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RESUMEN a principios del siglo xx, el antropólogo sueco gustaf 

bolinder contactó a los indígenas del río ariguaní, en el norte 

de colombia, conocidos en aquella época como “chimilas”. 

al igual que otros exploradores y etnólogos contemporáneos, 

los retrató como un grupo seriamente desintegrado y al borde 

de la extinción. el principal objetivo del presente artículo es 

analizar el proceso que originó semejante idea, alejándose de 

las interpretaciones que entienden los informes etnográficos 

como descripciones neutras o construcciones etnocéntricas. se 

argumenta que la noción de decadencia chimila fue el resultado 

de un complejo proceso de interacción cultural, en el cual tuvieron 

una enorme influencia las prácticas y representaciones indígenas 

orientadas al aislacionismo, el catastrofismo y el rechazo a lo 

extranjero. paralelamente, la información presentada introduce dos 

textos inéditos de bolinder sobre el tema.

P A L A B R A S  C L A V E :

gustaf bolinder, chimila, ette, ariguaní, decadencia indígena, 

contacto cultural.
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A b s t r A c t  in the early 20th century, 

the swedish anthropologist gustaf bolinder 

contacted the indigenous population of 

the ariguaní river in north colombia, 

known at the time as “chimila”. as had 

other explorers and ethnologists, bolinder 

portrayed them as seriously disintegrated 

group which was almost extinct. the 

present article analyzes the process that 

gave rise to this idea, moving further from 

those interpretations that understand the 

ethnographic reports as either neutral 

descriptions or ethnocentric constructions. 

it is argued that the conception of chimila 

decadence was the result of a complex 

process of cultural interaction, in which 

indigenous practices and representations 

oriented toward isolationism, catastrophism 

and rejection of outsiders had an important 

influence. the article also introduces two 

unpublished texts of bolinder on the subject.

r e s u m o  no princípio do século XX, 

o antropólogo sueco gustaf bolinder 

contatou os indígenas do rio ariguaní, no 

norte da colômbia, conhecidos naquela 

época como “chimilas”. assim como outros 

exploradores e etnólogos contemporâneos, 

ele os retratou como um grupo seriamente 

desintegrado e à beira da extinção. o 

principal objetivo do presente artigo é 

analisar o processo que originou semelhante 

ideia, afastando-se das interpretações 

que entendem os relatos etnográficos 

como descrições neutras ou construções 

etnocêntricas. argumenta-se que a noção 

da decadência chimila foi o resultado de 

um processo complexo de interação cultural 

no qual tiveram uma enorme influência 

as práticas e representações indígenas 

orientadas ao isolacionismo, catastrofismo 

e repulsa ao estrangeiro. paralelamente, as 

informações apresentadas introduzem dois 

textos inéditos de bolinder sobre o tema. 

K E y  w o R d S : 

gustaf bolinder, chimila, ette, ariguaní, 

indigenous decadence, cultural contact.

P A L A V R A S - C H A V E :

gustaf bolinder, chimila, ette, ariguaní, 

decadência indígena, contato cultural.
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In t r o d u c c i ó n 
El antropólogo sueco Gustaf Bolinder contactó en 1915 y 1920 a los poblado-
res indígenas de las llanuras del Ariguaní, conocidos desde el siglo xvi como 
“chimilas”. Al igual que otros exploradores y etnógrafos de su época, los retrató 
como un pueblo independiente pero en franco deterioro, llegando a asegurar 
que los individuos con los que se había topado eran los últimos representan-
tes de la tribu. La manera en que bautizó algunos de sus escritos es bastante 
diciente al respecto. Mientras que su principal informe académico en alemán 
sobre el tema lleva por nombre Die letzten Chimila-Indianer (1924), “Los últi-
mos indígenas Chimilas”, otro de carácter anecdótico publicado en sueco es el 
capitulo titulado “Ett döende folk” ,“El pueblo moribundo”, del libro Indianer 
och tre vita (Bolinder, 1921: 201-211).

El presente artículo se centra en los trabajos de Bolinder sobre este grupo, 
dos de los cuales aparecen en la sección Documentos de este número de Antí-
poda. Se plantea que una considerable proporción de sus escritos, así como el 
tono fatalista que los atraviesa, es resultado de un complejo proceso de inte-
racción cultural. Las concepciones progresistas del sueco sobre la inminente 
expansión occidental y la inevitable desaparición de los pueblos amerindios se 
amalgamaron con las prácticas e ideas de la población del Ariguaní, que por ese 
entonces enfrentaba una crisis demográfica, social y moral y desplegaba estra-
tegias de resistencia orientadas al aislacionismo, el catastrofismo y el rechazo a 
lo foráneo. En ese sentido, la obra del antropólogo no debe observarse exclusi-

1  Una parte de este texto fue presentada en el Museo Tairona del oro en santa Marta, el 23 de octubre de 2009, 
gracias al apoyo del banco de la república. estoy en deuda con Álvaro acevedo acevedo, arturo bermúdez 
Correa y Pedro ovalle neira por hacerme partícipe de tan importante evento. a lea Klastrup andersen, bjorn 
stig Hanse y laura Murillo les debo su valiosa ayuda con el manejo de los documentos originales en sueco. 
igualmente, estoy agradecido con Margarita de Zea por su disponibilidad para la traducción de los mismos. Por 
último, me gustaría reconocer el gran valor de los comentarios y sugerencias hechos sobre este texto por los 
integrantes del TallerUmbra, espacio de investigación dirigido por Marta Herrera Ángel.
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vamente ni como una descripción transparente y objetiva de la realidad social, 
tal y como pudo haberla entendido en algún tiempo el positivismo científico (cf. 
Marcus y Cushman, 1982); ni, tampoco como una ficción etnocéntrica, textual 
o discursiva de la imagen del indio, tal y como algunas corrientes constructi-
vistas y posmodernas entienden los informes etnográficos (vg. Clifford, 1995: 
37-145; Pratt, 1986; Strathern, 1987). En una considerable proporción, la obra 
de Bolinder es el producto del encuentro de prácticas y representaciones indí-
genas y europeas en un contexto histórico específico. El argumento desarro-
llado coincide con el del antropólogo Eduardo Viveiros de Castro (2002), para 
quien la disciplina antropológica no sólo estudia relaciones sociales sino que, 
además, origina un tipo de conocimiento que es, en sí mismo, una relación 
social (2002: 113-148). 

 La exposición se divide en cinco apartes. En el primero se reseñan los 
motivos que condujeron a Bolinder a Colombia, los temas que más le llamaron 
la atención y las diferentes exploraciones que realizó en el norte del país. En 
el segundo se exponen sus investigaciones entre los chimila, examinando la 
manera en la cual se acercó a los indígenas y los métodos y presupuestos teóri-
cos que guiaron sus pesquisas. En la tercera sección se identifican y analizan los 
conceptos europeos que dominaron el pensamiento del sueco, interviniendo 
en la configuración de la idea de una irremediable decadencia de la sociedad 
nativa. En el cuarto acápite se examina el conjunto de prácticas mediante las 
cuales los indígenas se relacionaron con el mundo exterior, tratando de recono-
cer el impacto que tuvieron en las investigaciones de los exploradores y etnó-
logos de los siglos xix y xx. Finalmente, el último apartado está dedicado a las 
reflexiones históricas de los ette, actual población indígena del Ariguaní, sobre 
los acontecimientos que han sucedido en su territorio durante los últimos 
siglos, así como a los paralelos que guardan con las descripciones que personas 
como Bolinder efectuaron en sus respectivas épocas. 

La consecución de los objetivos planteados demandó complementar el 
estudio de los trabajos de Bolinder con el de otro tipo de fuentes documentales 
e históricas. Asimismo, se empleó material etnográfico recogido durante varias 
temporadas de trabajo de campo durante los años 2003 y 2006 en las diferentes 
parcialidades que conforman el actual resguardo ette, en el departamento del 
Magdalena: Issa Oristunna y Ette Buteriya, cerca del curso medio del río Ari-
guaní, y Narakajmanta, en las estribaciones septentrionales de la Sierra Nevada 
de Santa Marta (Nino Vargas, 2007a: 1-23). Por lo demás, la información presen-
tada y las ideas argumentadas pretenden servir de introducción a dos textos de 
Bolinder sobre los chimila por primera vez publicados en castellano. Se trata 
de “Urskogens indianer”, acápite de su libro Det tropiska snöfjällets indianer, 
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aparecido en 1916; y “Ett döende folk”, aparte de la obra Indianer och tre vita, 
publicada en 1921. Junto a su célebre artículo de 1924 “Die letzten Chimila”, 
desde hace algunos años disponible en castellano (1987), estos dos escritos 
son las principales fuentes documentales sobre la población indígena del Arí-
guaní de principios del siglo xx. 

gustaf bolinder en el norte de colombia 
La vida de Gustaf Bolinder se extendió de 1888 a 1957 y estuvo dedicada en gran 
parte al estudio de sociedades amerindias y africanas. A principios de 1914, 
junto a su esposa Ester Bolinder, llegó en barco a la ciudad de Santa Marta, 
Colombia. Fue uno de los primeros antropólogos en arribar al país con una 
misión puramente etnológica, sin relaciones directas con empresas políticas o 
comerciales. El museo de Gotemburgo, en su natal Suecia, le había encomen-
dado la tarea de nutrir la colección arqueológica y etnográfica con material 
del norte de Suramérica. Era una época en la que el creciente prestigio de la 
disciplina antropológica se manifestaba en la fundación de salas especializadas 
en museos, así como en la desvinculación de la figura del viajero naturalista y el 
funcionario colonial de la del etnólogo profesional. 

Los Bolinder no tenían planeado quedarse en Colombia por un lapso 
prolongado. Sin embargo, el gran conflicto bélico que estalló al otro lado del 
Atlántico, y que se conocería en la posteridad como Primera Guerra Mundial, 
los obligó a permanecer en el país durante casi dos años. Mientras esperaban 
la normalización de la situación política europea, los esposos aprovecharon su 
tiempo para investigar los pueblos pasados y presentes del antiguo departa-
mento del Magdalena, un área que comprendía todas las llanuras de la banda 
oriental del río Magdalena, la Sierra Nevada de Santa Marta, las estribaciones 
occidentales de la serranía del Perijá y la península de La Guajira (Bolinder, 
1916: 11-26; Uribe Tobón, 1987a: 3-9; ver la foto 1 y el mapa 1). 

Los primeros trabajos efectuados por los Bolinder fueron de carác-
ter arqueológico. Ambos organizaron pequeñas expediciones alrededor de 
los centros poblados de la costa. Algún tiempo después, un corto viaje de 
reconocimiento por la Sierra Nevada de Santa Marta, región que preferían 
denominar “Sierra Tairona”, los convenció de ejecutar un trabajo etnográ-
fico extenso. Los suecos se sintieron profundamente atraídos por los indí-
genas ijka del flanco suroccidental del macizo serrano, también conocidos 
como arhuacos o bintukuas. De una larga estancia en uno de sus poblados, 
resultó la obra Ijca-Indianernas Kultur (1918), en la que Gustaf Bolinder 
examinó con detalle aspectos tan variados como la cultura material, la orga-
nización social y la vida religiosa.
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Foto 1. Gustaf bolinder en la serranía de los Motilones o Perijá. Fuente: bolinder, 1921: 194.

Este primer gran trabajo fue complementado con expediciones más modes-
tas. Los dos esposos visitaron a los kaggaba de la vertiente septentrional y a los 
busintana de la población de Atánquez, más conocidos hoy en día como kogi y 
kankuamo (Bolinder, 1916: 198-218). Asimismo, efectuaron reconocimientos en 
la península de La Guajira, las estribaciones del lago de Maracaibo y la serranía 
del Perijá, entre los antepasados de pueblos que hoy día prefieren denominarse, 
respectivamente, wayuu y yuko yukpa (Bolinder, 1916: 181-188; 1921: 107-122). 
No obstante, ocuparon un puesto bastante marginal dentro de sus proyectos; los 
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chimila de las llanuras del Ariguaní tampoco fueron completamente ajenos a los 
intereses de los suecos (Bolinder, 1916: 227-235; 1924: 200-228). Una gran parte 
de sus observaciones y vivencias al respecto quedaron consignadas en varios artí-
culos científicos y libros de carácter anecdótico, a saber, Det tropiska snöfjällets 
indianer (1916), “Los indios de las sierras nevadas tropicales”; Indianer och tre 
vita (1921), “Los indios y los tres blancos”, y Över Anderna till Manastara (1937), 
“Por los Andes hasta Manastara (Maracaibo)”. Posteriormente, Bolinder aban-
donaría gradualmente el estudio de los pueblos amerindios para interesarse por 
diversas manifestaciones culturales de sociedades africanas (vg. Bolinder, 1954). 

expediciones en el territorio chimila 
La mayoría de exploradores y etnólogos que visitaron el norte de Colombia 
prefirieron recorrer los desiertos de la península de La Guajira y los valles de la 
Sierra Nevada, antes que aventurarse por las selvas del Ariguaní, en el territorio 
chimila. Las razones de semejante proceder no pueden imputarse por com-
pleto a las inclinaciones personales de los investigadores. Las duras condicio-
nes climáticas, la ausencia de asentamientos nativos nucleados y las pocas vías 
de acceso a la región debieron constituir inmensos obstáculos que desalentaron 
la realización de estudios etnográficos profundos (Nino Vargas, 2007a: 1-9). 
Los trabajos de Gustaf Bolinder no fueron una excepción.

 El antropólogo sueco, esta vez sin la compañía de su esposa, recorrió en 
dos ocasiones una pequeña parte del territorio chimila. Tenía el propósito de 
recolectar material etnográfico y observar, hasta donde fuera posible, la cultura 
y vida social de los indígenas. La primera visita la realizó en octubre de 1915. 
Junto a un indio ijka llamado Francisco, partió de la ciudad de Valle de Upar 
(Valledupar), bordeó por varios días las estribaciones de la Sierra Nevada y 
contactó a seis indígenas cerca de las orillas del río Ariguaní. Después de haber 
permanecido unas pocas horas con ellos, y de haber obtenido una valiosa serie 
de objetos, avanzó hasta Fundación y, de allí, Santa Marta (Bolinder, 1916: 219-
228, 233-235). La segunda expedición la efectuó en enero de 1920, junto a un 
fotógrafo y un peón, con el objetivo de tomar registros f ílmicos y completar 
la colección que ya había iniciado un lustro atrás. En esta ocasión partió de 
Fundación y halló a los indígenas no muy lejos del lugar del primer encuentro. 
Pernoctó cerca de sus chozas y, al día siguiente, lleno de artefactos y docenas 
de metros de película, regresó por la misma ruta que lo había conducido hasta 
aquel paraje (Bolinder, 1921: 204-205, 210; ver el mapa 1). 
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Mapa 1 
expediciones de Gustaf bolinder en el  
territorio chimila en 1915 y 1920 
juan Camilo nino vargas (j.C.n.v.)

Los estudios de Bolinder entre los chimilas se concentraron en la cultura 
material. Tal elección, un tanto estrecha si se tiene en cuenta la cantidad de 
temas abordados en sus trabajos sobre los pueblos de la Sierra Nevada, estuvo 
en consonancia con una estrategia de investigación frecuentemente empleada 
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en la época. Consistía en visitar y describir rápidamente a un grupo indígena 
con el fin de realizar exámenes comparativos con la información recolectada. 
Una investigación de este tipo estaba respaldada por los procedimientos de cla-
sificación de las ciencias naturales, por la creciente importancia de las coleccio-
nes etnográficas de los museos y, sobre todo, por el surgimiento de un método 
histórico conocido como difusionismo (Pratt, [1992] 2003: 15-37; Dias, 1991: 
115-162). Según este último, el examen de la difusión espacial de rasgos socia-
les era útil para la reconstrucción de secuencias temporales, la delimitación 
de áreas culturales y la identificación de lazos de parentesco entre diferen-
tes poblaciones (Schmidt, 1939; Rivers, 1922). Semejantes premisas tuvieron 
una gran acogida en la patria de Bolinder y dieron origen a una corriente de 
pensamiento conocida como “Escuela Sueca”, que tuvo entre sus principales 
representantes a Erland Nordenskiöld y Gerhard Lindblom (Herzkovits, [1952] 
1987: 195; Hultkrantz, 1991: 67-81).

Con estos preceptos en mente, Bolinder trocó los espejos, cuchillos, 
collares y pañuelos por toda clase de objetos chimilas, pudiendo hacerse a 
una cuantiosa colección conformada por prendas de vestir, bancos de madera, 
utensilios de cestería, herramientas domésticas y armas. Asimismo, describió 
rasgos culturales fácilmente observables, como la estructura de las casas, el 
uso de pinturas corporales, los tipos de cultivos, las técnicas de alfarería y, 
entre otros aspectos, los modos de preparación de alimentos. Después de 
haber comparado todo este material con el proveniente de otras poblaciones 
de América, el sueco concluyó que los chimila formaban parte de la gran 
familia chibcha y que, dentro de ella, compartían más rasgos con los grupos 
de la Baja Centroamérica que con sus propios vecinos arhuacos de la Sierra 
Nevada de Santa Marta (Bolinder, 1924: 226).

Los estudios de Bolinder sobre la filiación cultural de los chimila fueron 
novedosos no sólo por el empleo de un método relativamente riguroso sino, ade-
más, por haber llegado a unas conclusiones opuestas a lo que se había planteado 
hasta la fecha. Por ese entonces se daba por sentado que los pueblos chibchas 
habían alcanzado cierto grado de civilización y, por tanto, era improbable que 
tuvieran algo qué ver con aquellos habitantes de tierras bajas que, como los chi-
mila, se habían enfrentado aguerridamente a la administración hispánica. En 
efecto, durante el siglo xviii la asociación entre el grupo y los belicosos caribes 
fue corriente, habiendo formado parte de una estrategia colonial de estigmatiza-
ción contra las poblaciones no sometidas. Tal vinculación perduró hasta finales 
del siglo xix, época en la cual varios estudiosos afirmaron la existencia de un lazo 
de parentesco entre los chimila y los guajiro, también considerados de estirpe 
caribe (cf. Isaacs, [1884] 1951: 204; Brettes, 1898: 460; Nino Vargas, 2007b).

e n  l a s  i n M e d i a C i o n e s  d e l  F i n  d e l  M U n d o   |  J u a n  c a M i l o  n i n o  V a r G a s



 

5 2

a n T Í P o d a  n º 1 1  |  j U l i o  -  d i C i e M b r e  2 0 1 0

 Tres décadas más tarde, el antropólogo Gerardo Reichel-Dolmatoff des-
autorizaría a Bolinder, al asociar la cultura chimila a la de los grupos arawak y 
ubicar el área de origen de la etnia en las cuencas de los ríos Orinoco y Amazo-
nas (Reichel-Dolmatoff, 1946: 145-146). Con todo, las investigaciones contem-
poráneas tienden a darle la razón al sueco. Los comparatistas han clasificado 
su lengua como chibcha y, aunque su lugar dentro de la familia es incierto, 
existe evidencia de afinidades con los idiomas hablados en el sur de Costa Rica 
y el noroeste de Panamá (Constenla Umaña, 1993: 75-125; Malone, 1991; Nino 
Vargas, 2010). Sobre la base de nueva evidencia etnográfica, también se ha afir-
mado que muchas de sus pautas culturales presentan similitudes con las de 
otras poblaciones chibchas fuera y dentro de Colombia (Nino Vargas, 2007a: 
67-101; 2008: 106-129). 

imágenes de decadencia 
Pero los trabajos de Bolinder entre los chimila no se limitaron a la clasificación y 
la comparación de cultura material. Los fríos y detallados exámenes de costum-
bres y artefactos se entremezclaron en sus textos con otro tipo de consideraciones 
generales desvinculadas de cualquier preocupación difusionista. El sueco bos-
quejó un retrato más o menos coherente, más o menos acabado, de la sociedad 
indígena, de su historia pasada, su situación presente y sus posibilidades futuras. 
Dentro de él predominaron las ideas de salvajismo y de decadencia. 

La fuente de semejante clase de representación no parece haber sido tanto 
el evolucionismo anglosajón como lo fue el romanticismo alemán, tan cercano a 
la antropología sueca y al mismo Bolinder. Para la etnología germana, el salvaje 
y el civilizado eran representantes de dos tipos de sociedades entre las cuales no 
mediaba solución de continuidad. En un extremo estaban los pueblos que, como 
vestigios del pasado, habían permanecido en estado natural: los naturvölken. En 
el otro, aquellos que, habiendo logrado emanciparse de la naturaleza, eran sujetos 
de la historia: los kulturvölken (cf. Zimmermann, 2001: 50). En cuanto urskogens 
indianer, “indios de la selva virgen”, los habitantes de las llanuras del Ariguaní 
se encontraban en la primera categoría (Bolinder, 1916: 227). En gran parte, los 
chimila se definieron por el tipo de entorno que ocupaban y por las percepciones 
que los europeos tenían sobre este tipo de ambiente. Selva y tribu, naturaleza y 
cultura, se confundieron para constituir un único orden. Describiendo la situa-
ción con la cual se toparon las huestes españolas, aseguró que estaba llena de 
“peligros desconocidos”, entre los que se contaban animales feroces, pestes de 
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insectos, plantas tóxicas y, entremezclados con las selvas y los matorrales, “los 
chimila con sus flechas envenenadas” (Bolinder, 1921: 204)2.

Los individuos con los que Bolinder se topó durante sus expediciones 
ciertamente no eran los mismos que se habían enfrentado a la administra-
ción colonial siglos atrás. Sin embargo, el sueco no titubeó en afirmar que, 
por lo menos algunos de ellos, conservaban “un semblante tan salvaje como 
se pueda llegar a desear” (Bolinder, 1916: 227)3. Su cercanía al orden de la 
naturaleza se manifestaba en diversos aspectos. A pesar de haber observado 
el uso del algodón, el empleo de pintura corporal y la existencia de una inte-
resante serie de artefactos etnográficos, Bolinder se refirió repetidas veces 
a su supuesta desnudez, a una aparente falta de cuidado corporal y a una 
pretendida simpleza tecnológica. El sueco terminó por aceptar la dificultad 
que implicaba imaginar un parentesco entre ellos y los antiguos chibchas de 
la cordillera Oriental colombiana, a quienes suponía altamente civilizados y 
poseedores de una rica y sofisticada cultura que impresionó a los europeos 
(Bolinder, 1921: 204). 

La otra cara del salvajismo fue la decadencia. El contacto de una sociedad 
cercana a la naturaleza con la civilización europea conllevaba irremediablemente 
la desaparición. Pareciera concedérsele una importancia desmesurada al encuen-
tro con la civilización occidental de los siglos xix y xx, en comparación con la 
que se le otorga al dramático proceso de sometimiento llevado a cabo por la 
administración colonial durante la segunda mitad del siglo xviii. Para Bolinder, 
los reductos chimilas que habían logrado resistir a la presión española, junto a las 
prístinas selvas que les servían de morada, estaban condenados a extinguirse por 
obra de ferrocarriles, enfermedades, plantaciones y bebidas alcohólicas (Bolin-
der, 1924: 204). El sueco creyó detectar su agonía en los más pequeños detalles 
de su vida cotidiana. Sostuvo que su “raza” se había “degenerado” por causa de 
dolencias y enfermedades, haciendo que los indios lucieran “flacos y raquíticos” 
(Bolinder, 1916: 232). Llevaban una vida miserable, sobreviviendo de magros cul-
tivos y pobres faenas de cacería, sin poder celebrar ningún tipo de ceremonia, y 
con enormes dificultades para conseguir compañeros maritales (Bolinder 1921: 
206-209). Rodeados de mestizos y empresas bananeras sedientas de tierras, el 
destino de los chimila estaba marcado por la tragedia. Los poco más de diez indí-
genas que Bolinder encontró durante el curso de sus dos expediciones eran, en su 
opinión, los “últimos restos independientes de una tribu antiguamente grande y 
poderosa” (Bolinder, 1924: 207; ver la foto 2). 

2  en el original en sueco: “och i snåren lurade chimilas med förgif tade pilar, beredda till kamp”. bolinder (1921: 
204).

3  en el original en sueco: “nog såg han så vild ut man kunde onska”. bolinder (1916: 227).
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Foto 2. Uno de los últimos chimila, según Gustaf bolinder. Fuente: bolinder, 1921: 203.

De ninguna manera los pronósticos sobre una inevitable desintegración 
de la sociedad chimila se restringen a los trabajos de Bolinder. Ideas similares 
se hallan en toda la documentación de los siglos xix y xx. Una y otra vez, las 
pocas personas que atravesaron la región del Ariguaní los describieron como 
reductos moribundos al borde de la extinción. Al igual que Bolinder, el escritor 
colombiano Jorge Isaacs los trató de “restos” (citado en Castro Trespalacios, 
1979: 48); el norteamericano Francis Nicholas los calificó de “degenerados” 
(Nicholas, 1901: 336), y el explorador francés Joseph de Brettes aseguró que 
era un “pueblo destinado a desaparecer” (Brettes, 1898: 471). Pero fue después 
de la segunda mitad del siglo xx que semejante pesimismo alcanzó sus límites. 
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Mientras que algunos etnólogos afirmaron que ya no valía la pena estudiar a 
los indígenas, ciertos lingüistas clasificaron su lengua como muerta (cf. Reichel 
Dolmatoff, 1985, T. I: 17; McQuown, 1955: 521, 549). Para muchos académicos 
los chimila eran unos pocos campesinos de cuya pasada organización social y 
cultura no quedaban sino rezagos sin importancia (Reichel-Dolmatoff, 1946: 
99; Uribe Tobón, 1977: 117; Zarante et al., 2000: 188). Diagnósticos similares 
fueron emitidos hace menos de una década por medios de comunicación masi-
vos, en los que se sostenía que el grupo era una “etnia en decadencia” (Herrera, 
2004, Sección 1: 12-13). 

las modalidades del contacto 
Las consideraciones sobre la inminente desintegración social de los chimila son 
tan llamativas como enigmáticas, si se tiene presente que sus actuales descen-
dientes continúan comunicándose en una lengua propia y compartiendo un rico 
bagaje cultural similar al de otros grupos amerindios (cf. Nino Vargas, 2008; Tri-
llos Amaya, 1995). La grave situación que atravesaba la sociedad indígena en la 
época, notablemente debilitada como consecuencia de las políticas coloniales, 
explica sólo una parte del pesimismo de los pronósticos realizados. Podría argu-
mentarse, con cierta razón, que muchos de los juicios emitidos fueron apresu-
rados y no se hicieron sobre la base de conocimientos certeros, siendo el resul-
tado de cortas temporadas en el campo. También es bastante factible que en gran 
parte hayan sido efecto de una concepción teleológica de la historia, según la cual 
el ascenso de la civilización occidental, así como la consecuente desaparición de 
los pueblos indígenas, eran parte de un proceso natural e irreversible.

 En cualquier caso, es dif ícil reducir este tipo de testimonios a cálculos 
errados o proyecciones etnocéntricas. Las consideraciones sobre la declinación 
cultural chimila también pudieron haber sido producto de un complejo proceso 
de interacción entre la cultura nativa y la europea. Los exploradores y etnólogos 
que visitaron la región no pudieron limitarse a describir una situación objetiva, 
ni a actualizar un conjunto de ideas preconcebidas, puesto que también estu-
vieron expuestos a las prácticas y representaciones de aquellos individuos con 
los que interactuaron. El modo específico en el cual los indígenas percibieron, 
se relacionaron y se opusieron a los extranjeros debió tener un enorme peso en 
la configuración de la idea de decadencia. Y es que si bien es cierto que los pro-
nósticos pesimistas pululan en la literatura indigenista del norte de Colombia 
de los siglos xix y xx, en ninguna otra parte son tan marcados como en el caso 
chimila, hecho que señalaría particularidades de la población del Ariguaní.

 Una proporción considerable de los patrones culturales que configuraron 
el contacto interétnico debió consolidarse justo después de la violenta interven-
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ción colonial de la segunda mitad del siglo xviii. Durante esta época la admi-
nistración hispánica se propuso quebrar la independencia que habían conser-
vado los grupos de las llanuras del Ariguaní mediante una política de guerra 
y de poblamiento que incluía la devastación del soporte material de la cultura 
indígena (Clarke Douglas, 1974: 78-100; Herrera Ángel, 2002: 249-304; Uribe 
Tobón, 1977). Las expediciones punitivas, los saqueos de poblados, la quema de 
cultivos y la captura y reubicación de prisioneros fueron comunes. Los nativos, 
para quienes las actividades bélicas hacían parte de la vida cotidiana, se enfren-
taron al invasor mediante emboscadas y asaltos silenciosos. En la época se llegó 
a asegurar que una simple hoja de palma bastaba para esconder, no a un chimila, 
sino a una tropa de ellos (Julián, 1980: 154). La violencia ejercida por los dos 
bandos alcanzó tan alto grado que, acorralados por varios frentes y agotados por 
las numerosas ofensivas, los nativos terminaron por destruir sus pertenencias y 
sembrados (De-Mier, 1987, T. II: 325, 347; Herrera Ángel, 2002: 304).

 La derrota militar y la profunda crisis demográfica y social que le sucedió 
obligaron a los indígenas a abandonar, fortalecer y transformar muchos aspec-
tos de su antigua cultura. Las prácticas guerreras desaparecieron por completo 
y se adoptó una ética pacífica. Las alusiones a indios “feroces”, “insultadores” y 
“rebeldes”, todas muy comunes desde el siglo xvi (vg. De-Mier, 1987, T. I: 167, 
282; T. II: 19; T. III: 321-323), cesaron abruptamente y en su lugar surgieron cali-
ficaciones como “inofensivos”, “suaves” y “serviciales” (Alarcón, 1963: 24; Bret-
tes, 1898: 471; Nicholas, 1901: 636). El fin de la actividad bélica, sin embargo, 
no implicó que un proceso similar ocurriera con algunas de las prácticas que la 
acompañaban. La autonomía, el sigilo y la rebeldía que otrora caracterizaron al 
guerrero chimila se agudizaron para manifestarse en una variada serie de com-
portamientos orientados al aislacionismo, el ocultamiento y el repudio de lo 
extranjero. Sería precisamente este conjunto de disposiciones culturales, hasta 
cierto punto movilizadas conscientemente por los indígenas, las que moldea-
rían el contacto con agentes foráneos. 

Notablemente afligidos por el creciente proceso de colonización, los 
sobrevivientes de la embestida española se retiraron a zonas selváticas de dif í-
cil acceso. Tal y como fue observado por numeroso testigos de la época, los 
encuentros con los indígenas empezaron a volverse raros, llegándose a poner 
en duda su misma existencia (cf. Striffler, [1880] 1986: 53; Brettes, 1898: 457). 
Internados en la manigua, intentaron reproducir su antigua vida social, conser-
vando su cultura material y rechazando la mayoría de elementos de origen forá-
neo. Las descripciones de las pocas personas que pudieron conocerlos coin-
ciden en muchos puntos con aquellas hechas casi doscientos años antes por 
funcionarios coloniales: el mismo tipo de construcciones y artefactos, la misma 
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ausencia de patrones mestizos, como la ganadería y la cría de animales (cf. De-
Mier, 1987, T. II: 323-324, 33, 397, 407; Brettes, 1898: 460, 464-466; Bolinder, 
1924: 208-228; Reichel-Dolmatoff, 1946: 101-137). Asimismo, se aseguró repe-
tidas veces que desconfiaban de los extranjeros y evitaban a los mestizos, “sin 
hacer resistencia ni establecer relación alguna” (Amaya Ramírez, 1948: 166. 
Véanse también Brettes, 1898: 471, 474; Striffler, [1880] 1986: 53). 

Los trabajos de Bolinder se inscriben en este contexto. Sin haber sido plena-
mente consciente del conjunto de prácticas y representaciones indígenas orienta-
das al ocultamiento, el aislacionismo y el rechazo a lo extranjero, el antropólogo 
sufrió muchos de sus efectos. Mientras planeaba sus expediciones escuchó repe-
tidas veces que los chimila ya habían desaparecido, dando los rumores por ciertos 
y planteando la pregunta sobre las causas que habían determinado su extinción 
(Bolinder, 1921: 204). La realización del viaje tampoco estuvo exenta de proble-
mas. Al sueco le fue dif ícil conseguir guías y bestias de carga, así como hallar los 
senderos que conducían a los campamentos de los indios (Bolinder, 1916: 201, 
232; 1921: 204-205). Aunque durante la primera visita los nativos fueron relati-
vamente cordiales y aceptaron los trueques que les propuso, en la segunda mos-
traron una abierta indisposición para atenderlo (Bolinder, 1916: 201; 1921: 205-
206). Al contrario de lo que había sucedido en otras regiones indígenas del norte 
de Colombia, en esta ocasión no fue recibido calurosamente, viéndose obligado a 
pasar la noche a la intemperie y sin probar bocado alguno. Los indígenas llegaron 
al extremo de ocultar la comida que consumían y escoltarlo por un trayecto para 
verificar que no regresaría (Bolinder, 1921: 205-206, 208-209). 

 Los inconsistentes cálculos demográficos realizados por Bolinder y sus con-
temporáneos son, por lo demás, uno de los aspectos en los que más se notan los 
efectos de los modos indígenas de relacionarse con los europeos. En los estimativos 
dados por los diferentes autores, separados unos de otros por muy reducidos lapsos 
de tiempo, la población chimila se multiplica y reduce en una forma que sólo es com-
parable con su habilidad para aparecer y desaparecer de las selvas del Ariguaní. Aun-
que a mediados del siglo xix el historiador José Alarcón aseguró que no sobrevivían 
más de cien almas (Alarcón, 1963: 24), en 1882 Jorge Isaacs sostuvo que su número 
se elevaba a mil ochocientos o dos mil individuos (Isaacs, [1884] 1951: 145). Tan sólo 
trece años después, en 1895, Joseph de Brettes estimó que no eran más de trescientos 
(Bretes, 1898: 457), cifra que contrasta con la veintena de personas a quienes Bolin-
der consideró en 1920 los últimos representantes de la tribu (Bolinder, 1924: 200-
207). Por lo demás, dos décadas después, el antropólogo Gerardo Reichel-Dolmatoff 
habría de hablar de por lo menos mil nativos (Reichel-Dolmatoff, 1951: 105).

 En algún punto de la segunda mitad del siglo xx la violenta expansión de 
la economía ganadera y la propiedad latifundista sobre las Llanuras obligó a la 
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población nativa, una vez más, a cambiar sus estrategias de resistencia. Impo-
tentes ante la expropiación total de su antiguo territorio, y obligados a vender 
su trabajo como aparceros y sirvientes en las haciendas recién fundadas, los 
indígenas optaron por mimetizarse entre la población mestiza que llegaba de 
otras zonas del país (Nino Vargas, 2007a: 50-56; Osorio Gallego, 1979: 20-48; 
Uribe Tobón, 1987b: 57-61). Adoptaron sus vestimentas y cultura material, 
relegando el ejercicio de la vida tradicional a la clandestinidad. Observadores 
de la época notaron que “con frecuencia se les encontraba escondidos” y que 
“nunca utilizaban su idioma frente a visitantes o personas de la región” (Oso-
rio Gallego, 1979: 29, 30). Aunque la creación de un pequeño resguardo en la 
década de 1990 propició un espacio en el cual podían recrear con mayor liber-
tad sus costumbres, la reactivación del conflicto armado colombiano y la incur-
sión de grupos armados paraestatales en su territorio se sumaron a sus graves 
problemas. Hoy día son más de un millar de personas que, en una atmosfera 
de violencia y pobreza, se esfuerzan por mantener la vitalidad de su lengua y su 
cultura (cf. Nino Vargas, 2007a; Pueblo Indígena Ette Ennaka Penarikwi, 2000). 

catastrofismo indígena 
Ahora bien; ni la imagen de decadencia que emerge de los escritos de explora-
dores y etnólogos, ni las estrategias nativas orientadas al aislacionismo, pare-
cen estar desligadas de las representaciones de la actual población indígena 
del Ariguaní. A pesar de las profundas continuidades históricas tanto cultu-
rales como lingüísticas que pueden observarse, este grupo de personas niega 
enfáticamente ser “chimila”, prefiriendo identificarse con el etnónimo ette, lite-
ralmente, “gente”. Semejante actitud está en consonancia con las reflexiones 
que han hecho sobre su propia historia. Desde su perspectiva, aquella guerrera 
tribu que luchó contra la administración hispánica desapareció para siempre 
algunas generaciones atrás. Su lugar fue ocupado por un nuevo pueblo del cual 
descienden los indígenas contemporáneos. Si bien el examen de este conjunto 
de ideas desborda los objetivos del presente artículo, algunos puntos merecen 
ser analizados. El ejercicio tiene un marcado carácter experimental, puesto que 
existe un amplio lapso temporal entre las ideas compartidas hoy en día por los 
indígenas y aquellas que debieron compartir sus antepasados hace casi un siglo 
atrás. En cualquier caso, la comparación encuentra cierta justificación en la 
completa ausencia de fuentes sobre el tema, así como en la resistencia al paso 
del tiempo que caracteriza a este tipo de concepciones cosmológicas. 

Para los ette los acontecimientos históricos se desarrollan entre dos pun-
tos temporales que coinciden con el comienzo y el fin del universo. Esta con-
cepción lineal coexiste con otra de carácter cíclico. Desde su origen hasta su 
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final el cosmos soporta periódicamente procesos destructivos y regenerativos 
de patrones similares. La extendida idea de un origen y fin del mundo se com-
plementa con aquella que supone que la transición de uno a otro extremo está 
caracterizada por cambios periódicos en la estructuración de lo existente. A 
diferencia de lo que acontece en otros grupos amerindios, para quienes el equi-
librio es el estado ideal del universo, entre los ette los cataclismos y las catás-
trofes hacen parte del curso normal de la historia. Una y otra vez la humanidad 
ha sido aniquilada; una y otra vez ha vuelto a renacer de las cenizas (cf. Nino 
Vargas, 2007a: 67-101; 2008: 109-129). 

 No se tienen noticias precisas sobre los sucesos que tuvieron lugar durante 
los primeros ciclos destructivos. Los indígenas más versados en el tema consi-
deran imposible que alguien sepa con exactitud lo que sucedió en estos estadios 
primitivos del universo. Los cataclismos y las catástrofes borraron la mayoría 
de rastros de los antiguos mundos, condenándolos al olvido y reduciendo los 
logros de las civilizaciones que los habitaron a fragmentos líticos y cerámicos 
desperdigados por la inmensidad de las Llanuras. Algo diferente ocurre con 
el proceso que le otorgó al universo su configuración actual. Los eventos que 
sucedieron durante el último período de destrucción y regeneración cósmico 
están bien presentes en el espíritu de los ette, figurando en numerosas narra-
ciones míticas e invadiendo sus más privadas ensoñaciones nocturnas (cf. Nino 
Vargas, 2007a: 295-301, 346-347). 

Hasta hace algunas cuantas generaciones, el mundo estaba habitado por 
los ette chorinda, “la gente antigua”. Era un pueblo extremadamente belicoso 
que vivía en un estado de guerra permanente. Se asegura que eran estas perso-
nas, y no los actuales ette, los verdaderos “chimilas”. 

Sus más grandes enemigos, de otro lado, son frecuentemente identifica-
dos como “españoles”. La dureza con la que los mitos describen los enfrenta-
mientos entre los dos bandos sólo es comparable con los crudos testimonios 
que se encuentran en las crónicas coloniales del siglo xviii. Las muertes, los 
combates armados, la destrucción de poblados y el hambre son temas que apa-
recen en ambas fuentes. Semejante estado de cosas enfureció a las deidades 
indígenas, quienes se encargaron de propiciar el advenimiento de un nuevo 
mundo. Incendios, diluvios y ventiscas de dimensiones colosales acabaron el 
mundo de chimilas y españoles, sepultando todo bajo espesas capas de ceniza 
y lodo. En la mayoría de historias su destrucción fue total, y sólo en algunas 
pocas ocasiones se sostiene que un pequeño grupo de indígenas pudo sobrevi-
vir ocultándose en una guarida subterránea (cf. Nino Vargas, 2007a: 295-299). 

Pero para el pensamiento ette los procesos de degradación son insepa-
rables de los de regeneración. Las catástrofes que causaron el fin de los ette 
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chorinda también propiciaron la aparición de un nuevo mundo. Las cenizas, 
las ruinas y el fango dejado por los cataclismos se convirtieron en un campo 
de cultivo propicio para el nacimiento de un grupo de personas destinadas a 
convertirse en protagonistas de la historia. Conformado por los padres de los 
padres de los actuales indígenas, ese pueblo adoptó el nombre de ette takke, 
“gente nueva”. Los actuales ette, de esta suerte, no se consideran un pueblo de 
orígenes remotos, descartando cualquier tipo de lazo genético o histórico con 
las poblaciones que otrora habitaron el área. 

 Si toma en serio esta serie de reflexiones históricas, así como el hecho de 
haber sido formuladas y reformuladas por varias generaciones, no es absurdo 
sugerir que los primeros encuentros entre chimilas y etnólogos debieron ocu-
rrir en las inmediaciones del fin del mundo, en una época de zozobra y deses-
peranza. Aquellos indígenas que lograron sobrevivir a las violentas campañas 
militares lideradas por la administración colonial probablemente consideraron 
ser testigos de la conclusión de un ciclo cósmico e histórico. No debe olvidarse 
que durante los enfrentamientos con la Corona española fueron ellos mismos 
quienes terminaron quemando sus casas y sembrados y optaron por escon-
derse en la profundidad de la manigua. El catastrofismo debió invadir su coti-
dianidad, tornando la tristeza y el desasosiego en sentimientos generalizados. 
Las prácticas orientadas al ocultamiento y el aislacionismo debieron ir de la 
mano con una postura un tanto pesimista ante la vida. 

Seguramente fue este conjunto de disposiciones el que llevó al explorador 
Joseph de Brettes a afirmar que sobre los chimila “se cernía la melancolía de los 
pueblos llamados a desaparecer” (Brettes, 1898: 478)4, y al antropólogo Gerardo 
Reichel-Dolmatoff, a observar que los indios eran una “gente silenciosa que 
había olvidado reír” (Reichel-Dolmatoff, 1946: 97). También Gustaf Bolinder 
constató cierto decaimiento emocional entre algunos de los pocos individuos 
con que se topó, quienes estando convencidos del estado de degradación de su 
grupo añoraban huir al exterior (Bolinder, 1921: 206). Las opiniones de muchos 
de los actuales ette apuntan en un mismo sentido. Al ver los grabados y las foto-
graf ías tomadas por estos tres investigadores, así como al toparse con los restos 
arqueológicos que a menudo se encuentran en su territorio, sostienen que no 
tienen ninguna relación con su cultura o la de sus antepasados, perteneciendo, 
más bien, a los antiguos habitantes de la región: los chimila. 

 En síntesis, la violenta expansión del régimen colonial y republicano sobre 
las llanuras del Ariguaní pudo haber representado para la población nativa la 

4  en el original en francés: “Tels sont les traits que j’ai cru devoir ajouter au tableau que j’ai déjà présenté de cette 
étrange peuplade sur laquelle plane la mélancolie aux êtres appelés à disparaître”. brettes (1898: 478). 
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consumación de una era. El sometimiento de los grupos que los europeos lla-
maban “chimilas” en el siglo xviii, y la apropiación efectiva de su territorio en 
los siglos xix y xx, fueron percibidos por los indígenas como un cataclismo de 
dimensión universal. Durante los años siguientes, debieron verse enfrentados 
a forjar un nuevo orden social, una nueva ética y una nueva identidad étnica, 
esto es, a animar un complejo proceso de regeneración y revitalización cultural. 
La culminación de esta serie de eventos seguramente estuvo marcada por la 
consolidación de los ette takke, un pueblo nuevo para quien todo pasado ha sido 
abolido. Exploradores y etnólogos como Gustaf Bolinder bien pudieron haber 
sido testigos, un tanto desprevenidos pero conscientes de ciertos síntomas, de 
tan importante transición. Es una lástima que la poca documentación disponi-
ble sobre el tema no permita ahondar en las dinámicas de semejante proceso.

conclusión 
Si bien nunca fueron objeto de la misma atención que se concedió a otras 
poblaciones indígenas de Colombia, los habitantes de las llanuras del Ariguaní 
fueron contactados por varios viajeros y etnólogos a lo largo de los siglos xix 
y XX. Este conjunto de personas dejó anotadas sus observaciones en al menos 
cinco lenguas en forma de poemas, relatos de viajes, diarios personales e infor-
mes académicos. Algunos, como el escritor Jorge Isaacs, combinaron el cum-
plimiento de misiones oficiales con las pesquisas etnológicas. Otros más, como 
el francés Joseph de Brettes, estuvieron movidos por el deseo de aventura y 
exploración. También estaban aquellos que se toparon con los indígenas gra-
cias a una feliz coincidencia y aprovecharon la ocasión para tomar notas apre-
suradas sobre el encuentro, tal y como ocurrió con el historiador José Alarcón 
y el religioso Rafael Celedón (1886). 

En el caso de Gustaf Bolinder, fueron la sed de conocimiento y los com-
promisos contraídos con una prestigiosa institución científica como el Museo 
de Gotemburgo las principales causas que lo llevaron a internarse en el selvático 
territorio chimila. Durante el curso de dos expediciones, el sueco llevó diarios de 
campo, tomó registros gráficos y escritos, recolectó una valiosa serie de objetos 
etnográficos y describió una pequeña muestra de patrones culturales. De igual 
forma, clasificó sistemáticamente la información recogida en el terreno y redactó 
varios informes académicos, en los que sustentó ciertas hipótesis sobre las rela-
ciones que el grupo guardaba con otras poblaciones indígenas de América. Ale-
jándose de los planteamientos comúnmente aceptados, aseguró que los chimila 
eran de estirpe chibcha y particularmente cercanos a los grupos del sur de Costa 
Rica y el noroeste de Panamá. Sus trabajos bien pueden ser considerados las pri-
meras etnograf ías rigurosas hechas sobre la materia. 
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En cualquier caso, y a pesar de la supuesta neutralidad científica que guió 
la forma de acercarse y describir a los indígenas, la obra de Bolinder no dejó 
de estar surcada por las mismas ideas que dominaron los trabajos de sus pre-
decesores y contemporáneos. Durante más de un siglo y medio, la mayoría de 
personas que se refirieron a los chimilas también se pronunciaron sobre su 
posible desaparición. Con ligeras variaciones de tono, una y otra vez fueron 
caracterizados como una sociedad inmersa en un proceso irreversible de des-
integración. Más que el de ningún otro pueblo indígena del norte de Colombia, 
su futuro fue objeto de pronósticos pesimistas y desesperanzados. Casi invaria-
blemente, aquellos que tuvieron la suerte de contactarlos creyeron haber sido 
los últimos en conocerlos. 

Semejante tipo de ideas no resultaron de un conjunto de observaciones 
mesurables hechas de forma metódica en el terreno. Tampoco obedecieron 
exclusivamente a las concepciones progresistas y excluyentes de la sociedad de 
los investigadores, para quienes el curso de la historia coincidía con el ascenso 
y expansión de la civilización occidental. Muy al contrario, parecen haber 
emergido de un complejo proceso de interacción cultural. Ni simple inferencia 
desacertada, ni sola proyección eurocéntrica, la noción de decadencia fue el 
producto de la reunión de un variado conjunto de condiciones históricas, con-
cepciones europeas y costumbres nativas. 

A lo largo de los siglos xix y xx, después de la violenta intervención colo-
nial y durante la expansión de la economía republicana, la población del Ari-
guaní enfrentó un período crítico de su historia. Una vez que su independencia 
fue quebrada y su antiguo orden social se volvió impracticable, los indígenas se 
vieron obligados a modificar una gran parte de sus pautas culturales. La manera 
en la que se relacionaron con los europeos estuvo sujeta a estrategias de resis-
tencia orientadas al ocultamiento, el aislacionismo y el rechazo a lo extranjero. 
Asimismo, si se toman en serio las reflexiones cosmológicas de sus descendien-
tes, es probable que consideraran estar atravesando por un período conclusivo 
de un ciclo histórico, estando su vida dominada por el catastrofismo. La inad-
vertencia de este conjunto de patrones por parte de exploradores y etnólogos 
como Gustaf Bolinder no significó que estuvieran a salvo de sus efectos. Antes 
bien, debieron ejercer una enorme influencia en la forma en que percibieron y 
retrataron en sus textos el supuesto decaimiento chimila. 

Por lo demás, del estudio de los acontecimientos ocurridos en las llanuras 
del Ariguaní pueden derivarse interesantes conclusiones sobre la naturaleza del 
encuentro etnográfico. La relación que entablan etnólogos y nativos no puede 
equiparase a la existente entre un sujeto activo y un objeto pasivo, esto es, 
una relación en la cual uno de los términos, o bien, describe objetivamente al 



 

6 3

segundo, o bien, proyecta sobre él su subjetividad. A diferencia de lo que puede 
ocurrir en otras ramas de la ciencia, en este caso lo que se constata es la reunión 
entre dos agentes reflexivos. La etnograf ía es, de principio a fin, una empresa 
relacional y relativa. Por lo menos en teoría, aunque no siempre en la práctica, 
el contacto directo prima sobre cualquier otra premisa teórica o metodológica, 
originando un tipo de conocimiento interesado por las relaciones sociales pero 
que, también, es en sí mismo una relación social. .
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