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RESUMEN

El presente trabajo contempla, entender las relasigue se establecen entre conflicto, poder,
resistencia y la tradicidn ritual indigena, partalelecer una ruta de andlisis que nos permita
observar el papel social de la préactica ritual ry,esos términos discernir sus implicaciones
politicas y culturales al interior de los pueblasdigenas Kaméntsa, Kofan e Inga

especialmente.

El planteamiento sobre el conflicto, es la pregupta la vida en sus mdultiples
dimensiones, lo que constituiria el detonante delldahas politicas, econémicas, sociales y
culturales, que nos lleva a explorar el confliadno constitutivo a los seres humanos. Nuestra
linea de reflexién busca identificar la implicacique tiene la practica médica indigena en
términos de resolucién de conflictos y como enfrdat violencia. Si bien las comunidades
indigenas con précticas rituales han innovado &r gl procesos de inestabilidad colectiva,
con estrategias de reciprocidad y cooperacion, pafeentar el caos. Aqui la dimension
colectiva constituye un elemento importante parastro estudio, pues deja explorar la
dimensién social en cuanto a justicia indigen@xi@eriencia de la tradicion y los mecanismos
culturales, que podriamos denominar la fuerza dmtaiencia colectiva de la comunidad.El
plantearnos, como desde las practicas meédicaseimasgse configuran estrategias para la
defensa de sus territorios y a su vez interroggooo®l tipo de articulacién organizativa, en las
actuales condiciones sociales y politicas que tdrém region del sur oriente del pais, nos
centramos en el contexto de pugnas que viven leblps indigenas del departamento de
Narifio principalmente y, ciertos casos deldepartdamedel Putumayo, para tratar de

recontextualizar las actividades y practicas ré@sahdigenas en sus contextos politicos.



INTRODUCCION

La premisa, que desde la practica médica indigenayajé se pueden configurar lineas de
resistencia, se tejio desde una noche de ingedta atiplanicie del Valle de Sibundoy (Alto
Putumayo), en compafia del Taita Marcelino Chicenghindoy, cuando después de menguar
el efecto activo y estrepitoso del yajé, nos detersea conversar de lo acontecido. El narra lo
que fue su vision de aquella experiencia:

No me gustoé lo que vi, la situacion se va poneaaddid mas complicada,-

¢ qué vio Taita? pregunté- primero escuché el sahédmucha maquinaria,

de grandes aparatos, muchos murmullos, gritos yidgse luego vi una

pared blanca donde habia arrumado muchos fusitesignas y de alli salia

sangre espesa, jmal signo!,-exclamo- creo quecaa fmner nuestra sangre

en la lucha que va a empezar. A ver le cuentoestm de la variante Pasto-

Mocoa, estd llegando mucha gente de fuera y canedstan llegando a

nuestros lugares secretos, y eso es lo que Ingakaméntsas no queremos.

Nos va tocar dar la vida, eso son los murmullos, ddgtos, para mi, los
gestos de la madre tierra que estan golpeandcégsinas.

-Qué se puede hacer, qué le dice la planta Taita-

Ver4, que si los yajeceros del Valle fuéramos uniganos pusiéramos a
tomar el remedio como la misma planta nos ensefegdistencia tendria
valor y asi juntaramos fuerza para frenar est@aedno de los espiritus, las
cosas podrian cambiar, ¢me entiende? -No muche-T@idita Marcelino
Chicunque, 2012, entrevista).

Aquella misma noche de yajé en la que el Taita Mare Chicunque reflexionaba en la

importancia de la union de los yajeceros, posibikt base a la pregunta de investigacion, y
abrio la posibilidad de explorar las relacione®iigtupales e intercambios de conocimiento
entre médicos yajeceros, para encontrar lineastidelacion politica y de resistencia en esta
practica, ante la inminente explotacion de recumsairales en sus territorios: ¢Cémo el
meédico indigena yajecero enfrenta y negocia lo®rfemos de conflicto, a través de su
conocimiento? y ¢ qué papel puede tener su practiciva en la negociacion con actores

externos que intervienen en el orden estructurgudsciedad y su entorno?



Aproximarse a estas especificidades del mundo gajedemanda una relacion especial
entre los Taitas y el observador, mediada por lafimoza en la amistad. Son distintas
modalidades las que estan en juego en la practgera, todas ajustadas a lo que ellos
denominan “la intencion con la que se toma el yéjédrcelino Chicunque, entrevista, 2012).
Tanto por escuchar sus secretos o inmiscuirsel@s) phra decirlo en una palabra, de penetrar
a ciertos apartes de la intimidad del mundo yagecse requiere mas que de una ruptura
epistemoldgica de conocimiento, que defina el nrargetre uno u otro punto de vista de
observacion.

Mi punto de vista queda situado al interior derkdicion y es en esta inmediacion,
donde uno podria encontrarse, haciendo parte deidoglos de yajeceros, como iniciado o
amigo. Siendo antropologo y tomador de yajé, s& addr espacio de escuchar el mito de
origen, el canto ritual, sobre los espiritus alg@agwivir la intensidad del trance con yajé, lugar
y no lugar, donde de cierta manera, se puede abdas/facetas de un contexto yajecero y a su
vez, el de ser atravesado por su propia observacion

Como lo dice Pablo Wright, “una de las tareas mpedes de la antropologia consiste en
aproximarse a la objetividad social del “otro” avigs de la etnografia: la etapa experiencial
donde las existencias se confrontan en el campoidddl es habitar en otros mundos
intersubjetivos sin perder pie en la socializaadbiginal propia.” (Wright, 2008: 232). Todo
esto permite, dice Wright, una “aproximacion ongidd intercultural”. Es apartir de dicha
aproximacion, que en mi caso resultabuceo alucinatorimas que una mera exploracion de
campo, la que me permite ver que el yajeesta dado en un espacio de poder, ser y
experiencia sobrenatural, y ademas de esto enrana de tensiones entre el conflicto externo
y la tradicion indigena.

Toda esta complejidad que implica mi introduccidneé mundo yajecero posibilita e
impide que se traten ciertos temas peligrosos, padsay que olvidar que este terreno es un
campo de disputa y mi observacién y analisis napsde él.

El objetivo central de la tesis es identificar elppl que ocupa la practica médica
indigena con yajé, frente al fenomeno de conflesieel departamento de Narifio en Colombia.

El trabajoreconoce lasrelaciones que se dan entrifiato, poder, resistencia y la tradicion



ritual indigena, para delimitar una ruta de argligie permita observar el contexto social en la
que se involucra.

Haciendo uso del enfoque etnograficorealizamosrabajo de campo que comprende la
observacién participante como fuente y practicacdaocimiento, para comprender este
fendmeno y de este modo someter conceptos de digaplinas sociales. En este sentido,
usaremos la construccion de historias de vida,ehdoi que las personas entrevistadas, se
consideren dentro de un proceso y no como meras,dddnde el mundo social que los rodea
implica una historicidad. De esta manera, “la pootttn de conocimiento contempla la
vinculacion entre texto y contexto, en el que adtano implica su sentido evocativo y
recreativo, elementos que abren la posibilidadadautopercepcion de individuo-sujeto de la
historia de vida en su relacion experiencial coangbiente social” (Ferraroti, 2006: 19).

Estas historias de vida, tuvieron su lugar durametrabajo de campo que duré
alrededor de ocho meses en el afio 2012, en la goneoriental del pais, entre los
departamentos de Narifio y Putumayo. Durante larexmea, pudimos dialogar con Taitas
yajeceros y lideres de tres pueblos indigenas, KeagKofan y especialmente los Inga de
Narifio.

Nuestra linea de reflexidnidentifica la implicacigue tiene la practica médica indigena
en términos de resolucién de conflictosy recontaiktarsuactividad en sus condiciones
politicas.En el caso de la medicina indigena, meguyntamos sobre los alcances de la funcion
del médico indigena yajecero y las derivacionesagenciamiento que podria implicar,
analizando como desde la practica se configuraategtas para la defensa de su territorio.

Asi la estructura tematica de la tesis comprendsueprimer capitulo los enfoques
tedricos que permiten la reflexion antropolégicdreoeste fendmeno. En sus subcapitulos
subsiguientes, esbhozamos elementos criticos paraabel fendbmeno cultural y marcamos
nuestra postura para delinearla practica rituatéeminos de configuraciéon de poder, en su
acepcién negativa y positiva trazando lo queseméraria una politica de resistencia.

En seguida,situamos en el debate antropolégico,strauepostura frente a la
caracterizacion del “chaman” o médico tradiciomaligena yajecero y, sentamos la posibilidad

analitica de abordarlo como un traductorculturasae experiencias, en términos de propuestas



creativas, trasformadoras e inspiradoras que busaarespuesta a los factores que ponen en
riesgo la pervivencia de su sociedad.

Posterior a esto yobedeciendo a otro de nuestjetvas en lo tocante a comprender si
la practica médica es un articulador politico, fdamos la importancia de abordar el problema
con referentes conceptuales relacionados a la neemaonemoria colectiva, para dar cuenta de
proyectos interétnicos y comunales que han peroditicular procesos politicos, culturales y
de resistencia indigena.

El segundo capitulo, trata de manera general lecadentes de la situacion politica y
civil donde los pueblos indigenas del departamdetd®utumayo en Colombiase ven inscritos,
es un aparte que delimita las zonas geogréaficadedoms movemos y se enumera los conflictos
que desde la historia enfrentan indigenas Kaméintga,y Kofan en su particular.

El tercer capitulo, contempla desde la historiavida de algunos médicos yajeceros y
lideres indigenas,un ejercicio metodoldgico de troosion de memoria histérica, que da
cuenta de procesos de defensa del territorio désains de la articulacion politica efectuada
desde alianzas yajecereas o “chamanicas”, entrdistigatos actores que se involucran este
caso, para asi dar cuenta de la funcion social geiktica ritual con yajé.

Y finalmente a modo de conclusion, evidenciamos ndgnera puntual los alcances y
limitaciones de la investigacion y futuras lineas ge podrian desarrollar.
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CAPITULO I.
CHAMANISMO Y CONFLICTO HACIA UNA POLITICA DE RESIST ENCIA

En la presente investigacion vemos insistente detelas relaciones que se establecen entre
conflicto, poder, resistencia y la tradicion rituiadligena, para establecer una ruta de analisis
gue nos permita observar el papel social de laipgadtual y, en esos términos discernir sus
implicaciones politicas y culturales al interiorlde pueblos indigenas con quienes se ha tenido
la oportunidad de caminar. Queremos delimitar miten lineas tedricas generales y dejar por
sentado la hipotesis que hila la observacion aalégjca trazando las pautas conceptuales para
abordar el caso.

El planteamiento sobre el conflicto es la pregupta la vida en sus mdultiples
dimensiones,lo que constituiria el detonante deldabas politicas, econdmicas, sociales,
culturales y ambientales que nos lleva a exploraroaflictocomo constitutivo a los seres
humanos. Una mirada consienteen buscar respudstespacto de como la practica médica
indigena en el departamento del Putumayo incidel éracer y quehacer de los miembros de
los pueblos indigenas victimas del conflicto armadobiental y social, lo que nos permitira
definir lineas descriptivas del como estos pueblusuentran respuesta respecto al fendbmeno
del conflicto en su amplio sentido.

Es necesario pensar el“efecto restaurador y bendétorden” que implica el conflicto
en la vida social, argumento clasico ldeantropologia del conflicteenunciado por Max
Gluckman, quien hizo una aproximacion tedrica &lidie del orden social y los mecanismos
de ruptura, negociacién, mediacion y equilibrioigles. En el manejo de los conflictos,
“algunos sistemas coercionan y otros cohesionguinak son flexibles y otros mas estrictos”
(Gluckman, citado en Berruecos, 2009: 98).

Nuestra linea de andlisis busca identificar la ioagion que tiene la practica médica
indigena en términos de resolucion de conflictodiéh las sociedades con practicas rituales
han innovado a partir de procesos de inestabilidelctiva, con estrategias de reciprocidad y
cooperacion, para enfrentar el caos, aqui la diensolectiva constituye un elemento

importante para nuestro estudio, pues deja explardimension social en cuanto a justicia
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indigena, la experiencia de la tradicién y los megaos culturales de lo que podriamos
denominar la fuerza de la conciencia colectiva.

Siguiendo las lineas expuestas por Max Gluckmamordaaria a este tipo de
mecanismos colectivos, “rituales de rebelién”, dadido como éstos contribuyen a la cohesion
social y a la resolucion de conflictos al “dejalirsal vapor” (Gluckman, citado en Berruecos,
2009: 100), es decir, mecanismos que tienden hikzda el sistema al superar o incorporar los
conflictos, mas que al andlisis de la inestabiligadtipos de conflictos que producen rupturas
en la sociedad y que al final generan cambios i@lés y sociales importantes.

La relacion orden-desorden en el marco de la amid@ entre el poder y lo sagrado,
gue le permite a Gluckman afirmar “que a diferemi@aobservar como Durkheim las practicas
rituales en el sentido de la solidaridad y el orddgscubre en los rituales y ceremonias la
manifestacion de fracturas, descontentos, rebglitegjuste, donde el rito funciona como un
mecanismo de liberacion catartica” (Gluckman, citad Berruecos, 2009: 106).

Este tipo de posibilidades que propone las relasiantre el poder y lo sagrado nos
lleva a formular el planteamiento sobre el pap& qumple la practica ritual en su dimension
politica y de agenciamientosocial, anclado por esfua lahistoria sagradade la sociedad.
Donde esta practica constituiria el medio paraueat lo que al interior de la sociedad fluctia
en la relacion orden-desorden.

El plantearnos, como desde la practica médica a@nsg configuran estrategias para la
defensa de sus territorios y a su vez interroggooo! tipo de articulacion organizativa en las
actuales condiciones sociales y politicas que tfrda region del sur oriente del pais,
centrandonos en el contexto de pugnas que vivepueblos indigenas del departamento del
Putumay®, la hipétesis que ponemos a su consideracionesgxjste una relacion inescindible
entrela practica médica indigena y la resisteraiao efecto de una desintegracion profunda

del tejido social, la colonizacion, el despojo deras, desmembramiento, desplazamiento

Por un lado, denominamos Pueblos Indigenas a igndesdn que se hace en la Constitucion politidarbiana

de 1991, donde se reconoce la diversidad culturadeyreconoce al colectivo como pueblos indigenas
particularmente. Por otro lado, el departamentoRdglimayo alude en lo que la Constitucion de 13%abéece
para el Estado colombiano, como una Republica baitgue se divide administrativa y politicamente 3h
divisiones: 32 departamentos, los cuales son gadlemdesde sus respectivas ciudades capitales.
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forzado, la expulsién de los aislamientos inhdspiyolas constantes vulneraciones de los
derechos de los pueblos indigenas, es lo que ertanmbs como conflicto.

Esta articulacionnos permite pensar en la relad@rser indigenacon la naturaleza y
sus practicasrituales, asi como las dinamicas quiesprenderian de alli, ademas de sacar a
flote el conflicto cultural del como se concibenkguraleza tanto para occidente como para los
pueblos indigenas. Al ser el ritual un espacio mizador deprocesos de construccion y
trasformacion permanentes, delimitaremos nuestsereacion en la memoria individual y
colectiva,vinculada a los sentidos de lucha, defen®vitalizacion de la tradicion y
procesosque van en concordancia con lo que lodgauettiigenas han denominado derecho
propio, Ley de origely justicia indigena, como derrotero del orden estmal de su
pensamiento ético, encaminado a la salvaguardamkgdiraleza y la vidaen si misma.

La perspectiva etnografica que asumimos, tratahestieo social como un entramado de
conexiones, que nos llevan a observar“las acti@gate los ‘chamanes’ y otros ‘practicantes
de inspiracion’, como actores politicos o mediagdarenstituidos histéricamente, tratando de
incorporar las contradicciones sociales y resisasicen un ejercicio de hilar la especificidad
de la practica ritual indigena con las peculiaretade los contextos politicos y sociales del
territorio que recorremos. Se trata de historizs &ctividades chamanicas, mediante la
comprension de sus manifestaciones particulareso coesultado de procesos historicos
(Nicholas y Humphrey, 1994: 2).

Es una puesta en marcha para abordar una facetponwatendida en la literatura
antropolégica que a la actualidad atiende “aquiplia trata el chamanismo como fuertemente
inclinado hacia teorizar sobre el curado, el tragcaspectos médicos, hacia la caracterizacion
de lo que podrian ser sus simbolos generales nicecde éxtasis’, y hacia el chaman como

practicante ritual singular’(Nicholas y Humphre994.: 2).

Nuestra preocupacion es principalmente recuperamnajizar la diversidad
gue el esencialismo ha ocultado, y en especial cantextualizar las

2También conocida como Ley Natural, indica aqualiadue remite al origen de los tiempos y fue delagalos
ancestros, para que a partir de ella se mantuelepaden natural y el equilibrio del cosmos, norue rige el
pensamiento y el comportamiento de los pueblog@ardis, es trasmitida por los ancianos y sabios miembros
de las comunidades.
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actividades chamanicas en sus contextos polititosa re-historizacion del
chamanismo, tomamos la historia como un marcoivafaente libre de
problemas, mas que como una categoria que tambsir deconstruida,
pero esta estrategia esta motivada por un sengdque la critica de las
representaciones occidentales de otros (y ultinas)sociedades deben
complementarse con la mas adecuada y los analisisspondientes de esas
sociedades, en lugar de suplantar por la reflesidtusivamente discursiva
(Nicholas y Humphrey, 1994: 3).

La presente investigacion por tanto evita la swustnh del esencialismo del correcto
chamanismo, con un esencialismo de la resisteqag@apodrian también limitar nuestra vision
al privilegiar aquellas formas de la “préactica dspiracion” que se encuentran en una relacién
de oposicibn o subversivas a la jerarquia del Bstadientras dividen instancias de la

incorporacion de las practicas rituales en el pdeeEstado (Nicholas y Humphrey, 1994: 5).

Poder, conocimiento y resistencia

Si bien podriamoscontestar el planteamiento cerdqua@ conduce nuestra investigacion
estudiando el poder como mecanismo de control gipdiisa, haciendo uso de la perspectiva
Foucaultiana del estudio del poder comosistemaodardicion, exclusion yrepresion, es decir,
su funcién negativa. Para el caso dela medicinigémé del Putumayo, entenderemos la
practicaritual indigenay su sistema de conocimientadicd, como una forma creativa y
productiva de su poder, tanto como fuente epistégnd de conocimiento y dinamizadora de
procesos comunitarios.

En esta via el conocimiento médico indigena tendrigpapel fundamental en el

proceso, como poseedor de un conocimiento que guoafiunpoder-saberque actda a un

3 En general hemos venido aludiendo al papel delaoéchdicional indigena, como una fuente de can@mito y
categoria que describe en cierta medida su papedpsbargo, tal traduccion deja por fuera una gatidad de
caracterizaciones que se han podido establecegndirargo y no con el animo de llegar a una calaatgon
como la que citamos a continuacion, dejamos potadenhacia donde nos conduce la categoria de médico
indigena. “Sanador y psicopompo, el chaman espestpue él dispone las técnicas del éxtasis, es, geoiue su
alma puede abandonar de forma segura su cuerpgay aarandes distancias, puede penetrar en afiofido y
elevarse hacia el cielo. A través de sus propigerencias extaticas que conoce los caminos deetfienes
extraterrestres. Se puede ir por debajo y por engiarque ya ha estado alli. El peligro de perdezasuino en
estas regiones prohibidas sigue siendo grande; gaiificado por su iniciacion y habilitado con ®spiritus
guardianes, el chaman es el Unico ser humano capdesafiar el peligro y aventurarse en una gelagnaifstica”
(Eliade 1964:182).

14



tiempo sobre el cuerpo y sobre la poblacion, sadr@rganismo y los procesos socio-
culturales, en consecuencia,de este saber, tendramgsibilizar, los efectos que de alguna
manera pueden serde regulacion ode dinamizaciorel Easo de la medicina indigena del
departamento del Putumayo,nos preguntamos sobraldaaces de la funcién del médico
indigenaen términos de las derivaciones de ageraamnue podria implicar.

Una reflexion sobre el poder en este tipo de sadiew podria, por lo tanto, ignorar el
papel desempefiado por los “expertos del mundo satual”, como lo sefala Philippe
Descola donde se dan “una variedad de formas gaditpropias de este aire cultural y la
variedad de maneras de ejercer el poder”. En elegtin geografico y cultural indigena,
tendriamos que pensar en la dimensién que abapradel ejercido de los médicos indigenas,
como nos indica el autor en mencion, en muchosscalsigfe puede ser también un “chaman”
y se observa que esta combinacion de caractesistie® una importante consolidacion del
poder politico y sobre todo en los movimientos efistencia indigeAaue parecen mostrar el
poder que algunos individuos pueden tender a adeuilas circunstancias excepcionales y de
emergencia (Descola, 1988: 818).

Reflexionando al respecto del fundamento de la r@ad en la region,Philippe
Descolaplantea que: ¢,se puede decir que el podes daamanes nativos americanos es en su
esencia politica, ain cuando no esta adornadoosaatiibutos de mando?

Es eso lo que parecen decir los antropdlogos que dwudiado el
chamanismo en las tierras bajas de América delE3uBrasil, por ejemplo,
el control politico Kuikuru se ejerce en su totatidpor el chaman, éxito a
guiar las decisiones del grupo local de manera munbs eficaz que la
cabeza titular. GertrudeDole, quien muestra coémaletermina por los
funcionarios de adivinacion, presuntos responsaiideactos delictivos, el
chaman esta dotado de un poder considerable, pyssded designar la
condena publica apropiada para el culpable y ptarito exponer ejecucion.
Manipulando la opinién el chaman Kuikuru pasa acontrol social, en
particular mas eficaz que no es percibido por kxsgnas afectadas. La

4El andlisis de Jean Piere Chaumeil (1990) y M. Brow®9@) sobre el multiliderazgo, la adaptacion de los
antiguos lideres a la nueva estructura organizavias comunidades indigenas en el marco del &$tadion y
del nuevo contexto politico indigena, asi comonteegencia de una nueva tipologia de liderazgo erdigara el
caso amazénico, nos proporciona otra perspectivia delacién medicina indigena y algin tipo de e
politico.

15



descripcion de Charles Wagley del chamanismo denltigenas Tapirapé
en Brasil, permite llegar a conclusiones similafesto este poder oscuro
puede parecer como fuente de la verdad judicial lpoinspiracion del
conocimiento invisible y bien emulado y, poco patapapel negociador
concedido al chaméan al lado de sus mismos podeegs. los Desana del
noroeste amazonico, la funcion del chaman es laai@goén con su
conocimiento, el suministro de animales en su gtapal. Esta negociacion
tiene la forma de un intercambio en el que el maek los animales libera a
algunas especies de que son cazados por los Desatarnsideracion de las
almas humanas que se venden por el chaman y quearsdorma en
animales que llenan el vacio en la naturaleza.

El chaméan, por lo tanto, tiene el privilegio extabte de disponer del
destino de los muertos para permitir el alimentéos vivos (Reichel-
Dolmatoff). Los Yagua en la Amazonia peruana, gdepanediador del
chaméan es también fundamental, ya que hace qupos#ae controlar la
reproduccion de la fauna de caza productiva y apudacer jardines fértiles
como proteger los cultivos (Descola, 1988: 824).

El papel del médico indigena desde esta perspegiivede ser variado y nos plantea una
posibilidad analitica y descriptiva que puede dgiirse como en los casos arriba enunciados
desde su funcion de adivinacion, control sociatigia, mediacion, etc. a roles que no distan de
sugerir la posibilidad de pensar su incidencia leoréen general de la sociedad y, a su vez
hacer la pregunta si en realidad el poder del méditigena sepueda extender hacia un poder
politico, pregunta que P. Descola contestaria egisgrtacion con relacion a lo planteado por

Pierre Clastres, sobre el liderazgo sin poder eredades indigenas sur americanas que: “No,
si se tiene en cuenta que la politica de Clasa@sssime en ejercer o exorcizar coercion, Si, si
se piensa que la capacidad de aparecer como léciéonde la reproduccion armonica de la

sociedad es un componente fundamental del poddodas las sociedades premodernas”

(Descola, 1988: 825)

Entonces hay que convenir bien que en numerosdedsdes acéfalas
sudamericanas, los chamanes son los Unicos queerjspbre otros, un
poder especificamente diferente a los de autoridefiifidos por los lazos
entre parientes. Por cierto, raras son las socésdddnde los chamanes
supieron convertir este privilegio en fundamenta dominacion efectiva.
Pero poca importancia tiene después de todo. gRérairve, para imponer
enérgicamente su voluntad al otro, si es percib@o el mediador de las
potencias invisibles, como la condicion obligada @orestablecimiento de

16



los equilibrios perturbados, como el tutor de tddasaflicciones? (Descola,
1988: 825)La traduccién es nuestra

La hipotesis expuesta en este mismo capitulo, rastatla a pensar la resistencia sobre el
estatuto del sujeto y el podeen donde se propone pensar que uno de los pajstlesédico
indigena, tendria que ver, no tanto, con el poddéeminos negativos, como lo que “excluye”,
“reprime”, “inhibe”, “censura”, “abstrae”, “enmased, y “esconde”, sino hacia una
concepcion productiva, creativa del poder, dondeefastencia no seria una sustancia y no
anterior al poder que se opone (Diaz et al.,, 2B@6una entrevista realizada por Bernard

Henry-Levy denominadayo al sexo reft994),Michel Foucault sostiene que:

...La resistencia es coextensiva al poder y es riumente contemporanea.
La resistencia no es la imagen invertida del popero es, como el poder,
tan inventiva, tan movil, tan productiva como é& [Ereciso que como el
poder se organice, se coagule y se cimiente. Qgeed@ abajo arriba, como
él, y se distribuya estratégicamente (Foucault4 11981 -162).

El poder no esta, pues, localizado, es un efectoodginto que invade todas las relaciones
sociales. El poder no se subordina a las estrigceg@nomicas. No actla por represion sino por
normalizacion, por lo cual no se limita a la ex@duasni a la prohibicién, ni se expresa ni esta
prioritariamente en la ley. El poder produce pwaitiente sujetos, discursos, saberes, verdades,
realidades que penetran todos los nexos socia®dn por la cual no esta localizado, sino en
multiplicidad de redes de poder en constante toamsfcion, las cuales se conectan e
interrelacionan entre las diferentes estrategiasadt, en lo que podriamos denominar el “poder
chamanico” o el poder de la practica médica indigawstia en el corazén del individuo o si se
prefiere en el corazén de la base social, genegpeogone elementos dinamizadores como
procesos de conocimiento y autoconocimiento, temelsea formular una ética de existencia
basada en la justicia propia y salvaguarda de taralaza, siempre en la via del actuar

comunitario.

5 Para esta alternativa, hemos recurrido al andjisisReinaldo Giraldo Diaz, hace sobre los estutibpoder en
la configuracién del sujeto que hace Michael Folican su ensayo tituladd®oder y Resistencia en Michel
Foucault (The Power and Resistance in Michel Foityg2006.UCEVA -Unidad Central del Valle del Cauca
(Colombia), 2006.
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Los problemas especificos de la vida y de la pafstacomo sexualidad,

reproduccion, trabajo, salud, higiene, vivienda,,eton subsumidos en el

seno de la administracion estatal. El biopoder ctomdenomina el autor,

controla la expansion, planifica, suprime poblaemmo se ocupa tanto de

la muerte individual como del genocidio que inteelaninar “agentes

infecciosos” a nombre de la supervivencia. Vivimes la era de la

biopolitica de las poblaciones, en la era de estiepcontemporaneo que

intenta administrar la vida en multiplicidades ataig. Por ello, las nuevas

luchas que aparecen ya no son por la restituciéentdguos derechos, sino

por la vida, fuerza de resistencia que afirma &niplid de lo posible. Las

fuerzas que resisten se apoyan en lo mismo quadel pnvasor, es decir, en

la vida del ser humano en tanto que ser vivo, bgcipolitico (Giraldo,

2006: 112).
Asi la defensa por la vida en la historia indiggrexmite concebir una nueva ontologia para
pensar el sujeto politico como un sujeto éticoglspoder toma la vida como objeto de su
ejercicio, lo que hay que buscar es lo que enda ig resiste y, al resistirsele, crea formas de
vida que escapan a esos poderes hegemonicos, hipegético que vemos se ejerceria en el
roll que cumple la practica ritual indigena. Estaadiciones de un nuevo proceso de creacion
politica, confiscado desde el siglo XIX por lasmgles instituciones politicas y los grandes
partidos politicos parece definir nuestra reflexipoes, la introduccion de la “vida en la
historia” es interpretada como una posibilidad decebir una nueva ontologia que parte del
cuerpo y de sus potencias para pensar el méditigitiaal indigena como “sujeto politico” y
a su vez, como un “sujeto ético”, contra la tratticdel pensamiento occidental que lo piensa

exclusivamente bajo la forma del “sujeto de derghicaldo, 2006: 114).

En este orden de ideas el poder es interrogadonesd, a partir de la libertad y de la
capacidad de transformacioén que su ejercicio iraplpuntamos a observar el agenciamiento
indigena como un reverso del capitdto es,entender como el sujeto emerge en un cdenpo
relaciones de fuerzas,en el ejercicio que cumpiaéalico tradicional indigena como figura de
autoridad espiritual, como se lo concibe en el z@mamismo de lospueblos indigenas en
Colombia, donde la experiencia del yajé se corevient un proceso de des-capitalizacion, des-
capitalizacion de la naturaleza, del territoriol, cdeerpo, de la vida y que es en si misma una

resistencia.
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Lo que apuntaria a lo que Silvia Rivera Cusicarspiiala como, “experiencias de
construccion de nuevos territorios en los que seveatan las figuras del hacer colectivo.
Territorios que conjugan de otra manera las forowsunitarias y la organizacion politica
auténoma. Estas premisas nos permiten relanzairyaahora, la pregunta por las practicas de
descolonizacion” (Cusicanqui, 2010: 8).

Traduccion de la cultura hacia la busqueda de un aerdo en el mundo

Las practicas meédicas indigenas han puesto en jadae determinaciones y clasificacion
identitaria de las Ciencias Sociales y aqui aplasel concepto de “medicina” respetando la
autodeterminacion indigena que concibe la practicao el poder de curar cuerpo y espiritu
(Taita Marcelino Chicunque, Taita Victor Jacanagij€onversaciones personales, de los
altimos cinco afios) que vemos relevante acudisatmceptos que desde las mismas lenguas
indigenas emplean.

La intencidén en este apéndice no es profundizdm gue podria 0 no ser esta “practica
cultural” (Lévi Straus, 1958, Dolmatoff, 1986, &de, 1994, Viveros, 2004), quisiéramos
reflexionar sobre la practica meédica indigena caimaran cuerpo organico, que articula una
teoria del universo, una teoria de la sociedadaytearia del cuerpo, que se manifiesta en un
gran tiempo espacio onirico, como experiencia imtezon alcances globales, un poder ritual
de actuar sobre el universo al servicio del grgom, implicaciones sociales y politicas, para
dar cuenta de uno de los objetivos especificosadedis, en lo concerniente a procesos de
defensa y resistencia que se dan desde la praotideca dentro y fuera del territorio, que como
lo veria Boaventura de Sousa serian:

Los motores de luchas basadas en conocimientosteales, espirituales que
siempre fueron ajenos al determinismo cientifiuy concepciones ontoldgicas
sobre el ser y la vida muy distintas de los sigados del individualismo
occidental. Los seres son comunidades de seres améeindividuos; en estas
comunidades estan presentes y vivos los antepassia@©omo los animales y la
Madre Tierra. Estamos ante cosmovisiones que oabligaun trabajo de
traduccion intercultural para poder ser entendijdaaloradas (De Sousa, 2010:
18).
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“Los conocimientos ancestrales, espirituales” di@dss en los médicos indigenas yajeceros,
son en si mismos fuentes epistemoldgicas de aeckEscomprension de la naturaleza, lo que
permite tomar como referencia analitica para lastigacion urethosculturaldonde el médico
indigena yajecero, traduce sus experiencias enirt@smde propuestas creativas y
trasformadoras de cara a los elementos en pugaaflcto que ponen en riesgo la pervivencia

de los pueblos indigenas que viven vulneraciorss aerechos fundamentales.

Los médicos indigenas yageceros, se considerarade desta perspectiva, como
interlocutores activos en el dialogo con las otemdidades, ademas, “son capaces de volver
para contar la historia, algo que los profanoscittiiente pueden hacer. El encuentro o el
intercambio de perspectivas es un proceso peligraeme mucho de arte politica, es decir de
diplomacia. Si el multiculturalismo occidental ek relativismo como politica publica, el
perspectivismo chamanico amerindio es el multimdismo como politica cosmica” (Viveiros,
2004: 43).

En este orden de ideas, insistimos en la idea dgliam 0 médica indigena como
traductores o mediadoresen medio del conflict@ eshcepcidn se hace relevante en términos
de lo que se ha venido estudiando en cuanto aldaidge entre sociedades colonizadas y
colonialismo, el interés de esta categoria se tsusai la posibilidad que brinda entender la
mediacion que hacen los médicos y las médicascioadiles indigenas en contextos de
colonizacion, y la capacidad de traducir e intdgrevisiones del mundo. Como anotaria
Montserrat Ventura | Oller, “el chaman es la figgnae, en contextos de crisis, conserva un
contacto mas directo con el contenido tradiciongbugde dar a los pacientes respuestas
culturales eficaces, integrando simultaneamentelEmentos nuevos al patrimonio indigena”
(I Oller Ventura, 2000: 207).

Los “chamanes” viajan al mundo de los espirituseractian con ellos, negocian
maleficios y curaciones, luchan y pacifican, veagresan y lo narran en palabras inteligibles
para con sus congéneres. Manuela Carneiro denosste proceso, “traduccion”. Para
Carneiro, mas que de ordenamiento, se trata deagomodo, de la adopcién de un lenguaje
que expresa un punto de vista parcial, “suspendidéenguaje ordinario y activado el
esotérico” (Carneiro da Cunha, 1998: 12-13).
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Partiendo de la constataciéon Benjaminiana de quiasdiferentes lenguas todos los
objetos forman parte de conjuntos de sistemas ifjeeetd en sus modos de significacion y que
la buena traduccion es aquella capaz de hacermguogehcion de una lengua reverbere en otra,
Carneiro da Cunha propone que la tarea del “chaesréiygar de buscar la coherencia interna
del discurso, en esa tentativa de reconstruccibsaigido, de establecer relaciones, de reunir
en €l mas de un punto de vista que le permitir&aiftar, describir, interpretar, traducir, ser en
definitiva el intermediario a través del cual loema penetra el mundo” (Carneiro da Cunha,
1998: 12-18).

Esta linea de investigacion sugiere un enfoqudacte@eguido dediferentes enfoques
antropolégicos puestos a su consideracién en ltsriares subtitulos,y que unidos a los
analisis de Philipe Descola junto a las excelemtie®grafias chamanicas de Jean Pierre
Chaumeil, han permitido poner estas aportacionepegspectiva, y que en definitiva nos
permitiran entender las fuentes indigenas del Payosndefinir al médico tradicional indigena
como traductor de conocimientos.

En este proceso de traduccion demanda un procesonagrension delas dimensiones
en que los “chamanes” viajan, para posteriormesieesentarlo adecuadamente a través de un
lenguaje que trasunta campos visuales distintosgfl@e en dialogo intercultural con los
médicos tradicionales indigenas nos pueda aporteavas puntos de apoyo para la

interpretacion de la dimension espiritual indiggrsais implicaciones en la realidad.

Politicas de la memoria y estrategias de resisteaci

Establecer procesos de traduccion cultural y deldge saberes, demandan un ejercicio
etnograficamente importante para ahondar en coneetdves en la produccion de la memoria
colectiva de los pueblos indigenas, para asi eetegldpapel que ocupa la practica médica
indigena con yajé, tanto en términos de resisterd@diensa y articulacion politica. La
aproximacion a la memoria de los pueblos indiges@mso Inga, Kaméntsa y Kofan del
departamento del Putumayo solo se podria entendese scontextualizan dentro de
“construcciones interétnicas” como las que se ddre éredes de médicos indigenas” y las que
se generan entre los mismos pueblos(Garay y Ping&i,: 3).
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En la actualidad estasconstrucciones juegan uel fapdamental en la configuracion
de estrategias de resistencia, siendo la convaegdac'cuerpo”,“memoria’y “territorio”lasque
median conciertas topologias de lo sagrado, laorasiocal y sus respectivas formas de
apropiarla, constituyendo el campo donde se “naxperiencias visionarias, asi como
tambiénse manejan, se consultan,se archivan ysdgrdesn cada instante de la vida cotidiana,
aportando soluciones adaptadas a la gestion dieldademéstica y comunitaria, legitimando
tanto el orden como la trasgresion” (Galinier eln@it, 2011: 15). Si nos dirigimos a entender
las fuentes donde se generan procesos de subvarsi@ultura dominante.

Es importante apelar a las “redes de médicos indgjeque se estructuran en los
estados mas complejos de tensién, como formas sistergcia que se caracteriza por “el
comercio y las funciones sagradas, siguiendo lacddgle la apropiacion por “micro
verticalidad”, estrategia comun a los pueblos iedés de la zona geogréfica, que hace posible
dos movimientos bésicos de la red:“intercambio gdizado y singularidad de la
especializacién”.Esta alternancia estratégica eositira hilar las coyunturas historicas de los
pueblos indigenas segun los requerimientos arterdlicto asi: “la especializacion de Inga y
Kaméntsa—descritos por Carlos Ernesto Pinzén yi&®aray- en cuento a la estrategia de la
red, en el suroccidente del pais, correspondeqaishiacer chamanico ya sea desde el punto de
vista ofensivo o defensivo” (Garay y Pinzon, 19924-175).

Estas especializaciones conllevan a los puebldgeands a “validar la historia propia”
en lo concerniente a legitimacion de la tierra ddggimpos de colonia bajo un “héroe cultural”
testamentario del territorio, estrategia empleastalgs indigenas basados en los modelos de
los espafioles en lo que Joanne Rappaport ha demdwonitpoliticas de la memoria” en
términos de:

Como los esparfioles entendian la historia de lgsiggdndigenas. Para los
espanfoles, las tierras nativas podian reclamatse & base de un modelo
Inca de sucesion de las jefaturas. Pero ademasridedxistir, desde los
nativos, un gran sefior que legara a su pueblodiqatad de las tierras, a
través de cédulas reales. Entre los paeces eralduaa, entre los Cumbal
de Narifio, la cacica Panan y entre los indigenasn8oy Carlos Tamabioy
(Garay y Pinzon, 1991:175).
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La produccién de sentido al interior del contextmdke se esta en pugna, se convertiria en
estratagema, primero al “exterior” del orden domteajunto al lenguaje y escritura oficiales,
sin embargo, al “interior” otra dinamica habria quanfigurarse o como lo sefialan Gloria
Garay y Ernesto Pinzén “se bebia incansablementasdieientes de otra historia: las lagunas
sagradas, el espacio ecolégico, el sol, la lunga,esergias, constituyéndose todo esto en un
universo escondido, pero vivo”. Estas fuentes miv&in propésito a un proyecto de identidad,
en donde, “la produccién de sentido permite laigom&cion del espacio y unas estructuras del
tiempo que sustentan la propia historia, lo quaifog construir la produccion social del
cuerpo como poder mismo de la historia”. Histonig djeva en si la memoria de como hacer
vivir el cuerpo, en relacion con el universo pasitela cultura. “Se trata de una ‘interioridad’,
en donde celosamente se guarda la produccion lusttaia y la cultura del cuerpo” (Garay y
Pinzon, 1991:176-177).

Asi el cuerpo como depdsito de la historia indigesanite resignificar la amenaza de
su posible destruccion e incorporar la marca desig”gos a su propia cultura. El cuerpo es
lugar de la memoria activa y en contexto yajeceroanfigura como estrategia al “interior” de
la cultura que no muchos pueblos indigenas del ridapanto del Putumayo han podido
manejar, sin embargo, como lo han anotado los esitem mencion, la efectividad de manejar
estos espacios tiempo entre “exterioridad” e “iotgdad” ha trastornado significativamente las
relaciones entre historia, cultura y memoria, “aht@ que muchas culturas desaparecieron,
otras fueron campesinadas”, efecto que sigue traaftdo las relaciones entre redes. “Incluso
para Inga y Kaméntsa, mediadores chaménicos palemaia, cedieron parte de si en esta
lucha. De alguna manera, se vieron afectados, forttos signos del bautismo, mirando a los
indigenas de la amazonia bajo doble perspectiiaajea, paganos y aucas, pero grandes
maestros” (Garay y Pinzon, 1991:176-177).

El territorio es humanizado mediante las actividadiel cuerpo, pero ese cuerpo que lo
ve, lo camina, lo cultiva ha sido simultaneamentsstruido para responder a esta
humanizacion, en la cual el territorio es parteida geografia sagrada, innegociable, donde se

guarda el orden del mundo mediante una serie oy practicas rituales lo que origina “la

23



cultura del cuerpo”. Por ello, la lucha histériaa pa recuperacion del territorio es constante y
de primer orden, y lo es, para beneficio de todos.

La articulacion de estas regiones de la memoriguk estaria intimamente ligado al
territorio, sus geografias y una historia de laadg, nos permite abordar la funcién social del
ritual como lo anota Jacques Galinier en el prélaglibro de Anne Gaél Bilhaut, “como una
antesala al poder, porque en €l se anticipan & cieanera las elecciones y las acciones y se
orienta el curso de los eventos” (Bilhaut, 2011). B esta experiencia sera el territorio el
lugar no de exotizacion y esencialismo, capitalifrdtacado por las agresiones exteriores en el
cual se inserta la identidad indigena, que nos iteentender la dinamica histérica sufrida y la
entropia que amenaza las comunidades de la s@gaindes.

En este orden de ideas, queremos a partir de eesates,incorporar la relacion de
memoriay territorio, como un proceso por el cua lumanos construyen el entorno y se
comunican a través de diferentes medios, estaidrlganto con lo sagrado sustenta el
pensamiento indigena, sugiriendo nuevas miraddasdestructuras sociales y organizativas,
racionalidad que permite a los pueblos indigg@asanecer y protegeu territorio a través de
su legado histérico cultural, asi el territorio @mstituye como salvaguardia y condicion de
existencia social y cultural donde se estableceamndicas al interior de los pueblos, se maneja
lo aleatorio, asuntos colectivos y personales. ddedonde podemos rastrear la historia de
violencia y sus luchas examinando los interstideslas practicas rituales y de resistencia

frente al conflicto.
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CAPITULO II.
VIOLENCIA Y CONFLICTO EN EL DEPARTAMENTO DEL PUTUMA YO

Bajo el manto de una guerra antidroga y antitestary los intereses econémicos que yacen
sobre los recursos naturales que se alojan enpartdenento del Putumayo, este capitulo
considera los impactos que han tenido las dinamésdsactivas, los cultivos de coca, la
actividad petrolera y el conflicto armado, sobre pueblos indigenas que ancestralmente han
habitado esta region, aportando unadvisestructural de lo que ha ocasionado la violencia
debido al conflicto en general. Proporcionando antexto geogifico e histrico, se dara
cuenta de una cronoli@gde violaciones y démicas de guerra que han conducido al declive de
sus formas de organizaai y practicas tradicionales de mantener su cultura.

Tomando como punto de partida el siguiente referbigtérico de la situacion politica
y civil del departamento del Putumayo en la parti@ 4 Baja de este territofipse abre la
posibilidad de explorar las repercusiones e impi@m#es que ha tenido al interior de pueblos
indigenas Kofanes del Bajo Putumayo yKaméntsasgasirdel Valle de Sibundoy Alto
Putumayo el conflicto, se trata ver el impacto keanebito social y cultural. Para tal propdsito
tomaremos como referente las dos ultimas décadasephozar un capitulo historico de lo que
han venido viviendo los pueblos indigenas que hal@tsta region.

Esta regidn que se considera como puerta a la sehszdnica comprende distintas
geografias que trasuntan los Andes y la selvatestworio es considerado como uno de los 10
departamentos con mayor poblacion indigena enig] pporesentando en un 3% del total de la
poblacion nacional, habitado por Kofanes, Ingagn&g@isas, Sionas, Coreguajes y Huitoto,
mientras que otros pueblos indigenas son provessedé diferentes partes del pais,como
producto del conflicto interno y armado que hadlby al desplazamiento forzado a pueblos

indigenas como los Nasa y Yanacona del departandmt@€auca, los Awa y Pasto del

6 El departamento de Putumayo esta situado en elledupais, en la region de la Amazonia, localizadte
01°26'18” y 00°27°37” de latitud norte, y 73°5®3y 77°4'58"” de longitud oeste. Cuenta con unaesticie de
25.648 km2 lo que representa el 2.2 % del teratmdcional. Limita por el Norte con los departarnentie
Narifio, Cauca y el rio Caqueta, por el Este catephrtamento del Caqueta, por el Sur con el deparntm del
Amazonas y los rios Putumayo y San Miguel que [massn de las republicas de Perd y Ecuador (Institut
Geografico Agustin Codazzi - IGAC).
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departamento de Narifio y los Embera de otros daparitos del pais (Informe para la Mision
Internacional de Verificacion de la Verdad en Pasbhdigenas. ONIC, 2008).

El departamento del Putumayo esta habitado porxapaolamente 45.000 indigenas
pertenecientes a 13 grupos étnicos, asentados srildomunicipios que componen el
departamento, con 157 comunidades, representadaspoabildoy 49 territorios legalmente
reconocidos a través de la figura de resguardo.e8ibargo, la mayoria de la poblacion
indigena organizada en cabildos carece de tieegagrhente reconocidas, aunque cabe anotar
que casi el 80% del territorio de este departameatsido declarado baldio o perteneciente al
Estado, encontrdndose riquezas biolégicas, mineergéticas (Informe para la Mision
Internacional de Verificacion de la Verdad en Pasbhdigenas ONIC, 2008).

Breve historia de violencia y conflicto

La historia de violencia en el Putumayo se remant&mposde colonizacion, para el siglo
XIXla selva de esta region empieza a ser devastaalal fin de enriquecer a los comerciantes
explotadores de la corteza del arbol de quina (@nafficinalis), debido a sus propiedades
antipaludicas y analgésicas,quienes llegaban destied zonas aledafias y paises vecinos como
el Brasil y el Per(, ya se habia establecido l&regomo una importante fuente de materias
primas.

Posteriormente seria el caucho negro o castiltevda brasiliens)s una especie de
caucho encontrado en la época, importante paradasiria automotriz mundial, que no
tardaria en direccionar las miradas de los inveistias en el Putumayo y seria la proxima
empresa que intervendria en la explotacion derestgso en la region. La fiebre del caucho
habia empezado algunas décadas atras, cuandoBeasglse inici0 de forma sistematica la
explotacion del latex, para suplir la creciente deda de caucho natural por parte de grandes

industrias de Estados Unidos, Inglaterra, Fran@trgs paises europeos.

"Unidad politica administrativa indigena, conformada autoridades tradicionales indigenas reconquidda
Constitucion Nacional de 1991.
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La masificacion del neumatico para bicicletasgglu su aplicacién a gran escala en la
industria automotriz, telecomunicaciones (cable®nsrinos), medicina, dispararon su
demanda.Para el inicios del siglo XX se habia fdodaa Casa Arana y Hermanan el
territorio colombiano, empresa dedicada a la egibacdel caucho cuyo propietario, Julio
Cesar Arana, su hermano y con el respaldo del iEjétel Perd, controlarian extensas zonas
colombianas reservadas a la actividad caucheraantedel dominio violento de comunidades
indigenas enteras, esclavizadas para su explotacion

Fueron comunidades nativas que habitaban la frd@jtos rios Caraparana, el Alto
Cahuinari e Igaraparand, principalmente Huitotoddque, Bora y Nonuya, comunidades que
fueron utilizadas para la extraccién de la gomadodearboles de caucho, la carga,el acopio y
los oficios propios de los campamentos de la emapr8sis actividades de cultivo, caza,
practicas rituales y sus espacios ceremonialesritexttirpadas.

En 1909, el periddico londinense Truth publicé estimonio, bajo el titulo “El paraiso
del diablo”el ingeniero norteamericano, W.Hardegl@lataba con detalle sus observaciones y
otros testimonios que habia logrado recoger dusugemeses de estadia en Iquitos; denuncié
la existencia de un verdadero régimen de esclawtuél departamento del Putumayo, en el
cual los indigenas eran forzados a trabajar, sdogeta la tortura en el cepo y al latigo,
expuestos a hambrunas y a las pestes provocad&ssgwecarias condiciones de trabajo, entre
otras formas violentas de represion. Algunos denthos relatados por Hardenburg incluian
reportes tenebrosos de las sevicias infringidadgsoempleados y jefes de la casa Arana a los
indigenas esclavizados (Taussig, 2002:52).

Asi como en el siglo XIX se revivio parte de laatogia colonial de estigmatizacion a
las comunidades indigenas para mantener alejadt®sacolonos que quisieran explotar los
recursos, asi mismo seguiria sucediendo a lo @ebsiglo XX con el cultivo y procesamiento
de la hoja de coca y finalmente la mercantilizacitinla pasta basica de cocaina, harian
nuevamente de estas tierras el escenario de ura guerra en la que el Estado colombiano,
asi como en otras épocas colonos, misioneros yeeas; impondrian una “Cultura del terror”

en el departamento del Putumayo (Taussig, 2002: 23)
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Este “espacio de muerte”, terror y violencia noadej de sobrevenir para afios
precedentes. Para el afio 2.000 el departamentonsertiria en Proyecto Piloto de guerra en
Ameérica Latina, con objetivos claros de erradicacide cultivos ilicitos, guerra anti
narcotrafico y lucha contrainsurgente mayoritariaf@e Todo lo anterior financiado por
Estados Unidos, quien invirti6 miles de millones didares en ayuda militar, a través del
llamado Plan Colombia, como lo indica el Departamddacional de Planeacion DNP vy la
Direccion de Justicia y Seguridad DJS para el d@f@62Siendo nuevamente el piedemonte
amazobnico, zona de peligro y declarado el EstadBrdergencia Nacional, por una lucha sin
cuartel en contra del “terrorismo”.

Parael afilo de 2002, los paramilitares tomarianraonte las areas urbanas del
Putumayo, sus tacticas estratégicas incluyeron eressaextorsion, asesinatos selectivos y la
tortura publicd La estrategia paramilitar llega al Putumayo yradberza con sus acciones de
tierra arrasada, violacion total de los derechosldmentales de la poblacion y una politica
clara de control violenta de los territorios deparéntales y regionales. El Putumayo cobraria
nuevamente su valor como proyecto piloto de guagadizando los enfrentamientos armados
entre los actores armados ilegales y la Fuerzagaylsiendo la poblacion civil la mas afectada,
donde la explotacion de petréleo volcaba la mirddagrandes empresarios nacionales e
internacionales.

Una gran parte de los recursos de estos planesudeagse dirige hacia el
fortalecimiento de la politica de seguridad demiicaa promulgada durante ocho afios por el
Ex-presidente Alvaro Uribe Vélez (2000-2008), gueluye en el departamento del Putumayo
programas de “soldados campesinos”, “familias calawdques”, utilizacion de quimicos

8Una de las masacres mas emblematicas fueron lasdasua partir del afio 1999 donde hicieron preselas
AUC (Autodefensa Unidas de Colombia), en los mynida y corregimientos del Bajo Putumayo, empezardo
el corregimiento de “El Tigre”, municipio de Valtiel Guamuéz, donde efectuaron la primera masaerahd
pasaron a la Inspeccién de Policia de “El Placarélemismo municipio, ejecutando la segunda madaarel
2000 el mismo grupo armado llegé al corregimienta Dorada” donde se presentd la tercera masaate,ahi
pasaron al casco urbano del municipio de ValleGledimuéz o “La Hormiga” y al del municipio de Sanghtl
con muertes selectivas. Y posteriormente en el 2@81mismos grupos pasaron a Puerto Asis, dorettugiron
una cuarta masacre, y en Puerto Caicedo sucedidintga masacre; en Orito se presentaron muertestisgls y
en Villa Garzén sucedid la sexta masacre en el @9@2me para la Mision Internacional de Verificdgide la
Verdad en Pueblos Indigenas ONIC, 2008).
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toxicos en los sitios de combate, minaria areasr&ntcon minas antipersonay formularia

programas y ofertas de remuneracion econémicd'lRed de informantes y cooperantes” que

suministren informacion sobre frentes guerrillertmnando una atmdsfera de vigilancia y

terror.El paramilitarismo ha sido el principal ditade los grandes inversionistas de las
empresas y de la fuerza publica, este fendmene sigupresente a pesar de la desmovilizacion
de los paramilitares; con dinamicas que han deoiesdel crimen organizado.

Este derrotero que marca la dinamica del confiptaduce efectos devastadores para
los pueblos indigenas siendo Sionas y Kofanesmas afectados en términos de cambios
culturales violentos, causando pérdida cultural cpltaracion progresiva, aunada a la
disminucién ostensible de la poblacién.

Esta recapitulacion nos permite hacer un recorgdoespecifico describiendo las
afectaciones en términos de vulneraciones a leckhes Humanos y territoriales e infracciones
al Derecho Internacional Humanitario en los puebldégenas que ocupan nuestra atencion en
materia de conflicto, apelando en gran medida atéseescritas que dan cuenta de esta
memoria de guerra y muerte y en otra medida, aelmonia de los que han padecido de una u
otra forma las afectaciones, lo que nos llevaridaa cuenta de formas de resistencia que

emergieron de tal situacion de conflicto.

Historia de conflicto entre Ingas del departamentale Narifio y Putumayo

La estrategia paramilitar llega al Putumayo y cdbeaiza con sus acciones de tierra saqueada,
violacién absoluta de los derechos fundamentaléa geblacion y una politica clara de control
de los territorios departamentales y regionalesPEumayo cobraria nuevamente su valor
como proyecto piloto de guerra en América Latineplan continla y en la actualidad ha
vinculado a los habitantes del departamento trasypiadronteras, vinculando a vecinos como
Ecuador, Perl y Brasil.

En la actualidad son muchos los episodios de astole violencia en el Putumayo que
dejamos atras, el mas reciente que aqueja a loslgsuéendigenas de esta region es la

invisibilizacion por parte del Ministerio del Inter y de Justicia, Ministerio de Medio
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Ambiente, Vivienda y Desarrollo Territorial e INV8\ que desconocen la existencia de los
pueblos Inga y Kaméntsa, como de su territorio strale lugar por donde se construira el
moédulo vial; variante San Francisco-Mocoa, comaepdel mega proyecto vial (IRSA)Via
que atravesaria el extremo norte del continentensenicano desde Belén Dopara en el Brasil,
hasta llegar a la costa pacifica colombiana erueftp de Tumaco, el tramo afectado para el
departamento del Putumayo seria el que va desdeFAss, pasando por Mocoa, Sibundoy
Pasto en el departamento de Nakifio

El desconocimiento de la existencia de los puebigas, Kaméntsa del valle de Sibundoy
y Narifio, por parte del equipo de consulta prewh Estado, ha agudizado la problemética,
donde el territorio ancestral heredado por el GZagique Carlos Tamabioy bajo testamento
otorgado el 15 de marzo del afio 1.700 y formalizaxda Notaria Segunda de Pasto el 28 de
septiembre de 1.928, no ha sido tomado en cuenta.

Se trata de un mega proyecto pensado como la &miégr Internacional Regional Sur
Americana (IIRSA), fueron los informes de Ingeomnsin@n los que se da cuenta de las
concesiones de explotacion minera conferidas aimaalbnales extranjeras sobre una gran
region forestal ubicada en la cuenca alta del rd@dd, un ecosistema rico en recursos naturales
y mineros, fauna, flora y recursos maderables, h@sta el momento se conservan en estado
virgen por ser lugares sagrados dentro del teisitt@améntsé e Inga del Alto Putumayo.

Estos pueblos indigenas desde afios recientes wmegonflicto en cuanto a la
usurpacion y vulneracion de sus territorios comaidies por ellos como ancestrales, esta
transgresion tiene que ver con un macro proyectoordamado, “IRSA Iniciativa de
Infraestructura Regional para Suramérica”. Esteggutm surgié de la Reunion de Presidentes
de América del Sur realizada en Agosto del afio 200[@& ciudad de Brasilia, donde el Banco

Interamericano de Desarrollo (BID), plante6 estyecto con el fin de globalizar la region,

%Informacion del Blog, viernes 3 de agosto de 20ERRITORIO TAMABIOY. Los Pueblos Indigenas Kaméntsa
Biya e Inga habitamos desde tiempos milenarios lemgran Territorio Ancestral Carlos Tamabioy area
comprendida dentro de los Departamentos de Narfidumayo y Cauca, al suroccidente Colombiano en Sur
América.http://territoriotamoabioy.blogspot.com/

105 bien los acontecimientos histéricos sobre vigise vinieron a conocer publicamente para eb i, han

sido los mismos habitantes, indigenas y no indigepe se han dado a la tarea de hacer memoriaidasto
visibilizarla por medio de sus propias produccionesformativas. Visitar el sitio web,
http://territoriotamoabioy.blogspot.coméara una ampliacién de los ultimos acontecimieatosl Putumayo.
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promover el transporte, energia, telecomunicacignasio lo que se requiera para que 400
megaproyectos de infraestructura, faciliten ladsatle materias primas y recursos naturales; los
presidentes de los distintos paises acordaronzaeadicciones conjuntas para impulsar el
proceso de integracién politica, social y econdéreigamericana, incluida la modernizacion de
la infraestructura regional y acciones especiffta® estimular la integracion y desarrollo de
subregiones aisladas.

El proyecto IIRSA debe desarrollarse en diferemeg/ectos de integracion como la
interconexion energética, los pasos de fronteras kistemas de informacion vy
telecomunicaciones, el transporte aéreo y maritiasocarreteras y el transporte multimodal, el
cual contempla la integracion de los tres ultintesto proyectos de integracion en diferentes
ambitos suman 400 en total, los cuales se ordenaranivel geografico en 10 ejes de
integracion y desarrollo.

Cuenta con 63 proyectos principales entre adecoagduertos, Aeropuertos, pasos de
Frontera, canalizacion de rios, carreteras, efte,as uno de los ejes mas controvertidos debido
al valor natural que tienen estas tierras y graygacto que causaran estos proyectos al medio
ambiente y a las comunidades que alli viven, debiths concesiones petroleras, mineras y la
agroindustria en la region. Ademas de los sistem@sconservacion de transnacionales
especializadas como TNC, Cl, WWF entre otras, ledes también buscan la privatizacion de
los territorios de las distintas comunidades quatha en estos territorios, sus conocimientos
respecto a la selva, los servicios ambientalesga@iurismo.

Este se compone de varios proyectos vendidosa@iaanidades como inversion social
del gobierno, no planteando la realidad de la proige de negocios estratégicos (concesiones
petroleras y concesiones mineras) y sistemas deep@tion transnacional.Pasando por
encima de los derechos territoriales y la autonoméa comunidades indigenas, afro-
descendientes y campesinas que habitan en todaegsterio, e ignorando la legislacion
nacional e internacional que protege a dichas catadas como la ley 21 de 1989, el auto 004
de proteccion a comunidades indigenas en eminestgorde exterminio fisico y cultural y el
acuerdo 169 de la OIT y la declaracién de la ONUBrequeblos indigenas. Legislacion

Nacional e internacional que frente al derechoestibtierra de la poblacién indigena el Estado
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sigue vulnerando, al reconocerse legitimo prop®i@del subsuelo el cual puede ser explotado
con fines econdmicos, deteriorandoel sistema decicgles entre el cosmos, el suelo y el

subsuelo, al mismo tiempo que se omite el convemiculnera el derecho de los indigenas a la
consulta previa, libre e informada sobre cualgprelyecto que afecte sus vidas.

En este sentido, el caso del trazado de la vari@ate Francisco — Mocoa, la cual
atraviesa territorio ancestral Kaméntsa e Inga,ddorstas comunidades desde tiempos
ancestrales han utilizado el territorio segun sliua este es un espacio sagrado para las
comunidades, debido a que en este camino llamadhadeates se recolectan plantas
medicinales utilizadas por sabedores del Medio tp Autumayo.Al hacer esta carretera por
este sitio se destruird no solo flora y fauna desadn que por demas es incalculable, sino
ademas se perdera parte del patrimonioetno-botémi@ogible de las comunidades Kaméntsa
e Inga. Los proyectos de desarrollo y megaproyegtesse realizan en territorios indigenas
como hidroeléctricas, operaciones de minas, expétaninero energética, etc., tienen efectos
negativos con respecto al medio ambiente y laatietrsma, desintegran la vida cultural y
comunal de los pueblos indigenas.

De otra parte, segun las concesiones mineras geacentran en el Medio y Alto
Putumayo sabemos que esta carretera es parte fantidmpara la extraccion de minerales
como el oro, el cobre, el uranio y otros preseilesdedor de esta carretera.Los negocios
ambientales también forman parte del proyecto, laoapertura de la carretera se busca la
ampliacion de la reserva forestal de la parteddtaio Mocoa con el plan de manejo social y
ambiental integrado y sostenible, el cual descoriosederechos territoriales por donde
atraviesa esta via, por lo tanto, es preocupatiea@ la prestacion de servicios ambientales y
por ende la privatizacion del territorio desconode la autoridad ancestral del mismo y
otorgando el manejo de este a instituciones debhdastcomo CORPOAMAZONIA,
transnacionales de conservacion(WWF) y sus socaads.

Este panorama hace que los pueblos del Alto y Bajamayo, tomen medidas tanto de
orden juridico de defensa y denuncia de las viotes a sus derechos fundamentales, como
acciones de protesta y medidas de hecho, en lagselkda de sus culturas y sus vidas. En este

orden de ideas, queremos centrar nuestra mirasl@dcesos que estos pueblos han generado
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desde lo que ellos consideran su Unica defensaivefesus usos y practicas rituales y
espirituales como accién practica de defensa, qdeig conducir a las funciones sociales que
cumple sus practicas rituales ante estas vulneraesio

Si bien los pueblos indigenas del departamento Rlgbmayo han apelado al
fortalecimiento politico organizativo, no han logpaconstituir acuerdos y entendimientos
mutuos, la disputa por sus territorios, las pugpas el capital administrativo de las
organizaciones, la captacion de las multinacionales sus principales lideres y las
confrontaciones chamanicas, han conducido al fwaecniento, sin embargo, son los abuelos
sabedores quienes luchan por la integracion, dalémimiento de la trasmisién del
conocimiento y por sobre todo el equilibrio espait y ambiental, a diferencia de las
generaciones nuevas, quienes concentran desderdctscgs culturales la Unica via de

proteccion y pervivencia.
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CAPITULO II.
RESISTENCIA CULTURAL, ESTRATEGIASPARA LA DEFENSA DE L
TERRITORIO
Eneste capitulo, se abordan las estrategias qugehdo la poblacion indigena de Apdhte
para enfrentar distintasproblematicas producidasspoonflicto, como la presencia de grupos
armados guerrilleros, paramilitares, delincuenceman y el fendmeno del narcotrafico.
Apelando al principio deinidady el intercambio ritual, estableciendo y reactivandejas
alianzas chamanicas, veremos como los indigenasdielgdepartamento de Narifio, afrontan la
violencia instaurada por la dinamica de actoresados legales e ilegales, en la lucha por el
control estratégico de este territorio. En estesorde ideas, y siguiendo con el interrogante
central de nuestra investigacion, sobre el papéiqmy social de la practica médica indigena
frente al conflicto, vemos que sus componentesrhpade de un legado ritual y estan anclados
en la memoria colectiva de cada uno de los mientedas comunidades indigenas.

A partir de las narraciones orales de lideres wréisdas aqui entrevistados, que
describiremos como “practicantes inspirados” pous ritual del yajé, se intenta narrar la
dinamica de sus proyectos comunitarios, encaminadasdefensa y autodeterminacion de su
territorio. Atendiendo las palabras y experienaasestos yajeceros, veremos su incidencia
como “actores politicos o mediadores de resistemgigenes como agentes del chamanismo
pueden constituir un campo de poder politico y srde hacer politica, que reaccionan frente
a las extensiones del poder capitalista” (Thomasugpnphrey, 1994: 2-3). Si bien, nuestra
intencion no es sobredimensionar el papel de lodiang tradicionales yajeceros, como
revolucionariosestricto sensu0 como comunmente se estereotipan, nuestra idteres
describir el tipo de lucha que se ejerce desdspelao ritual y el trabajo chamanico.

Acudiendo a su memoria colectiva, nos vemos coddsalesde la misma raiz quechua

del Ayahuascég, a examinar los transitos de una “politica deekistencia” (Garay y Pinzén,

“Aponte, sur oriente del pais, a 2200 msnm, teinitdonde habita el pueblo indigena Inga. Pose&rdssclimas:
medio, templado y frio. Esta ubicado en tres depahtos: Narifio, Cauca y Putumayo, cuenta con xteason
de 283 hectareas aproximadamente y su asentangistdt@n el municipio del Tablén de Goémez departtords
Narifio, con una poblacién de 2400 habitantes apradamente (Taita Querubin Janamejoy, 2012, enagvis

12 Al ascender hacia traducciones inscritas en quedriintenta ilustrar significados extraviadoagatios por el
peso de lo figurativo y reactivar el peso de la meancolectiva, en encuentros y dialogos, la vivemie un saber
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1991: 176), en la manera en como se construyeregwecde derecho y organizaciéon por la
pervivencia y permanencia de las comunidades indgeesidentes en un territorio, que es el
intermedio, entre los Andes y la selva, lo que pesnitira reconstruir una memoria que
conjura la historia y su violencia, a partir deg@s que podemos hallar en los antiguos
intercambios culturales entre los pueblos indigeleaka region, lo que apuntaria a un antiguo
transito de caminos de aprendizaje yajecero, qdenominaremos como Alianzas chamanicas
e intercambios rituales, llegando a conformar wthintercultural de intercambios simbalicos
y materiales, que permiten la construccion de @@&eomunitarios, con un alcance relativo de
poder y agenciamiento social.

Para esta descripcion, es menester transitar astsn@ con cuidado, pues es clara y
valida la critica que Michael Taussig hace al regpdel concepto de contexto, empleado por

antropologos e historiadores, en este sentido reacjue:

Contextualizar las relaciones sociales y la higtardomo esta de moda ahora,

se garantizaba un dominio significativo sobre ellasmo si nuestra

comprension de las relaciones sociales y de larldstcomprension que

constituye el tejido de ese contexto, no fuerarallma una fragil estructura

intelectual que se presenta como sdlidas realidaes@tentes a nuestra

mirada contextualizadora (Taussig, 1995: 65).
El autor en mencién, asevera que contextualizadri@mue ver con una “practica politica
profundamente desconcertante, disfrazada de OBbjetiv y que, primeramente, el
procedimiento de contextualizar, deberia admitiry ntonscientemente nuestra presencia,
nuestra mirada escudrifiadora, nuestras relacion@ales y nuestra enormemente confusa
comprension de la historia y su sentido” (Tauske$5. 65).

Sin embargo, el registro y el andlisis de la pcacindigena, que en el recorrido de esta

etnografia trasunta tiempos disimiles entre si ytapone espacios apartados, pone de

que no murié con la conquista, encuentro que agctadn actla, sin los dominios conscientes de urguke cuya
palabra fue dada desde los Andes, como lenguaafaai@ la interpretacion de los sabedores del aggatar la
lengua para levantar poderios ancestrales y llgacuerdo de que el nombre en quechua del ya&euwsa en

el ritual, se diceayahuascafrasciende una etimologia que, sin embargo, merensiderarse en tanto algo de
simbdlica liana o “cuerda” que aparece lamska, mientras porayaaparecen llamados los “antepasados, los
difuntos” (Montenegro 1997).
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antemano la molesta y perturbante presencia del@ibgo en el escenario indigena, donde su
figura genera desconfianza y nuestro quehacergstpan entre dicho. Poner en evidencia esta
circunstancia, permite revivir un viejo debaterdkrior de la comunidad académica y pensar
en la tarea postergada de “refuncionalizar la @aotogia”’, como lo diria el autor en mencion
(Taussig 1995: 73).

La relacion entre las comunidades indigenas yafaeopologos en Colombia, por no
mencionar otros agentes del Estado, despierta senél indigena, el caracter colonial de la
relacion intelectual con el Otro y en la experianabdn las comunidades, este malestar ha sido
dificil de superar, es evidente entonces, que enhosude los casos; los antropdlogos y
antropdlogas del pais, han reproducido una relagxbractiva y minimamente reciproca con
las comunidades con quienes suelen trabajar. Lsadtados de la investigacion no han sido
puestos en consideracion con las comunidades w emayoria de los casos socializados, la
gueja es preponderante y radical por parte deutsidades indigenas; el investigador social
extrae informacion para nunca mas volver, dejahtiale utilitarista de nuestra accion.

De la misma manera, son criticos al sefialar quaostura como observadores de las
comunidades, no ha superado la concepcion de shjetmvestigacion y su papel se queda en
el juego instrumentalista de representacion de ealidad, privilegiando suposicién de
observador. Asi lo hizo saber en un café ubicadeleentro de la ciudad de Pasto, el 8 de
agosto de 2012, el Gobernador del Cabildo indigen#&ponte el Taita Hernando Chindoy
Chindoy, al entrevistarme con él y plantear la Ipdidad de realizar un trabajo etnografico en
su comunidad, donde nuestro dialogo iniciaria erditaccion del cuestionamiento antes
sefialado y punto critico de la reflexion de laigigta antropoldgica; que va de la mano de la
memoria colonial y las serias implicaciones pdalicque ha tenido nuestro quehacer
antropolégico dentro de las comunidades indigeoksnbianas.

Después de acordar una cita con la sub secretaridedarrollo comunitario de la
Gobernacion de Narifio, quien ha vivido el procesdudha indigena del cabildo de Aponte, y
gracias a la colaboracion de una entrafiable amgampariera en el camino de conocimiento

Angela Sanchez, se hizo posible dialogar con &l téérnando Chindoy de la comunidad Inga,
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quien nos hablaria del proceso comunitario en dafele su territorio; que por décadas ha
vivido el conflicto.

Con mi voz trémula y cargada de sentimiento; tdg@brir pasé al cuestionamiento del
guehacer extractivo e inaceptable, con el cudladienido “malas experiencias” en ocasiones
anteriores, como me lo manifestd. Le comento mieggpcia con ciertas comunidades
indigenas del Putumayo y el interés en la presé&mayg fortalecimiento del conocimiento
meédico indigena, asi como también, la preocupgoadrel actual estado de conflicto en esta
region.

Manifiesto, que en lo recorrido de los ultimos coafios he tenido la oportunidad de
compartir con médicos indigenas yajeceros en sufot®s y he podido dar cuenta de las
problematicas por las que atraviesan sus comursd&idien mi interés se ha motivado por el
aprendizaje que brindan las plantas sagradas yndiorear el papel que juega su practica en su
cultura, estas problematicas han tocado de marrefanda mi conciencia y despertado el
interés de aportar desde la investigacion docurhargas procesos en defensa de la naturaleza
y su tradicion curativa.

Con el sentimiento que me embarga y el temor angggtiva, al tocar un tema tan
delicado y relacionado a su practica espirituabftica, y mi quehacer puesto en entredicho, le
comento de algunas generalidades de los pueblageimas con los que he convido en el Bajo
Putumayo, como la comunidad Kofan del resguardimemh del Afilador, con la cual se pudo
evidenciar las consecuencias de la extraccion Ipedryg el impacto socio-econdémico del boom

cocalero. Madres e hijos separados, el abuso dirpmilitar, homicidios, contaminacion,

13 Tomando como antecedente un trabajo investigagabzado entre los afio 2005 y 2010, sobre la idifude

los rituales curativos con yajé en contextos urbaamo Colombia, de donde resultaria un documenta&édain.
titulado lasRutas del Yajéque recre6 un cuadro del conflicto que viven stasregiones y los motivos de los
taitas yajeceros a salir a la ciudad a ofrendamedicina, me permito proponerle un trabajo de aycoion
audiovisual coextensiva a dicho trabajo prelimirgr,cual abordamos: su proceso de organizacion“lpor
pervivencia y permanencia del pueblo Inga de Agomtende podamos generar un proceso de investigacio
realizacion conjunta; que contemple la toma desitmoes de manera abierta y transparente, y nositpelan
construccion de un proceso de conocimiento dondmmaunidad, pueda sacar el mayor provecho de ksto.
manifiesto que mi trabajo arrancé hace unos mesesla comunidad Kaméntsa de Sibundoy, y parti del
planteamiento de ¢cémo el médico indigena enfrgntegocia los fendmenos de conflicto, a través ule s
conocimiento? y ¢qué papel puede tener su practicativa en la negociacién con actores externos que
intervienen en el orden estructural de su socigds entorno? El mismo planteamiento que me trdalagar
con ély, si es el caso y con su autorizacién, pedéar a la comunidad en el municipio de Apodépartamento
de Narifo.
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pérdida territorial y cultural,-son algunos asps@ae menciono-, ademas de ciertos detalles de
los vejamenes de la guerra cruenta entre la cal#iele poderes y dominio del territorio por
actores armados. Elementos que no son desconquadas| Taita Hernando y que al parecer
toca nuestros corazones y se abre la posibilidatiadiegar.

Después de relatarle apartes de mi historia de sistelos pueblos indigenas del
Putumayo, y ciertos pormenores de la vida yajeeeral Putumayo, le hago saber mi intencion
de colaborar. Le manifiesto mi profunda admirag@onlos médicos yageceros, y le indico que
es desde el sonar de las loinas, los trances @ntes y soplos, donde me hallo en una actitud
de respeto junto a él, por comprender de algunaradas raices de las voces que replican la
fuerza que lleva edamayindigena como tradicién, respeto con la palabt@aa y respeto por
los espacios de aprendizaje desde donde se esattbnad

Todo esto podria ir impulsado por ess afcadémico de conseguir el “consentimiento
informado”, sin embargo, somos conscientes de gigetipo de relacién inaugura de inmediato
la problematica de establecer una relacion de pedge la oralidad y el texto que busca
representarla, es por eso que reconociendo de |gldnerza de su palabra, le quise manifestar
que existe la posibilidad de traducir ese enteretioi en los términos y significados de su
propia cultura, como un proceso de construcciéjuoba.

Basté esta reflexion para pensar mi papel en esfgemder la interpretacion de su
cultura, en los términos de su politica de resw#erbDesde el principio se debia ser claro en la
intencion del trabajo de campo como un espacigdendizaje, donde el conocimiento escrito
puede ser un buen aporte, si se construye compraneso que nos fuerza a vernos a nosotros
mismos reflejados en el espejo del Otro, y ademds hace tomar conciencia de que nuestros
‘objetos’ de andlisis son sujetos analizantes cos gropias agendas sobre los usos e

implicaciones de nuestro trabajo (Muratorio, 203%)1

%ocablo quechua que en su etimologia viene deieseana paladar; escorbuto; aliento, resuello; vaho. @ar
1982: 244).Pensando en ese “resuello” que sopfataitas, a partir de la raiz queclyaghay.en correspondencia
al samay,“aliento” en inga,ode la “saliva” Kaméntgduay.Los “yerbateros” o “curanderos” de antafio y hogafio
utilizaban y utilizan la saliva como elemento pijiat para soplar con aguardiente u otra sustangiajé, a los
sahumerios, a los aspergios o a los pacientes,ecdim de extraer todos los agentes malignos queda
encontrarse en ellos. Igualmente se emplea patarsofos talismanes con el objeto de que se togmeaugurio

de felicidad y buena suerte para quienes los phsegaliva es simbolo de la fuerza benéfica, pmmbitén puede
ser maléfica cuando un yajecero sopla hacia unigogmara causarle dafio.
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En tal sentido, hemos asumido que este espaci@ligal, o el trabajo de campo, es un
espacio de practica social, en una serie de relesicociales con el Otro, atravesado de
tensiones y situaciones donde nuestra presencaudas debe tener caracter y posicion. Como

sefiala Blanca Muratorio:

El trabajo de campo no es un método sino una EEseompartida por la
cual tratamos de entender como otros seres humesmsgelven las
situaciones cotidianas que confrontan. No impomtales son nuestras
propias agendas cuando entramos al “campo”, nugatiajo siempre es el
resultado de una realidad que debe ser negociadaugetos que tienen sus
propias teorias e interpretaciones de la cultueadgucoherencia a sus vidas
(Muratorio, 2015:132).

En relacion a lo anterior, nuestra propuesta sa basel argumento que el trabajo de campo
antropolégico, como espacio de relacionamient@yvasado por un sin niamero de tensiones y
relaciones de poder, se constituya como un lugar syiscite, por un lado y como analiza
Blanca Muratorio: “formas de comprension en laslesiambas partes participan activa y
mutuamente en la interpretacion de las culturasayraflexividad compartida en el sentido que
Fabian (1983) habla de ‘contemporaneidaddefralness la cual no significa ‘armonia’ ni el
unilateral cliché de ‘volverse nativo’, precisanepbrque esta predicada en el reconocimiento
y el respeto de las diferencias por ambas partesatigrio, 2015:132).

Ejercicio de pensamiento para el reconocer el teerdpl Otro y su implicacion
histdrica, invita a proponer una investigacion bolativa, donde toda la memoria del proceso
de organizacion indigena se convierta en prop@estevisual, con el objetivo de constituir un
documento visual, que contenga implicaciones arimt de sus bases, en le via del
fortalecimiento cultural. Para semejante proyectsey conocedor, de alguna manera, de su
tradicion yajecera, esto solo es posible, parti@padecididamente en la estricta disciplina de
tomar yajé, una posicion, que en cierta medida@lledar a ser privilegiada, de ser concedida
la confianza. Para esto es menester sometersadmgmostico de los taitas en la ingesta de
yajé, alli somos observados y ven si, nuestradiieny presencia, tiene el mismo propdosito

con el que hablan nuestras palabras.
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En este orden de ideas, mi posicion como obseryzatte del umbral iniciatico en esta
tradicion, que habria comenzado hace mas de 1Q afiogz, tanto de paciente y aprendiz,
confluye con mi profesion, en la medida de la tcattin de su cultura y una identificacion
acérrima con su lucha y exigencia de derechos. mdmygajé reconoci el valor de la tierra y la
vida, tomando yajé, reconoci la experiencia cons#mrado, tomando yajé conoci los
invaluables conocimientos de hombres y mujerescddds al conocimiento chamanico. Alli en
los rituales, escuché de su lucha, como hablareti®opajes miticos y de espiritus, sobre la
historia de violencia, que solo ha sido posibleraariir desde estos ordenes enteogénicos y

rituales.

Organizacion por la pervivencia y permanencia del peblo Inga de Aponte

Con el propésito de un posible trabajo conjuntbysdo que ha constituido el proceso de lucha
de los Inga de Aponte, el Taita Hernando, insistida importancia de dar a conocer la historia
gue ellos han vivido en cuanto a organizacion igaliy defensa de su territorio se refiere. Le
parece de suma relevancia, que el mundo y las deprasnidades indigenas tengan este
referente en las luchas que hoy en dia viven. Defesma, el Taita Hernando Chindoy, sin
mas, inicié por manifestarnos, que hablaria de ue fa sido publico en el proceso de
organizacién por la pervivencia y permanencia dedbio Inga de Aponte, puesto que es un
tema “delicado”, donde su vida y la de otros lidengligenas esta en juego.

Reconociendo al gran pueblo Inga como hijos delySdescendientes de los Incas,

Taita Hernando inicia por hacer una salvedad dalpalabra Taita:

La palabra quichua ha sido mal empleaBiaita se usa para el padre de
familia, como para quien tiene un cargo politicatd® de la organizacion
social de la comunidad, sin embargo, esta denoimimdw sido utilizada
para nombrar al hombre de espiritu 0 médico tradadi como se conoce
comunmente. Esta persona en lengua Inga tiene mbrecespecialsinchi
taita, el hombre que cura el cuerpo y el espiritu y, @ueste camino apenas
estoy aprendiendo a sanar y conocerme a si mismagda(Hernando
Chindoy, 2012, entrevista).
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El Taita Hernando, sefiala que entre los afios 194059 la comunidad Inga de Aponte:
“empieza una larga historia de violencia y sufrimbde son los guerrilleros los que llevan
costumbres distintas para nuestra gente: licomlsi@ de coca y amapola y con todo esto; un
delirio por el dinero. En la comunidad se empieaagudizar problemas como el alcoholismo,
la violencia intrafamiliar, homicidios y en genegaérdida de la tradicion (Taita Hernando
Chindoy, 2012, entrevista).

Cuenta que este problema se empieza a “reverbexn”’]a entrada del ejército y la
policia nacional y se desata la guerra entre grgosados legales e ilegales, siendo la
comunidad blanco de calumnias, como la de sefialddacolaboradores de la guerrilla 'y en su
caso contrario, de tacharlos como anti-subversteostendencia de derecha. De este conflicto,

se multiplican los asesinatos selectivos:

Con la llegada del narcotrafico, especificamenta eb cultivo de la
Amapola, auspiciada por los grupos armados ilegdescumulacion de
capital, despierta en los moradores del municigid\donte la ambicién por
el dinero y el poder; lo que desat6 diversos tigesviolencias, donde los
ideales profundos que en su momento se sofid, égsta se desvirtuaban
del todo (Taita Hernando Chindoy, 2012, entrevista)

El territorio paulatinamente se fue problematizando la llegada de los grupos armados tanto
ilegales como legales, y la ocupacién de sus teiog por colonos de otras region del pais, lo
cual, puso en riesgo los intentos de conformastiauetura organizativa del pueblo Inga. Taita

Hernando trata de hacer memoria e indica que:

Si no recuerdo mal, antes de la llegada del caofle este territorio, el
namero de pobladores del pueblo Inga, era aproxmadte de 700
habitantes y después se poblaria con mas de 208énps, lo que indicaba
el incremento desproporcionado en el poblamientngestro resguardo
Inga. Con esta nueva oleada de repoblamiento, rs@ adnsigo nuevas
practicas culturales y de violencia en el terriidifaita Hernando Chindoy,
2012, entrevista).

Este factor es un concepto sensible, para no titingamidea de xenofobia o exclusién social
por parte de los pueblos indigenas hacia los celogloTaita indica este factor, a mi modo de
ver como un efecto que cambié su dinamica social.ekpansion del narcotrafico en el

territorio y la implementacion de las politicasiaatcéticos del gobierno nacional, con toda

41



una estrategia de fumigacion desde el Plan Colgmimaionaria en los afios 90°s. Para el afio
de 1996, la fumigacion de los cultivos ilicitogjér graves repercusiones para el pueblo Ingay
lasociedad civil en general, donde se producenlalemmientos a la poblacién afectada, la

aparicion de nuevos cultivos ilicitos, en otrasamodel pais y los dafios al ecosistema.

No obstante, y con la premisa de no permitir epldzamiento forzado, la defensa de su
territorio, se erigiria como un proceso pensado gertas autoridades Ingas del resguardo
indigena de Aponte, como una estrategia conducldgeoteccion de los recursos naturales y
un decidido impulso por ejercer soberania sobrgul ancestral y legalmente les pertenecia.
Para esto se llevé a cabo la apuesta de erradgaultivos de uso ilicito, de forma manual y
por propiavoluntad, y encontrar la via mas acerpadta eliminar la violencia que trajo consigo

el narcotrafico, esta estrategia es lo que el Hétaando denoming, “limpieza del territorio”:

Una apuesta a la pervivencia de los pueblos desded entendemos por

seguridad alimentaria, o que deja un legado irtpli@a otros pueblos

indigenas para asumir con responsabilidad polési@ tipo de practica,

como contra respuesta al narcotrafico, a los mdtiees y a los

megaproyectos, teniendo como prioridad el cuiddno élel territorio y la

defensa en los recursos naturales. Para inicibafie 2000 llegan los

paramilitares y nuestra comunidad se ve sumida lerabandono y

desmoronamiento. Mujeres y hombres son reclutadokguerza a las filas

de los actores armados, produciendo una grave epsial (Taita Hernando

Chindoy, 2012, entrevista).
Viviendo estos problemas y gracias al trabajo deteante de las mujeres Inga, quienes se
organizan para mediar con los grupos armadosgirigoroceso de “limpieza del territorio”. La
mujeres Inga, solicitan enérgicamente queno se istgaduciendo licor a la comunidad, se
genera una iniciativa que se perfila como estrategi defensa para los Inga de Aponte. Las
mujeres juegan un papel determinante en los pd@egla, reactivacion de la cosmovision y la
conservacion de la identidad cultural y espiriti&tentualmente a este proceso se unen los
hombres para colaborar y, se trabaja sobre la j@seipal de la estructura y pensamiento
Inga; que lo conforman cuatro pilares: salud, edidea justicia y lo espiritual. Es asi que la re-
organizacion avanza y la busqueda de ayuda y fuespaitual de “los mayores” se hace

prioritaria, aludiendo a losinchis taitaso autoridades espirituales de otros pueblos indige
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Para nosotros los Inga el fortalecimiento espiriegaun pilar fundamental
para esta lucha, sin esta fuerza no se puede dorabamiedo, ni mucho

menos, la ambicion, se hizo necesario identifisée gacié y determinar una
solucion radical. Al nosotros carecer de esta tuespiritual, ya porque en
ese entonces no teniamos médicos tradicionalgmrgaie habiamos dejado
de tomar remedio, la Unica alternativa era que &teta como gobernador
de nuestro cabildo, visitara el territorio del magy solicitara su ayuda,
posibilitando asi, espacio a una alianza espiritaaltaitas Siona y Kofanes
(Taita Querubin Janamejoy, 2012, entrevista).

La iniciativa de las mujeres de acabar con la sl del consumo de licores, era clave en la
consolidacion de la “union comunitaria”, como lootn el Taita Hernando, y es dar cuenta,
como el alcohol aoperado en las dindmicas de lablps indigenas, como agente de
alienacion, que fractura los procesos socialeselsémimo de moralismos o juicios de valor-,
pero si desde una realidad que afecta claramentdesi propio de los pueblos indigenas.

Por consiguiente, se da el hecho de que las muifergsn priorizado esta iniciativa
como una estrategia de resistencia, pues el condaricor mas los usos de violencia, hizo del
municipio del Tablén de Gomez un espacio socigrnfrantado, donde el tejido social perdiera
el encausamiento que el orden de la autoridadctomdil pudiera haber tenido en otros
tiempos, haciendo del Resguardo Inga de Apontesspacio invisible a la luz publica y a la
vez un “espacio de terror” como lo denominaria MalhTaussig, en relacién con la muertes
violentas,-que parafraseando su concepto-, esta@ncia normalizadaBourgoris, 2009),
determinaria umspacio que paraliza el accionar, porque lo ereciemino frente a frente con
sus opresores, un potencial que ofrece la mueoie,una habilidad tan consumada en la
“cultura del terror”, que sostiene dictaduras raikis y el terror a la violencia armada como en
el auge del caucho en el Putumayo (Taussig, 2E8B): 5

Sin embargo, este rasgo de invisibilidad tendriéirsual enfrentar a este enemigo, en
tanto, que la mujer, dentro del fendmeno del cotflijugaria un papel fundamental a la hora
de mediar con los sectores armados. Asi comoliegen avivar la memoria colectiva a pesar

de la violencia ejercida contra ellas.

Su actividad es que contrarrestan el intento dildesde canalizar el tremendo
poder moral y, hasta mégico, que los muertos ejersgbre los vivos,
especialmente aquellos que mueren (0 desapareedijoda circunstancias
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violentas o misteriosas, aquellos a quienes Rétentz en 1907, llamo las almas

de los “muertos turbados”, los que para siempriugean el mundo de los vivos

(Taussig, 1995: 69).
El poder de los armados se basa en fragmentarr@rieecolectiva, pues cuando se fractura
esta caracteristica de la memoria, con mecanisraordor y disociacion, se rompe y se
localiza no en la esfera publica, sino, como afd@assig, en la “hermética privacidad del
individuo o de la familia. Alli se alimenta el temdas pesadillas, impidiendo la oposicion
dinamica e inteligente y la capacidad de la pratpgblica” (Taussig, 1995: 70).Asi como ellas
lograron organizarse para determinar el destinadliteny comunitario, y el despertar de vivos,
muertos y desaparecidos, determinaron en un aobacbeel sentido de sus vidas. Fueron ellas
guienes se dirigieron a los comandantes de losograpmados, para impedir la venta del licor,
elemento que estas madres habian identificado coseanismo de fragmentacion social y

culturalt®.

Y es por esto que la accion de las madres de leapdescidos me parece
importante. Pues ellas fundan un nuevo ritual palduyo objetivo es permitir que
el tremendo poder magico y moral de los muertogasteegados fluya hacia la
esfera publica, otorgue poder a los individuos, esafie a los autoelegidos
guardianes del Estado-nacion, guardianes de sugasuanto como de sus seres
vivos, de su sentido como de su destino. Y eslo gse fundamenta el precepto
de Walter Benjamin (en sus “Tesis sobre la filasafé la historia”), que “ni los
muertos estarian a salvo del enemigo, si €l triifaste enemigo no ha cesado de
salir victorioso (Taussig, 1995: 70).

En conversaciones entre Angela Sanchez y ClaudidaciBa(sub secretaria de desarrollo
comunitario de la Gobernacién de Narifio), tambiéncementdé como las mujeres Inga de
Aponte, hicieron un pacto interno para no venddarindar alimentacion a ninguno de los
armados, lo que se denomind como la “revoluciéerivet del cucharon”, -anota Angela

Séanchez-

15 Para un mayor detalle del conflicto armado eneplastamento Narifio. VeContexto de violencia y conflicto
armado.Por, Magda Paola Nufiez, Investigadora Observattgic@onflicto Armado, Corporacién Nuevo Arco
Iris. 1. 1997-2007. Ademas del informAnalisis de la conflictividad sobre Narifio y otreegiones.Elaborado

por PNUD - CINEP - SYNERGIA, en colaboracion confeka de Paz, Desarrollo y Reconciliacion. Junio de
2010. Y el informe presentado por CODHES (Considtgara los Derechos Humanos y el Desplazamiento),
sobre desplazamiento forzaddarifio, empeora la situacion humanitariz005.
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Una estrategia importante, desde muchos puntosstie @l mostrar cémo

las mujeres hacen revolucion desde el fogon y taperacién de las

semillas que se habian dejado de sembrar, ya sek pmposicién o la

bdsqueda de lucro, que se pudiera tener del mdgaocde la amapola,

hicieron parte de este “ritual publico” y a mi fande ver poético, pues

guardaron en sus cocinas las semillas que por ¢ierppsados los antiguos

habian sembrado tradicionalmente (Angela Sancldd2, Zntrevista).
Esta “relocalizacion de la memoria colectiva” (Teigs1995: 69), en tanto que la resurreccion
metaforica de los muertos, movimiento que vienadelde mas intimo del nucleo familiar,
como lo es el fuego que aviva el fogdn, hacia taragublica, como movimiento destinado a
“reflejar” esa detencion del tiempo, como “una dpoidad revolucionaria en favor del pasado
oprimido”, como lo anotaria Walter Benjamin, ematela potencia misma que habiamos
anotado anteriormente en todo lo que esa simbiblieskatiene que ver con los muertos, con
los ancestros.

Esta estrategia de “limpieza del territorio”, seswidd como unaactivacion colectiva,
gue se traslada de lo intimo hacia lo publico, ctores desde la misma tradicion contenida en
la siembra de la semilla de maiz, el fruto de [@eemnza y la fuerza, lograda por las madres de
los desaparecidos y que a su vez, re potencializara vieja practica espiritual que habia
estado dormida por muchos afios y reverberaria presénte, como una nueva cita con los
muertos, -en palabras del autor en mencion- hage qu

Esta lucha por repotenciar esencias asumidas &s gal esfuerzo por
definir el pasado, cuando irrumpe involuntariamdontenando una imagen
en un momento de peligro. Yo percibo que este esamiento, vinculado
con las madres de los desaparecidos y con el detual impuesto por el
Estado en América Latina, logra arrancarle al Estelduso de la mujer
como expresion de la nacion y del pueblo en un mémnée intensa crisis
politica y convertirse en la expresion de la meaonisma en el preciso
momento en que el objetivo del Estado es sepultanémoria colectiva
dentro de la aterrada privacidad del alma indiviqliaussig, 1995: 71).

Asi el movimiento ritual de “limpieza del territofi aqui encaminado en neutralizar el control
impuesto por los actores armados ilegales, anabtgrror impuesto por el Estado,necesitaba
ser fortalecido con ayuda espiritual. Para eseness, el Ultimo abuelo sinchi taita, apto
para este tipo de repotenciamiento, ya habia muewttho tiempo atrds. Era el bisabuelo del
Taita Hernando Chindoy, quien le habia trasmitidaonocimiento muy limitado de su propia
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medicina y espiritualidad Inga, que sin embargobriaa dejado abierto el espacio de
comunicacion con meédicos tradicionales yajecerasti@des regiones del Putumayo.

Es por esta antigua relacion, que se decide bwasaata espiritual con otrasnchis
taitasde otras comunidades indigenas, esto les permati@ohstruccion de un proyecto
comunitario a gran escala, gracias al restableotmide viejos lazos interétnicos que habian
guedado inmoviles en ese entonces, por esta kisterconflicto y violencia. El taita Hernando
Chindoy, manifiesta que su comunidad habia llegada conclusion de que: “a pesar del
impulso y las ganas de luchar, por restablecerddrodel pueblo y, a pesar de tener muy
buenas ideas, sin el trabajo y preparacién esgiritd se podia conseguir nada” (Taita
Hernando Chindoy, 2012, entrevista).

Con la ayuda espiritual del Taita Querubin Quetdadeomunidad Kofan, el abuelo
Francisco Piaguaje (Q.P.D.), de la comunidad Sipnal Taita Paulino Mujunboy de la
comunidad Inga de la Baja bota caucana, se empgetianpieza territorial, proteccion y
fortalecimiento de los hermanos Inga de los muiasiglel Tablén de Gémez y las Mesas.
“Fueron Muchas noches de tomar el sagrado remedioirgr las consecuencias que la
ambicién por el dinero nos estaba acarreando” §Tldgrnando Chindoy, 2012, entrevista). En
este orden de acontecimiento el impulso de lasnemijinga, habria de constituirse como una
pieza inaugural de un gran proceso de resistenmiganizacion.

Buscando alianzas con médicos yajeceros de las redades indigenas del Bajo
Putumayo, empezaron a fortalecer su tradicion diesd®mas del “sagrado remedio” (nombre
con el que se refieren los Inga de Aponte, al gaj@o planta sagrada), ademas les permitiria
evaluar, como era su vida antes de la llegada del@mizacién del narcotréfico y,tomarian
conciencia de que no necesitaban en demasia abdiaa subsistir. Paulatinamente, los
Ingase volverian a reunir, intercambiarianprodugtaiimentos que en la época amapolera se
dejaron de sembrar, y avivarian el sentido de cdaaadn viéndose el rostro en las tomas de
yajé (Taita Hernando Chindoy, 2012, entrevista).

Retomaron el trabajo del fortalecimiento de la @dian propia y su lengua, desde la
memoria imperturbable de ser hijos del sol, -comadtificaria incontables veces el Taita

Hernando y otros lideres y lideresas Inga-, estgorgenealdgico de la memoria colectiva, les
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permitiria afianzar sus costumbres y tradicion@se&e encausamiento de su memoria y fuerza,
trabajaron sobre la base de los cuatro pilares lggeha permitido generar procesos
comunitarios de revitalizacion de sus usos y coltas) gracias a la fuerza y ayuda que los
abuelos yajeceros les brindan, se congregaronemirsdad, para participar de la toma del
“sagrado remedio”, y dar cuenta que es desde sptxie ritual, donde se da la “limpieza del
territorio” (Taita Hernando Chindoy, 2012, entrea)s

Tal vez el Taita Hernando Chindoy, como el Taitae@bin Janamejoy, lideres y
pioneros de este proceso, se refieran a la “linapdet territorio”, como esa parte del ritual, que
tiene que ver con la limpieza que hace del cuerprédico yajecero, después de que la ingesta
de yajé ha hecho lo propio. Mediante aspergios raéensos y fluidos de plantas que
contrarrestan la enfermedad, acompafados del @bdriciento llamadavayra, se sopla y
limpia el cuerpo del paciente, al unisono de uornidable canto. Analogo a esto, la limpieza
fue parte inaugural del proceso, al haber ideantiiic lo que enfermaba al territorio y su
comunidad. En este sentido, el soplo y poder dd&ms Siona y Kofan convocados, era la
fuerza necesaria para el pueblo Inga, fuerza sddagoor las dindmicas del narcotréafico y la
violencia desatadas por los armados.Este fue rei@mque realizaron.

Tomaron el “sagrado remedio” en comunidad, llegarémmarlo hasta 700 personas, la
dltima toma —recuerda el taita Hernando- fue de fi€8onas, un ejercicio que les permitiria
curarse en grupo y repotenciar el lazo comunal.

Esto nos permitié partir de reencontrarnos y casrromo comunidad, y
desarrollar proyectos encaminados en el fortalegitoi de nuestros cuatro
pilares: salud, educacion, justicia y lo espirituaste proceso daria como
resultado, pensar éflandato Integral de Vida para la Pervivencia del
Pueblo Inga de Apont€2009), que es como nuestra constituciénpropia Est
proceso ha contado con el apoyo del gobernadordepartamento de
Narifio, no solo como apoyo institucional, sino t@&nbcomo acompafiante
de las reflexiones que se suscitan desde el mispaci® de curacion.

El proceso de curacion con el “remedio” es un ogeermanente que no
tiene fin, -anota Taita Hernando Chindoy-

Se requiere curarse a si mismo, al tiempo quetédimpiando el territorio,

es la pertenencia al territorio lo que lleva a Edmina de los mayores, para
pervivir y resistir en el espacio y el tiempo. Eslargo y duro proceso, que
en las noches de ceremonia, la batalla es clateeryef donde se requiere
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hacer un largo y profundo trabajo espiritual, dorsde hace necesariala
limpieza, para adquirir la fuerza para defendéemitorio.

Anteriormente, se defendia al territorio del nadfito, después de la

presencia y el accionar de los grupos armadosidsgos contindan, y en el

camino viene toda la probleméatica de la mineride da cual, buscamos

mantenernos firmes vy, proteger el territorio delsdepracticas rituales y la

unidad del gran pueblo Inga. Las ceremonias, leamipfido la hermandad

como pueblos indigenas, la integracién con los lpged'i Kofan y Siona e

Ingas de otros lados, tomar su medicina es un gpoode aprendizaje que

esta dando frutos en las nuevas generaciones (Heitaando Chindoy,

2012, entrevista).
En este sentido, la limpieza del territorio comogaso de innovacion, es la fuerza productiva
gue permite pensarla comunidad, es la potenciadearaaque desdelo ritual o la ceremonia
yajecera,consolidael mecanismo culturalde resigenda limpieza como concepto
chamanistico, se cimienta desde la base y trasonteganizativo, inicia en el cuerpo y se
expande en el territorio, va de abajo arriba vy istriduye estratégicamente. En sintesis su
practica yajecera, es el trabajo de base de laizayaon indigena, es el espacio de curacién y
lugar donde la muerte nos interpela, es su pilpiriegal,que solo se puede identificar alli,
puesto que no esta localizado, sino en la muligaot de redes y practicas de conocimiento en

constante transformacion.

AtunNambi. Camino incesante, hacia otras formas de resistéac

Si te pones hablar con taita Querubin, te va comfaé mas ha sido
necesario para que esto sea territorio indigenanodo han tenido que
trabajar los taitas, como el mismo territorio habsado sus limites, por
medio del trueno de los rayos, trabajos duros glles éan realizado,

que no me compete contarte, sino al que lo viViGque lo trabajé
Para decirlo, es un trabajo espiritual que no lotiendo, por eso te
dije, que yo soy un bebe en ¢Bdilma Jamioy, 2012, entrevista).

En este aparte, se quiere dar cuenta de la relgciérexiste entre medicina y justicia, en lo
referente a estrategias culturales de mediacide &g poderes hegemonicos de Estado, orden
por el cual las politicas de configuracion de lesitorios indigenas y la de su mismo ser

esadministrada, oponiéndosea las formas indigenhaldtar el territorio y gobernarlo.
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En la voz de una lider indigena, el Taita Herna@Gtondoy y su maestro espiritual y
lider en los procesos organizativos Inganos, elaTQuerubin Janamejoy, nos hablaran de
formas de ejercer la justicia indigena, formas goéencian capacidades de negociacion
juridica y politica, ante instancias politico adisirativas del Estado, todo con el objetivo de
llegar ejercer su propia gobernabilidad en suttero.

La medicina deAmbi Waska (el remedio de la liang@gara los ingas siempre ha sido la
guia, el camino, esto lo han heredado de sus mayese quiza la puerta del saber al
conocimiento, un dtunifiambi,camino grande, el camino incesante, el camin@admlud y la
libertad Ese camino espiritual que el mundo occidental éger mucho tiempo, con lo que
fue la evangelizacion catdlica y que a pesar de,ttadmedicina tradicional indigena siempre
se mantuvo y no desaparecié”, como lo manifiestdnrtadJamioy, lider Inga e incansable

luchadora por mantener y rescatar la educaciérigrop

En nuestro territorio como ingas, hace muchos afass debilitamos en
nuestra cultura, recuerdo cuando era nifia, hablabastros mayores del
yajé o delambiwaskay del sagrado remedio, como le llamamos actuakment
entonces pensamos que era una historia para qiéguds dormir rapido o
algo asi. Pero nosotros en nuestra nifiez y potraugaorancia pensabamos
eso, pero los mayores ya lo tenian planeado, ylass estaban mostrando
el caming sin que nosotros nos diéramos cuenta, era uneafde proteger
nuestra sabiduria, porque acordémonos que en esa; éablar de medicina
tradicional era terrible, se tildaban como brujoschiceros, como muchos
todavia, -perdone la expresion, en medio de laramia- le llaman
‘chamanismo’, pero dentro de las comunidades imgig@o.

Para los Taitas yajeceros la palabra “chamanisres”un desprecio, no
describe nada. Para los miembros de los puebldgeinas yajeceros con los
que hemos compartido, los Taitas son lo mas redpetse consideran,
fuentes vivas del conocimiento de lo sagrado.

Cuando se toma remedio, es cuando te das cuehtenta de lo sagrado y
lo bonito que es, porque una cosa es escucharrhaldtra es vivir ese

momento de entrar en ese otro mundo, aprendengrie de conocimiento;
gue quiza en lo normal no esta. Aprendes a vadbitarritorio, a conocerte a
ti mismo, como eres, quién eres, te lleva a laexéfh. Como que uno
mismo se encarga de mirar lo mal que esta, conid, @bnde falld, por

donde hay que caminar, en qué parte te equivogastedonde tienes que
ponerte de pie y seguir, es la manera como apresaldel ser indigena en
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esta tierra, pero va en los mismos términos deu® € una medicina:
reflexién, conciencia y curacion (Edilma Jamioyl20entrevista).

Para los Inga, como Kaméntsa y Kofanes, la med#hyajé es un camino de ensefianza, de
proteccion, es direccion, es todo un compendio élie existencia donde se fundamenta el
significado de justicia. A través de un ejercice réflexion visionaria continuo, el cual exige
de una disciplina para desarrollar el arte de timdas imagenes, interpretar los simbolos, los
signos y hablar los lenguajes que revela el yajéci@s a las practicas yajeceras, el pueblo Inga
a pesar de todos los atropellos que ha sufridoJdgaado superar varias vicisitudes, gracias al
trabajo espiritual que la planta sagrada les displinque les ha permitido canalizar la vision
hacia formas comunitarias de accion.

En este sentido, este gran camincatahfiambj nos permite dar cuenta de que el yajé
para los Inga,esen si mismo el territorio, porqueleconfluye la memoria de la tierra, tomar
yajé es andar camino, hacerse camino, en este neo¥onse revela una Ley natural o de
origen, por la cual los pueblos yajeceros, se riggratan de conducir sus vidas, bajo este
mandato natural se ejerce justicia, una justicia gantempla desde los organismos mas
infimos de la tierra, hasta los seres humanosniég al mundo de los espiritus.

Lo que llevo a un cambio cultural y social abrupioesta comunidad con la llegada de
cultivos ilicitos, y con ello una holeada de cofauion del interior de pais, que trajo consigo
nuevas formas del uso de la tierra. Para Edilmaajarel cambio cultural mas severo se
inauguro a partir de dinAmicas generadas por éhfieno del narcotrafico, que dio lugar a:

Nuevas formas de vestir, nuevas formas de penssded sabe-, la juventud
tendemos a dejarnos llevar por la vida, entoncegseeamos a hablar el
castellano y si aqui hablabamos el Inga, todo easadmiracién, ya todo era
una burla, entonces se empezd a ocultar la lehguganifios ya no querian
comer los alimentos tradicionales, ya no se culi@éadre tierra, todos se
iban a la parte alta a trabajar como jornalerokndemapola, siendo duefios
del territorio. Asi, empezaron a acabar con gratepde los cultivos de pan
coger, por la tala indiscriminada de arboles, awabaon los méas bonitos,
fumigaban los cultivos de amapola con quimicos ibields y, todos esos
residuos pararon en los rios y, como todo esolte&en la parte alta, llego
a nuestras casas, jimaginate la salud! Problemdsemtales, cambios

genéticos en los bebes, hasta ahora se ven lascoengias en este aspecto
(Edilma Jamioy, 2012, entrevista).

50



En la dimensién social, los homicidios, los ajustescuentas y el dominio del territorio por
parte de los actores armados legales e ilegalexyraartio en constante, lo cual produjo una
atmosfera de miedo y terror, pues entre los adesiriaeron personas indigenas de distintas
edades los que fallecieron a causa de estas disfgiambién se dieron embarazos a tempranas
edades, donde las mujeres fueron victimas de “eramiento como tactica de guerra”,
dejando un gran nimero de madres solteras.

Muchas mujeres tuvieron que asumir esa respordathiile ser madres y

padres, algunas quedaron con tres, cuatro hijogjupoaparentemente

llegaban a vivir los supuestos padres, pero culrgdeultivos de amapola se

acabaron, recogieron sus maletas y se fueron. nQujér, ni qué hijos, ni

que nada! Y no sabian ni tenian conciencia defioildie ser un verdadero

padre, por eso hay bastantes nifios solos, y yalsetedo lo que implica

que un nifio crezca sin padre, eso se vio bast&diém@a Jamioy, 2012,
entrevista).

No se respetaba la autoridad, la autoridad eradarigla, cualquier problema que habia en la
comunidad, se informaba a la guerrilla. El cabiiddigena habia perdido por completo la
autonomia, la autoridad, el territorio. Asi queadd que pasaba, lo solucionaban con muerte.
Edilma narra que la poblacion adolecente fue valnler a dinamicas del mercado del

narcotrafico.

Se les metié en la cabeza que la plata lo era teldestudio no, entonces las

instituciones educativas eran vacias, porque la grayoria estaba en las partes
altas haciendo dinero facil. Todos los nifios tepiata, desde el mas pequefio al
mas grande tenian plata, compraban armas, empeaagntrar mujeres que se

dedicaban a la prostitucion, pero eso toco rapglitadicar, porque trajo mucha

dificultad y esto fue la primera unidad como puelpiara enfrentar ese tipo de
cosas. Yo sé que esto fue algo que vivimos todoedq quien, fue enfrentando

de distintas formas, porque las dificultades quei\aé en aquella época fueron

bien complicadas en todos los aspectos (Edilmaajard012, entrevista).

Pasado el tiempo la guerrilla tom6 control deliterio, armaron campamentos en lugares
estratégicos y los conflictos entre el Ejércitoodejuchas victimas en la poblacién indigena.
Edilma después de abandonar su comunidad, por esagiwve respondian a este fendmeno, su
nuevo trabajo consistiria, en “sentarse con losomesy, para poder retomar todo lo que habia
perdido, mientras estuvo durante ocho afios poraftnpezd a hacer investigaciones con los

“mayores” a conversar con ellos, principalmente d@ita Querubin Janamejoy, quien lo
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considera su maestro y su padre. El empez6 a icreola en los procesos comunitarios y le
indicé que no tenia que salir mas del territorioe apo tenia que hacer nada por afuera, que
tenia que “prenderse mas fuerte de sus raicepdea avanzar”. El territorio era algo nuevo,
no era el mismo cuando ella llego, -nos cuentairtiadlamioy, 2012, entrevista).

El taita Querubin Janamejoy es su maestro, suegpiatual, su padre, quien la acogio
como “una bebe Inga que no sabe nada”, le orierl® gnsefio la importancia del yajé, la
“desatrasé de todo el proceso de limpieza detdeioi —como ella misma dice-. Es su estricto
consejero, “si tiene que felicitarte lo hace, stdlesegariarte lo hace, entonces uno aprende. El
es como el papa de todos lo Inga, él se ha garsmlespacio, digamos que él es una figura
espiritual y politica y es porque es una persong humilde, la medicina lo volvié asi. Si uno
necesita cualquier cosa, es al Taita Querubinuestio Taita Querubin, nosotros estamos con
él” (Edilma Jamioy, 2012, entrevista).

El Taita Querubin Janamejoy es actualmente el gadarde la justicia del pueblo Inga
de Aponte, quien ha sufrido cierto nimero de imtemnte homicidio, su labor ha sido impartir
justicia, tanto para propios, como foraneos y héigyado como lider central en los procesos
de expulsion de la delincuencia comun, como derestarmados. Es la persona que permitio
dar cuenta de la relacidon que existe entre justiaiaedicina y de involucrar a Edilma en el
tema de educacion propia, eje en el que ya halgiado a trabajar desde la formulacién del
“Plan de Vida del pueblo Inga de Aponte”, que e de 1998, le habia permitido hacer
recorridos territoriales de la mano de Taitas Sopdofanes e iniciar su propio proceso de

aprendizaje.

La espiritualidad como préactica en los procesombxindigenas, siempre a
ha tenido su influencia desde la palabra mayor,semamos vestido
tradicional, lengua y tradicion. Los mayores, siegripan tenido su forma de
trasmitir ese saber, si la cultura dominante quigr@carnos, los taitas estan
alli para dar nos fuerza y mantener los “planesid&’ fundamentados. Es
desde 1998 en adelante, que las luchas de los gsuebfligenas se
convierten en “mandatos de vida”, que los puebkized construir, ademas
de escribirse, una de sus dificultades, pues rassstwmos de la oralidad;
entonces deben haber los documentos escritos, gragectarnos como
queremos vivir, desde aqui hasta donde se acabel €llaita Querubin
Janamejoy, 2012, entrevista).
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Entonces llegé el tiempo de escribir y, es desd#8 Idonde inicia la creacién de planes y
proyectos de vida, por la autonomia territoriag tmales, son apropiados de forma diferente.
Esto inicia con el Plan Territorial del Pueblo IrdgAponte, un documento escrito, el primero
gue se construyd y donde se plasmo todo lo quaedilp Inga visiona: “algunas cosas se han
cumplido, otras cosas tienen que cumplirse, pasai@ms, pero los mayores ya tienen su
pensamiento plasmado alli” —manifiesta Edilma-h&e a partir de recorridos territoriales con

mayores, con todas las nueve comunidades que ouarfoel territorio Inga y que antes las

llamaban veredas, “desde hace tiempo, estamosnioabide comunidad, porque decidimos

trabajar a partir de la unidad” (Edilma Jamioy, 20dntrevista).

Entonces, a partir de ese documento inicialmenteaga@dasmado el tema de educacion,
fortalecimiento y territorio, partiendo de una eation propia, que responda a las necesidades
del pueblo Inga. “Si lo contextualizamos a estepie”, eso ya se cumplid, -indica Edilma-,
esto fue pensado por todos los mayores, en gram ymesta. Donde el proyecto educativo en
el que Hernando Chindoy y Edilma Jamioy siguendijeaido, fue pensado y escrito en el afo
1998. También se hablé de la construccion de aabiltenores: el de educacion, salud,
servicios publicos, economia propia, “todo esto \fisionado desde esa época y, hoy en dia
gozamos de autonomia en su administracion y sa parte de nuestro Mandato” (Edilma
Jamioy, 2012, entrevista).

El Mandato integral de Vida del Pueblo Inga de Aedh es un claro ejemplo de

resistencia, en el sentido Foucaultiano, en ta#aonstituye como forma inventiva, movil y

18N ugpachisunchilachata suma kausailukangapaAtunblagtntimandaTukuiSamunggapkaskakunamarifih
Presente Mandato Integral de Vida para la Permameadel Pueblo Inga de Aponte”, es el fruto del &jab
conjunto entre autoridades y comunidad en genam@barados en el principio de oralidad colectivaddedonde
se hareverberadoy revitalizado nuestra propia historia, es la oamcion de un largo caminar en el marco del
proceso de Reorganizacion y Fortalecimiento Instnal y de Identidad Cultural, desde nuestra Aoioia.
Siendo todos méas conscientes de la importanciaudstnos saberes y de nuestras grandes capacidadkses,
para ser impulsores de un mundo mejor con dignidadde la humillacion y el genocidio sean superaagesar
de que hoy en pleno siglo XXI, somos un Pueblo thmente amenazado de ser exterminado fisica y
culturalmente. Es en consecuencia, el tiempo patenpiar capacidades de negociacion juridica ytipaltlesde

el respeto en la diferencia, como hijos del Soljd€emres de un proceso de vida donde mujeresplangs, los
adultos y mayores viven el Mandato, primero enida ¥ndividual y familiar y segundo en la vida atilga como
pueblo impulsor del pensamiento andino, siendogddmmbres y mujeres gestores de paz (Hernando @hind
2009). Aparte Introductorio de su mandato, el cual fue socializado y con el compromiso de ser lgido
reflexionado a cabalidad, una de las exigencias estar en su territorio y conversar. (Diario depo, 12 de
junio de 2012).
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productiva, que permitié fuerza organizativa. Ordgre se cimienta desde abajo arriba, que
metaforicamente hablando comprende el movimienedgsenvuelve lvaska desde adentro

a fuera, desde la raiz al sol, desde el individleotatalidad de la comunidad. Su saber y poder
espiritual, ilumina y guia, eltunfiambisaber depositado en la palabra mayor, que a l@s Ing

de Aponte los llevaria a trasformar la confrontagydla lucha armada, en apropiacion de la
palabra escrita, lugar y espacio de enunciacionocestrategia de derecho, para pasar los
filtros hermenéuticos y hegemonicos del Estaddificendo su existencia y los derechos a su
permanencia en sus territorios.

El lenguaje escrito de los instrumentos juridicorgustrativos es el reverso de la
oralidad indigena y el obstaculo, de modo que hgs lentrando en contacto con la escritura,
con las formulas genealogicas que trascienden dgrpoolonial, complementan los opuestos
desde su saber poder, alojando en su practicd triasmitida oralmente por la “palabra
mayor”. Desde épocas de colonia, era necesario @sf@monios escritos y seguir los procesos
juridicos de la época, para conservar el territdréo la figura del resguardo, mediante
testamentos y otros documentos tal como lo hizéoo€damabioy, su concejero tutelar y héroe
mitico, el mismo que guiaria los proceso de reagén de tierra, para Ingas y Kaméntsa del
Valle de Sibundoy en el Putumayo siglos atras.

Existe multiplicidad de modelos que nos permitebldrade ese tipo de procesos. Hoy
existen casos en los que fuentes propias del derectidental devienen en fuentes de la
justicia indigena. Asi por ejemplo, buena partdéadecuperacion de los territorios ancestrales
de los pueblos del sur del pais, se han gestaddiage titulos coloniales. Por tanto, la fuente
material mas importante de la justicia indigenatidaa-, ha sido recuperada a través de una
militancia étnica, que ha incluido dentro de susagsgias de lucha, fuentes del derecho civil,

tal como nos describe Joanne Rappaport:

[AJunque es usual que los antropélogos que estudiaonciencia historica
y la militancia étnica restrinjan sus indagacioselsre la memoria popular a
su manifestacion oral, la realidad del -colonialismmequiere una
investigacion detenida sobre como la superposidg®sistemas discursivos
esta ligada al proceso de cambio y lo genera. hoales de comunicacion
oral y escrita al igual que otras formas no verbal@mo el desciframiento
de la cultura material no son estructuras distirti@m® que se influyen
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reciprocamente. Se expresan en mdultiples génepermiestos, cada uno
caracterizado por su propio criterio de selecciétod referentes historicos.
En Cumbal, donde los procesos de reclamos de diemguieren un
conocimiento de la legislacion y las reglas paes@ntar la evidencia, la
legalidad es un factor determinante en la mezclesléistintos géneros de
comunicacion oral, escrita y no verbal (Rappaids: 41-42).

La efectividad de su estrategia que se hilvanaedsgalabra mayor y su propia justicia, ha
permitido constituir resguardos de manera formgbesar de las presiones, los Inganos han
dispuesto de argumentos juridicos, para defendsrtiguras, dentro del contexto de la
legislacion vigente en la Republica, han apelats alerechos para los pueblos indigenas y el
derecho al territorio, para que el Estado colombiss comprometa y sea el responsable se ser
un garante del goce de derechos, lo cual se cini@esth uno de sus principales fundamentos,

que serian inscrito en su Mandato.

Ademas de conocer y aprender a hacer uso de hentawilegales, la deconstruccion
que los Inga hicieron de las estructuras del ppdéatico administrativo, ha ido mas alla de lo
gue era visible para érganos de poder del Estattln®iano. Aislaron y trataron de hacer uso
de las dimensiones magicas de la escritura, aguglia legitimaban la propiedad de un terreno
sobre la base de un documento escrito (testamewrtayra, venta) no legalizado. Igualmente,
develaron lo magico de la escrittiraerigiéndose en el respaldo moral de la movilinaci
masiva de los Ingas, para limpiar sus tierras éatag externos, incluso en asuntos de conjuros
y rezos percibieron la fuerza que otorga la egeritulas férmulas magicas, pero tajantemente
se diferenciaban de esta fuente de poder que @losideran inferior a la de sus hombres y
mujeres sabios.

“Nosotros hablamos de pervivencia porque el pubtga quiere vivir en el tiempo y en
el espacio”, ¢como?, fortaleciendo la identidadagimpde la lengua, el vestido, las fiestas
tradicionales, protegiendo el territorio, costunsbyetodo lo que implica la identidad cultural.
Nosotros hablamos de pervivencia igual que cuaedbabla de fortalecer lo propio para la
pervivencia, se esta hablando de resistenciacasé wiga propiamente resistencia, alli esta, es

como el territorio indigena del Cauca, ellos haldariliberacion de la madre tierra”, porque su

YPara un entendimiento de la magia del texto eseegitoEl libro de magia. En, Chamanismo, colonmtisy el
hombre salvaje. Un estudio sobre el terror y lacidn (Taussig, 2002: 325-337).

55



lucha fue por recuperar su territorio de las mat®4$os terratenientes e hicieron resistencia a
partir de la lucha, las movilizaciones y las viashécho, a diferencia de este territorio, no fue
necesario enfrentarse por la fuerza por el teiitatomo acé la fuerte es la medicina, el

proceso fue espiritual, entonces esa fuerza satlampervivencia. Habla el Pueblo Inga en la
voz de Edilma Jamioy (2002, entrevista).

Medicina y violencia, justicia y medicina

Para reflexionar sobre las relaciones entre la cmedindigena yajecera y la violencia, y dar
cuenta de los alcances de la practica yajeceraoetextos de defensa y resistencia, y las
posibilidades de articulacidn politica que se puegknerar desde este espacio ritual y cultural,
se hizo necesario incorporar la perspectiva lodalja en la propia experienciaindigena,
describiendoel campo de confrontacidon entre ea&gds y sus posibles derivaciones.

De esta manera, empleamos como metodologia larihistie vida dadas en las
conversaciones que pudimos entablar con médicexems, lideres o lideresas de las tres
comunidades indigenas con las que trabajamos) @erspectiva pusimos a su consideracion
distintos relatos que constituyen la base sobmigé se fundamentan procesos organizativos
que los pueblos indigenas del departamento dehRytn y Narifio, han venido realizando en
favor de la defensa de sus derechos, la consenvdeidus territorios.

Estas historias de vida o sus apartes,permitiefan respuesta a dos conjuntos
generales de preguntas que se incitaron de nuesieasaciones politicas e histéricas: ¢ CoOmo
el médico tradicional indigena enfrenta y negoom fendmenos de conflicto, a través de su
conocimiento? y ¢qué papel puede tener su practiciva en la negociacion con actores
externos que intervienen en el orden estructurgudsciedad y su entorno?

Con la colonizacion y la entrada en nuestros teios$ de las petroleras y el
cultivo de la coca, empezamos a tener problemasestro territorio se hizo
cada vez mas pequefio. No hay caseria, los anis@labuyentaron por la
colonizacion que ha invadido nuestros sitios saggadNo estoy

acostumbrada a comer gallina, marrano ni carneeglepor eso me siento
triste porque no hay ya montafia en algunos lugsesir a cazar, recuerdo
que antes de que las petroleras y los cultivosod@ entraran a nuestro

territorio viviamos muy tranquilos, teniamos lo essrio, caza, pesca y
frutos y nadie nos impedia andar como es ahorakparamilitares, policia
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y ejército, quienes cuidan las petroleras. Nosatassnuestros dos hijos, en
la compafia de Taita Querubin Queta Alvarado yestana Ofelia Queta
(g.p.d), la abuela Maria Toiguema, junto a muchessanujeres de la region
y don Sebastian, se impulso la idea de organizazao® un pueblo, para
hacer frente a la problematica que viene sufriendsstro territorio.

Fue asi que seguimos caminando por todos los caldlando a conocer que
como pueblo Kofan, tenemos un territorio ancesgrajue tenemos que
defenderlo de los grupos armados. Sirviendo yajécata cabildo e
invitandolos a seguir luchando por lo que es nagestealizamos un
Congreso en Santa Rosa de Sucumbimos [Pie de mamszonico,
municipio de la Hormiga, Bajo Putumayo], que smfld congreso colombo
Ecuatoriano del Pueblo Kofanporque invitamos a nuestros hermanos
kofanes del Ecuador, ellos también venian trabajaer los procesos de
lucha y tenian méas conocimientos en la organizasideial y nosotros
éramos fuertes en lo espiritual.

Y fue asi que unimos esfuerzos, se conformé la ndes&rabajo por el
pueblo Kofan y se inici6 un trabajo del Plan deavigrededor de siete
componentes, el programa de educacion, uno de itwsernps en este
proceso, territorio, otro componente de gran avancegramos la

constitucion de varios cabildos y el reconocimientel resguardo de
Ukumari Kankhe, como territorio sagrado de nuespuoeblo. El

ordenamiento territorial y manejo ambiental estéacienado con la
preocupacion del saneamiento, recuperacion ambignil proceso de
didlogo y negociacién con el Estado colombianoa ghreconocimiento de
este derecho. Asi vamos desarrollando cada unmdedmponentes de
nuestro plan de vida, que es nuestra politica galdiel buen vivir, vivir

bien, en relacion con la naturaleza y conseguiersigndimiento para la
fortaleza de los pueblos, que queremos se acepte ey propia y ho como
politica de gobierno. Habla el Pueblo indigena Kafa la voz de la Abuela
Beatriz Lucitante (Beatriz Lucitante, entrevistal2).

Si bien estos procesos podrian incluirse como plartes movimientos organizativos indigenas
del pais, no constituyen instancias politicas &gepara la incidencia con el Estado. La relacion
que existente entre practicas rituales y resisternmostura arraigada en los conocimientos
propios de la cultura, que se forjan en los moneentgentes, en el estado de emergencia que
propicia la violencia y el terror generados pocahflicto, son movimientos minoritarios y tal
vez, esto se deba a ciertas clases de violencia s@memos mas adelante. Lo que lleva a
plantearse hacia donde puede haber desembocad@dicg yajecera en términos de sus
alcances. Si bien hemos intentado explorar su gap#ico, todo indica que en este contexto

bélico, haya hecho que la practica ritual contesgeacteristicas de una “chamanismo
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guerrero” que se entrecruce a otra linea inhereot@o mecanismo para resolver conflictos,
usando las técnicas propias de su poder, paranénfielos enemigos de su cultura.

Asi como nos cuenta la Abuela Beatriz Lucitantd, gtave cambio cultural que ha
vivido su pueblo, debido a las dinamicas del cotdlarmado en Colombia, en compafiia de su
esposo el Taita Guillermo Lucitante Yaiguaje dea8iés, y otros reconocidos Taita yajeceros
del pueblo Kofan, la practica ha permitido lidgpancesos comunitarios, por la defensa de sus
derechos y territorios amenazados, basados emengadad de origen yajecero.

Juntando sus lideres espirituales para este fidiamie la articulacion ritual, seimpulsa
el agenciamiento comunitario por mantener el ordsrecir, la preservacion de sus medicinas,
fuentes sagradas para su vida. Ha sido tomando dajénanera comunitaria, como los
yajeceros especialistas en su saber botanico wgl rigue congregan su gente, para el
fortalecimiento personal y continuar juntos en alo pensamiento, el cual se estructura desde
lo que los pueblos indigenas conocen como Ley ige®1y o que podriamos denominar una
“sistema cultural” chamanico (Geertz, 1989), guepprciona y orientan los principios rectores
de existir en el mundd

Enfrentar la guerra y los factores subyacentesngwados con el conflicto para los
pueblos indigenas del pie de monte amazodnico, kuxia en un ambiente colectivo,
experimental, alucindgeno y curativo, donde estanal elemento, constituye parte de la
funcién que cumple la practica ritual en lo congarte al tratamiento propio de las victimas,
sanar las afectaciones y violaciones que hayardpsdirir debido a la guerra, y asi, formular
estrategias para lo que Veena Das denominaridrfsafto social” (Das, 2008: 19).

La practica ritual, se convierte en lugar de ddrag por ende en fuente de vitalidad
para fortalecer los lazos comunitarios. Graciaa &uérza de la tradicion, secontrarresta los
efectos de un cambio cultural forzado, que tengli@ver con la aculturacién, los homicidios,

los ataques a la poblacion, las amenazas, la Wolacla tierra y el desplazamiento forzado. En

8Sobre este principio rector, vale aclarar que &ystede articulacion se replica de manera segmiangar otros
resguardos y pueblos indigenas, donde el médidimaal puede constituirse tanto como autoridaairiégal y

lider politico, sobre todo, si hablamos de puebidfgenas como son los Kofan y los Siona del Bajtumayo,
donde la figura del cacicazgo, aun esta presestajeeir, el liderazgo que se puede ejercer sienédicm
tradicional y a su vez cacique, lider espiritudider politico, se fundamenta a partir de principaionde la
practica médica indigena es Ley, es norma, disalel cuerpo y sistema cultural.
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razon de lo anterior, uno de los principales papédd médico tradicional yajecero es tratar el
“dolor” de las victimas a un nivel fisico y espmat y sobre todo mantener los lazos
comunitarios.

En medio de los multiples matices que compone @licto, se encuentra en la practica
médica soluciones transitorias, mas o menos pemespor el sostenimiento que efectian las
redes yajeceras en el desafio de sostener la ifnadien lo que entenderiamos como
resistencias vegetales, que cimientan la fuerdaegpéritu comunitario para luchar por la vida,
y asi ir conjurando la violencia, la enfermedadag kensiones vitales que los modelos
extractivos y proyectos de “desarrollo”, impuegios la politica de despojo del Estado, puedan
suscitar.

Incorporar a estos pueblos en una logica, donderetorio es propiedad privada y
mercancia, implica un acto de “violencia estrudtu(Bourgoris, 2009)porque fragmenta su
ser, y los integra en una logica, para la cualestdn preparados y a la cual tampoco quieren
ingresar. Es por ello, que las politicas de modeanidn y de desarrollo estatales, se desprenden
en un ambiente violento, que las convierte en unstntos de colonizacién y también de
procesos de etnocidio y complejamente de un geioosistematico, que estos pueblos deben
enfrentar con sus propios métodos o estrategiasralds.

Los marcos analiticos de las teorias del desarmplide la economia actual, son
ideologias legitimadoras y encubridoras de estb®sa@le lesa humanidad, que para el marco
ideoldgico del paramilitarismo en Colombia, es amgnto para afirmar que los pueblos
indigenas son un obstaculo para el “desarrollo’paéd, sentencia sumamente peligrosa para la
integridad de estos pueblos y justificacion pareriehen organizado en contra de elfos

Es en este contexto que es general para los 1@foguadigenas de Colombia, donde
el poder ritual de accién, es una alternativa diecgin para esta problematica y una respuesta

al poder dominante, las observaciones de los difeseprocesos de las comunidades con las

1% Armando Valbuena Wauairiyu, indigena Wayuu y exspgtente de la Organizacion Nacional Indigena de
Colombia, manifiesta que durante las décadas dadesntas y dos mil, este argumento fue la idealogér la
cual, las Autodefensas Unidas de Colombia, fundsemen la muerte y el desplazamiento forzado. Los
comunicados emitidos por estos grupos armados wuemtos afios, lo afirmaban, “los indios son urtamiodo
para el desarrollo del pais y sus movilizacionesisoursiones guerrilleras que se deben extermiffarhando
Valbuena Wuairiyu, entrevista, 2013).
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gue hemos venido trabajando, distan en las forneasgknciamientos efectuados en las

distintas zonas geograficas en conflicto. De estaera, los médicos indigenas yajeceros del

Alto y del Bajo Putumayo, se caracterizan por fdanuwespuestas en distintos érdenes de

intencionalidad, que cobran relativa eficacia, ga, slebido a dinamicas internas de division

colectiva o captacion de lideres por el capitaldrapte en contextos de empobrecimiento y la

violencia a la que se ven sometidos, que haceagugrbcesos de defensa sean dilatados y en el
peor de los casos silenciados.

Sin embargo, unared de médicos yajeceros aun Ildehtto de la complejidad del
conflicto por construir estrategias de paz. Unaghéda por la pervivencia de estos pueblos y
es alli que comunidades yajeceras como la Kofamjelsus lideres espirituales son los centros
motores, sud)’fa Kwipaa teswa pakansechu kuenswa (@érsona mayor que vive, sabe y
toma yagé), como para los Siona&ué yai baingugel abuelo hombre tigre), como también
para los Inga, ssinchi Taitao abuelo médico, como para los Kaménts&udl Tasembua,
biajiy tmoya(hombre que cura con yagé€), permiten una formaiprde defensa de la vida,
ante la ineficacia u alcance minimo de tratadasrmatcionales como el Convenio 169 de | OIT
para pueblos indigenas o toda la plataforma dendafde Derechos Humanos y del Derechos
Internacional Humanitario que los ampara.

La necesidad de establecer puentes de didlogodycedn cultural, entre estos dos
discursos, en cuanto a defensa de los derechoaremdales, con enfoque diferencial, es un
gran obstaculo para llevar su situacion humanit@riastancias donde la incidencia politica y
juridica, cobre alcances efectivos para sus deasnéin estos términos, la complejidad del
conflicto y los tipos de vision de defensa y exigarde derechos que se pueda efectuar, van de
la mano de la medicina tradicional, en tanto, sestituye en la herramienta de entablar un
dialogo intercultural donde lo organizativo y Igpegual hallen su verdadera conjuncion de
perspectivas en un contexto local.

Asi podemos observar distintas alianzas indigersaa pste agenciamiento, como
alianzas, con organismos internacionales que \paios derechos de los pueblos Indigenas, o

procesos organizativos indigenas, sin que a labkd#aa este tipo de articulacion haya podido
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frenar por completo la explotacion de los recunsasirales y la violencia que traspasaa sus
territorios.

Es licita la opcion analitica, en describir que dedas funciones sociales, en el sentido
de su saber terapéutico, sea el tratamiento deféataciones producidas en contextos del
conflicto armado. Nos parece abrir el espectroshdeer todo tipo de resquicio exotizante de
la practica, al tratar su saber en las lineas dedéomplica desarrollar su cultura en un contexto
de violencia, como el que ha tenido que vivir l&lpoidn indigena en el sur occidente del pais.

Asi entendemos la practica yajecera, como un esplacide se puede curar el dolor. La
antropdloga Veena Das, desde la “antropologia ael't nos permite reflexionar, en cuento al
estudio del “sufrimiento social’, como un acercameal estudio del silencio de la sociedad
frente al dolor” (Das, 2008:377), o lo que en oti@sminos, observamos como las
consecuencias invisibles de la violencia y poctattas en los estudios disciplinares.

Ese dolor y sufrimiento que desde la practica naédés posible afrontarlo o
“atestiguarlo”, y desde alli iniciar un procesoctieaciort®. Vemos en la practica yajeceradesde
su componente espiritual, abrir la posibilidad @eonocer la existencia del dolor para
conjurarlo y curar el “sufrimiento social”. Desdste punto vista, los médicos tradicionales
yajeceros,conciben la posibilidad de curar el ddbomto del cuerpo, como del espiritu, a partir
de las propiedades del yajé, tanto como elemerdpéatico, como pacificador de la mente.

Pues el yajé, encierra toda la ciencia y el artendiico aborigen o del
curandero popular que se sirve de aquélla. A @ladlen en demanda de
sabiduria, sea por aliviar el dolor de sus semegard descubrir lo
desconocido y alcanzar la esencia de las cosas(l1986: 9).

Para las comunidades yajeceras, la enfermedad dolet son realidadesque se elaboran
socialmente, por tanto, el dolor causado por largison afectacionescolectivas que se pueden
sanar en el tipo de rituales comunitarios que setigan, asi, segun la teoria propuesta por

Veena Das de que, “el dolor es el medio disporplhl@ un individuo mediante el cual puede

20 Los estudios sobre la eficacia de la medicina yajé, en tratamientos terapéuticos, tanto, paralqgins

psicoldgicas, toxicomanias y enfermedades en gemseraescasos, sin que al momento alla un estielifico

sobre el tratamiento del sufrimiento personal, desgta medicina. Sin embargo, afirmar que se dauraion
desde la practica médica con yajé, se podria testandesde los mismos pueblos indigenas, una dpielqueda
expuesta para trabajos venideros.
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representarse el dafio histdrico que se le ha hedna persona y que a veces toma la forma de
una descripcion de los sintomas individuales, gsoweces, la de una memoria inscrita sobre el
cuerpo” (Das, 2008: 411). De esta forma, podriadexsr que la practica se constituye como
un dispositivo cultural para curarse colectivamegmntesignificar su propia memoria.

En este orden de ideas, es interesanteobservanatera como indigenas que han
vivido el reclutamiento forzado, por algun tipo detor armado y que debido a ciertas
mediaciones de sus lideres espirituales, han paodamerar, la ruta para restablecer el vinculo
comunitario de esta persona, dejarlo en manos siengdicos yajeceros, ellos reconstituyen el
lazo comunal y le permiten a la comunidad, reaibievamentela individuo, sin ningun tipo de
prevencion o sefialamiento moral. De la misma maserae habld, sobre el caso de violencia
sexual y el suicidio de la poblacién juvenil y gdtamiento del alcoholismo, es mediante un
diagndstico, purificacion de la sangre, limpieza pedio de vomitivos y purgantes y las toma
de yajé, segun el tiempo que lo determinen sus raayque se puede restablecer el animo del
paciente y disolver los resquicios de sufrimientodglor (Taita Querubin Janamejoy,
2012entrevista).

En noches de yajé, Taita Marcelino Chicunque Chirdid pueblo Kaméntsa, relataba
el caso de una pareja jovenes Kaméntsa, que trabaga las plantaciones de coca, bajo las
ordenes de los guerrilleros en el Putumayo y gegdtellos recurrian a él, en busca de ayuda.
El taita Marcelino, diagnostico a estos joveneseauiermedades producidas por brujeria:

Vera joven Oliver, alla entre los guerrillos se damchas cosas, por un lado,
tomanpdlvora, para perder el miedo en el combateotaina que sacan,
también la consumen, los muchachos, llevadoswelad o porque se fueron
para conseguir el dinerito para su familia, cadinlabs ponen a trabajar de
sol a sol, los maltratan y por alli los dejan vir ranchitos, jqué vida va ser
esa! Y aqui llegan, golpeados, otros perdido brgziesnas, maltratados, y
uno alli, tomando yajé, recorre todo eso que s@,ves0 es golpe para uno.
Aqui les damos yajecito y les damos la fuerzalgséace caer en cuenta, lo
que significa dejar la familia, habiendo aqui pawdtivar y vivir, maicito
tenemos y cualesquier colesita también... eso gré@amevuelcan, se cagan
en los pantalones y recapacitan, al otro dia, otwde reidos se van. Pero
eso si, si quieren curarse de esa enfermedadpdasvenir a vomitar esa
maldad que les dieron, porque el que se quierg,@sadomando yaje, esto
no es de una sola noche, hay que venir porquentadee, se va sanado mas,
se va aprendiendo y se conoce. Aqui, ejemplo &rJawanto tiempo de alli
para alld, embarrandola con el trago, con platal éolsillo...¢ahora donde
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esta?, jcasi me vence!, ya sabe curar, porque elaguende a curarse,
aprende a curar a los demas y si le conviene esmmino, se ponen
aprender y a mi que no me gusta ser egoista cerc@socimiento, pues se
les ensefia, asi se va moviendo las cosas en edieimagTaita Marcelino
Chicunque, 2012, entrevista)

Guerra invisible, la visibilidad de la violencia

Pensar en los procesos de resistencia de los pueldlimenas, como reaccion a la violencia
perpetrada desde tiempo de conquista y colonizagitanactualidad, nos llevo a entrever la
resistencia como modelo de accidon, que inspiraategfias culturales de proteccion y
reafirmacién de fronteras de lo propio, como d@iporacién y acomodacién de lo nuevo y al
exterior, respuesta a la violencia, pero tambi&pimadora de procesos de conocimiento
individuales y colectivos a su interior.

En este sentido, reflexionar en que su conocimigfutal tienda tanto a la resolucion de
conflictos como a enfrentarlos,abrié una perspadtiusual, donde se puede ejercer un tipo de
violencia con otros medios o0 de las especies dguearra invisible”, como lo anota Eduardo
Viveros de Castro, para observar el problema desiilidad de la violencia y los procesos
que le son invisibles, que tocan los alcances deolancia estructural, tal como veremos a
continuacion, en relacién a como el médico yajeegriventa la agresion(Viveiros de Castro,
2010).

En este campo de observacion, es cuando el eesxchace complejo, al abordar la
practica en términos espirituales, como una pra&iraminada a vincular al ser humano, con
los significados de lo sagrado, por intermedioadegesta continua de yajé, sea dentro de un
proceso de iniciacibndelaprendizaje 0 como pacieat@ueda alcanzar la experiencia y
confianza necesaria para tocar este tipo de temas.

Una ruptura epistemoldgica, amerita ser reflexiapaduando evidenciamos vy
experimentamos, el revés de la practica yajecepaelia por la cual, lleva a la agresion. La
practica yajecera, transportade forma implicitafuarza de la violencia, desde la misma
disputa entre yajeceros de antafio, ya sea poriarmvigbr un juego de peligroso poder, o desde

la memoria viva de la violencia deevangelizaciowlgeizacion, escenarios historicos que
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determinan, a mi modo de ver, que la intenciondligadiversidadde la practica y las
variabilidades intergrupales de su manejo puedaarva

Aproximarse a estas especificidades del mundo ggedemanda una relacion especial
entre los Taitas y el observador, que estariamadipdr la confianza en la amistad, son
distintas modalidades la que estan en juego emaletipa yajecera, todas ajustadas a lo que
ellos denominan“la intencion con la que se tomgagé” (Marcelino Chicunque, entrevista,
2012). Tanto por escuchar sus secretos o inmigcaimsellos, para decirlo en una palabra, de
penetrar a ciertos apartes de la intimidad del rauyajecero, se requiere mas que de una
ruptura epistemoldgica de conocimiento, que definaargen entre uno u otro punto de vista
de observacion.

Mi punto de vista queda situado al interior derkdicion y es en esta inmediacion,
donde uno podria encontrarse, haciendo parte deidoglos de yajeceros, como iniciado o
amigo. Siendo antropdlogo y tomador de yajé,seadraspacio deescuchar el mito de origen,
el canto ritual, sobre los espiritus aliados yvigiintensidad del trance con yajé, lugar y no
lugar, donde de cierta manera, se puede obses/fadatas de un contexto yajecero y a su vez,
el de ser atravesado por su propia observacion.

Los chamanes amazonicos desempefian el papel demdigos
cosmopoliticos en una arena en la que se enfréosadiversos intereses
socionaturales. En este sentido, la funcion deinémano es esencialmente
diferente de la funcion del guerrero. Los dos smwnmutadores o
conductores de perspectiyad primero opera en la zona interespecifica, el
segundo en la zona interhumana o intersocial. Esaas se superponen
intensivamente, mas que disponerse extensivamentereiacion de
adyacencia horizontal o de englobamiento vertidal. chamanismo
amazébnico, como se ha observado a menudo, eslémgacion de la guerra
por otros medios. Sin embargo, eso no tiene nadaeucon la violencia en
si, sino con la comunicacién, una comunicacion strarsal entre
incomunicables, una peligrosa y delicada companagitre perspectivas en
que la posicion de humano esta perpetuamente puatdi§Viveiros, 2010:
153-154).

Cabe resaltar la diferencia establecida por S. Hagles, entre un “chamanismo horizontal y
otro vertical”, observado entre los Bororo del Brasntral y los Arawak del rio Negro, para
gue comparativamente podamos distinguir la relaeidme medicina y violencia, guerra y

medicina, facetas trasversales a la practica yaedel Putumayo, donde encontramos dos

64



categorias distintas de “mediadores misticos”, éWos de Castro, 2010), y que vemos se

aplica a nuestro caso.
Los chamanes horizontales, son especialistas qoaeres provienen de la
inspiracion y del carisma, y cuya accion, volcatlexterior delsocius no
estd exenta dagresividady de ambigliedad moral: sus interlocutores por
excelencia son los espiritus animales, quizd lssacamas frecuente de
enfermedades en la Amazonia indigena y la categl@itos ‘chamanes
verticales’, por su parte, incluye a los maesta#ares y a los especialistas
ceremoniales, los guardianes pacificos del conecitoi esotérico
indispensable para el buen desarrollo de los poscds produccion de las
relaciones internas del grupo: el nacimiento, iigiaegion, la nominacion, los

funerales (Hugh-Jones, en Viveiros de Castro, AGB): El énfasis es
nuestro.

Los médicos tradicionales del Putumayo y NarifigaJrKaméntsa, Siona y Kofan, comportan
una tradicion donde podemos encontrar estas datedsticas, razon por la cual, la
evangelizacion franciscana del siglo XVII, fue elgadade este territorio por el poder
indigena, durante casi dos sigfosEstos tipos y categorias, nos permiten desarrallgue
etnograficamente se podria denominar “la agresial @hamanismo”, proclive en el suefio,
los campos oniricos y toda esa gama de camposlegsudonde los médicos yajeceros se
mueven extendiendo sus alcances hacia otros t@sitae batalla, para salvaguardar su
patrimonio cultural.
Nos enfrentamos a lo que podria verse en la dotdpcadn de medicina, en su

capacidad de curar y de enfermar. Razon esenciakdestructuras cosmoldgicas amerindias,
presentes en el manejo de los “dualismos”.S. Hugles] subraya entre dos tipos de

21 Asentados en Sibundoy los franciscanos, su lalsodupo variados resultados. Los indios convertidos
demostraron ser Utiles para esclavizar a las tdleuss tierras bajas y para llevarlas a las minas.intentos por
librar el valle de las antiguas creencias, sin egiano fueron tan exitosos. Mas de un siglo despleda llegada
de los misioneros, el obispo franciscano Pefia Mege, frustrado por la persistencia de las tradi&s, anotd
gue “esa mala semillas la ha echado raices tanrpta$ en los indios que parece haberse converiida enisma
carne y sangre, hasta el punto de que los descteslizdquirieron de sus padres, heredada en stesagtabada
en sus almas”. Aunque los sacerdotes proscribiE®manzas y las ceremonias e hicieron todo lobfegior
descubrir y destruir sus elementos rituales, lodbtaes y las cabezas de venado, las plumas y‘aisteimentos
del diablo”, el poder de los chamanes siguié sieedprincipal obstaculo para difusién del Evangekstos
“brujos”, escribié el obispo, “se resisten con fardiabdlico de manera que la luz de la verdadesacredite sus
artes ficticias. La experiencia nos ensefia quarttst subyugarlos es como tratar de subyugar ahjdg

Los chamanes prevalecieron. Los franciscanos fuexpuolsados de Colombia en 1767, y durante mas déglo
los indios de Sibundoy y del Putumayo tuvieron ontacto muy limitado con el mudo exterior (Davif02:
200).
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especialistas, el “chamastricto sensu ;chaman guerrero” y el “chaman sacerdote”, queaseri
nuestro delineamiento del caso, en las dos viakni@on médica tradicional indigena del
yajecero, respuesta a la violencia territorial Vitma de la colonia, la republica y el estado
moderno, el primero resultado de un proceso dentzateento histérico del saber chamanico y
el segundo, proveniente de un enfriamiento politisobas respuesta y resistencia en contra

del desplazamiento forzado y vulneracion a sustdens sagradd¥iveiros de Castro,

2010:159.

Los enfrentamientos entre actores armados legalegaes y los mismos poderes del
Estado, que luchan por el control territorial y fesursos naturales no cesan, y este tipo de
recrudecimiento historico de la violencia, provaraagenciamiento de tipo guerrero-médico,
parece enfocarse “la agresion, como fuerza mogitrasformacion, gracias al ajuste de sus
multiples modalidades”, efectuada por los guardigpacificos del conocimiento(Losonczy,
2006: 148). Asi observabamos, en lo que el goberniagia Hernando Chindoy mencionaba
“sobre la limpieza del territorio”, de grupos alngen de la ley y grupos armados, gracias a la
colaboracion de los Taitas mayores Kofanes y Sigoadograron dejarlos al margeny aquella
fuerza espiritual Kofan, enunciada al principio,r ga Abuela Beatriz, para inaugurar la
cohesion del grupo y la organizacion social indégen

Tales elementos y disposiciones, lo entendemos es@otro rostro agresivo del poder
ritual de la medicina tradicional indigena, enexdto paralelismo con el modo de agresion de
los guerreros, durante las guerras frontales gmtrpos y actores armados que operan en sus
territorios. Al saber separar la problematica dguarra y los sistemas vindicativos, es tratar la
practica como dispositivo fundamental que apurdsitar la emergencia de discontinuidades e
injusticias  politicas, constituyéndose como soadeda contra Estado y contra
insurgentes.(Losonczy, 2006: 148-149).

El papel del yajecero, no es el de la oratoriagenidiscursos publicos en el ambitos
politicos, ni mucho menos, revolucionario del maeinto social, el papel de resistencia que
cumple un yajecero, es mediar con los actores r@delque ponen en riesgo el orden de su
comunidad o de ponerlos a raya. La resistencia dadde la practica del yajé o influenciada

por ella, es un campo que opera hacia afuera, quezchacia dentro potencia y dinamiza lo
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colectivo, reaviva la memoria y el poder culturalld tradicién.“Una vez mas, es mucho lo que
esta en juego, ya que la violencia de un grupcakatiuchas veces, es la virtud de otro y va
acompafada de jerarquias de capital cultural y&iod3 (Bourdieu en Bourgois, 2009: 30).

Esta virtud, se aloja en sus médicos tradiciongdgsceros, es por eso que los tipos de
relacionamiento efectuados desde el lugar de kcumr, puedan propiciar formas de solucion
inesperadas, como: ciertostipos de asociacionafukrzas armadas, que de una u otra forma
han llegado a hacer parte del paisaje culturalcyabdel departamento del Putumayo, donde
los distintos actores armados encuentren alteasatde curacion fisica y espiritual en la
practica indigena, y que por elcontrario, los iedip hallen en la incorporacién a los grupos
armados, una respuesta a la violencia de Estado.

¢,Por qué, ademas de los conflictos por el conteblterritorio, fractura cultural,
interétnicos, de envidias, mala suerte y violenseatrasforman en un campo de resolucion
donde se continda buscando al yajecero?

Michael Taussig en sus analisis de la magia y entlerismo como campo
de la cultura popular, responde que es el “podeladdiferencia” el que
actla, para negocios que no marchan o disputasadgapse busca al
curandero, pero los lazos de reciprocidad rotoseeptirientes o para
trabajadores que se defienden del duefio o del azagsdr problemas
laborales opera la brujeria. Viceversa, el duefszé®da los curanderos para
mantener sometidos a sus trabajadores, con qumugsien puede tener
lazos de compadrazgo. Se compra los serviciosgigeal que haga trabajos
magicos, purifique o proporcione poder magico pEgeedir o defenderse
(Taussig, 1980: 233 citado en Garay y Pinzon, 199Y.

El autor, propone que los grupos, etnias y clasemles del suroccidente, fuera de aceptar la
existencia de un poder magico, diferencia una giadalel manejo de ese poder: los yajeceros
de la selva son temibles para los yajeceros dena andina, los campesinos respetan a los
yajeceros Inganos y Kaméntsa, pero para ellosnls poderosos son los indigenas del pie de
monte amazdnico. Para Taussig, su poder reside difetencia:

El practicante de las medicinas magicas media if@sedcias que tanto

dividen como construyen la totalidad de la sociedadlivision en clases

sociales, en razas, entre campo y ciudad y, poimende todo, las

distinciones en el sistema cultural de clasificadidie sostiene a la cultura
popular. La capacidad de mediar la diferencia nirca través de esos
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mismos aspectos que, identificAndolos como indigete Putumayo, los
coloca en la escala mas baja de la estructural skecigua, vestido, corte de
pelo, uso del yajé, uso de plantas medicinalessuab quiere decir que los
iguala, simultdneamente, con todo aquello que,aeaultura popular, los
designa como diferentes salvajes, y por ende, pederen magia (Taussig,
1980: 233 citado en Garay y Pinzon, 1997: 24).

Los actores armados recurren a los yajeceros pomeder en el cual creen, les permite
soluciones para la calamidad, el infortunio y |smm muerte, que puede ser repelida gracias al
poder que tienen los Taitas, tantopara defendenocpara proteger. Este rasgo, entendido
desde los estudios de la cultura popular, mas a&axaxtte en el orden de las creencias,
propondria recabar en la fuente de la efectividathgractica, sin embargo, se hace necesario
abrir la posibilidad investigativa para exploranatatos empiricos, no solo la efectividad de la
practica, sino la del mismo yajé como alternatiaeasolucionar este tipo de problematicas.

Este tipo de relaciones varian en distinta formagemos observar incorporacion
voluntaria, como forzada, a las filas de estos ggugrmados por parte de indigenas, como
guerrilleros o paramilitares acudiendo a la mediadpoe desde las comunidades indigenas se
practica. En un mismo sentido, algunos de los Sa@atrevistados, han informado de la
presencia de médicos tradicionales, al serviciardeu otro grupo armado, lo cyabdria ser
explicado por tipos de violencia a los que PhiliBmeirgois, entenderia como procesos de
violencia que son invisibles: estructural, normedia y simbdélicamente.

El continuo en el que se encuentran, esta impregdadooder y eso hace
gue se permeen jerarquicamente, unas sobre otnassrao tiempo que se
traslapan horizontalmente, reproduciéndose no solgi mismas sino
también a las estructuras politicas de desiguatplexlas fomentan y las
impulsan. Enfocar estas tres, es mostrar los wiscuentre las
manifestaciones y formas especificas de violendiaaimente infinitas, que
uno encuentra en la vida cotidiana y a lo largdaddstoria. Mi objetivo, al
llamar la atencion sobre ellas como productos y amiemos de la
dominacidn discursiva y fisica y de la desigualdedsubrayar las bases para
unas formas punitivas de gubernamentalidad endaneoliberal que han
llegado a ser cada vez mas aceptadas como legit@mispor las victimas
como por los perpetradores, quienes con frecueseimansforman en los
agentes de la destruccion de sus comunidades y nsmos (Bourgois,
2009: 29).

Estas dinamicas que genera la presencia de grupesi@s ilegales en los territorios indigenas,

ha puesto en jague las estructuras de la tradiaigena, en términos de lo que Philippe
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Bourgois analiza, desde el concepto de “violenociaalizada”, para llamar la atencion sobre
la produccién social de indiferencia ante las Widades institucionalizadas. “El concepto de
violencia normalizada, coincide con el argumentoMiehael Taussig sobre la ‘cultura del
terror’ y el ‘sistema nervioso’, por el cual, la oipresencia de la brutalidad y las violaciones a
los derechos humanos crea un ‘espacio de muerte’'nqumaliza la muerte y la tortura y
silencia la oposicion”. Asi reconocemos que pasaHoeblos Indigenas, cada dia es un Estado
de Emergencia y por el cual se debe actuar (TaassBpurgoris, 2009: 31).

El reconocimiento del fendmeno de la violencia rdimada nos permite ver coOmo
ciertos discursos habituales vuelven invisiblessupatrones sistematicos de brutalidad, como
por ejemplo, la incorporacién de la poblacion imdig en dinAmicas propias del conflicto
armado como es el narcotrafico, los cultivos ibigjtla produccion de cocaina y en general
convierta a la poblacion indigena en actores astilla guerra, ocasionando al interior de sus
pueblos, el sefialamiento y en mayor medida, elidetede sus practicas culturales y sociales,
qgque como indica el autor en mencion, sea errone@m@tonocidas como inofensivas o
proporcionadas a su situacién (Bourgoris, 2009: 32)

Se trata de una “violencia invisible”, ante la cea$ médicos yajeceros ven otro factor
al que enfrentar y contra restar cada dia, la eeii® de muchos de sus jovenes a la vida
indigena tradicional y la dejacion de las armas) atcance y logro que se ha visto efectivo
desde la practica, pues es alli donde la cohesigialsencuentra asidero desde la espiritualidad
indigena y porque no decirlo, esperanza para estauridades que viven en medio del
conflicto armado y que ven en la vida guerrillerea iorma legitima de enfrentar la violencia
gue es su cotidiano vivir, puedan reactivar el ra#mbio y trasmisiéon del conocimiento
tradicional.

Los pueblos indigenas del Putumayo se han rebelesite la revitalizacion cultural en
contra de la “violencia simbdlica” y estructural delonialismo interno, esa clase de“violencia
moldeada por instituciones, relaciones y camposfudeza identificables, tales como el
racismo, la inequidad de género, los sistemas oopes y los términos desiguales de
intercambio en el mercado global entre las naciaméisstrializadas y las no industrializadas”

(Bourgoris, 2009: 31). Ademas del control socia dps grupos armados han impuesto y han
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silenciado toda forma de denuncia o visibilizadi@nla emergencia humanitaria que se vive en
la region, por causa del conflicto armado y la etgulion de los recursos naturales.

De esta manera, hemos encontrado un caso sigmificat relacion a los otros pueblos
indigenas de la region, quiza la historia de vickenle larga duracion, diferencias geogréficas
y sociales entre territorios, haga que las acci@mancipadoras tengan niveles de alcance
distintos, en términos del papel que pueda teng@rdatica médica indigena en el conflicto.
Vemos asi, un papel preponderante en términostidalacion social y agenciamiento politico,
en la lucha del Pueblo Inga de Aponte, que ha tigcanalizar la violencia para el beneficio
del pueblo. En pocas palabras, la violencia intimaypersonal fue poderosamente canalizada
en forma de resistencia politica y la ruptura de dadenas de la violencia simbdlica se
manifesto en actos heroicos y en dedicacion organe

Estaban peleando explicita y articuladamente cdatfaiolencia estructural”, aquella
que se desprende de la logica de un pais plurajedtos miembros de estas comunidades
tuvieran la potestad de organizar su territoriey ana autonomia mucho mayor, derechos que
quedaron empolvados en un cajon, durante décadasagnAsi mismo, alternaban su lucha
politica como con la espiritual, para superar lalericia desenfrenada, la delincuencia que
habia dominado sus vidas y la alienacién del dagita de los comuneros indigenas me dijo:
“Antes éramos machistas, tomabamos mucho y noslpmi®os a machetazos entre nosotros.
Pero después la organizacion y el sagrado remedggensefid el camino y hemos canalizado
la violencia para el beneficio del pueblo” (Taitag@ubin Janamejoy, 2012, entrevista).

Podriamos decir, que las dinamicas de curacionsguban desprendido dentro del
contexto de conflicto hayan hecho que miembrosrdpas armados encuentren solucién tanto
a enfermedades y problemas relativos a la geogyadlgpanorama social y cultural en que se
encuentran, haciendo que este tipo de relacionamsidas permita a los pueblos indigenas
mediar y liberar las tensiones con uno u otro semaisputa y que sean sus yajeceros puestos
en una escala de la clase social, que puede resagepropios conflictos, en definitiva el
poder curativo de los yajeceros, traspasa frontepesmite evitar el mismo conflicto.

La violencia intima interpersonal, fue poderosameainalizada en forma de resistencia

politica y la ruptura de las cadenas de la vioknths comunidades yajeceras ven en sus
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especialistas espirituales, losportadores de manyotiadicion, ademas de los conocimientos
colectivos, insertos en las vias que lleva el agata, alAtunfiambi,en lengua quichuegl
camino grandecamino incesante, camino de la salud y la libertamo para Inga, Kaméntsa
y Kofanes, ha sido la via, el camino al conocintemt respuesta politica a la guerra,
“reverberacion” espiritual y guerrera, elementosudeesistencia.

En este transito por el graamino,que no es otra cosa que la lucha por la perviaenci
la defensa de la naturaleza y la rearticulacionsdela su origerias rutas del yaj&, son ese
camino incesante, ese viaje dentro y fuera delpoyejue constituye la experiencia espiritual
gue los médicos tradicionales indigenas ensefigenmite encauzar a los miembros de su
comunidad, con el fin de encontrar propuestasigesapara conjurar la violencia contra ellos y

sus territorios.

En el movimiento indigena siempre se ha luchadpueblo indigena que no
luche esta condenado al exterminio. Si bien lariéspiidad indigena ha
estado alli, nosotros nos caracterizamos por tdogrcomponentes en el
movimiento, el acompafiamiento espiritual, que Hdo svital para los

dirigentes, para los lideres y la comunidad y le gara nosotros los indios
es ser guerreros para sobrevivir (Taita Querubinardajoy, 2012,

entrevista).

En busqueda de la autonomia indigena, el caso de llmga de Aponte

Transitando su camino, nos encontramos con el TQaikrubin Janamejoy quien a partir de su
historia de vida nos instala en las reflexionealés que dan cuenta del papel de la medicina
yajecera frente al conflicto. Taita Querubin Jarjaypneélesde el cargo de impartir justicia
indigena por mas de diez afios en el pueblo Ingspdate y desde su experiencia de vida nos

permitié dar cuenta de los apartes de la histogidudha y resistencia de su pueblo y, que

22 Empezando por un vehiculo de trasporte colectoliresla que podriamos llamar “ruta del yajé”, esirle
“etnografica, botanica y farmacoldgicamente, quigiamas complejo entre todos los compuestos péisicts”,
pocima color de greda que 72 grupos étnicos pariemes a 20 familias linglisticas diferentes, alab segin
técnicas y aditivos distintos, pero basicamentdadeituracion deBanisteriopsiscaaR. Spruce, 1851)y otra
liana de la familia Malpighiaceae, denomind&iploterys cabrerandB. Gates, 1979) de donde preparan la bebida
conocida por comunidades quechuas de Perl y Balirizoayahuascacaapien las extensiones de la Amazonia
ecuatorianabiajiy en el Valle de Sibundoy por los Kaméntsa y quéojanTerence Mckenna puede ser definido
como el “mas vasto culto psicodélico del mundo”r.\lalis Eduardo Luna, 1986egetalismo. Shamanism among
the Meztizo.Population of the Peruvian Amazadinqvist&Wiksell, Stockholm.
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finalmente veriamos delineada la respuesta de nfgdicaiciones politicas de la medicina
indigena en los procesos organizativos, tendientasdefensa de sus territorios y la exigencia
de los derechos de los pueblos indigenas.

El trabajo ha sido de larga duracion, para el nmamiento y proteccién de suterritorio,
para combatir todo el flagelo de violencia y candliLos Inga iniciarona apoyarse en su
espiritualidad, a través de este elementosagramwretaronacuerdos con los pueblos Siona,
Kofan y después entrarian a acompafarlos los IrgjJaBdjo Putumayo, en loscuales
encontrarianapoyo desde la medicina indigena yéat@a al reconocimiento de sus raices
espirituale$’. Asi establecerian lazos de confianza, desdedcéfaita Querubin Janamejoy
denomina el “sagrado remedio”.

En los inicios de su proceso y los primeros ritsialieleron acompafados por un
distinguido médico yajecero Siona, el Taita Paclagi®je, junto a sus dos hijos, Ferlinto y
Humberto Piaguaje, con quienes trabajaron todmhz@rniente a la armonizacion y limpieza
del territorio, a la vez que con didlogos con lenaoaidad. Este proceso durd cincolargos afios
desde el afo 2003. Posteriormente, se hizo alianaa el pueblo Kofan,que
harianacompafiamiento en todo el tema de justic@ucacion propia, para esto fue Taita
Querubin Queta y su hijo Taita Libardo Queta, gesgpermitirian hacer la demarcacién formal
de su territorio

En la demarcacion territorial, se habia perdidaddiémitacion de los linderos a causa de
las crecidas del rio Aponte y la quebrada Guarawayedemas la administracion publica del
municipio habia hecho obras sin autorizacion decdanunidad indigena. Mediante el
acompafiamiento espiritual, hicieron que la alcat#lamunicipio pidiera permiso a los Inga,
para el desarrollo de sus obras y recibir beneficjoe como duefios del territorio les
correspondia, ganando en autonomia politica y ashrdtiva. “Este primer trabajo fue la

ventana, para iniciar el proceso de adquirir autdaopropia, sobre nuestro territorio, y de

Z’EL acompafiamiento espiritual qgue menciona el TQitarubin Janamejoy, fue solicitado por uno de isigsds
Inga, quien pudo contactar y establecer alianzagpeosonajes distinguidos en el mundo indigen&@delmayo y
autoridades en el tema de la practica médica cgi wai lograron establecer relaciones de recigagicicon
maestros yajeceros versados en el tema.
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servir de ejemplo ante los demas pueblos indigged3olombia” (Taita Querubin Janamejoy,
2012, entrevista).

Actualmente este tipo de alcances,les ha permhaimer alianza con otros pueblos
indigenas del sur occidente colombiano y poder padiarlos en diversos procesos. Lograron
alianzas con diez pueblos indigenas del pais,remafidon sobre justicia indigena, que gracias a
su dedicacion politica y organizativa, retribuyeesnconocimientos a sus comparieros del Bajo
Putumayo, Siona, Kofan e Ingas. La tarea de sesekid es retribuir en conocimientos a otros
pueblos, asi lo haria el Taita Hernando Chindoy ebnpueblo indigenaPasto, en la
organizacién de la guardia indigena, alternadaenscimientos espirituales sobre el “sagrado
remedio” con Luis Hernando Mavisoy,sobre cuestioteestoriales en esas comunidades y
todo esto gracias al reconocimiento que han logeadesta materia.

Las alianzas indigenas establecidas desde el Plrefjdode Aponte, han conducido a
establecer una dindmica de acompafamientoespimiaalparte de otros pueblos versados en
el conocimiento del yajé, para asi ellos compromseteen el asesoramiento juridico y
formacion en legislacion indigena nacional. A estercambio, le han denominadangas de
pensamientoque son acuerdos y trabajo conjunto entre las n@ades indigenas, con el
objetivo de reafirmar su autonomia y derecho teiak Actualmente cuentan con una
asociacion de autoridades indigenas en Narifio,lgumnforman seis pueblos unificados:
Epedara Siapidara,Quillasinga, Awa, Kofan, Siomaga, con los cuales llegaron a conformar
el Tribunal de los Pueblos Indigenas de Narifio.

Esto se suscitoé a partir de los trabajos que halizaelo sobre justicia indigena con los
pueblos del sur occidente colombiano, con el ardmerradicar los vicios de politiqueria que
venia influenciando a toda la regidn. Asi el trigluesta representado con un miembro de cada
pueblo que forma la directiva, esto esta abaladeep&stado colombiano desde el afio 2010,
reconocimiento que permitié construir una jurisgiocespecial indigena. Su lucha y objetivo
primordial, es poder llegar a futuro al manejoaatdn de su servicio de salud, de educacion y
manejo ambiental, derechos fundamentales que esperadirigidos y ordenados por las

propias comunidades.
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La experiencia del yajé, como fortaleza organizatev

Los Inga de Aponte hablan de fortalecimiento emiude resistencia, y esto se debe a que han
logrado pensar la resistencia en términos de ararsu cultura y su educacion, en
contraposicion a la resistencia que han llevadb@o#ros pueblos indigenas del pais, como los
indigenasdel departamento del Cauca, en contresiato colombiano, los terratenientes, los
narcotraficantes, los paramilitares, la guerrilldaydelincuencia comun, realizando acciones
colectivas por vias de hecho. Los Inga de Aponteasedetenido en el fortalecimiento cultural,
mediante otros mecanismos, sin llegar a una cotaft@n y medidas de hecho explicitas.

La fortaleza que se constituye desde el pueblo, Itig@e que ver con un trabajo mas
intimo, que se despliega desde lo individual admunitario, entienden que la lucha no es
necesariamente confrontacion, pues existen muctasdemas internos que debian tratar y

superar para lograr tal fortalecimiento, es comualabra de sus mayores les dicta:

Tenemos que curar esa enfermedad, porque de gaéstar en tratamiento,
si esa enfermedad sigue contagiando otras faméat®nces nosotros no
queremos desaparecer como pueblo. Tenemos quiedertzos para hacer
curacion de esas enfermedades que tenemos enlésdmmpos de nuestra
cultura, entonces nosotros decimos, hay que fodaies para combatir,
pero nosotros ya combatimos narcotrafico, guefrillzaramilitares
delincuencia comun, todo eso hemos combatido(Tai@rubin Janamejoy,
2012, entrevista).

En este sentido, su resistencia y confrontaciésid@un extenuante trabajo interno, individual
y colectivo de la mano de su “sagrado remedio”.t&iragenciamiento, los malestares de su
cultura habian penetrado las fibras intimas de wsehacer,permeando su ser e identidad
indigena. Antes de iniciar un proceso de exigedeiaderechos, los Inga de Aponte desde
comienzos del afio 2000 tuvieron que canalizar siieezos en “combatir”, los factores que
hacian que su cultura se fracture. Después dergo kecorrido de organizacion politica,
contemplan su autonomia en logros como:el manejsudeservicios publicos, una forma
propia de administrar el agua potable, alcantdolleademas de pensar su educacion propia,
nombramientos formales de los profesores bilingfes parte del departamento,desarrollo de

comunicacioén indigena, economia,entre muchos aspsctos que componen su esfera social.
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Obtuvieron reconocimiento de la I.S.l. (Institute 8alud Indigena), que opera bajo
direccion propia, a la actualidad buscan la mapara que sus médicos tradicionales obtengan
el aval por parte del Estado, para se contempteabajo en la I.S.I. y puedan ser remunerados
por el servicio que prestan a la comunidad. Asimjsen materia econdmica, se esta logrando
fortalecer el tema de alimentacion que ofrece slitito Colombiano de Bienestar Familiar
(ICBF), dando cobertura a todos los planteles ddusade su territorio, de lo que se trata es
que se provea de los alimentos propios de la redgoogue ellos llaman la “minuta propia:
sopita de maiz con coles, frijol, calabaza, y oaitimentos producidos por la comunidad que
los estd suministrando el cabildo menor de ecoriofffiaita Querubin Janamejoy, 2012,
entrevista).

En este sentido, sino fortalecemos lo esencial egistimos, entonces
tenemos que enfocarnos en el fortalecimiento dstru@ueblo Inga, para
poder resistir de manera pacifica. Pero si se @ataulos indigenas del
Cauca resisten, es porgue estan fortalecidos @s ttod campos, por eso
ellos estan movilizandose y confrontando al Estddomanera directa,
nosotros vamos en esa misma via, por eso estarl@ntia con el Tribunal
de Pueblos Indigenas, sobre cual va ser el mogwau@stra movilizacion y
nuestra marcha va hacer por el territorio y no paestro pueblo Inga, sino,
por los compaferos que estdn dentro del Tribunal: Quillacinga del
municipio de Genoy y de la Cocha [pueblos indigeassntados en el
departamento de Narifio], los compafieros que nertiggrritorio o han sido
desplazados como los kofanes, los que estan aoha por la ampliacion de
territorios y los compafieros EpedaraSiapidara, ngsie estan siendo
exterminados y sacados de sus territorios (Taitar@@inJanamejoy, 2012,
entrevista).

En esta dinAmica tratan de establecer alianzasottas comunidades, al dia de hoy tienen
convenios educativos con la Universidad Intercaltalel departamento del Cauca (primera
universidad indigena del pais), donde se ha telsidgportunidad de llevar a muchachos y
muchachas de su comunidad a estudiar, asi mismo eonel intercambio de saberes sobre
medicina indigena. Buscan incansablemente, crézak con otros pueblos indigenas para
que se integren al Tribunal de esta region y seadlme la union, para formular el Mandato

Integral de vida, cada uno en su propia lengua.
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Otro objetivo,ha sido crear un centro de reflexidistinto al modelo

penitenciario del pais, “nosotros estamos planteand sistema de
formacion integral, donde la gente que vaya a pagarcuracion por dos o
tres afios, vaya y se profesionalice y que el Estamlombiano y las
comunidades indigenas, digan sacamos un instrymiogue la idea es que
vaya alla y estudie porque estudie, ese es un refbaita

QuerubinJanamejoy, entrevista, 2012).

La toma del “sagrado remedio” o ritual de ingestaydjé, ha jugado un papel fundamentalen
estos aspectos de su articulacion politica, ydgatlo hacer punto de inicio para cualquier tipo
de proyecto comunitario, en efecto, secontemplacada uno de los proyectos que
seemprenden, donde todas las personas involuctemtees que asistir al ritual, salvo las
personas que tengan ciertas restricciones. Astemitio ingestas colectivas con un nimero de
poblacion considerable, los gastos de logistiagagdeyen dentro de los recursos que maneja el
cabildo indigena.

Dentro de esta articulacion nos preguntamos ¢Cé&re gabajo que se hace a partir
dela ingesta del “sagrado remedio” o el acompafiamie los procesos que han realizado?, en

este sentido el Taita Querubin Janamejoy nos dantes

Haber, eso es como cuando uno esta haciendo leraarmiversitaria, el
conocimiento varia segun el semestre, en el remedisimilar. En la
primera toma, a todo mundo le dan igual, en la ségse lo dan rezado:
necesitas para justicia, para salud y asi, ¢ pa&aegesitas? En ese rezo va
el saber, para que uno pueda reflexionar y degbgiensamiento, y a veces
le dan a conocer de forma visual y si no es asipginira nada, le dan a
conocer para gue usted empiece a organizar el iperga, entonces la
mente empieza a trabajar como locomotora, orderfecias del rompe-
cabezas de forma clara y, uno a lo ultimo dicegasi asi tengo que hacer,
entonces uno ya tiene la orientacion de como hpeen,a veces las cosas no
salen como las vio, entonces toca tomar otra vea paber qué pasa.
Entonces uno trabaja en fortalecer en que esorsplauo a ver como se
resuelve (Taita Querubin Janamejoy, entrevista2201

Los Inga de Aponte, lograron articular la practicédica ritual a los distintos 6rdenes de su
esfera organizativa, en este sentido, la tomasaespn dirigidas segun la teméatica a trabajar,
como nos cuenta el Taita Querubin Janamejoy, ecasa, al ser miembro del cabildo de

justicia, constituido por la guardia indigena ycehsejo mayor, se solicita al Taita 0 médico
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yajecero,se fortalezcasobre este tema, para defasta transferir los conocimientos que

losdemas comparieros no hayan podido comprender:

Entonces, lo que uno esta viendo empieza a senitids, para que miren
como es justicia y asi con cada una de los temdssdeabildos menores.
Cada uno busca en qué necesita ser fortalecido geeda, dependiendo del
trabajo que las personas estén realizando. Entolacetea es que la gente
tenga claro hacia donde se va y entienda los vbgtluego si mediante la
asamblea abierta vamos es a fortalecer lo aprefidida Querubin
Janamejoy, entrevista, 2012).

En esta direccibn vemos que su ejercicio polite@\Vva par con su aprendizaje espiritual de la
practica ritual con yajé. Es un ejercicio obligaipicomenta el Taita, pues encuentran alli,

formas de proteccion, fuentes de inspiracion oraatifortaleza animica. En este proceso, sus
lideresas y lideres se han visto sometidos a ddides peligrosas, amenazas, intentos de
homicidio, pero a pesar de esto y para no sucuahbiiedo y desfallecer en su lucha, ven en la
medicina con yajé y la minga de pensamiento, dasegi para la resistencia y la articulacion

politica y social.

En lo concerniente a la articulacion social y bear comunitario, €s un proceso que se
lleva a cabo de manera interna, ha permitido depmaérminos de control social y ejercer
justicia, los problemas comunitarios, como sondiénduencia, el alcoholismo, ladrogadiccion,
entre otros problemas sociales. Este tipo de wabsjel realizado de la mano de los Taitas
yajeceros, que desdeun llamado espiritual a la thgh&sagrado remedio”, se busca la toma de
conciencia y lo que ellos denominan “la limpiez& dgerpo y el espiritu”, el objetivo es la
purificacion de las faltas y reorientar el individuDe la misma manera, las personas que
tengan problemas de otra indole, encuentran océntay posibilidad de resolver sus crisis
existenciales y sus sufrimientos, en este espaci@ftexion colectiva, activada por la ingesta
de la bebida sagrada.

Para el Taita Querubin Janamejoy, como para ogesopas con las que nos hemos
entrevistado, la practica es un proceso que canlbedisciplina, es una norma social y canal de
reflexion ético y moral, a la vez que un sistemanalgartir justicia, en razén de lo anterior, los

taitas han confluido en concluir que Yajé es Layandato.
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Asi hemos venido construyendo procesos, convocaadda gente,
impartiendo orientacion, les decimos, si no quieea les demos fuete, sino
quieren que se los encierre o hacer trabajo coamnmientonces vengan a la
toma de remedio -jbueno!- dicen. Vienen a tomaredi se revuelcan,
lloran, piden perddn, cantan, rien y alli se vaonamdando por si mismos.
Asi en estos procesos, ya hay jovenes que estéhcamino del “sagrado
remedio”, esos son los resultados positivos deasdar. Y este es uno de
los objetivos trazados y que nosotros construinessiel la justicia yajecera,
que la toma de remedio siempre debe estar altipla de remedio es uno de
los deberes fundamentales, para todos. Entoncgstras aplicamos la toma
de remedio desde el personal nuevo, que se varantg al cabildo, las
autoridades,chaskis secretaria nuevayasikamas,y asi. En la primera
oportunidad que hay de tomar remedio, pues tienagntgmar remedio,
porque esa es la purificacion y fortalecimientoude para seguir adelante,
porque esa es la obligacion (Taita Querubin Jarymeptrevista, 2012).

Finalmente, en el transito de estos procesos yrmmrindigenas, alcanzamos a entrever la
interaccion de medicina y justicia, en una pluddidle saberes que confluye en un vasto culto
a una bebida sagrada, delineando una ética demcist a la vez que un sistema moral del ser
indigena. Indagando sobre el papel que puede kemeactica médica indigena, encontramos
que su fundamento se podria esbozar en lineasatesieslonde confluyen medicina y justicia
y/o medicina como justicia.

En todos los pasajes que arriba expusimos, como san@ de agenciamientos
organizativos, construidos de la base de las a@smnz intercambios de conocimientos
chamanicos, nos vemos impelidos en describir laemspcia del yajé en términos mas
singulares y socavar las fibras intimas de la orgaion.Nos parecid vivir la experiencia del
yajé por si mismos y descubrir una practica cul@ida vez que una disciplina del cuerpo, en
tanto, la ingesta de yajé como parte de una dadta, tipo de alimento, que necesita ser
trabajado desde el ejercicio de la inteligencid goatrol de la mente, bajo los efectos de la
ciencia de la planta sagrada.

Un campo de conocimiento, que ha permitido comasien los anteriores relatos de la
memoria indigena, encontrar fuentes de conocimiggf®nsa y proteccion. Es un trabajo que
merece un reconocimiento basado en la tenacidasktds comuneros, chagreros, caporales,
pescadores, cazadores y parteras. Taitas y Mam&s,bgjo este ejercicio disuelven la
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violencia, y nos instala, en una expresion vivacdeno estos indigenas ejercen un tipo
particular de justicia para con la vida y lo exi$¢e Una propuesta vital, en tanto la experiencia
del yajé, constituya una experiencia de descagatzithn, una desintoxicacion del cuerpo,
mediante una reflexion profunda, que propone unociomento sobre la medicina como

justicia que trascienda en resistencia palpable.

Mejor no podria leerse en el asentd del Taita (hierdanamejoy, al establecer una
pregunta que surge en este camino a suerte deonaesiento y entender este “reverberar” de
la tradicion, como le llama él mismo, se nos hizegpntar. ¢Por qué la situacion de las
comunidades indigenas del Bajo Putumayo, con lateswstedes tienen alianzas, no han
alcanzado a tener los logros y avances que haregoid® los Inga de Aponte?

Porque como decimos aqui, el indigena que llegaaex plata o a oler plata

se intoxica, es como fumar un cigarrillo de bazwsintoxica ya mismo y

asi nos pasa a los indigenas y ese es un factorcbiaplicado cuando el

indigena se une con la droga y los grupos insuegemtay indigenas que

trabajan con la droga, tienen sus propios cultemssu propio territorio, y

ademés las familias o del mismo resguardos hacee pa los grupos

armados, entonces no hay cuidado y al uno no egdae hace que se siga

el orden de los de fuera” (Taita Querubin Janame&joy2, entrevista).
Eso fue uno de los conflictos que se present6 aalcialdia de su municipio, la institucion,
empez6 a desarrollar proyectos dentro del teroitain consultar con la comunidad indigena.
Es por esta violacion a su autonomia, donde firal@mzas con Siona Y Kofan, donde ellos
hacian el acompafiamiento espiritual y los Inga dessoran juridicamente, en todo lo
relacionado con administracion de justicia, eqtitipregulacion social y otros temas. En ese
andar,donde estos lideres han detectado en estamidades, sus debilidades y la influencia
del narcotrafico y la influencia del dinero en sunportamiento.

En este proceso, los Inga de Aponte pudieron demtauque la historia de violencia y

conflicto de las comunidades indigenas del BajafAayo era mucho mas largo.

Nosotros tuvimos el apoyo del Taita Querubin Qyeéh nos contaba, ¢no
sé si usted sepa la historia? que él se fue pdtaugldor y se cargan dos o
tres kilos de mercancia, van y lo cogen y lo emgerr tres afios y en ese
entonces, un hijo de él, era jefe de la guerriltaugndo el Taita cayo en esa
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trampa, se dio cuenta cuanto valia uno, cuantdoegae valia la libertad.
Después de estar all4 vino y se puso a tomar remgedijo -mi hijo no tiene
por qué estar alla- recupero a su hijo, y lo pustwraar remedio y lo
convirtié en el Taita que es hoy.

Si el alcanzé a pasar por estos territorios coragluflado y con armas y
todo y después volvid como taita a armonizar nadstrritorio, entonces en
esas partes, es que uno se pone a pensar, buehar aon el territorio es

como acabar la vaca de leche, si de eso es lo ggmtras, comemos Yy
bebemos y a través de eso es que el gobierno rmb@as y lo sentamos a
conversar. Y nosotros nos dimos cuenta de eso ynetisnos de lleno, en

cambio all4 donde el Taita Querubin y toda su famiéistdn de lleno,

mientras que los otros no y por evitar conflictaegm quieto alli.

Porque el taita Querubin ha hecho unos trabajositriportantes, como por
ejemplo cuando se le llevaron los cuatro carroséjtenia, entonces le toco
enfrentarse con la guerrilla y a través del reméudiocerles incursion a la
guerrilla, para que le entreguen esos autos, sllover, les mando trueno
y rayo y todo eso, los hizo revolcar y él mismootaue levantar los fusiles,
decirles tengan y no vuelvan por aca a molestarymagyuerrilla tenga sus
llaves y bueno piérdanse. Desde alli la guerridavalvié a molestar mas
(Taita Querubin Janamejoy, 2012, entrevista).

De la misfna manera les pasé a Inga, los Siona wrKtds acompafaron, recorrieron su
territorio y luego de tres meses que se hizo leajcade demarcacion, llego la tempestad vy el
rio Aponte y la quebrada Guaracayaco, abrié canps quebradas y rios, llevandose todos los
linderos y los puentes que el municipio habia caidt. Cuando el municipio quiso hacer la
reconstruccioén, vino de nuevo la avalancha. Asilgsiduncionarios de la Alcaldia de Aponte
tuvieron que solicitar el permiso de la comunidachontinuar con las obras, en ese momento

pudieron negociar sobre los alcances de la ingiiiusobre territorio indigena.

La idea era que se sepa por donde iba nuestriirriegalizar eso y luego
si empezar a trabajar lo interno. Todo esto henoaldp trabajar desde la
parte espiritual.Nosotros con los taitas trabajadefa siguiente manera: el
Taita Querubin Queta acompafa todo lo que es ipsén compariia de
Taita Libardo Queta, Taita Lorenzo y Taita Josédeestado trabajando en
esto. Para educacion, salud y armonizacién dédaieor, primero trabajamos
con los Sionas con Taita Ferlinto y Taita Humb@&itguaje, Taita Sandro y
Taita Pedrito, nos estan ayudando en eso, sorefuent eso. Ademas de la
colaboracién del taita Inga Paulino Mujunboy, quigws hace el
acompafiamiento en la parte educativa corresporedanfuto 004, estas
son las tres comunidades que actualmente nos dsa@iendo el
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acompafiamiento. Y nosotros, estamos haciendo ehpeftamiento a los
compafieros Quillacingas de Genoy y el Encano y &adeflmcemos
acompafiamiento a la Universidad Intercultural delucad, en todo lo
relacionado a la justicia, exponiendo las sentsngiee nos hemos ganado
(Taita Querubin Janamejoy, 2012, entrevista).

¢, Cémo hacen el acompafiamiento los taitas?

Por decir algo, en toma de remedio, se les da riafesores, al cabildo
menor de Educacién, se les viene a ensefiar cOmee \es la educacion
propia, reconocerse y auto valorarse, es un ejernic de hablar, sino de
verse a uno mismo, al otro yo, ¢quién es el otfy youal era el otro yo
antepasado?, ¢cuales son las historias de rai@® pagnos las conversen,
sino que la misma persona, por intermedio de |taflarde 30 pulgadas, que
es la vision del yajé, la pueda ver. Entonces,enpugde dar cuenta, ¢,como
fue el taita Carlos Tamabioy? y ¢cual era la sakddgue tenian las 25
familias que vinieron a poblar este territorio asta?, llegamos a saber
cémo fue el proceso de eso que decimlomantenimiento y sostenimiento
del puebloLe ensefa todo eso a uno, como fue esa educaeisae tb que
los abuelos venian diciendsiomos originariosy ese saber se trasmite a
través del remedio. El mismo remedio nos ensefabantar, el mismo
remedio nos ensefia a construir las viviendas, hasemismas ollas de
barro, todo eso. A través del remedio se visuadizébaita Querubin
Janamejoy, 2012, entrevista).

El Taita Querubin Janamejoy, cuenta que en unaaépmterior carecian de médicos

tradicionales, debido a esto revivieron la memooiactiva, mediante conversatorios.

Recordamos, como se hacen la curaciones, comacea hes evaluaciones,
las limpiezas, todo eso. Estos conversatoriosalitsstno lo hacen y nosotros
lo hacemos con el fin de ganar terreno, porquecderdo a la evaluacion del
taita Paulino Mujunboy, estamos diciendo que unzatde remedio equivale
a un semestre en la universidad, si usted no tasi perdiendo un
semestre, asi es el avance de la ciencia, trabsjeamla parte espiritual y
la ordinaria. Dese cuenta, nosotros hablamos déifdesmas dentro de la
medicina de la siguiente manera: el primer diplaja a uno le dan, una
manilla, segundo diploma que le dan es un coltartércer diploma que le
pueden dar, otro collar u otra manilla, de acuertisgualkaso manillas, es
el grado de avance gue tiene esa persona.

Asi los taitas en una toma de remedio se sienttadalde esa persona y le
miran que avance tiene, entonces él sabe y nosdéees la categoria: es
seguidor, es aprendiz o ya es Taita. Entonces ouamdhace toma de

remedio ellos les dicen si esas cosas que ellmartipuesto son verdaderas o
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no, entonces le dan un remedio bien bonito, seijucan, se lo cantan y se
lo pasan, se toman una y luego tdmese la otra, aidenp. Lo que toman los
taitas, uno tiene que tomar y si en la toma no @stna concentracion,
manejo y equilibrio, pues esas cosas tiene quessdad y si se lo ha ganado
el mismo Taita le da las otras cosas para port#nriEes en esa medida se
ve el avance del estudiante en la medicina, delgro que es la educacion
(Taita Querubin Janamejoy, 2012, entrevista).

En este sentido, es como se hace el fortalecimiesyaitual al interior de la comunidad y asi
mismo con todos los miembros que pertenecen attaidad politica, todo aquel que quiera
pertenecer al cabildo tiene que pasar por el apa&jeddel “sagrado remedio”. Taita Querubin
Janamejoy en 1982, fue una de las personas quadrab su resguardo como autoridad
indigena,haciendo acompafiamiento a la inspeccigmligia en el tema de justicia. Después
pertenecid a la accion comunal, luego al cabildegd al consejo municipal del municipio, fue
profesor alfabetizando adultos, para luego dedicamsrca de diez afios al cabildo de justicia.
“He tenido muchas veces que he querido renunciar eargo, le he dicho, compafieros el
espacio estd abierto para quien quiera trabajael ezabildo menor de justicia, yo quiero
descansar, dedicarle mas tiempo a mi familia y estéa hora que nadie quiere medirsele a
esto” (Taita Querubin Janamejoy, 2012, entrevista).

Porque se convirti6 en un maestro y un lider iflifle remplazar, una autoridad que
reune las cualidades de un lider politico y ung&je, su vida se constituye como una ética de
existencia y su quehacer en la fortaleza de unlpuglega un papel fundamental para
enfrentar la violencia.Los maestros yajeceros sanske mismos el agenciamiento, el
conocimiento, los guias que abren el camino hacladha, resistencia y empoderamiento de

los pueblos indigenas.
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CAPITULO IV.
CONCLUSIONES

En primera instancia, este trabajo permitié re-extoalizar la practica médica indigena en
contextos politicos, aludiendo a las luchas deindigacion del territorio y fortalecimientos
organizativos, quiza con la intencién de des-esdinar la practica chamanica como se venia
haciendo en los estudios disciplinares que se bahadhen el pais.Esto nos permitié acercamos
a las actividades de los yajeceros y otros prattsade inspiracion, como actores politicos o
mediadores de conflictos propios de la region.

En este sentido, se intento explorar, de formarpiredr, las maneras en que las alianzas
interculturales de caracter chamanicos, puedearll@gonstituir un campo de poder politico o
de las formas de accion politica, que reaccionkas axtensiones de lo colonial o el poder del
Estado y se incorporan al orden nacional comoipaditindigenas en busca de la reafirmacién
de la justicia y medicina indigenas. Desde estapgetiva, lo que puede ser importante es
precisamente la superposicion y la mutabilidadagediversas formas de accion ritual negadas
por el discurso oficial de la historia y los alcas@n términos de dinamizador de proyectos
comunitarios.

De esta manera, ubicamos lashistorias de vida,uatop neuralgicos del conflicto y
laviolencia y por lo cual, los pueblos indigenasiaztados, atravesaron momentos de tension,
gue puso en riesgo el curso natural de sus vidda,re-historizacion delapractica yajecera,
abrié la posibilidad, como un intento de estuditragpoldgico, trazar una preocupacién mas
amplia que el caracter primordial y cultural deptactica y contemplar el caracter transgresor
de la misma, como reaccién a la violencia y resateque fortalece los lazos comunales.

Este planteamiento, nos permitié ver el papel quegdn las practicas médicas
indigenas y como desde alli, se configuran esiestqrpra la defensa de sus territorios. A su
vez interrogarnos por el tipo de articulacion oigativa en las actuales condiciones sociales y
politicas que se afronta en la region, y permitadlan asidero a nuestra hipétesis, en lo

concerniente a la fuerte relacion que existe datpgactica médica indigena y la resistencia.
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Trazar una historicidad de estos procesos, perexgdicar por qué los pueblos
indigenas han permanecido y pervivido en medio aegsos histéricos de violencia y
conflicto, lo cual se explica gracias al acervauwall depositado en sus practicas espirituales,
gue a la actualidad les permite el reforzamientoat®cimientos e intercambios interculturales
y mediar el conflicto con miras a construir procede paz, como herramientas de salvaguarda
y goce de derechos desde la concepcion indigena.

Con esto, no pretendimos establecer una nuevagi@ob clasificacion de las agencias
politicas yajeceras, los capitulos de esta invastip siguen empleando términos que
sugerimos son problematicos, como el de yajeceéatipa espiritual, etc. No creemos que la
invencién de nuevas etiquetas, supondra una magoisgn conceptual, solo esperamos que
en lugar de que los analisis en el que nuestroestd inscrito, conduzcan a una mejor
comprension de la variedad de practicas inspiradera sus contextos sociales y politicos
respectivos.

Es por eso, que vimos la importancia de estableglaciones entre chamanismo y
politica, conflicto y resistencia, lo cual, abreb posibilidad de describir los procesos por los
cuales se habia llegado a establecer incidenciaet@ampo institucional, en términos de
exigencia de derechos y reconocimiento de susigadatulturales como patrimonio cultural de
los pueblos indigenas.

Una posible linea de investigacion a explorar arfyttendria que ver con la influencia
de la practica yajecera en contextos no indigeras gosibilidades de construccién de futuras
propuestas de interaccion cultural, en este serg@abre el espacio de observaciéon donde los
Taitas siendo protagonistas de estos intercamtsesn los no indigenas las piezas
fundamentales de la gestacion de nuevos procestisrabes y sociales y por ende

investigativos.
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