Ivonne Espitia.
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“neoindios” o “neomuiscas”. Por otro lado, no es el objetivo la descripciéon uno
a uno de los ritos, las ceremonias y los mitos que comparten o socializan dichos
buscadores. La intencion es rastrear algunos elementos por medio de los que
proponen vincular sus creencias al territorio y a la territorialidad. Por ultimo,
valga decir que las apreciaciones de este grupo se colocan en dialogo con algunas
valoraciones de miembros de la Iglesia catdlica, de modo que es la laguna de
Ubaque el lugar obligado de intercambios de sentidos entre ambas agrupaciones.

(Por qué la laguna? Mas alla de la notoriedad de aquella en el paisaje del
municipio de Ubaque, alrededor de la que se ha venido gestando un proceso de
urbanizacién que ha afectado directamente el cuerpo de agua, es la evocacion
doblemente simbdlica de un lugar de paso y de ritualidad. Como advierte C. Pa-
ramo, la laguna rememora histéricamente un punto mas dentro de la conmemo-
racion del ritual prehispanico de correr la tierra, “que era una gran competencia,
una gran romeria que se hacia por unas personas seleccionadas por la comunidad
[muisca], que se iban a recorrer todas las lagunas, siete o nueve lagunas que ha-
bia” (comunicacion personal, 20 de marzo de 2018). El ritual se hacia en tiempos
del altimo solsticio del afio (del 22 de septiembre al 21 de diciembre para el calen-
dario gregoriano) por parte de los grupos muiscas que habitaban el actual altipla-
no cundiboyacense, y asi cubria los territorios de Ibagué, la sabana de Bogota y
el departamento de Boyaca, y estaba animado por ofrendas a los ancestros y a los
dioses en agradecimiento por el afio que fenecia y por los deseos para las buenas
cosechas del maiz venideras.

Pero la laguna no perdura exclusivamente como espacio de rememoracion.
Punto importante es que la laguna habla, segtin refiere C. Paramo:

[Ella] es importante porque ahi esta el mito de origen, ahi fue donde

Cochavira y Bagtie, todo ese nacimiento de la naciéon muisca fue ahi,

ahi es donde se plasma [...] entonces uno hace la caminata, y pasa una

noche entera en Bagiie, con fuego o sin fuego, solamente ahi, concen-

trado con la laguna, la laguna te habla. Nosotros viviamos como a tres

minutos, ahi donde te digo, y siempre, a las tres de la mafana, se sentia

codmo entraba la niebla en la casa, entonces era como si Bagtie se levan-

tara y fuera a recorrer toda la montana del Guayacundo y el Qiiinto.

(comunicacion personal, 2 de septiembre de 2018)

No es tan solo mito. La experiencia de la comunicacién con Bagiie va mas
alla de Ia mera evocacion de una deidad indigena anclada en el pasado. La ma-
nifestacion de una presencia atemporal en el ahora algo indica, por ello, la ne-
cesidad de hablar del mito de origen, toda vez que la reactualizacién parte de
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rescatar el origen de la vida del mundo como resultado de la fecundacion de
la diosa mujer que sale de la laguna (Bagiie) y procrea a su hijo (Iguaque), que
juntos pueblan el territorio (muisca); ambas deidades son entonces portadoras y
dadoras de vida. Pero jcon qué objetivo hablar desde una reactualizacién de una
tradicién a la que no se pertenece, de la que los rasgos de una herencia son poco
fiables? Al avanzar la conversacion, C. Paramo puntualiza que los “rituales de
pagamento sirven para mantener el equilibrio del sistema natural”. Y no habla
desde el pasado. La invitacion que hace es “entender la vida de manera diferen-
te” (comunicacién personal, 20 de marzo de 2018), donde la naturaleza tiene algo
que decir. En este sentido, el agua (como medio de vida en la invocacién a la figu-
ra de Bagiie) remite a una manera particular de experimentar la armonia entre el
hombre y el medio que lo rodea. Territorios de agua, como lo son los municipios
de Choachi y de Ubaque, pasan por desapercibidos para la ciudad de Bogota (que
también fue agua), resguardada por los cerros orientales de toda exterioridad,
segura en el aprovisionamiento del mineral vital para sus habitantes, pero al fin
y al cabo ciudad, cuyos afanes de expansién y urbanizacion se cimentan sobre
el desconocimiento de las formas de vida tras Monserrate y Guadalupe (J. Diaz,
comunicacion personal, 25 de enero de 2018).

En el didlogo sostenido por J. Laguna (comunicacion personal, 13 de febrero
de 2018) con algunos estudiantes universitarios, reunidos en el desarrollo del en-
cuentro “Justicia ambiental y buen vivir”, advierte sobre el desconocimiento de
que Chingaza sea el proveedor del agua que se toma en la ciudad de Bogot4, un
paramo mas préximo al municipio de Choachi que al municipio de Ubaque. Esta
vez no se habla de la laguna, pero se advierte del “trabajo espiritual” realizado
ocho dias antes para pedir “permiso en el territorio” a la “laguna sagrada del pa-
ramo” con el fin de garantizar la compania de la “madre espiritual”. No resultaba
gratuito el trabajo, pues, al pedir permiso al territorio para asegurar la compafiia
de la madre, C. Pdramo se autofacultaba para convertirse en guia y mediador,
quien, portando una bendicién del territorio sagrado, aseguraba el vinculo mo-
mentaneo para firmar nuevamente la ley de origen entre él y la comunidad de
estudiantes, en procura de erigir el medio ambiente como un objeto de devocion,
aunque fuera por un instante.

J. Laguna (comunicacién personal, 13 de febrero de 2018) extendia, entonces,
a sus espontaneos seguidores “unos canticos que tenemos como para meditar y
para también traer esa energia de alld [del paramo y la laguna]”. Con esta inten-
cién, comparte a sus interlocutores las siguientes palabras, no sin antes adver-
tir que el canto debia estar acompafiado de la danza, porque “asi hacemos los
muiscas”:
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Se comienza con un canto a la laguna y a la madre tierra que en espafol
dice: “Yo soy la tierra, la tierra soy yo. Yo soy el agua, el agua soy yo.
Yo soy el aire, el aire soy yo. Yo soy maiz, maiz soy yo. (S. Caicedo,
comunicacion personal, 11 de agosto de 2017)

El todo en las partes y las partes componiendo el todo; los elementos del
entorno posibilitando al ser en armonia con la naturaleza. El principio holistico
se puede rastrear, entonces, en los discursos de J. Laguna y C. Paramo. Sus in-
vitaciones dan cuenta de su articulacion y participacion en circuitos new age, y
la extension de sus practicas e ideas, que procuran lograr el convencimiento de
experiencias encarnadas, parecen estar guiadas por la demanda de sentido de los
buscadores espirituales. Pero pronto sobresale una pregunta que pareciera senci-
lla de responder: ;qué es lo que ellos quieren decir? Laberinto tal vez sin salida,
porque procurar dar cuenta del sentido de cada uno de los contenidos de las
agrupaciones de las creencias de estos buscadores implicaria no solo un trabajo
mas exhaustivo, sino ademds partir de un supuesto tedrico y metodoldgico: el
deseo de estabilidad de un sistema de creencias a partir de ellas mismas. En este
sentido, no estd de mas agregar que tal estabilidad es tan solo una expectativa en
el grupo que se ve obligado a convivir con la inestabilidad del contacto cotidiano
del exterior. En esta tension es donde se inserta la pregunta por el territorio y la
territorialidad en la medida en que, como advierte De la Torre (2013b), una de
las particularidades de la new age en América Latina es que “se enraiza y contri-
buye a recrear el territorio” (p. 35), manifestacion particular de la produccion de
nuevas identidades étnicas en la fascinacion por lo nativo, lo indio y lo ancestral.

Cabe la advertencia de que la tension entre la estabilidad e inestabilidad de
las creencias y la generacion de nuevas identidades étnicas atravesadas por la
fascinaciéon no es exclusiva de los buscadores espirituales de los municipios de
Choachi y de Ubaque. Por el contrario, es una tendencia que ha venido cobrando
fuerza como consecuencia de las diversas posibilidades de lo religioso en el mun-
do contemporaneo. Es relevante en este punto el caso estudiado por Gémez (2009)
en torno a la autodenominada Naciéon Muisca Chibcha, grupo de personas que co-
menzo a organizarse en la maloca huitoto del Jardin Botanico de Bogota, dirigidos
por el abuelo Sigifredo o Suaga Gua, Hijo del Sol al servicio de la Madre, como se
autoproclamaba. Sus miembros se identificaban como muiscas luego de asimilar
supuestas practicas indigenas (rituales de pagamentos, limpias de tabaco, rituales
de fuego, danzas, convites y circulos de palabra) y participar de rituales de paso.

Lo mas relevante no era la puesta en escena de las rutinas indigenas para
forjar la identidad de esta nacién, sino mas bien la construccion de una memoria
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pretendidamente comun, donde el linaje espiritual y el origen son movilizados
como estrategias discursivas para superar los lazos genéticos de parentesco. Lo
que se termina compartiendo con mayor firmeza es un pasado pretendidamente
comun. El territorio, dentro de este juego de narrativas que es la memoria, cum-
ple entonces la funcién de veracidad de localizacion de las practicas definidas
como ancestrales. Memoria y territorio permiten imaginar y soportar una iden-
tidad colectiva.

No es gratuito, por tanto, que C. Paramo (comuicacion personal, 20 de mar-
zo de 2018) haga énfasis en la pregunta de como despertar el territorio. Motivado
por fundamentar un origen muisca, recurre a la invocacion del territorio con un
calificativo ancestral en la afirmacién “este territorio tiene su raiz en el territorio
muisca” (J. Diaz, comunicacién personal, 25 de enero de 2018), segtin dijeron en
circulos de palabra los abuelos indigenas de la Sierra Nevada de Santa Marta,
del departamento del Amazonas y de la Sierra Nevada del Cocuy. Esta comuni-
cacién con comunidades indigenas no es gratuita. En el camino de producir una
memoria, los buscadores espirituales hablan de contactos, apropiaciones y usos
de instrumentos y saberes indigenas, tales como el tabaco de coca, el ambil, el
rapé, la pipeta, el tejido, el murundi o el polvo de tabaco, el poporo, el tututosma
o gorro, el yagé, el mambé y el mezcal (Gémez, 2009), lo que en palabras de C.
Paramo (comunicacién personal, 20 de marzo de 2018) se denominan las “plantas
de poder”. En este punto, son interesantes los elementos que se pueden rastrear
en la historia fundacional del Cabildo Indigena Muisca de Bosa. Segin uno de
sus integrantes, los contactos con indigenas del municipio de Sesquilé, el depar-
tamento del Putumayo y de la Sierra Nevada de Santa Marta, asi como sabedores
del pueblo inga y del departamento del Amazonas, fueron de suma importancia
para retomar el conocimiento de las plantas, de la vida en comunidad, de los pa-
gamentos al territorio y de la memoria de los abuelos (Henao, 2016, p. 27).

Por otro lado, despertar el territorio es desarrollar la capacidad de descifrar
la energia guardada en el territorio; es intuir una memoria que no es hablada.
Dejando de lado la sensacion de indescifrabilidad de la comunicacién, lo que
resulta para C. Pdramo (comunicacion personal, 20 de marzo de 2018) relevante
es “tratar de entender que la montafia, que el arbol, que la laguna tienen algo que
decirnos a nosotros”, porque ellos resguardan un legado que los muiscas dejaron
plasmado en el territorio (J. Diaz, comunicacion personal, 25 de enero de 2018).
(Cudl legado? Tal vez “mantener el equilibrio del sistema natural” C. Paramo
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(comunicacion personal, 20 de marzo de 2018), porque a lo largo de la investiga-
cidén resulto inaccesible rastrear los contenidos de un legado®.

En este punto, es relevante proponer que, més que un obstaculo, la impor-
tancia de la construcciéon de una memoria cobra mayor importancia que la nece-
sidad de dilucidar un misterio, que toma aqui la forma de un legado. Asi, no es
exagerado afirmar que el territorio para J. Laguna (comunicacion personal, 13 de
febrero de 2018) y C. Pdramo (comunicacién personal, 20 de marzo de 2018) es una
construccion social que posibilita el despliegue de la memoria a partir del recono-
cimiento de lo ancestral, cuyos contenidos que refieren a un pasado se resuelven
en el presente, plasmados como la garantia de un bienestar para el futuro a través
de una narrativa que se refiere a lo propio como a lo tnico. Esto ultimo haciendo
referencia a una puesta en practica de una vision esencialista del territorio en que
algunos puntos especificos del paisaje (como la laguna de Ubaque o el paramo de
Chingaza) se tornan en “lugares unicos que no pueden ser replicados o sustitui-
dos: lugares celosamente cuidados por espiritus de la naturaleza que amenazan a
quienes los atraviesan sin ser autorizados para esto” (Segato, 2008, p. 50).

Un punto importante es que la atribucion del equilibrio del sistema natural
reconocido por los buscadores espirituales también se hace presente en un sector
de la Iglesia catdlica. Esta resulta ser la apreciacion del padre J. Cano (comuni-
cacion personal, 21 de octubre de 2018), responsable del Santuario de Belén de
Ubaque, a quien después de preguntarsele por su impresién por la laguna ma-
nifiesta su desconocimiento de la leyenda por haber llegado recientemente a la
parroquia (hacia mediados de 2018), aunque muestra su deseo de “conocer toda
la historia de lo que implica el espiritu muisca, que es meterse en aquellos que
vivieron de verdad, que estimaron, que miraron esa naturaleza”. En este sentido,
para el padre J. Cano, la tarea es retomar un mensaje para tomar conciencia “de lo
que [hoy] dejamos de hacer”, porque los ancestros muiscas hicieron “un esfuerzo
grandisimo, precioso, que nosotros no le hemos dado la dimensién que realmente
se requiere”.

La invitacion del padre J. Cano no solo demuestra la intenciéon de dialogo
con lo diferente de lo catdlico, sino que ademads esta permeado por las posturas
que se han manifestado en las producciones vaticanas desde mediados del siglo

8 Sarrazin (2008b) puntualiza que, para los sectores sociales bogotanos en busqueda de la
espiritualidad indigena como garantia de bienestar, sobresale la creencia del cuidado del medio
ambiente como un emblema exclusivamente étnico. En este orden de ideas, refiere una de las
personas entrevistadas: “ellos [los nativos] saben que todo en el universo esta conectado y que
hay que saber conservar lo que Dios nos dio” (parr. 15).

Revista Albertus Magnus / ISSN: 2011-9771 / e-ISSN: 2500-5413 / Vol. 10 N.° 2 / julio-diciembre de 2019 / pp. 57-83




78

Jeferson Jesid Diaz Sastre

XX, con el papa Pablo VI hasta el papa Francisco, que giran en torno a la propues-
ta de un desarrollo sustentable, del desarrollo humano y de la ecologia integral,
en critica a la economia deshumanizada, el cambio climatico y la degradacién
social, como advierten Cruz y Mallimaci (2017). Postura que se retoma con la
divulgacion de la enciclica Laudato si” en 2015 por el papa Francisco, que enmarca
la crisis ecoldgica en la crisis ética, espiritual y cultural derivada del desarrollo
industrial propio de la modernidad capitalista, conjugada con la creencia de que
el mercado tiene la capacidad de resolver los problemas sociales y ambientales.
En sus palabras:
En algunos circulos se sostiene que la economia actual y la tecnologia
resolveran todos los problemas ambientales, del mismo modo que se
afirma que los problemas del hambre y la miseria en el mundo sim-
plemente se resolveran con el crecimiento del mercado. Quienes no lo
afirman con palabras, lo sostienen con los hechos, cuando no parece pre-
ocuparles una justa distribucién de la riqueza, un cuidado responsable
del ambiente. (Francisco, 2017, citado por Cruz y Mallimaci, 2017, p. 79)

Para el padre J. Cano (comunicacion personal, 21 de octubre de 2018), la en-
ciclica Laudato si” de Francisco se traduce en la practica eclesial particular de la
pastoral ecoldgica, encaminada a establecer una relacion digna y armoénica con
la naturaleza, y orientada por el cuidado de nuestra casa comun. En este orden
de ideas, “;para qué nos sirve la naturaleza? Ahi, a tenerla de adorno, jno!; al
contrario, es vivirla, es convivir con ella, es saberla estimar, mimar, consentir”.
Ahora, punto a destacar es que las maneras en que se formaliza la pastoral en la
parroquia abarcan, desde la promocién de grupos de cuidadores del paramo y
nacederos de rios, hasta la convivencia abierta con los buscadores espirituales,
con quienes ha sostenido comunicacién, manifestando una decisién que descri-
be con las siguientes palabras:

No es cuestion de catolico o no catolico. Es mas que todo iniciar ese
dialogo porque ellos pueden ser creyentes o no creyentes, eso es lo de
menos. Lo interesante es que hay una armonia en todas las religiones,
para todos, creyentes y no creyentes. Lo que se llama la casa comun,
todos respiramos el aire, y si no le tenemos cuidado al aire para purifi-
carlo, seamos creyentes o no creyentes, todos vamos a caer asfixiados.

Sin sopesarlo de manera directa, el padre J. Cano reconoce la pérdida del
monopolio totalizador en la produccién de sentidos de vida, al calificar de no
creyentes a un conjunto heterogéneo de personas que supone han decidido salir
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del control exclusivo de la religion catdlica. Tal vez ello se deba a que el “aspec-
to espiritual esta bastante confundido”, en un contexto en el que “los valores
estan refundidos”. En este sentido, la armonia de todas las religiones le permite
al padre J. Cano (comunicacién personal, 21 de octubre de 2018) hablar de la ne-
cesidad de una renovacién de lo que “significa nuestros ancestros”, en alusién a
los encuentros que se estan dando con algunas etnias, sin especificar cuales ni en
qué momentos.

Encuentros que también sostuvo el padre José Ovidio en 2018, antecesor del
padre José Soto en el Santuario de Nuestra Sefiora de Belén desde 2013, quien
logré la declaracion de santuario en 2014. Una vez preguntado por la laguna, su
respuesta fue contundente: “esta laguna estd muerta espiritualmente, toda esa
fuerza espiritual que tenia fue demasiado contaminada” (comunicacion perso-
nal, 1 de septiembre de 2018). De esta manera, extendia y compartia las impre-
siones de unos indigenas del departamento de La Guajira con quienes en algin
momento habia hablado. Es dificil ahora ver en la laguna un “espejo en el cual
podemos vernos con la deidad, en este caso el sol, que es una fuente de vida tinica
e incondicional para nosotros”. Dificultad que recoge dos hechos disientes: por
una lado, la celebracion de rituales ajenos a la fe catélica, “mas bien como de linea
satanica, por algunos grupos de personas; practicas que dafan el verdadero sen-
tido de lo indigena, porque hemos confundido la espiritualidad indigena con cha-
manismo” (comunicacién personal, 1 de septiembre de 2018); en segundo lugar,
porque el proceso de modernizacion para el municipio ha posibilitado no solo la
urbanizacion alrededor de la laguna, sino que ademas ha expuesto a los habitan-
tes a los posibles peligros por la construccion de la carretera de cuarta generacion,
conocida como la Perimetral de Oriente, en el departamento de Cundinamarca.’

Dos consecuencias interesantes advierte el padre J. Ovidio (comunicacion
personal, 1 de septiembre de 2018) sobre esto tltimo. En primer lugar, si bien
puede traer beneficios econdmicos para el municipio, se interrumpira la tran-
quilidad de los pobladores por la cantidad de gente extrana, “quienes llegan con
costumbres, pensamientos e ideologias desconocidos”. En segundo lugar, por-
que la carretera abrird las condiciones para el desarrollo del turismo y el comercio

9 Segun Rincon (2016), la via conectara los municipios de Caqueza, de Ubaque y de
Choachi con los municipios de La Calera, de Sop6, de Guasca, de Guatavita y de Sesquilé, la
mayoria de ellos ubicados al oriente del Distrito Capital, separados principalmente del perimetro
urbano por el Area de Reserva Forestal Bosque Oriental de Bogotd. El trazado inicial ha generado
una serie de conflictos, porque no se han considerado las apreciaciones de las comunidades; una
de ellas es que en los sectores entre los municipios de Caqueza y de Choachi es evidente la
inestabilidad del suelo, segin se pudo constatar en la salida de campo.

Revista Albertus Magnus / ISSN: 2011-9771 / e-ISSN: 2500-5413 / Vol. 10 N.° 2 / julio-diciembre de 2019 / pp. 57-83




80

Jeferson Jesid Diaz Sastre

religiosos, por lo que desvirtuara el conocimiento sobre la esencia del santuario,
ya que, si bien este serfa “mds renombrado, mas conocido”, no se escaparia al
“gran dolor de creer que hay que llenarlo de gente, porque asi entonces se ve mas
el santuario”.

De lo anterior se puede deducir una percepcion negativa ante la posibilidad
de transformacion generada por el contacto con el extrafio. Para el padre J. Ovidio
(comunicacion personal, 1 de septiembre de 2018), la feligresia del municipio de
Ubaque se distingue porque tiene contacto directo con la divinidad a través de la
naturaleza. En este sentido, “son personas muy sensibles a lo espiritual, tienen su
origen indigena, y tienen también la posibilidad de estar cerca de manifestaciones
naturales que referencian a Dios en la naturaleza”. En este sentido, se recoge el
peso de una tradicion particular, animada por la intervencion de Nuestra Sefiora
de Belén de Bochica en la historia misma del pueblo, que dio una gran prueba de
ello durante el terremoto de 1744 evitando la destruccion de las edificaciones del
pueblo en respuesta a las oraciones de los pobladores, y que en la actualidad sigue
haciendo presencia con actos de curacién de enfermedades a sus fieles. Por tanto,
no es exagerado proponer que la lectura de la fuerza y pervivencia de la devocién
catdlica, asi como su amenaza por el contacto con el extrafio, se encuentra atrave-
sada por un discurso eclesiastico que se caracteriza por que opera una transforma-
cion del territorio cotidiano en espacio mitico originario. Una suerte de territorio
transustanciado, con la ereccion del santuario como un monumento para ser visto
y reconocido de manera obligatoria en el paisaje, un lugar que a la vez rememora
un acto santo y posibilita la doble experimentacion del tiempo actual como tiempo
de la historia sagrada y del espacio habitual como Tierra Santa (Segato, 2008).

Conclusion

En el contexto de la nueva politica espacial, ahora son los grupos sociales los
que producen y recrean el territorio. Asi pareciera resultar para el grupo parti-
cular de los habitantes de los municipios de Choachi y de Ubaque que procuran
despertar el territorio, una propuesta que se erige como necesidad para reafir-
mar la tradicién muisca y asegurar de esta manera una identidad de caracter
ancestral por fuera de la definicién juridico —estatal de lo étnico. En este senti-
do, la construcciéon de una narrativa compartida vuelve sobre el territorio para
posibilitar la comunién interior del grupo: la producciéon de una memoria, que
no abandona la fascinacion por lo ancestral y lo milenario, se erige como una
denuncia ante el deterioro ambiental. Lo que se considera como una posibilidad
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en la reactualizacion de una tradicién se convierte ahora en la tradicién que es
propia, por cuanto a la sensacion de indescifrabilidad que refleja la inexistencia
clara de contenidos univocos del pasado de una cosmogonia muisca se superpo-
ne la capacidad de los buscadores espirituales por recrear el territorio a través del
paramo y la laguna, que toman la forma de monumentos sobre los que se vuelve
una y otra vez para escenificar el principio holistico. “Pedir permiso a la Madre
Tierra” para que faculte al mediador a convocar nuevas firmas de la ley de origen
es tan solo un ejemplo de esto ultimo.

Pero en las apreciaciones de lo institucional catdlico no son menos suge-
rentes las voces de cercania con respecto a lo ancestral, un rastro necesario para
responder en qué momento dejamos de ser lo que éramos, pero también suspen-
sion momentanea de una tnica salvacion en el Dios catolico. Si bien se comparte
la necesidad de volver sobre la naturaleza con el animo de alentar una pastoral
ecoldgica como garantia de un mundo mejor, la lectura de la devocion mariana
como rasgo que impregna una particularidad sobre el territorio es ya la garantia
de una primacia de la religion catolica sobre lo que haya sido y siga siendo la
tradicion muisca.

Pensar, entonces, en la reconfiguracion de lo religioso en el mundo contem-
poréaneo es percibir las distintas formas de produccion de lo sagrado, lo trasce-
dente y lo espiritual, que se comparten, por lo menos para los casos estudiados,
entre la Iglesia catdlica y los buscadores espirituales. En este sentido, adjudicar
usos exclusivos de religiosidad a un tinico grupo (por ejemplo, estableciendo una
unidireccionalidad entre los buscadores y los repertorios new age) seria descono-
cer la libertad de contagio de los diferentes agentes religiosos en el contexto de
una amplia circulacion de creencias que escapan a un control centralizador, tal y
como se enunciod en la intencidn de los representantes del clero.
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