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RESUMEN 

GӐchӐ: el cuerpo humano entre los ikӐ de Yoôsagaka, Sierra Nevada de Santa Marta 

El cuerpo es la estructura orgánica y universal de la especie humana. Más allá de su sustrato 

biológico, evolutivamente construido, este se esculpe culturalmente. Su concreción en significados, 

estéticas y técnicas se manifiesta de diferentes formas dependiendo de la sociedad, el momento 

histórico o el lugar del planeta. Esta investigación busca comprender cómo ocurre este proceso de 

concreción cultural entre los indígenas Ikᾅ (ñArhuacoò) de Yoôsagaka, una gran monta¶a ubicada 

en la vertiente suroriental de la Sierra Nevada de Santa Marta (Colombia). En este sentido, el 

análisis antropológico propuesto se concentra en la comprensión etnográfica del gӐchӐ, concepto 

ikᾅ que define al organismo humano, considerando las condiciones geográficas, históricas, 

cognitivas y cotidianas que lo han posibilitado, reproducido y transformado en el tiempo.  

Palabras clave:  Ikᾅ, Arhuaco, Yoôsagaka, Sierra Nevada, Cuerpo Humano, Gᾅchᾅ 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 



 

 

 

 

ABSTRACT  

GӐchӐ: the human body among the ikӐ of Yoôsagaka, Sierra Nevada de Santa Marta 

The body is the organic and universal structure of the human species. Beyond itôs biological 

substrate, evolutionarily constructed, it is culturally sculpted. Itôs concretion in meanings, 

aesthetics and techniques depends on the society, the historical moment or the planetôs place. This 

research seeks to understand how this process of cultural concretion occurs among the Ikᾅ 

(ñArhuacoò) of Yoôsagaka, a large mountain located on the southeastern slope of the Sierra Nevada 

de Santa Marta (Colombia). In this sense, the anthropological analysis focuses on the ethnographic 

understanding of gӐchӐ, the indigenous concept that defines the human organism, considering the 

geographical, historical, cognitive and daily conditions that have made it possible, reproduced and 

transformed over time. 

Keywords:  Ikᾅ, Arhuaco, Yoôsagaka, Sierra Nevada, Human Body, Gᾅchᾅ 
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INTRODUCCIÓN  

El cuerpo humano es una ventana antropológica privilegiada. Producto de un largo proceso 

evolutivo, este se ha constituido como la base orgánica, primigenia y universal de nuestra especie. 

Todos los grupos humanos parten de él para desarrollar, construir y reproducir su existencia. Sin 

embargo, con todo y sus propiedades biológicas, el cuerpo se presta para transformaciones, 

tratamientos e interpretaciones de índole cultural. Su concreción particular en significados, 

estéticas y técnicas se manifiesta de diferentes formas dependiendo de la sociedad o del momento 

histórico. Por lo tanto, esta condición material se presenta ante las ciencias sociales como una 

oportunidad epistemológica notable para la comprensión de la diversidad humana y los procesos 

vitales que la entroncan.  

Considerando esta premisa, la investigación que presento se preocupa por entender el cuerpo 

humano dentro de una sociedad específica: la Ikᾅ, mal llamada ñArhuacaò1. A lo largo de su 

desarrollo, estos indígenas han configurado una forma específica de ser, entender y expresar el 

organismo, que en su idioma (ikᾅn2) traducen como gӐchӐ. Antes de entrar a discutir este concepto, 

primero es necesario situar a la sociedad que lo ha posibilitado.  

Los ikᾅ conforman uno de los cuatro grupos humanos que habitan la Sierra Nevada de Santa Marta, 

un mosaico ecosistémico de 17.000 km2 que se extiende desde las costas del caribe colombiano 

hasta las cumbres nevadas más altas del país (y de los sistemas montañosos litorales del mundo). 

Este formidable macizo incorpora a su paso grandes fracciones desérticas, sabanas, selvas 

tropicales, bosques templados y páramos, contenedores de una gran biodiversidad animal y vegetal. 

Su figura topográfica se asemeja a la de una colosal pirámide de tres caras: la vertiente norte, la 

occidental y la oriental, cada una con sus particulares condiciones naturales. La primera y la 

segunda se caracterizan por sus selvas húmedas y pendientes abruptas, la tercera por sus grandes 

sabanas y colinas escabrosas.  

Junto con kogis, wiwas y kankuamos, los ikᾅ (de mayor número poblacional3) habitan y trabajan 

estas tierras. Pese a que se distingan como sociedades con idiomas, atuendos y prácticas diferentes, 

gracias a su residencia prolongada en el mismo medio natural, comparten historias y 

manifestaciones culturales que los hermanan. Orientados conjuntamente por lo que Vasco (2002) 

llamaría ñpensamiento telúricoò4, entienden la Sierra como progenitora original, como una gran 

 
1 En idioma ikᾅn la palabra ñIkᾅò quiere decir ñgenteò y, pese a ser empleado por los mismos ind²genas, el t®rmino 

ñArhuacoò no tiene significado alguno. Como lo menciona Reichel-Dolmatoff (1953), parece ser que este último es 

una derivación caribeña que en tiempos coloniales fue empleada indiscriminadamente por los españoles al referirse a 

los nativos de la Sierra Nevada.  
2 De acuerdo con Reichel-Dolmatoff, este idioma, al igual que el Damana (wiwa) y el Kággaba (kogi) pertenece a la 

familia lingüística Chibcha.  
3 Según las más recientes estadísticas del DANE (2019) la sociedad Ikᾅ se compone de 34.711 indígenas. Le siguen la 

Wiwa con 18.202, Kankuamo con 16.986 y Kogi con 15.820.  
4 En El Pensamiento Telúrico del Indio (2002), Vasco identifica la existencia de una paradoja implícita en el concepto 

de tierra indígena. En primer lugar, estipula que la tierra, siguiendo a K. Marx, es un medio de producción, forma en 

la cual se fundamenta y desarrolla la existencia humana. No la concibe como un elemento natural, sino al contrario, 
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deidad que entreteje conexiones vitales e irrevocables para todos los seres y objetos que pueblan el 

mundo.  

Autores como Bischof (1983), Giraldo (2010), Mason (1938), Oyuela (1986; 2005) y Reichel-

Dolmatoff (1953; 1997; 2012), sostienen la hipótesis según la cual estos grupos provienen de un 

mismo complejo cultural, comúnmente denominado ñTaironaò, que, tras la invasión europea del 

siglo XVI, se desintegró en reductos supervivientes que migraron a zonas apartadas del macizo. 

Esto produjo un estremecimiento poblacional que lentamente devino en el predominio de las cuatro 

sociedades indias contemporáneas. La actual mitología serrana reafirma esta postura y constata la 

existencia de un pasado compartido.  

Una de las regiones que con el tiempo poblaron los indígenas fue la cuenca alta y media del río 

Guatapurí, entre los afluentes del Badillo y el Donachuí, en la vertiente oriental de la Sierra. Allí  

se encuentra Yoôsagaka, una montaña de crestas rocosas, arroyos cristalinos y bosques erosionados, 

donde, precisamente, residen los indígenas ikᾅ que protagonizan esta investigación. Su particular 

ubicación limítrofe, próxima a Atánquez (capital del Resguardo Kankuamo) y a Nabusímake 

(capital del Resguardo Arhuaco), y la condición de sus terrenos, fragosos pero favorables al tránsito 

humano, han hecho de Yoôsagaka una zona ambivalente entre el refugio y el contacto cultural. 

Producto de esto, sus habitantes perviven entre la tradición y el cambio, conservando y asimilando 

elementos culturales de manera permanente. Es aquí donde emerge el gӐchӐ, el modelo corporal 

que motiva esta investigación.   

El desarrollo de la vida ikᾅ, en lo profundo de Yoôsagaka, ha derivado en la configuración de unos 

cuerpos singulares, sin que esto suponga, lógicamente, su separación del género humano. La tez 

cobriza, los ojos achinados, los pómulos pronunciados, el pelo largo y negro con destellos rojizos 

sobre los hombros, el gorro blanco que lo cubre en los hombres, las mantas cruzadas que abrigan 

la anchura de las mujeres, las mochilas terciadas, las sandalias de neumático y tiras de cuero, los 

pulgares curvados y hundidos en el suelo, las muñecas apretujadas con hilos de algodón, los 

collares de semillas y cuentas multicolores, las palmas cóncavas que se juntan para recibir coca, 

sus dedos hábiles que entrelazan tejidos de fique y chivoé todos son, entre muchos otros, matices 

concretos que demarcan un cuerpo específicamente ikᾅ. Pero lo visible es apenas la punta del 

iceberg. Tras el gӐchӐ subyacen inquietantes categorías y significados que solo se descubren al 

calor de una convivencia prolongada. Dimensiones vitales como el nacimiento y la muerte, la 

sexualidad, la enfermedad, la vestimenta, la alimentación y el propio territorio se rigen por la 

manera como estos indígenas conceptualizan el organismo. A fin de cuentas, surcar la superficie 

 
como un producto del trabajo humano, resultado de la transformación de la naturaleza a manos de la especie. 

Igualmente, establece que esta transformación tiene como condición la colectividad, el carácter comunitario del 

trabajo, y solo puede ser visible, teóricamente hablando, desde una perspectiva a largo plazo, pues toma una larga 

sucesión de generaciones y vidas humanas. Sin embargo, el indígena no percibe que es su trabajo histórico y colectivo, 

y no la tierra, el que fundamenta su existencia. La idea de una ñMadreò telúrica aparece cuando se invierte la relación. 

La tierra no se contempla en la conciencia social nativa como un simple medio de producción, sino como el origen 

vital, el axioma de la existencia, la partera del grupo: ñel hombre, productor de la tierra, aparece para el pensamiento 

telúrico como lo contrario, como su producto, y la fuerza social de la comunidad se transforma a sus ojos en algo 

divino, materializado en dioses, h®roes culturales o en la naturaleza mismaò (Vasco, 2002). 
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para luego sumergirse en los más pedestres espacios de la cotidianidad, permite toparse con un 

sistema de pensamiento encarnado en cada pliegue, célula y partícula corpórea.  

Sin embargo, en repetidas ocasiones, la producción institucional y académica preocupada por 

entender la Sierra ha comprimido la sociedad ikᾅ a su mitología, empujando su pensamiento a un 

plano netamente discursivo. No en vano, buena parte de la información sobre los ikᾅ (incluyendo 

la producida por ellos mismos) resulta autocontenida en términos como ñMadre Tierraò, ñL²nea 

Negraò, ñLey de origenò y ñCoraz·n del Mundoò, sin que se explique realmente cuáles son sus 

implicaciones empíricas ni cuáles sus posibles contradicciones en la cotidianidad. En este sentido, 

abundan investigaciones que abordan el mundo serrano preocupándose por la ideología y oratoria 

de sus gentes, centrando su atención exclusivamente en líderes políticos y religiosos, dejando de 

lado aspectos concretos de la existencia mundana, no tan idílicos, que en su minucia encierran una 

gran riqueza antropológica. Todo esto no quiere decir que el pensamiento ikᾅ opere en un plano 

ajeno al de la materialidad, es evidente que ambos se funden al calor del proceso social (Godelier, 

1989; Harris, 1994). No obstante, en su gran mayoría dichas perspectivas reducen al indio serrano 

a un ser meramente reflexivo, armónico y prístino (Uribe, 1988), generando así caminos trillados 

que vanaglorian la vida indígena, bien como verdad ahistórica o bien como inmarcesible lucha 

política. Por ende, es una dificultad epistemológica el hecho de que la ñCosmovisiónò se reafirme 

por sí misma y sea despojada de los grupos humanos que, con sus (inter)acciones, la reproducen, 

la impugnan y la actualizan; en últimas, y esto es clave, como si no tuviera una base material 

objetiva (Vasco, 2002). 

En parte, esta exacerbación de filósofos majestuosos pero incorpóreos fue lo que me llevó a pensar 

en el cuerpo humano como entrada analítica fértil para la comprensión de aquellos afamados 

ñarhuacosò de la Sierra Nevada de Santa Marta. Igualmente, algunas reflexiones suscitadas en mi 

tesis de pregrado (Mateus, 2016), sobre la corporalidad en el proceso histórico kankuamo, 

motivaron este nuevo ejercicio investigativo.  

En tal sentido, este trabajo se cuestiona ¿Qué entienden los ikᾅ por cuerpo humano? ¿De qué 

manera su historia y su medio natural han incidido en dicho entendimiento? ¿Bajo qué categorías 

de pensamiento conceptualizan el organismo? ¿Cómo lo despliegan en su relación con el mundo y 

los seres que lo habitan? ¿Qué implicaciones tiene esto en su cotidianidad? En suma, se pretende 

explicar, por medio de un abordaje monográfico, las principales condiciones históricas y categorías 

culturales que revisten la idea de cuerpo entre los ikᾅ de Yoôsagaka. Para este fin, 

metodológicamente he acudido a la etnografía en su más clásico sentido, registrando 

sistemáticamente mi convivencia con los indígenas de la Montaña Caracol durante los últimos seis 

años.5  

 
5 Esta tesis es producto de múltiples visitas etnográficas a la Sierra Nevada de Santa Marta, iniciadas en el 2015. Más 

que un nexo impersonal centrado en viajes esporádicos, el vínculo construido con los ikᾅ y kankuamo se ha 

caracterizado, a lo largo de los años, por ser afectivamente espontáneo, franqueando los límites de lo que podría 

considerase una relación académicamente convencional. Esto me permitió, una vez llegado el momento, inquirir con 

mucha más profundidad en asuntos culturales que normalmente son vetados para los foráneos. Así mismo, 
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Teóricamente empleo una convergencia entre la postura materialista y la postura constructivista de 

la llamada ñantropología del cuerpoò. Desde la más temprana etnología el organismo humano fue 

materia de interés teórico. Tal vez el primer trabajo que lo posiciona en el centro del análisis de 

sociedades específicamente indígenas es el clásico de Maurice Leenhardt, Do Kamo ([1947] 1997). 

Junto a los de Heertz ([1907] 1990) y Mauss ([1936] 1979a); este tipo de exploraciones 

etnográficas promovidas por la LôAnn®e Sociologique6 funcionaron como los soportes iniciales de 

una naciente antropología que, poco a poco, se especializaría en lo corporal como cuestión cultural. 

Desde entonces, sus senderos responden, mayoritariamente, a la influencia del perspectivismo 

(Descola, 2012; Echeverri, 2004; Ulloa, 2016; Viveiros De Castro, 2013) y, en creciente medida, 

a las etéreas propuestas del posestructuralismo7 (Butler, 1998; Cortés, 2019; Merleau-Ponty, 2000). 

Ahora bien, la perspectiva materialista del cuerpo (cercana a la antropología física), parte del hecho 

de que la producción humana de conocimiento tiene un origen fundamentalmente orgánico 

(cerebral), por lo que este se constituye como pilar imprescindible para la comprensión de las 

sociedades. En términos muy generales, esta postura defiende empíricamente que la especie 

humana comparte una misma estructura material a partir de su formación anatómica como Homo 

Sapiens (Godelier, 2000). Desde entonces, el cuerpo ha sido esencialmente el mismo en su más 

básico funcionamiento y, gracias a la creciente capacidad humana de apropiación y transformación 

del medio natural, se ha constituido como constante orgánica en la historia de la especie (Darwin, 

1982). Con esto, el desarrollo evolutivo del organismo se ralentizó, dándole paso a nuevas 

transformaciones de tipo social.   

El argumento es que el incremento de su autonomía ante el entorno empujó a la humanidad a 

depender cada vez más de sus formas de organización social, lo que acarreó consecuencias precisas 

para su desarrollo corpóreo (Turner, 1994). Günter Dux (2017) plantea que esta progresiva 

soberanía frente al medio exterior posibilitó cierta independencia ante el instinto interior, cuya 

decadencia como determinante genético de la acción produjo, tras miles de años, seres humanos 

con una singular plasticidad al nacer. Así pues, cada nuevo organismo llega al mundo en situación 

cultural nula, dependiendo motriz y cognitivamente de la interacción con la sociedad en que nace, 

más precisamente con uno de sus miembros competentes. Bajo estas condiciones, el neonato 

humano se encuentra con la resistencia de un mundo que lo obliga a aprender cultura. En otras 

palabras, dentro del contexto serrano, todo nuevo ikᾅ es un cuerpo que debe aprender a serlo, un 

organismo que desde su existencia temprana cuenta con las mismas condiciones y capacidades 

 
herramientas visuales como los gráficos anatómicos y la fotografía cumplieron un papel fundamental en el análisis y 

sistematización de la información recolectada. Mi última estancia permanente fue durante los meses de octubre, 

noviembre y diciembre de 2019. Desde entonces, me fue imposible retornar por la pandemia SARS-COV2. Pese a 

esto, pude realizar algunas entrevistas vía telefónica que me permitieron depurar los datos hasta entonces recogidos.  
6 Revista de sociología francesa, fundada en 1898 por Emile Durkheim.  
7 El problema con estas ñnuevasò perspectivas del cuerpo es que lo posicionan a un nivel identitario y de subjetivación 

tan microscópico, que resultan incompatibles con muchos de los elementos que definen la realidad corporal indígena. 

Por medio de nociones como ecosofía, alma, cuerpo-ropaje, humano-no humano, los autores del giro ontológico y del 

perspectivismo amerindio han devenido en un inconmensurable constructivismo radical que atomiza cualquier 

posibilidad de generar conocimiento comparativo con las conceptualizaciones científicas del organismo humano.  



5 

 

corporales del resto de la especie, pero que para sobrevivir necesita incorporar competencias que 

le permitan desenvolverse (movimientos, gestos, técnicas) y significarse (categorías, 

representaciones, estéticas) corporalmente como ikᾅ. Esta cualidad flexible del organismo, 

configurada a lo largo del desarrollo humano, es lo que se define como proceso de ontogénesis 

corporal (Dux, 2017). Es decir, la humanidad comparte la misma base material de un cuerpo que, 

con cada nacimiento, adquiere una condición maleable en su devenir cultural.  

Situada en otras latitudes, la postura constructivista entiende al cuerpo ya no solo como productor 

sino como producto de conocimientos. En su formación orgánica, la estructura material se 

complementa con una estructura sociohistórica. Lo importante ya no es lo constante sino lo 

variable; se parte entonces del particularismo como fundamento para comprender la construcción 

social de los cuerpos (Lara, 2016). Esta perspectiva pretende desnaturalizar lo corporal para 

abordarlo como un elemento sumamente dependiente de la cultura, por eso le resulta necesario 

replantear la comprensión del cuerpo humano como una constante desligada de la sociedad y del 

momento histórico (Le Breton, 2002). Todo el arsenal de significados, técnicas y conocimientos 

que confluyen en él, evidencian formas culturales de fabricarlo (Détrez, 2017). Si para los 

materialistas la etnología devela continuidad, para los constructivistas revela diversidad. 

Basado en estos supuestos, Marcel Mauss (1979b) propuso un enfoque teórico sugerente para el 

abordaje etnográfico del cuerpo ikᾅ. Partiendo de estudios de caso analizó posturas, movilidades y 

gesticulaciones humanas dotándolas de un carácter cultural externo al individuo. Hasta las maneras 

de caminar, nadar y sentarse no son, en ningún sentido, naturales o innatas. Es decir que los 

infantes, para este caso serranos, necesitan especializarse en determinadas destrezas motrices, 

experimentando, asimilando y repitiendo todo un cumulo de conocimientos corporales que los 

preexisten. Con esto, Mauss verti· el ñhecho socialò durkheimniano sobre el cuerpo y devino así 

en la ñt®cnica corporalò, es decir, la forma en que los humanos, sociedad por sociedad, hacen uso 

de su cuerpo en una forma tradicional. Este planteamiento es desarrollado por Fuchs (2003) quien 

lo extiende a un plano mnemotécnico.  

Por otro lado, desde una perspectiva menos práctica y más simbólica del constructivismo, próxima 

al habitus bourdesiano, Le Breton (2002) afirma que el cuerpo es el lugar y el tiempo en el que el 

mundo (Sierra) se hace humano (ikᾅ). Establece entones que este ñno es solamente una colección 

de órganos y de funciones coordinadas según las leyes de la anatomía y de la fisiología; en primer 

t®rmino, es una estructura simb·lica, una superficie de proyecciones sociales y culturales amplias.ò 

(Le Breton, 2002: 15). Nuevamente lo particular del neonato es el raudal de sus disposiciones 

antropológicas que, solamente inmersas en un campo simbólico, se despliegan. Igualmente, Le 

Breton (1992) le imprime un carácter histórico a su conceptualización cuando distingue, entre otras, 

una noción moderna del cuerpo, en donde este se separa de sí (de su portador-persona-mente), de 

su grupo social (individualizándose como propiedad privada) y de la naturaleza que lo circunda 

(diferenciándose del cosmos). Esta triple división corporal, argumenta el autor, tambalea en las 

sociedades no occidentales, como la que protagoniza esta investigación.  
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Ahora bien, estas aproximaciones antropológicas al cuerpo humano apenas han rozado la realidad 

social de la Sierra Nevada. Aquellos estudios que profundizan en las formas de vida indígena del 

macizo poco acuden a la corporalidad como argumento analítico (Bosa, 2018; Bischof, 1983; 

Chaves y Zea, 1977; Giraldo, 2010; Gómez, 2019; Mason, 1938; Mendoza, 1988; Mogollón, 2018; 

Morales, 2011; Ortiz, 1997; Oyuela, 1986; Rodríguez, 2010; Schlegelberger, 2016; Serje, 2008; 

Uribe, 1988). En los estudios que sí lo hacen (Correa, 1998; De Brettes, 1987; Ferro, 2012; Orozco, 

1990; Paternina, 1999; Reichel-Dolmatoff, 1991; Sievers, 1986; Valencia, 2020; Vasco, 2006), el 

cuerpo aparece de manera subsidiaria o, nuevamente, despojado de una base concreta que lo 

soporte. La exacerbación de las ideas resta protagonismo a la materia, cuando de lo que se trata es 

de encontrar el vínculo dialéctico entre ambas esferas de la realidad. Mención aparte merece el 

trabajo de Horta (2020) y, en especial, el de Arenas (2016): Sembrando vidas, la persona iôkӐ y su 

existencia entre lo visible y lo invisible, una de las investigaciones más completas sobre los ikᾅ 

hecha en las últimas décadas. En su propuesta, tal como lo haría un Leenhardt con los 

austromelanesios, Arenas se preocupa por problematizar a fondo el papel del cuerpo en la 

constitución de la persona ikᾅ. Con miras a generar antropología debatible y controversial, la 

presente tesis se alimenta de este tipo de abordajes que, de diferentes maneras, han tratado el asunto 

del organismo ikᾅ inmerso en su serranía.  

Por último, aunque más implícitamente, algunas posturas esgrimidas por la antropología cognitiva 

que gravitan en torno a la mentalidad (Dux, 2017; Hallpike, 1986; 2011), las estructuras 

operacionales (Piaget, 1966) y el sistema de pensamiento ñprimitivoò (Levy-Bruhl, 1947; Vasco, 

s,f.), me han resultado útiles para estructurar y entretejer con más rigor las categorías locales ikᾅ 

que envuelven y dan sentido a su concepto específico de cuerpo humano.  

En definitiva, resulta de gran utilidad entender el gӐchӐ como producto de una sociedad indígena 

que, bajo unas condiciones específicas, ha tomado la base orgánica de la especie y la ha esculpido 

a su manera. En el gӐchӐ confluyen niños, jóvenes, hombres y mujeres con sus biografías, deseos 

y contradicciones propias; confluye la Sierra con sus matices topográficos y ambientales; confluye 

el grupo con su historia y pensamiento; confluye la humanidad en una muy particular forma de 

expresión corpórea. 

La presente tesis busca poner en evidencia este concepto acudiendo, en primera instancia, a las 

condiciones geográficas e históricas que lo han posibilitado (capítulo I). Para esto se propone una 

descripción general de la vertiente suroriental y de la región de Yoôsagaka, evocando los procesos 

de contacto cultural allí ocurridos que, de una u otra forma, incidieron en los cuerpos indígenas. 

Posteriormente, se indaga por el modelo bipartita que determina la conceptualización del 

organismo ikᾅ, compuesto por una parte material (capítulo II ) y una parte espiritual (capítulo III ); 

escisión que responde a ciertas categorías concretas de su sistema de pensamiento. Finalmente, se 

contemplan algunos aspectos de la cotidianidad serrana que aterrizan la corporalidad y que, 

paralelamente, la reproducen, la transgreden y la transforman (capítulo IV). Como interludio, se 

propone una sección que le permita al lector acercarse visualmente a los cuerpos y la vida indígena 

en mención (cuaderno de fotos).  
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CAPÍTULO I  

 LA MONTAÑA CARACOL Y EL CUERPO HUMANO EN LA SIERRA 

MERIDIONAL  

 

Mapa 1 ï Localizaci·n de Yoôsagaka en la Sierra Nevada de Santa Marta. Elaboración propia 
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Como se indicaba páginas atrás, este primer capítulo propone una caracterización geográfica, 

histórica y etnográfica de la región ikᾅ de Yoôsagaka. Con esto se busca ubicar la discusi·n sobre 

el organismo humano, no solo dentro de una sociedad específica, sino dentro del medio particular 

que propició su desarrollo. En seguida, con el objetivo de dimensionar el panorama descrito e 

introducir el gӐchӐ, se entretejen algunas aproximaciones e imágenes que de los cuerpos serranos 

se han hecho los no indígenas al calor del embate colonizador.  

EL SURORIENTE: FRONTERA DE CONTACTO Y REFUGIO  

La región suroriental de la Sierra Nevada de la que se ocupa esta investigación, en las 

inmediaciones de los ríos Badillo, Guatapurí y Donachuí, se caracteriza por su dramatismo en las 

din§micas hist·ricas de contacto cultural poblacional. Una correcta comprensi·n de Yoôsagaka y 

de su panorama corporal requiere, por tanto, una contextualización adecuada de las condiciones 

que posibilitaron tan importante particularidad.  

Ya se ha dicho que las circunstancias geográficas de la Sierra meridional distan mucho de las selvas 

frondosas y las montañas serpenteantes de las zona occidental y la costera. Receptoras de las cálidas 

corrientes de aire provenientes de la Guajira, estas tierras conforman una atmosfera parcialmente 

erosionada que, superpuesta a un relieve topográfico de mesetas y estepas, favorece bastante el 

tránsito humano8. Por sí mismas, estas condiciones ambientales, incluso antes de la huella de la 

producción humana, ya le otorgaban un carácter distintivo a la zona, configurándola como una 

excepcional puerta de entrada hacia la gran estructura piramidal que conforma el macizo.  

Esta singularidad geográfica, junto con la posterior fundación de Valledupar9, ha sido subrayada 

por diferentes investigadores como una de las condiciones fundamentales que posibilitaron los 

procesos primigenios de colonización española y criolla en el suroriente serrano (Reichel-

Dolmatoff, 1991, 1953; Pumarejo y Morales, 2003; Dussan y Reichel-Dolmatoff, 2012; Morales, 

2011). Actualmente, esto es reafirmado por las sociedades nativas cuando explican la particular 

situación de la región.  

Adicional a las condiciones materiales del entorno, y sin desconocer que a lo largo de la Sierra 

Nevada existan importantes zonas de acceso y de subsecuente contacto cultural, las estribaciones 

del costado suroriental probablemente sean las de mayor algidez en términos de ingreso y 

circulación poblacional, incluso desde tiempos prehispánicos. Como lo plantean los antropólogos 

Dussan y Reichel-Dolmatoff en su clásico The people of Aritama (2012), la hoya entre los ríos 

Badillo y Guatapurí (designada por los mismos como ñvalle de Aritamaò) no s·lo se caracteriza 

por su follaje penetrable o por carencia de abruptas inclinaciones geológicas, también se distingue 

por su histórica condición limítrofe, es decir, por contener territorios y poblaciones humanas que 

 
8 El tránsito al que me refiero excluye al turismo (extranjero y nacional) que en la actualidad sofoca otras regiones del 

macizo. El ambiente del sur, especialmente en la parte oriental, es m§s agreste y menos ñexuberanteò que el del norte, 

y no parece atraer a este tipo de visitantes. Asimismo, las poblaciones ikᾅ del suroriente se han desarrollado al margen 

de la influencia de agentes estatales y ONGôs.  
9 De las tres grandes ciudades capitales fundadas por los grupos españoles, Santa Marta en 1525, Riohacha en 1545 y 

Valledupar en 1550, ésta última es, espacialmente, la más cercana a los actuales resguardos indígenas de la Sierra.  
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han propiciado, desde hace siglos, mediaciones culturales propias de una verdadera frontera 

geopolítica:  

El valle de Aritama representa una región de contacto entre dos zonas arqueológicas de tradiciones 

muy distintas. En su territorio se encuentran dos estilos de vida, dos formas de adaptación al entorno 

f²sico [é] las monta¶as y las llanuras, entornos geogr§ficos, ecol·gicos y culturales que difieren 

mucho entre s². [é] En las monta¶as, se desarrollaron culturas de tipo andino, de niveles avanzados, 

caracterizadas por una sociedad estratificada, un sistema teocrático y unas profundas bases 

agrícolas. Por otro lado, en las tierras bajas vecinas, vivían los horticultores de la selva tropical; 

unos grupos dispersos con una estructura social simple y una vida ceremonial poco desarrollada. 

Pero mientras que los primeros ocuparon una posición privilegiada de defensa y refugio, los últimos 

ocuparon una ruta de migración natural, siempre expuesta a contactos y agresiones desde la costa, 

desde los bancos del río Magdalena o desde las extensiones septentrionales de los Andes. El valle 

de Aritama se encuentra entre éstas dos regiones y debe suponerse que este hecho ha contribuido 

hasta cierto punto a la formación de su configuración cultural local. (Dussan y Reichel-Dolmatoff, 

2012: 41,42) 

Es de esperarse que bajo este panorama se propiciaran numerosas relaciones de intercambio, 

sustentadas en el canje de cultura material y en la correspondencia de valores entre grupos humanos 

del complejo Tairona suroriental10 y poblaciones circundantes. Así lo ratifican los Reichel-

Dolmatoff (2012: 42) cuando establecen que:  

Es frecuente encontrar restos arqueológicos en el valle de Aritama y de ellos se puede inferir que 

los antiguos habitantes formaban parte del complejo conocido como óTaironaô. De hecho, ciertas 

características arquitectónicas, como cimientos de piedra, terrazas y escaleras, pueden verse en 

distintos lugares; y los artefactos líticos y cerámicos desenterrados cerca de ellos no dejan duda de 

la representación de una extensión de esta cultura aborigen antigua y altamente desarrollada. Sin 

embargo, los restos esporádicos de diferentes culturas, aunque contemporáneas con la Tairona, 

sugieren que se trataba de un área de contacto. De una región fronteriza entre la alta cultura de la 

Sierra Nevada y los grupos menos desarrollados de las tierras bajas.  

Si bien, como lo constata la arqueología serrana (Mason, 1938; Reichel-Dolmatoff, 1953, 1997; 

Bischof, 1983; Oyuela, 2005), esta no fue ni la única ni la principal región de contacto entre 

sociedades de tierras altas y tierras bajas11, fue allí donde la convergencia de condiciones 

ambientales transitables y una intensa mediación preuropea adecuaron como en ningún otro lugar 

un verdadero escenario transcultural; escenario que, con nuevos y diversos componentes, se 

prolongaría y acentuaría a lo largo del tiempo.  

 
10 Siguiendo a Oyuela (2005), es posible fechar la colonización y el ulterior desarrollo urbanístico en las regiones de 

Pueblito y Teyuna (Ciudad Perdida) para el año 900 d.C., Este momento representa el inicio del desarrollo de una 

compleja ingeniería megalítica en un denso medio selvático, que se extendería hasta la conquista española (1600 d.C.). 

Fue en las faldas septentrionales donde se consolidaron los asentamientos humanos a gran escala, erigidos con 

tecnología de terraceo agrícola, canalizaciones hídricas artificiales, largos caminos enlozados y cientos de casas que 

circundaban complejos arquitectónicos ceremoniales. Todos estos atributos fueron los que llevaron a Reichel-

Dolmatoff (1997: 159) a reconocer en los Tairona ñla cultura ind²gena m§s avanzada de Colombiaò.  
11 En sus Contactos y Cambios Culturales, Reichel-Dolmatoff (1953) explica con detalle las dinámicas de contacto 

prehisp§nico ocurridas en el litoral septentrional entre lo que denomin· ñsociedades de la sierraò y ñsociedades de la 

tierraò.  
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De hecho, fue esta zona, bañada por las frías aguas glaciares de las cumbres nevadas, la que 

despertó siglos después un interés extraordinario dentro de la empresa española preocupada por 

renovar la explotación mercantil y la evangelización de los nativos Sierra adentro12. Las primeras 

incursiones coloniales del siglo XVI, concentradas en el noroccidente del macizo, resultaron 

infructuosas (en buena medida por la obstaculización topográfica y vegetal), pero para cuando los 

europeos volcaron su marcha hacia el sur, en el siglo XVIII, se encontraron con un ambiente mucho 

más favorable, no sólo en términos geográficos sino culturales.  

A manera de hipótesis, Morales y Pumarejo (2003) sostienen que, al momento de las primeras 

incursiones españolas en el suroriente, el estado cultural en que se encontraban los kankuamo, 

permeado por un especial carácter de apertura al diálogo y al intercambio, catalizó las profundas 

transformaciones sufridas por esta sociedad; en contraste con las demás etnias serranas (sin negar 

los cambios acaecidos en estas). En un trabajo previo (Mateus, 2016) intento avanzar en la misma 

dirección y procuro demostrar que, efectivamente, en el momento primario de la interacción con 

los europeos, los kankuamo poseían cierta disposición e inclinación hacia el contacto y, a diferencia 

de kogis, wiwas e ikᾅ, ya se encontraban familiarizados con algunos elementos hispánicos, como 

lo son el idioma y algunas herramientas foráneas13. Esto sería producto de la topografía de su 

entorno y de su vínculo comercial preuropeo con sociedades de las tierras bajas (a saber, los Ette, 

Yuko Yukpa y Wayuu) que, durante casi 200 años, venían siendo receptoras de influencias ibéricas.  

Es por esto que el testimonio más contundente de los dramáticos procesos de transculturación en 

el llamado valle de Aritama es la propia historia de los kankuamo, la única sociedad del macizo 

que, producto de la colonización, abandonó por completo la institución del mamo14, su idioma y su 

ropaje tradicional, y cuyo hábitat se ubica precisamente en el núcleo de la vertiente oriental. Esta 

situación condujo a que diferentes científicos sociales especializados en la Sierra, entre ellos el 

propio Reichel-Dolmatoff (1953; 2012), sentenciaran su inevitable integración a la sociedad 

nacional colombiana15. Como se profundizará más adelante, y en diferentes secciones a lo largo 

 
12 Como lo atestiguan lo más importantes cronistas del siglo XVI (Ocando, Castellanos, Fernández de Oviedo y 

Simón), tras el arribo europeo a las costas del caribe en 1501, los ejércitos españoles tardaron aproximadamente un 

siglo en diezmar las defensas nativas. Posterior al gran levantamiento de 1599, en donde se vieron derrotados los 

cacicazgos indios, se produjo el ocaso de la provincia de Santa Marta, debido, principalmente, al auge del puerto de 

Cartagena y al desplazamiento de la frontera de colonización hacia el interior del continente, influido por el 

descubrimiento de los Muiscas y del Perú (Uribe, 1997; Langebaek, 2007). Es por esto que sólo hasta el siglo XVIII 

se formalizaron realmente proyectos sólidos de colonización en las áreas montañosas de la nevada, los cuales, vale la 

pena aclarar, no fueron para nada uniformes en su ejecución.   
13 De especial importancia se revisten los relatos de Romero (1955) y Striffler (1986), en donde se señala la 

sorprendente presencia de traductores kankuamo al castellano hacia finales del siglo XVII, así como el carácter de 

curiosidad y disposición comercial que los diferenciaba notablemente de los otros grupos serranos.  
14 En la sociedades serranas el mamo es un hombre de portentoso poder espiritual y material que se ha especializado 

en funciones mágico-religiosas. Más adelante se ahondará su rol cultural como regulador e interprete corporal.  
15 En Aritama (pseudónimo de Atánquez), los Reichel-Dolmatoff (2012) avizoran un panorama en donde el prestigio 

y el desprestigio, asociados a la exaltación criolla y a la inferioridad indígena, determinaban el carácter social de un 

poblado en permanente tensión cultural. Para los autores, la complejidad del proceso de contacto se condesaba en el 

conflicto indio-civilizado o lomero-placero, el cual operaba mediante la negación de los valores indios y la consecuente 

exacerbación de los criollos, lo que producía una orientación de los lomeros hacia el modo de vida de los placeros, 

quienes se sentían superiores física y culturalmente. Esto posibilitó la emergencia de un cuerpo legítimo y un cuerpo 
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del documento, en tanto intermediarios de las tierras del valle y los territorios de alta montaña, los 

renacidos kankuamo han cumplido un papel fundamental en la configuración reciente de 

Yoôsagaka y en la vida ikᾅ que de allí se desprende. En suma, podría decirse que las 

particularidades prehispánicas del suroriente determinaron el excepcional éxito de la empresa 

europea a lo largo y ancho de la región.  

Así las cosas, para la segunda mitad del siglo XIX los efectos de la colonización (española y criolla) 

eran ya manifiestos. Numerosas capillas, poblados y escuelas ya consolidadas lo atestiguaban. En 

este contexto, hacia la década de 1870, un grupo de indios kankuamo residente en Atánquez 

emprendió una migración hacia las riberas superiores del río Guatapurí, huyendo de las 

transformaciones culturales dirigidas que por entonces se promocionaban desde el gobierno 

nacional. Estos, a su vez, desplazaron a algunas familias kogi, provenientes de la vertiente norte, 

que decidieron establecerse en el valle del río Donachuí. Este desplazamiento kankuamo culminó 

con la fundación de los poblados sedentarios de Chemesquemena y Guatapurí, mientras que de la 

migración kogi nacieron las aldeas de Donachuí, Sogrome y Sacaracungue, en las partes altas de 

la serranía (Morales y Pumarejo, 2003).  

Los procesos de transculturación en el suroriente, bajo el marco de la expansión europea y la 

posterior hegemonía conservadora, se agudizaron aún más tras la consolidación de las misiones 

capuchinas y el arribo desmesurado de población campesina a inicios del siglo XX (Reyes, 2019; 

Uribe, 1996), lo que produjo nuevos movimientos migratorios al interior de las sociedades serranas. 

Fue entonces que entre 1915 y 1917 un numeroso grupo de indios ikᾅ se desplazó hacia el valle 

del río Donachuí y la cuenca alta del río Guatapurí, refugiándose del recién instaurado orfelinato 

de San Sebastián de Rábago (Uhlig y Mertins, 1968). Otros, sin embargo, permanecieron en la 

zona suroccidental y se vieron inmersos en agresivas dinámicas de colonización religiosa16 

 
ilegítimo. La desigualdad del orden social tuvo un correlato de distribuciones desiguales en los rasgos corporales de 

los diferentes sectores sociales. La posición relativamente dominante de los placeros devino en que sus cuerpos 

(aspectos, ornamentos y conductas) se instauraran como modelo predominante. Consecuentemente, la posición 

secundaria de los lomeros generó un desprecio hacia la exterioridad que revelara en público cualquier elemento de 

tradición serrana. Su posición en el campo sociocultural produjo un cuerpo relativamente indeseable, ignominioso. 

Muchas veces, el miedo y la vergüenza a un pasado indígena demasiado evidente determinaban el aspecto y el 

comportamiento de los lomeros. Sin embargo, no solamente las posturas y maneras de reír, bailar, vestir y caminar 

debían controlarse, también ciertos rasgos físicos tenían que disimularse o, de ser posible, eliminarse. El tipo de 

cabello, la forma de la nariz y los labios, la estatura y el color de piel, decretaban la posición social de una persona en 

el pueblo. Según los Reichel-Dolmatoff (2012: 168-173), ñraza y estatusò estaban profundamente ligados en el campo 

sociocultural de Aritama, propiciando que ñlos temas de origen ®tnico, de fenotipo o de la supuesta herencia de los 

rasgos deseables o indeseables de la persona aun constituyan un fuerte problema emocional para los aldeanos.ò Esta 

particular relación jerárquica entre cuerpos legítimos e ilegítimos se cristalizó en dos componentes fundamentales: el 

pelo y el vestido. En suma, para los Reichel-Dolmatoff era evidente que la síntesis de contradicciones se direccionaba 

irremediablemente hacia lo criollo, hacia la plaza. La integración de los últimos rezagos indígenas a la sociedad 

nacional parecía inevitable. Para una profundización analítica del cuerpo kankuamo en este período y en su posterior 

ñrenacerò ver: Mateus (2020). 
16 Esto produjo un contraste sutil que hasta el día de hoy se mantiene. Los ikᾅ del suroriente (Yoôsagaka, Donachu², 

Sogrome) se identifican como los rebeldes que antaño migraron para preservarse, y señalan que los del suroccidente 

(Pueblo Bello, Nabusímake, Simᾅnᾅrwa) atestiguan cambios en la tradición mucho más certeros. Esto se explica por 

la influencia religiosa de las misiones coloniales y, más recientemente, por su relaci·n ambivalente con ONGôs y 

programas gubernamentales. 
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(Reichel-Dolmatoff, 1991). Con su llegada a nuevas tierras, los ikᾅ migrantes desalojaron a los 

kogi que nuevamente se retiraron hacia la aldea de San José, próxima al poblado kankuamo de 

Guatapurí. Reichel-Dolmatoff (1953: 80) agrega un dato relevante al indicar que ñfamilias 

individuales de Ika habían migrado ya en años anteriores hacia el r²o Macana y el Kam²ntukua.ò  

No es de extrañar que este período, caracterizado por numerosos conflictos y acuerdos entre los 

kankuamo, kogi e ikᾅ, represente una época de dispersión y zozobra dentro de las poblaciones 

surorientales. Este estremecimiento merece una discusión más profunda y lo retomaré más adelante 

en el capítulo. Por ahora, resulta oportuno evocar el perfil que de la situación regional elabora 

Reichel-Dolmatoff, entre los años de 1948 y 1953:  

El valle del río Donachuí forma una zona fronteriza donde se pueden observar, en profundidad 

temporal, múltiples procesos de contactos y cambios culturales. La arqueología de la región es 

desconocida, pero se pueden ver algunos restos de construcciones líticas en la parte alta del valle 

que parecen corresponder a una tradición de tipo tairona, con caminos enlajados, alineaciones, 

cimientos circulares, sillas líticas, ofrendas de piedras y otros rasgos más. La toponimia trilingüe de 

la zona atestigua claramente la influencia de diferentes grupos étnicos y lingüísticos. Se trata pues 

de una zona de convergencia, tal vez de refugio, donde se han encontrado, y siguen encontrando, 

diversos elementos: los Kogi, procedentes de la vertiente norte; los Ika, procedentes de la región de 

San Sebastián; algunos Sanha, procedentes de Marocaso y el Rosario; colonos mestizos procedentes 

de Atánquez y otros colonos venidos de Valledupar y quienes subían a lo largo del río Guatapurí 

[é] En esta zona el conflicto mestizo vs indio fue muy agudo en las décadas de los cuarenta y 

cincuenta; raras veces, en mis viajes por la Sierra Nevada, he visto tantas manifestaciones de 

desprecio, odio y agresión por parte de los colonos mestizos contra los indefensos Kogi, como en 

esta región. (Reichel-Dolmatoff, 1991).  

Contrario a lo que se estipula en este fragmento, hoy en día parece haber una convivencia más 

armoniosa entre los grupos que residen en la zona. Muchos ikᾅ contemporáneos han establecido 

relaciones de compadrazgo con los kankuamo, e incluso con los kogi, y las dinámicas comerciales 

entre las poblaciones son ya bastante consistentes. No escasean, sin embargo, algunas tensiones en 

torno a la producción agrícola de la tierra17; las disputas por su propiedad, en cambio, parecen 

haberse apaciguado tras la delimitación política del Resguardo Kankuamo en la primera década del 

siglo XXI.  

Ahora bien, en tiempos recientes podrían distinguirse cuatro nuevos componentes que han entrado 

a formar parte del escenario meridional: los grupos armados, los latifundistas, las carreteras y la 

energía eléctrica. De diferentes modos, estos actores han incidido fuertemente en el orden social 

de la región.  

 
17 En la cuenca alta del río Guatapurí las quemas de vegetación para la preparación de cultivos son fuente de álgidas 

discusiones y, en algunas ocasiones, de agresiones físicas. En una de mis visitas a la región presencié como un 

kankuamo casi pierde una oreja luego de un machetazo que un enojado ikᾅ le había propinado, esto debido a una 

quema mal controlada que había afectado gravemente su finca.  
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Los enfrentamientos entre guerrillas, militares y paramilitares han originado una verdadera 

catástrofe humanitaria entre los grupos indígenas del suroriente18 (y de la Sierra en general). Son 

constatables, por ejemplo, los múltiples asesinatos y desplazamientos forzados que, a lo largo de 

la década del 2000, sufrieron los kankuamo (Hoja de Cruz, 2008). Por su parte, los ikᾅ padecieron 

el fulminante magnicidio de tres de sus más emblemáticos líderes políticos19, entre otras pérdidas 

ocasionadas por la violencia armada.  

En segundo lugar, por medio del despojo y la presión jurídica, los hacendados del valle han 

acelerado la formación de lo que Uribe (1997) ha denominado un cinturón de colonización 

territorial , que bordea gran parte de las cuencas bajas de los ríos Guatapurí y Badillo. Esto, además 

de restringir las vías de ingreso hacia los resguardos, también ha bloqueado el tránsito indígena 

hacia antiguos lugares de ñpagamentoò (u ofrenda) ubicados en las sabanas de Valledupar.  

Por otro lado, la modernización de las rutas terrestres, transformadas ahora en accesibles carreteras, 

ha llevado al comercio y al tránsito humano a un nuevo nivel de dinamismo. Basta con mencionar 

que de la gran troncal que conecta Valledupar y Riohacha (una histórica ruta de contrabando20) se 

desprende una vía pavimentada que desemboca rápidamente en Atánquez, capital del Resguardo 

Kankuamo, y que desde el 2019 se prolonga hasta Chemesquemena y Guatapurí.   

Đltimamente, la bonanza marimbera de los 70ôs impuls· la instalaci·n de un complejo de energ²a 

eléctrica en todos los asentamientos kankuamo. Como en cualquier sociedad recién electrificada, 

la organización de la vida se transformó definitivamente. El acceso a este tipo de tecnología facilitó, 

entre otras, el almacenamiento prolongado de alimentos y el surgimiento de nuevos espacios de 

socialización como cantinas y televisores, a los que acuden con frecuencia los ikᾅ de la zona. Estos 

últimos, también incorporaron en su cotidianidad dispositivos de carga como celulares y radios 

portátiles que ampliaron el espectro de contacto con sociedades foráneas.     

Es all² donde emerge Yoôsagaka, en medio de complejas relaciones de intercambio, colonización, 

migración y conflicto, propias de una frontera cultural, de una verdadera zona de contacto, refugio 

y tremendas transformaciones sociales. Yoôsagaka es, despu®s de todo, el primer poblado ikᾅ que 

se encuentra tras el paso por la gran puerta de entrada que constituyen los afluentes del Badillo, 

Guatapurí y Donachuí. 

 
18 En los últimos años estos grupos armados mermaron su presencia en la zona y, según cuenta la gente, parecen haber 

concentrado su accionar en las regiones selváticas del norte serrano, aptas para el sigiloso cultivo de coca y marihuana, 

e ideales para el microtráfico en las turísticas costas del caribe. 
19 Actualmente se percibe el impacto que tuvo el asesinato de Hugues Chaparro, Ángel María Torres y Luis Napoleón 

Torres en la organización política ikᾅ.  
20 Respecto a esta importante v²a del suroriente, Uribe (1997: 50) establece que: ñpor la cara oriental, el viejo camino 

real transitado desde la Colonia que comunicaba a Riohacha, San Juan del Cesar y Las Juntas, con Valledupar, era el 

único acceso a los territorios de Marocaso y La Sierrita, así como a toda la jurisdicción de Atánquez de los indígenas 

Kankuamo. Este camino, que fue reemplazado por una carretera irregular apenas en la década de 1950, fue desde por 

lo menos el siglo XVIII una de las rutas principales del contrabando de importación-exportación que vinculó a la 

Nueva Granada con la península de la Guajira. Con el advenimiento de la república, y hasta hoy en día, el contrabando 

lejos de abatirse continu· su auge y su presencia a lo largo de todo este ramal.ò 
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YOôSAGAKA, LA MONTA¤A CARACOL 

En aquel grupo de indios ikᾅ que en las primeras décadas del siglo pasado migró desde 

Nabusímake, se encontraba Miguelito Villafañe, un gran líder que le dio nombre al ya establecido 

asentamiento de viviendas desperdigas en lo alto de los ríos Guatapurí y Donachuí. Fue así como 

todo el territorio comprendido entre la intersección de ambos cauces (confluencia conocida como 

ñel boquete de Giekᾅnò o ñLas Dos Bocasò) y el paso abrupto del r²o Macana, unos pocos 

kil·metros Sierra arriba, recibi· el nombre de Yoôsagaka, o en su traducci·n al castellano: la 

ñMonta¶a Caracolò 21.  

Para acceder a Yoôsagaka desde fuera de la Sierra es preciso atravesar por completo el llamado 

ñvalle de Aritamaò. Por lo general, el camino inicia en Valledupar, espec²ficamente en el centro de 

la ciudad, en un lugar abarrotado de vendedores ambulantes y productos de todo tipo, localmente 

conocido como ñLa Galer²aò. Es necesario escarbar en medio de la algarabía comercial para 

encontrar a los conductores kankuamo, quienes diariamente suben y bajan de la nevada con sus 

viejos automóviles. Una vez en marcha se emprende un primer viaje de hora y media por la vía que 

atraviesa el río Badillo, cruza por Patillal e ingresa al Resguardo Kankuamo. Tras surcar una 

sinuosa placa huella se descubre Atánquez, el asentamiento más poblado de la región, con unos 

8000 mil habitantes22 (colonos e indígenas).  

Este prominente eje comercial, donde confluyen vallenatos, kogis, wiwas, e ikᾅ, se distingue por 

sus empedradas y arenosas calles, desparramadas sin orden aparente, que se propagan por entre 

riachuelos y una rala vegetación, trepando por laderas que alcanzan a rozar las faldas del cerro 

Juaneta o Mamarwa23 en idioma ikᾅn. La cotidianidad en Atánquez ya no es la de la ciudad, pero 

tampoco es la misma de los territorios indios circundantes. Los atanqueros han desarrollado una 

forma de vida que recoge elementos de ambos mundos: la Sierra y el Valle. En este pueblo la gente 

asiste con disciplina a la iglesia (católica, evangélica o protestante) y al mismo tiempo se reúne en 

la kankurwa24 a discutir el devenir de la comunidad. En cada esquina se puede encontrar una tienda 

abastecida con productos colombianos y venezolanos. En la plaza central hay tabernas y cerca de 

 
21 En idioma ikᾅn esta palabra se puede descomponer en dos fracciones, yoôsa, que significa caracol, y gaka, que 

significa montaña. Según el mamo de la región, este nombre se relaciona con la madre de la comida, Uku, una 

constelaci·n que en la sociedad moderna se conoce por el nombre de ñOsa Menorò. El v²nculo se explica porque cierto 

tipo de yoôsa, precisamente de los que se encuentran en la zona (y que, al parecer, son fruto del intercambio con zonas 

septentrionales de la Sierra), producen un gran caparazón de color rosa que se emplea como material en las ofrendas a 

Uku. Es común observar en las huertas de la región un caracol ubicado en el centro del cultivo, como elemento 

espiritual que invoca la fertilidad de la tierra.  

En su excursión a la Sierra Nevada durante el año 1891, el conde Joseph de Brettes (1987) menciona el poblado de 

ñJossagakaò, al que visit· luego de atravesar numerosos pe¶ascos y cumbres escarpadas tras su salida de San Sebasti§n, 

días atrás. Por su descripci·n topogr§fica es probable que este sitio no se refiera al Yoôsagaka que nos ocupa, y 

posiblemente los ikᾅ que vivían en el poblado visitado por De Brettes sean los que se trasladaron más adelante a la 

cuenca alta del río Guatapurí, llevando consigo el nombre del nuevo asentamiento que fundaron en la zona.  
22 IPS Kankuama (2014).  
23 En su traducci·n al castellano: ñEl escondite del mamoò.  
24 Santuario ceremonial en el que se realizan reuniones, trabajos y preparaciones colectivas de acento espiritual. En el 

contexto serrano estas casas, estructuralmente relacionadas con el ñcosmosò, suelen estar divididas por sexos. Hay 

kankurwas de acceso femenino y masculino. 
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ellas una biblioteca indígena, también un quiosco de venta de mochilas y artesanías. Desperdigadas 

se encuentran algunas rocas de gran tamaño que evocan un misterio profundo entre los pobladores 

y donde se efectuaban pagamentos que hoy se desconocen.  

Es allí donde se realiza un trasbordo para recorrer, ahora en moto, un trayecto de media hora hasta 

el pueblito de Chemesquemena, en la ribera oriental del río Guatapurí. Esta zona constituye el 

límite septentrional del Resguardo Kankuamo y colinda con la frontera austral del Resguardo 

Arhuaco. Una vez en Chemesquemena el ambiente es otro. Atrás quedan las calurosas llanuras y 

los estridentes parlantes musicales. Los vientos fríos de la nevada suavizan y amoldan una 

sensación térmica agradable. En esta sección del valle las montañas se inclinan y reverdecen un 

poco más. El andar del río orquesta una melodía perpetua que se complementa con el canto 

polifónico de aves, el ladrido de perros, el cacareo de gallos y el rebuzne de burros de carga.  

Actualmente, en Chemesquemena residen unos 500 indígenas kankuamo25, que en su mayoría 

dependen estrictamente del comercio con las tierras bajas y de la producción agrícola en sus fincas. 

Las dinámicas diarias en este poblado se distinguen de las del resto del Resguardo. Allí la vida 

adquiere otro ritmo. Las cantinas, las iglesias, las tiendas y los mismos dispositivos electrónicos 

aplacan su influencia cotidiana y las personas parecen tener otras preocupaciones. En su única 

calle, que bordea por unos metros el cauce del Guatapurí, es frecuente observar familias ikᾅ en 

búsqueda de provisiones o de algún negociante que compre a buen precio sus productos. Si la noche 

se aproxima, los ikᾅ no dudan en buscar algún viejo amigo que les brinde posada y alimentos26.  

Siguiendo con la ruta, Sierra adentro, se debe emprender una exigente caminata de cuatro horas 

por angostos caminos de herradura que serpentean hasta llegar al centro de la Montaña Caracol, 

lugar donde habita el mamo mayor de la región y donde se ubica (a falta de kankurwa) la casa 

comunitaria de Yoôsagaka. A lo largo del camino se atraviesan m¼ltiples riachuelos y quebradas 

azulosas, incluyendo el riesgoso paso por el estrecho del río Macana. En las primeras montañas se 

cruzan grandes cultivos de caña, café y guineo, así como algunas propiedades que los kankuamo 

han decidido cercar con alambre. Hacia la mitad del recorrido la Sierra se abre en todo su esplendor. 

Sus grandes cumbres rocosas reclaman contemplación y tiempo. El gran valle del Guatapurí se 

pierde entre el bello horizonte de montañas zigzagueantes, y el imponente cerro Tutucarua27, que 

lo separa del valle del Donachuí, se viste de una niebla espesa que engulle a los cóndores en lo alto. 

Finalmente, tras avanzar por una serie de mesetas pedregosas bordeadas de fique se llega al corazón 

de Yoôsagaka.  

Esta gran montaña, según cálculos propios, cuenta con un área aproximada de 16 km2 y en línea 

recta es prácticamente equidistante de las cumbres nevadas y de la ciudad de Valledupar. Los 

 
25 IPS Kankuama (2014).  
26 La permanente presencia de ikᾅ en Chemesquemena tiene un correlato de presencia kogi en el poblado de Guatapurí. 

Mientras que el primer asentamiento se constituye como importante centro comercial para las aldeas ikᾅ del suroriente, 

el segundo lo es para las kogi del nororiente, a saber, San José, Maruamake y Chendukua.  
27 La cima de esta monta¶a constituye la parte m§s alta de la regi·n de Yoôsagaka y se dice que all² habita el ñpadre 

espiritualò del trueno y la ñmadre espiritualò de la uretra.   
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asentamientos ikᾅ más cercanos son Aruamake (Jordán) y Donachuí, mucho más distantes que el 

propio Chemesquemena. Su ubicación, a 2100 metros sobre el nivel del mar, forja un clima 

templado que ronda en promedio los 25 , aunque en las noches la temperatura desciende 

abruptamente. Para mediados del siglo XX, Reichel-Dolmatoff (1991) le calculaba a ñDzosag§kaò 

una población de 120 indígenas (20 hombres, 40 mujeres y 60 niños), mientras que, con evidente 

desacierto, contabilizaba apenas unas 10 casas dispersas. En la actualidad Yoôsagaka es habitada 

por unas 30 familias ikᾅ, lo que se traduce en una población total aproximada de 200 personas. 

Hoy en día los infantes continúan siendo el sector demográfico dominante, con un estimado de 3 

menores por unidad doméstica, es decir, 90 niños y niñas ikᾅ.  

POBLACIčN IK  EN YOôSAGAKA 

 

Infantes 90 

Jóvenes 40 

Adultos 60 

Ancianos 10 

Total 200 

Al igual que la mayoría de los territorios del suroriente, y a pesar de su ubicación entre ríos, esta 

zona se caracteriza por su resequedad y ausencia selvática. Sus suelos demarcan retazos coloridos, 

donde prevalece la tierra roja y la greda amarillenta que se avivan con el resplandor solar. Las 

partes altas y pedregosas de sus crestas contrastan con los húmedos senderos de vegetación ribereña 

que, monte abajo, abrazan los cauces de las aguas nevadas. Sorprende también cómo el costado de 

las montañas abierto a los vientos alisios resulta ser mucho más erosionado que su espesa 

contraparte.  

La distribuci·n espacial de Yoôsagaka concuerda con la mayor²a de los asentamientos ikᾅ de zonas 

medias y altas. El patrón locativo de las casas habitadas no encuentra ninguna homogenización o 

planificación arquitectónica. Estas no se erigen bajo ningún punto concéntrico, ni si quiera el de la 

casa comunitaria, que parece ser más un núcleo social que espacial28. Simplemente los ikᾅ se han 

establecido en las propiedades que les han sido heredadas (por vía matrilocal) y que probablemente 

se definieron siguiendo las pocas planicies halladas en las pendientes escarpadas.  

Las viviendas son construidas en barro, con estructuras rectangulares de bahareque y madera, y, 

por lo general, son techadas con una paja especial que los ikᾅ llaman ucha. Cada familia cuenta 

con al menos dos de estas estructuras, una de las cuales es utilizada como cocina y la restante como 

dormitorio colectivo. Ciertas familias poseen una habitación extra para visitantes y otras más que 

destinan para el almacenamiento de alimentos o herramientas. Alrededor de las casas se observan 

 
28 Todos los mi®rcoles las mujeres de Yoôsagaka se congregan en esta casa con el objetivo de preparar conjuntamente 

la lana de chivo y el fique que emplearán en la producción de sus mochilas. Mientras unas hilan, las otras corchan y 

empatan las fibras con la carrumba (o huso). Por lo general, a estas reuniones acuden pequeños infantes, especialmente 

niñas pequeñas, que incorporan estas técnicas y colaboran en el proceso. A estos espacios de cooperación pueden 

acudir hasta 20 mujeres adultas.  
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siembras de hortalizas, arbustos de ayo29 y hierbas aromáticas cuidadosamente cercadas con 

trincheras de piedra, erigidas para obstaculizar rumiantes domésticos o silvestres. Algunos ikᾅ 

también poseen pequeños corrales de chivos cerca de sus viviendas.  

Ninguna construcción después de Chemesquemena cuenta con sistema de acueducto o energía 

eléctrica, por lo que el abastecimiento hídrico proviene de arroyos de alta montaña encausados 

artificialmente con largas mangueras plásticas. En las noches, la iluminación depende de pequeñas 

linternas, así como de velas de cera y centellazos de fogón. Recientemente, algunas familias han 

podido acceder a la moderna tecnología de los paneles solares.  

Normalmente, los d²as en Yoôsagaka transcurren en medio de intensos trabajos agr²colas, 

sustentados en la familia nuclear como unidad productiva y en la tierra de su finca como medio de 

producción. Desde edades tempranas todos los miembros del hogar ocupan un lugar específico en 

las tareas domésticas, dependiendo de sus competencias motrices y cognitivas. Los integrantes más 

pequeños, pasados los 3 o 4 años, ya son responsables de algunos deberes como recoger plántulas 

en la huerta, transportar agua o alejar a los puercos, perros y gallinas del alimento recolectado. A 

falta de escuela, los niños mayores y los jóvenes se encargan de labores más exigentes, cocinando, 

cosechando, tejiendo, cortando leña, atrincherando, cazando, atajando ovejos o lavando ropa, entre 

otras. Los adultos del hogar supervisan, distribuyen y lideran todas estas ocupaciones, aunque 

también son responsables de atender debidamente las incesantes visitas que llegan al hogar.  

Los principales alimentos cultivados por los ikᾅ del suroriente son yuca, guineo, malanga, maíz, 

guandú y algunos árboles frutales, mientras que los cultivos comerciales comprenden extensiones 

de café, cacao y, en especial, caña (después transformada en panela en rudimentarios trapiches). 

Es habitual que ambos tipos de siembras se efectúen en fincas alejadas de las viviendas. Esto se 

explica porque muchas veces el área de residencia no favorece las grandes plantaciones (y 

viceversa), y por el interés paralelo de los ikᾅ por aprovechar la variabilidad de pisos térmicos que 

ofrece su entorno. Por eso, cuando el ñbastimentoò escasea, es preciso ir a la finca, a pie o en mula, 

para recolectar lo necesario. Esta dispendiosa labor le corresponde principalmente a los adultos, 

aunque en ocasiones envían como reemplazo a algún joven desprevenido. Cuando las cosechas lo 

demandan la familia entera se desplaza hasta la finca y permanece allí varios días.  

Es posible suponer, siguiendo el imaginario idealizante que cobija a las sociedades serranas (e 

indígenas en general), que el trabajo agrícola de los ikᾅ resulta suficiente para su plena auto 

subsistencia. Nada más irreal. Las condiciones materiales de existencia, por lo menos en 

Yoôsagaka, se han visto altamente modificadas por el contacto cultural y sus pobladores dependen 

irremediablemente de elementos foráneos que, a su manera, han hecho suyos30. Así ocurre en 

 
29 En ikᾅn el ayo es la planta de coca.  
30 Un ejemplo ilustrativo se desprende de actual pandemia por SARS-COV2. Como se ya se ha sugerido antes, 

Yo´sagaka parece estar más orientada hacia el Resguardo Kankuamo que al Arhuaco, por lo menos en términos de 

consumo y comercialización de bienes (claro está que su disposición, Sierra adentro, se intensifica en términos 

religiosos y políticos). Esta dependencia se ha hecho más notoria últimamente, pues algunas de las necesidades 

materiales que los ikᾅ solventaban en Chemesquemena ahora resultan insatisfechas debido a las restricciones impuestas 

a la trashumancia y al contacto humano. Diferentes elementos foráneos como jabón, sal, arroz e incluso recargas de 
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diferentes esferas de la cotidianidad donde se ha asimilado toda clase de materiales bunachi (no 

indígenas). Tal es el caso de la producción (mangueras de riego, machetes, trapiches, agujas), la 

alimentación (ollas, encendedores, queso, pan, sal, aceite refinado), la arquitectura (puntillas, tejas 

de zinc, hamacas), la medicina (ampolletas, pastillas, pomadas), el esparcimiento (fotografías, 

acordeones, ron, radios, celulares) y la vestimenta (botas, abrigos, chaquiras, sombreros), entre 

otras. 

Por otro lado, la mayoría de la población en Yoôsagaka es pr§cticamente analfabeta31, son contadas 

las personas que saben leer y escribir en ikᾅn o español. Comúnmente, las palabras castellanas que 

se dominan son las que se utilizan en espacios comerciales, es decir, los saludos protocolarios, los 

costos de los bienes en pesos y los nombres de ciertas herramientas y utensilios. Estas se emplean 

cuando los ikᾅ bajan a Chemesquemena para abastecerse, vender sus cosechas o alguno de sus 

artefactos culturales (mochilas, madejas, canastos y, en momentos de necesidad, poporos, mantas 

o gorros). También ocurre cuando algún negociante kankuamo sube a sus tierras para intercambiar 

o vender enseres que, generalmente, son traídos desde Valledupar o Riohacha. Ciertos mercaderes 

atanqueros manejan con propiedad sorprendente el idioma ikᾅn.  

Asimismo, esta región se caracteriza por la alta frecuencia de transeúntes en sus senderos y pasajes; 

lo que se explica, esencialmente, por dos motivos concretos. Primeramente, por su ya referida 

condición de frontera que la determina como lugar de paso obligado hacia las entrañas de la Sierra 

(o fuera de ellas). Prácticamente cualquier ikᾅ de las aldeas de Donachuí, Sogrome, Sacaracungue 

y la Nevadita32 interesado en desplazarse a Valledupar o a algún asentamiento kankuamo, primero 

debe atravesar Yoôsagaka. En segundo lugar, debido al h§bito serrano de la visita. Sea para saludar 

algún vecino, para encontrarse con un miembro de la parentela extensa o para acudir ante el mamo, 

los ikᾅ van y vienen permanentemente, de casa en casa, de colina en colina, una y otra vez, sin 

importar el día, la hora o las condiciones climáticas. Se produce entonces una marcha incesante 

que desemboca en la gestación de pequeñas reuniones locales donde se comparte makruma33 

 
minutos para celular, cuya producción lógicamente excede las capacidades y las condiciones de los indígenas de 

Yoôsagaka, hoy resultan indispensables para sobrellevar la vida y ya no se consiguen. Los mandatos de las autoridades 

políticas ikᾅ, bajo el marco pand®mico, precisan literalmente que ñla gente aguante como puedaò, desconociendo las 

dinámicas de cambio cultural que han llevado a sus mismas poblaciones al estado contemporáneo en que se encuentran. 

Vivir como se vivía hace 50 o 100 años es casi que imposible para los ikᾅ del suroriente, lo que constata empíricamente, 

y muy a pesar de quienes desean observarlos como remanentes inmutables del tiempo Tairona, que las sociedades 

serranas efectivamente se desarrollan, y que, por cierto, lo hacen al calor de su relación transcultural con otros grupos 

humanos. El ordenamiento de las autoridades ikᾅ de enviar al pasado a las comunidades dentro del Resguardo 

únicamente ha producido tensión y angustia entre sus pobladores.  
31 A diferencia de los ikᾅ del suroccidente, más familiarizados con la formulación y ejecución de proyectos 

comunitarios (impulsados por ONGôs e instituciones estatales), la mayor²a de los ikᾅ del suroriente tampoco saben leer 

o escribir en ikᾅn. El uso del idioma se reduce a su expresión oral.  
32 Aldeas ikᾅ que en ese orden respectivo se orientan ascendentemente hacia los nevados de la Sierra.  
33 Dinámica de intercambio y reciprocidad cristalizada, por lo general, en la entrega de un objeto o regalo. Ferro (2012) 

lo relaciona con la categor²a maussiana de ñdonò y lo ampl²a a una esfera espiritual. Esto opera en el mundo terrenal, 

en las relaciones cotidianas, pero también en el mundo espiritual, en las relaciones con las deidades.   
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(regalo o don), se comentan novedades, sueños y preocupaciones, se poporea34, tejiendo, bebiendo, 

bailando alguna ñparrandera arhuacaò, durmiendo o desvel§ndose junto al fog·n, con los ni¶os a 

la espalda y los perros revoloteando, disfrutando del goce contenido en el vínculo colectivo.  

Es imposible comprender del todo este bosquejo sin entender la envergadura del zakuku35 de la 

comunidad, el mamo mayor de la Montaña Caracol. Instruido espiritualmente por su padre, el 

difunto Apolinar Torres (toda una autoridad política y religiosa del poblado de Donachuí), 

Bernardo Torres es el eje regulatorio de la vida ikᾅ en Yoôsagaka, lugar en el que ha residido desde 

su nacimiento, por el año de 1976. A la edad de ocho años emprendió un riguroso y definitivo 

camino de formación tradicional que lo condujo al rol preponderante y prestigioso que hoy ejerce. 

Con destacado detalle y envuelto en una serenidad contagiosa, mamo Bernardo recuerda cómo sus 

primeros intentos de adivinación, sus primeros ayunos y sus primeros amuletos lo tentaron a 

sumergirse, de la mano de su padre, en kӐnsama36, aquellas historias profundas que hilaban el 

cosmos ikᾅ. Lentamente, estas fueron calando en él, haciéndose cuerpo, penetrando lo suficiente 

como para encarnarse en los pliegues de su rostro, en el pellejo de sus manos, en el espesor de sus 

músculos, en lo cobrizo de sus cabellos.  

Prácticamente toda su existencia ha estado dedicada a la comprensión del mundo serrano y a la 

correcta lectura de sus matices (sobre) naturales. La temprana preparación de mamo Bernardo le 

permitió acceder a un saber que envuelve cualquier acontecimiento de la realidad, desde la lluvia 

que cae hasta una súbita pandemia viral, y lo descifra acudiendo a las fuerzas y voluntades 

espirituales que lo originan. Tras su reciente ñgraduaci·nò como mamo mayor37 en Nabusímake, 

se ha consagrado como un verdadero portal entre el mundo humano y el mundo de las deidades, 

un experto de las minucias prácticas y cognitivas que encierra el formidable sistema de 

pensamiento ikᾅ. Sentado en su kaôdukwӐ38, Bernardo resquebraja el universo y analiza por 

separado sus partículas, para luego, con delicadeza, volverlas a juntar en un equilibrio preciso.  

La casa del mamo y de su esposa, Lilia Rodríguez, constituye un epicentro absolutamente 

fundamental para los ikᾅ de esta fracción del suroriente (además de ser el lugar donde se desarrolló 

la mayoría del trabajo etnográfico que da lugar a esta tesis). Como se profundizará en los siguientes 

cap²tulos, gran parte de la situaci·n corporal de Yoôsagaka reposa en el liderazgo espiritual y en la 

administración material que ejerce y concentra Bernardo. Su hogar, es pues, un sitio de confluencia 

y socialización diario. La inercia de la cultura y el magnetismo que desprende tal personaje, incitan 

 
34 Los hombres ikᾅ utilizan un calabazo hueco llamado poporo como contenedor de una especie de cal que recogen en 

la punta de un palito de madera y que llevan hasta la bola de coca que mascan, catalizando sus propiedades alcaloides. 

Este acto cotidiano se conoce como poporear y será ahondado en el último capítulo.  
35 En su traducci·n m§s inmediata al castellano, este t®rmino quiere decir ñcabezaò. Sin embargo, en el contexto 

organizativo ikᾅ, su alcance nominal se extiende como concepto asociado al liderazgo. Un mamo, pero también un 

cabildo, son considerados zakuku de las comunidades, aquellos que encabezan el grupo.   
36 Este concepto encierra un significado bastante complejo que será abordado con énfasis particular en el tercer 

capítulo. Por ahora, podría entenderse como un complejo de historias antiguas sobre las deidades ikᾅ.  
37 Los mamos mayores se ubican en un nivel superior que los acredita como expertos del kӐnsama.  
38 Sitio de conexión con las deidades ikᾅ y lugar concreto en que los sentidos del mamo se agudizan. Normalmente, 

los ind²genas traducen esta palabra como ñconsultorioò (espiritual), pues es all² donde se atiende a los consultantes.  
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la migración permanente de multitudes hacia el corazón de la Montaña Caracol. Hasta allí llegan 

ikᾅ de diversas regiones e incluso algunos kogi y kankuamo, todos en búsqueda de orientación o 

de algún servicio mágico-religioso. En estos espacios concretos, el mamo ikᾅ despliega su 

envergadura, oficiando ritos de iniciación, sanaciones, confesiones, bautizos, limpiezas, 

pagamentos, autorizaciones, matrimonios y un sinnúmero de ceremonias especializadas que 

encauzan la vida indígena por los canales de la tradición. Según registros propios, en una sola 

semana Bernardo puede (y debe) recibir a más de cincuenta personas, es decir cincuenta solicitudes, 

cincuenta universos diferentes.  

Su papel es igualmente importante en lo que se refiere al futuro cultural de Yoôsagaka pues, en 

vista de las dificultades acaecidas en los últimos años, provenientes de la dependencia comercial y 

política con otras latitudes, ha decidido coordinar con su gente la fundación formal de una aldea en 

la zona39. Tras un par de años de ardua preparación, destinando meses enteros a la discusión, el 

ayuno ritual y la fabricación colectiva de materiales espirituales, finalmente se inició la 

construcción de una oficina de justicia, una escuela y un centro de salud cerca de la casa 

comunitaria. Inevitablemente, todo este acontecer provocará el ocaso de la Montaña Caracol y el 

florecimiento de la aldea ikᾅ de Duarungekᾅn40, ñLa Monta¶a del Pensamiento Positivoò, nombre 

que, precisamente, ha sido adivinado por mamo Bernardo.  

Con todo, podr²a decirse que la vida en Yoôsagaka conserva gran parte de sus tradiciones culturales, 

aunque a la vez incorpora en su proceso constructivo nuevas formas de pensamiento y acción 

exógenas que con el paso de los años se han fundido en la cotidianidad (y en los cuerpos mismos).  

 

RETAZOS HISTÓRICOS DEL CUERPO EN LA SIERRA MERIDIONAL  

Una vez establecido el panorama de la región, y de acuerdo con el problema antropológico 

planteado, se propone ahora una descripción histórica del contacto cultural en la Sierra meridional. 

Este ejercicio tiene un doble objetivo complementario. Primero, elucidar las maneras en que los 

ikᾅ fueron percibidos orgánicamente por los no indígenas (curas, cronistas, expedicionarios, 

científicos y fotógrafos) desde el silgo XVII hasta el XX. Segundo, dar cuenta de cómo algunos de 

estos actores exógenos intervinieron material o simbólicamente en la corporalidad nativa hallada 

en la nevada. Se advierte que los datos relacionados con el cuerpo humano, aunque valiosos, son 

bastante escasos.  

 
39 Con esto, los ikᾅ de Yoôsagaka persiguen tres objetivos concretos. Primero, que sus infantes puedan acceder a una 

educación organizada y formal, pues la lejanía de las escuelas de Aruamake y Donachuí imposibilita el desplazamiento 

de los pequeños. Segundo, obtener un reconocimiento de las autoridades del Resguardo Arhuaco como aldea de 

frontera que requiere, urgentemente, políticas diferenciales. Y, por último, claro está, fortalecer su autonomía y 

organización comunitaria. 
40 Este nuevo nombre se fracciona en tres palabras ikᾅ, según explica mamo Bernardo: duna, positivo; arúnӐkwa, 

pensamiento; y gekӐn, monta¶a. Su fusi·n en castellano deriva en la ñMonta¶a del Pensamiento Positivoò. Igualmente, 

el término nugeku se traduce como ñdonde permaneceò.  
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Ahora bien, con esto no se busca elucubrar a los serranos presentándolos como marionetas 

antropomorfas que, víctimas de la cruelísima violencia colonizadora, adoptaron la forma de quienes 

invadieron sus territorios. Tampoco se pretende mostrar cómo desde el cuerpo los indios se 

atrincheraron para luego sublevarse al régimen colonial y permanecer así en su preciada e 

inmutable ñancestralidadò. En otras palabras, no se busca exacerbar aún más los lugares comunes 

del colonizador-colonizado, del bueno-malo, del poderoso-sumiso, que tanto han eclipsado las 

discusiones sobre la realidad histórica de la Sierra Nevada. Simplemente, se procura exponer, con 

el mayor rigor posible, las transformaciones y continuidades a las que ha estado sujeto el cuerpo 

indígena en la vertiente sur del macizo.   

Bien es sabido que la situación corporal actual, por lo menos entre los ikᾅ, no ha sido siempre la 

misma. Detrás de ella hay un pasado y unas condiciones empíricas que la han posibilitado. Lo que 

vemos hoy es el resultado de un proceso (rastreable). Así pues, siguiendo las episódicas imágenes 

que proyectan las fuentes documentales en torno a sus aspectos, prácticas y representaciones, es 

posible develar y comprender el trasfondo histórico de las conceptualizaciones del cuerpo en el 

suroriente. En tanto procesos constructivos, con prolongaciones y discontinuidades, estos 

conceptos no se pueden comprender del todo si se desligan del sistema colonial en el cual las 

sociedades serranas han estado inmersas. Bischof (1983) argumenta que, a pesar de la persistencia 

de numerosos elementos preeuropeos, los grupos indígenas de la Sierra contemporánea son 

básicamente el resultado de la interacción de las sociedades prehispánicas con una economía 

colonial iniciada en el siglo XVI.  

Vale la pena aclarar que no se pretende realizar una reconstrucción minuciosa ni general del gran 

desarrollo histórico de la Sierra y de sus formas socioculturales, esto ya ha sido suficientemente 

discutido como para repetirlo y, además, excede el objetivo investigativo de comprender al cuerpo 

humano como elemento ubicado, precisamente, en aquel desarrollo. 

ñIndios de Naci·n Aruacosò 

Como se citaba previamente en el apartado El suroriente: frontera de contacto y refugio, no parece 

que la empresa de colonización española hubiera incursionado formalmente en las faldas 

meridionales del macizo durante los siglos XVI y XVII. La maquinaria destinada a los primeros 

encuentros y a las grandes guerras del litoral, la decadencia de la Provincia de Santa Marta (en 

contraposición con el florecimiento de Cartagena) y la expansión de la frontera imperial continente 

abajo, permitieron que las partes altas de la nevada permanecieran desatendidas por los europeos. 

Como argumentan Morales y Pumarejo (2003:134), ñbien pudo ser en estos siglos de abandono, 

cuando se llevaron a cabo las reestructuraciones étnicas que ha planteado largamente Gerardo 

Reichel-Dolmatoffò y que derivaron en la actual configuraci·n sociocultural de la Sierra Nevada.41  

 
41 La llegada del comandante ibérico Rodrigo de Bastidas a las costas septentrionales del macizo, en 1501, selló un 

punto histórico de inflexión en el desarrollo de la región. Bien es sabido que las décadas del siglo XVI representan el 

tiempo de los primeros contactos entre los grupos humanos europeos y los grupos humanos del complejo Tairona; su 

historia gravita alrededor de la interacción primigenia de ambos mundos. Para este período, las crónicas de indias 
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Así pues, tras largos años de sosiego, para 1691 un voluntarioso clérigo peruano que visitaba ñla 

ciudad de los reyes del Valle de Uparò, recibi· en sus manos una solicitud del obispado regional 

donde se denunciaba la desagradable presencia de unos ñindios de Naci·n Aruacosò:  

En las sierras tienen iglesias, en que dan adoración y culto a diferentes ídolos y en que se congregan 

por tiempos del año hacer ásperas penitencias y ayunos, del que salen muy postrados, por ser en 

subido grado del todo §speros. [é] Atendiendo a la extirpaci·n de las mismas idolatr²as y al bien 

de las almas de dichos indios, hallamos ser muy del agrado que destruya y aniquile dichas iglesias 

y que se les predique y de entender a dichos indios lo engañados que se encuentran en aquellas 

mismas adoraciones, y atendiendo a que hoy se halla en esta ciudad el Padre Fray Francisco Romero, 

misionario apostólico, le pedimos amorosamente vaya a dichas Sierras Nevadas (no obstante lo 

encumbrado y fragoso de ellas) y los ídolos que hallare en ellas los traerá a nuestra presencia y 

testimonio [é] para cuyo efecto va en su compañía el licenciado don Melchor de Espinosa, cura de 

la ciudad del Río de la Hacha. (Romero, 1955: 56) 

Al poco tiempo el padre aceptó las cláusulas y emprendió la travesía, dirigiéndose a los pliegues 

surorientales con un pequeño grupo de hombres armados. De esta expedición se elaboraron dos 

documentos escritos, uno de Romero, titulado Llanto Sagrado de la América Meridional (1955) y 

otro del cura Espinosa, un inédito sin título.  

El valor histórico de estos textos es inmenso, pues inauguran las crónicas coloniales ubicadas en la 

Sierra meridional, relatando con fino detalle la destrucci·n de ñCansamar²as Aruacasò, es decir de 

kankurwas. La información etnohistórica que allí se desprende ha sido ampliamente abordada por 

algunos autores (Uribe, 1996; Pineda, 2000; Langebaek, 2007), no obstante, para esta investigación 

su trascendencia adquiere otro nivel, pues ambos documentos describen por primera vez el aspecto 

corporal de los moros42 (antiguos indios no bautizados), incluyendo el del mamo de la zona.  

 
constatan un particular ambiente de curiosidad e intercambio entre las partes, el cual decayó abruptamente al momento 

de revelarse las verdaderas intenciones españolas. Langebaek (2007) y Giraldo (2010) muestran que con los años la 

situación de contacto en la Sierra se tornó crítica, lo que produjo, en un lapso de pocas décadas, cinco grandes guerras 

de carácter colonial. Entre todas, se destaca el famoso Levantamiento de los cacicazgos que inició a finales de la 

centuria, en 1599. Las sociedades nativas, agrupadas en una gran confederación política, vieron como los crecientes 

ejércitos españoles les arrebataban contundentemente la victoria, bajo el eficaz comando del gobernador Juan Guiral 

Velón, apenas un año después. Las consecuencias de este último gran enfrentamiento bélico entre españoles e 

indígenas, así como de todos los eventos de conquista que lo precedieron, fueron colosales. Aunque desde la 

antropología y la historia se discrepen los grados y las áreas de afectación, es indiscutible que la vida de los grupos 

humanos en la Sierra cambió para siempre. La progresiva colonización europea propició transformaciones definitivas 

en las formas de organización sociocultural del complejo Tairona. Esto se condensa, según Reichel-Dolmatoff (1953) 

y Oyuela (2005), en la decadencia de los cacicazgos. Los grupos nativos sobrevivientes o bien entraron a formar parte 

de las encomiendas españolas en el litoral, extinguiéndose en el proceso, o bien se replegaron a las partes altas del 

macizo, lejos del alcance europeo, encauzados ahora por el liderazgo religioso de sus mohánes o naomas (mamos). 

Este último destino propició numerosos escenarios de integración social en los siglos venideros, dándole forma a los 

procesos de recomposición y absorción clanil que con el tiempo desembocarían en las sociedades de la Sierra 

contemporánea: Kogi, Ikᾅ, Kankuamo y Wiwa. 
42 Entre los ikᾅ y los kankuamo contemporáneos es frecuente utilizar el término moro cuando se quiere especificar 

algún comportamiento o alguna práctica ñtradicionalò o antigua. Por ejemplo, la expresi·n ñcomiendo como moroò 

hace referencia a una dieta sin sal y sin alimentos foráneos, y cuando se quieren referir a momentos históricos distantes 

dicen: ñen el tiempo de la moriscaò.  
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Aunque el epicentro de la excursi·n fue el sitio de ñSan Jos® de los Atanquesò, que se vincula 

inmediatamente con la sociedad Kankuama, los bautizos y matrimonios indios, así como la 

incineración de santuarios (unos diez en total), fueron ejecutados por los misioneros en lugares 

altos y apartados de la serranía, a dos o tres días de camino. Esto ensancha el carácter geográfico y 

cultural de la información referida y muy posiblemente también incluya, dentro del título 

indiscriminado de ñAruacosò43, a algunos pobladores ikᾅ de las montañas circundantes.  

El primer hecho a subrayar es que la expedición se ejecutó con la compañía de un indio traductor 

(algo sin precedentes en las crónicas hispánicas), quién se reconoce en ambos relatos como 

ñCapit§nò. La subida a las faldas monta¶osas de las cuencas del r²o Guatapur² y Badillo, y el 

posterior encuentro con el mamo, es descrito así por Espinosa: 

Como Capitán era un indio llamado Don Julián bastantemente sabido y quien supimos había dado 

noticia de nuestra venida a otros indios [é] al sitio nominado San Jos® de los Atanques en donde 

comienza lo encumbrado de la Sierra Nevada y en dicho paraje hallamos diversos indios, indias y 

muchachos y entre ellos a un indio anciano al parecer de setenta años con unas argollas de oro 

atravesadas de las narices un bonete de plumas de diversos colores, la barba muy larga y el vestido 

a su usanza y a dicho indio que se nombraba (Serveme) Guaimazo, reconocían dichos indios por su 

Cacique y principal Gobernador. (Espinosa, s,f.) 

Por su parte, tras el encuentro con este l²der ñpaganoò, Romero (1955: 58) anota que:  

Este era un indio de ochenta años al parecer. Traía pendiente de las narices, que traía horadadas y 

tres argollas de oro que lo distingue de los vasallos. El cuello y las pulseras de las manos adornaban 

unas piedras labradas con buen orden de diversos colores. Su gala era de dos mantas o ropas de 

algodón. La barba en extremo crecida, pero el rostro agradable. Los que le acompañaban venían 

armados de flechas y de otros géneros de armas que hacen de fuerte madera, que, de unas y de otras, 

traje a Europa.  

Ambos cuadros son bastante similares, aunque el in®dito se¶ala un ñbonete de plumas de diversos 

coloresò que no es mencionado en el Llanto Sagrado. La distinción jerárquica entre el mamo y sus 

vasallos, un detalle evidente para los misioneros, recaía pues en su aspecto corporal. Probablemente 

los moros que acompañaban a Serveme no contaban con el mismo repertorio ornamental y sus 

recubrimientos se reduc²an estrictamente a ñmantas de algod·nò. En general, estas primeras 

imágenes coinciden con muchos de los elementos que la arqueología ha indicado como 

característicos de la estética precolonial del complejo cultural Tairona. 

Los primeros datos arqueológicos que demarcan dicho modelo estético provienen de artefactos 

cerámicos, líticos y orfebres que, o bien son ornamentos corporales, o bien evidencian en sus 

formas la presencia de estos. De los hallazgos de este tipo se distinguen dos categorías, los adornos 

cotidianos y los ceremoniales, entre los que se encuentran algunos de los empleados por Serveme. 

En los primeros aparecen collares de cuentas, orejeras, narigueras, bezotes (ornatos labiales), 

pectorales, brazaletes y chagualas, la gran mayoría de oro (Oyuela, 2005; Reichel-Dolmatoff, 

 
43 Fue tan solo hasta finales del siglo XIX que en la producción documental basada en la Sierra Nevada se distinguen 

con claridad suficiente las cuatro sociedades contemporáneas: Kogi, Wiwa, Kankuamo e Ikᾅ. Toda la literatura 

precedente emplea el nombre impreciso de ñAruacosò para referirse a los grupos del macizo.  
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1997). En los segundos, se destacan decoraciones con piedras semipreciosas, conchas marinas, 

huesos, grandes diademas de plumas de aves (o bonetes), máscaras de madera, bastones de mando 

e incluso, según Reichel-Dolmatoff (1953) atuendos con piel de jaguar.  

Igualmente, de los antiguos ropajes Tairona se obtiene una imagen efímera pero relativamente 

clara. En las crónicas que relatan los primeros contactos entre europeos y serranos se menciona que 

en las monta¶as de la nevada se ñhallaron indios cubiertos con mantas [é] muy delgadas y muy 

pintadas [é] que se estaban quietos en sus hamacasò (Lebr·n, 1538: 10) y que utilizaban 

ñgarabatos en los cuales colgaban sus mochilasò (Sim·n, 1981 [1599]). Así pues, en 

correspondencia con las descripciones de Romero y Espinosa, la vestimenta contemplaba telas y 

mochilas (igualmente confeccionadas en algodón44), que se teñían con sustancias vegetales y que 

eran empleadas indistintamente por ambos sexos (Reichel-Dolmatoff, 1953)45.  

Por otro lado, si bien los mecanismos europeos para la localización de kankurwas se presentan de 

manera diferente en ambos relatos, un corto fragmento de especial importancia sobresale del 

inédito, donde se resume la estrategia de amenaza empleada. Dice Espinosa (s,f.) que ña dichos 

indios nos les permitirá el Padre Misionero mascar hayo ni comer poporo, y les quitará las argollas 

de las narices, y las barbas por ser lo referido el mayor castigo que puede haber para ellos.ò  

De aquí se desprenden varias ideas. Es claro que se acude al despojo de partes del cuerpo como 

reprensión física por parte de los europeos, generando prácticas estigmáticas (Goffman, 2006) que 

se consolidarían como un verdadero patrón colonial a lo largo del tiempo46. Cuando se indica que 

el recorte de vello facial era ñel mayor castigoò existente para los moros, se infiere, primero, que 

este escarmiento no era nuevo y que ya hacía parte del repertorio punitivo misional o del repertorio 

indígena (algo común en la actualidad)47, y segundo, que este era un rasgo culturalmente importante 

para los nativos. No es claro si la barba ñen extremo crecidaò representaba un signo corporal de 

estatus, o si simplemente era una fachada habitual. Como se observará en el siguiente capítulo, esto 

 
44 El uso de lana de chivo y de maguey (agave americano) en la producción de mochilas fue introducido siglos después 

por el contacto europeo y criollo. 
45 Es probable que aquellos ropajes ñmuy pintadosò, adem§s de cumplir la funci·n l·gica del abrigo, constituyeran 

rasgos externos de diferenciación clanil, algo muy característico en las culturas de la Sierra y cuyo significado pudo 

pasar desapercibido ante los ojos españoles.  
46 La imposición de estigmas físicos fue una constante en la colonización europea y criolla y se remonta al magnicidio 

de los caciques Tairona en las guerras del siglo XVI. Para ese entonces, y como lo atestiguan los siguientes fragmentos, 

los españoles encontraron que los cuerpos de los líderes constituían superficies simbólicas aptas para la consumación 

de se¶ales que ralentizaran o suprimieran las grandes revueltas indias: ñCortando las narices a los m§s culpados, a 

otros el labio de arriba, orejas a otros, para que fuesen ejemplo, mientras viviesen a los demás. (Simón, 1981: 310). 

ñQue despu®s de colgados fueron divididos en cuartos y puestos por los caminos [...] y sus cabezas en palo para 

escarmiento de otros.ò (Sim·n, 1981, 4: 315). ñQue por mi fuere se¶alado le sea dado garrote en la forma acostumbrada 

y luego sea quemado su cuerpo en vivas llamas de fuego hasta que sea hecho polvos porque de él no quede memoria 

y se d® a entender a los dem§s indios de este castigo.ò (Archivos de Indias de Sevilla, s, f.)  
47 Se observará más adelante que el corte de cabello, en tanto escarmiento estigmático, hace parte del tratamiento 

corporal entre los ikᾅ actuales. Cuando una persona comete alg¼n ñdelitoò o desobedece los mandatos tradicionales es 

usual que se recorte su larga cabellera en presencia de otras. Es posible que esta práctica sea una herencia del contexto 

colonial.  
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parece haber mermado, o por lo menos variado, pues la mayoría de los ikᾅ contemporáneos son 

biológicamente imberbes.     

As² mismo, se alude la restricci·n a ñcomer poporoò y ñmascar hayoò. Esto es revelador porque 

resulta ser la primera mención narrativa de ambos elementos, por lo menos en lo que se refiere a al 

suroriente. Al parecer, este vital instrumento cultural fue un descubrimiento que se generó gracias 

a la reorganización social del siglo XVII. Es muy difícil concebir que, en las primeras décadas de 

contacto, ningún cronista o historiador observara a los indios poporeando (una práctica, externa, 

permanente y cotidiana). A diferencia del consumo de ayo, parece ser que no existen evidencias 

arqueológicas de calabazos o recipientes empleados para tal fin, como tampoco representaciones 

de su uso en la iconografía del antiguo complejo Tairona48.  Es posible que la integración de las 

sociedades sobrevivientes al exterminio europeo facilitara el advenimiento de objetos y 

conocimientos técnicos que con el tiempo fueron asimilados.  

Finalmente, tras narrar la celebración de unos cuantos bautizos y casamientos católicos, y después 

de enaltecer la quema y destrucción de algunos santuarios e ídolos, Espinosa (s,f.) advierte con 

desconcierto las ñherej²asò que se ejecutaban en las ñiglesiasò nativas:  

Sabemos por cosa cierta que por ciertos tiempos se juntan dichos indios aruacos a sacrificar piedras 

labradas, ropajes y otras alhajas, y también a hacer penitencias ásperas como son no comer sal, en 

un mes, ni juntarse con sus mujeres ni comer cosa mascada, ni salir al sol ni hablar unos con otros, 

aunque estén congregados ayunando también bárbaramente. 

De este fragmento despunta el ayuno ritual vinculado con la ausencia de sal, así como la abstinencia 

sexual por períodos relativamente prolongados. Aunque a ojos del misionero estas conductas 

aparecen como pr§cticas ñpenitenciariasò, se observar§ en los siguientes cap²tulos que estas 

realmente operan como preparaciones corporales efectuadas por los indígenas con miras a alcanzar 

un estado relativo de ñpoderò y ñequilibrioò, limpiando su organismo de alimentos y pensamientos 

ñnegativosò, afinando as² un v²nculo espiritual con los ñdue¶osò del mundo.  

Con todo, la visita de Romero, y su quema de kankurwas, sería circunstancial y las incursiones 

religiosas al suroriente no serían la regla durante la primera mitad del siglo XVIII49. Más adelante, 

 
48Seg¼n Oyuela (2005), en el per²odo definido como ñNeguajneò (0 al 200 d.c.), muchos de los tiestos encontrados en 

la Sierra poseían bases altas y mostraban huellas de uso que indicaban tostado de pequeñas cantidades de hoja de coca. 
49 Tal vez la única incursión formal hacia las montañas de la nevada para este período fue la realizada por el Álfarez 

Nicolás de la Rosa en 1740. En su Floresta de la Santa Iglesia Catedral de la ciudad y provincia de Santa Marta, se 

aprecia que la situación corporal encontrada por el padre Romero cincuenta años atrás no había cambiado mucho. De 

la Rosa (1945: 62, 63) menciona que, además de algunos ornamentos orfebres como brazaletes y orejeras, los indios 

llevaban ñcamisones y pantalones de tela gruesa de algod·n, faldas de lo mismo [é] diademas de concha de carey, el 

rico, o de palma tejida, el pobreò. Es probable que los gorros con visera (ñdiademasò) fueran remanentes de grupos 

Guanebucánes que se incorporaron desde el litoral. Igualmente, anota que ñlas hojas se conservan en una mochila 

terciada y la cal en un recipiente llamada poporo [é] Al enviudar, el hombre no puede mascar hayo ni poporear por 

20 d²as.ò Sobre la sexualidad de los nativos indica que: ñel coito durante la noche es prohibido ya que los niños 

concebidos en la oscuridad nacen ciegosò y que, por tanto, se promueven las relaciones sexuales diurnas en los cultivos. 

Estas descripciones parecen estar más ligadas a los grupos septentrionales del macizo, es decir los actuales Kogi. 
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sin embargo, el contacto entre nativos y poblaciones foráneas aumentaría súbitamente; la expansión 

europea se haría sentir con fuerza a partir de 1750.  

La congregación: Nabusímake y Atánquez 

El siglo XVIII abrió las compuertas de la transculturación en la Sierra Nevada. En concordancia 

con lo expuesto, Reyes (2019) establece que este nuevo período se caracteriza por el inicio 

manifiesto de la actividad misionera, materializado en la construcción de parroquias católicas, 

especialmente en la vertiente sur (oriental y occidental), y en los procesos de catequización (que 

en su mayoría resultaron infructuosos). A su vez, se establecen las primeras colonias permanentes 

de españoles y criollos en los principales centros de reunión ritual de las cuatro sociedades serranas, 

las cuales empezaban a distinguirse con nitidez: los ñK§ggabaò / San Antonio, los ñSanh§ò / El 

Rosario, los ñIjkaò / San Sebasti§n y los ñKanku§maò / At§nquez.  

Fue así como se emprendió uno de los proyectos territoriales más importantes para los intereses 

coloniales en América: la fundación y consolidación de asentamientos donde reunir y controlar a 

los grupos nativos. En este sentido, Fals Borda (1979) señala que, en la Provincia del Valle de 

Upar, los intentos de repoblamiento de las sociedades de la Sierra Nevada y la Serranía del Perijá 

(Chimila, Pampanilla, Tupe, Ikᾅ y Kankuamo) fueron la principal estrategia de ordenamiento 

pol²tico en la agenda europea del siglo XVIII. Con esto se buscaba someter a las poblaciones ñsin 

controlò hacia la influencia unificadora del r®gimen tributario50.  

Para la Corona española, inmersa en las reformas borbónicas (Uribe, 1997), la concentración de 

los indios aseguraba su explotación económica, mientras que para la Iglesia Católica facilitaba su 

evangelizaci·n; despu®s de todo, la reproducci·n de un legado cultural en el ñnuevoò continente 

era un fin en sí mismo (Díaz, 1984). Por lo tanto, los repoblamientos cumplían un requerimiento 

eclesiástico y uno imperial (ambos complementarios): el usufructo mercantil y la conversión 

religiosa. Congregadas, las poblaciones se prestaban más al adoctrinamiento; congregadas, 

concentraban sus manos para obrar.  

Bajo este contexto, a mediados de la centuria, poco más de 200 colonos entre españoles y mestizos, 

promovidos por el impulso económico y político de Fernando de Mier y Guerra, se establecieron 

en el poblado ikᾅ de San Sebastián, en las estribaciones suroccidentales de la Sierra Nevada: 

Estas personas eran obligadas a emigrar a Rábago y una vez asentadas en la población procedían a 

facilitarle todos los medios para que construyeran sus casas y cultivaran la tierra; se les delimitaban 

y regalaban solares, tierras, recursos naturales, herramientas, semillas, bueyes, arados, fragua, mulas 

y carnes. En su inicio en la población se construyó una iglesia y 30 casas de paja. (Poblaciones 

Varias, Archivo General de la Nación, AGN. En: Delgado y Mejía, 2003) 

 
50 En palabras de Saether (2012:119): ñdurante la llamada segunda conquista de Am®rica los espa¶oles renovaron sus 

intentos por dominar los grupos no conquistados y a lo largo de todo el siglo XVIII se libró una campaña prolongada 

para reducir los bárbaros a que adoptaran la vida urbana. El objetivo, dicho de otro modo, consistía en convertir los 

grupos no dominados en pueblos tributarios.ò 
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El propósito de este asentamiento era expandir la frontera agrícola de la gobernación de Santa 

Marta, ñretirando a los indios infielesò y procurando la formaci·n de una peque¶a colonia industrial 

que se dedicara a la producción de trigo para el abastecimiento de la región. Cuando Mier llegó por 

primera vez a la zona observ· que la mayor²a de los nativos viv²an ñarrochelados y dispersos en 

aquellas serran²asò y que aquel llamado pueblo ñsolo era compuesto de once indios y veintitantas 

indiasò (Delgado y Mej²a, 2003: 105-107).  

Tan solo cuatro años después de su fundación, la empresa de poblamiento en la fría meseta de 

Nabusímake fracasó. Su rápido decaimiento se explica, según Delgado y Mejía (2003), por la 

exclusión de la población nativa y porque los colonos foráneos (provenientes de tierras cálidas del 

Caribe) no resistieron las exigentes condiciones ambientales de la zona51. Los vestigios del poblado 

permanecieron en un relativo abandono y el sitio continuó operando como centro ceremonial de 

episódicas reuniones ikᾅ. Así pues, los intentos de concentración se trasladaron a otras partes de la 

Sierra donde la situación parecía un tanto más favorable.  

Fue entonces que, en la segunda mitad de este siglo, ya formalizado el avance colonizador en las 

estribaciones surorientales, el cura doctrinero Joseph Pacheco visitó los valles de los ríos Badillo 

y Guatapurí: 

Cuando el cura llegó a Atánquez, encontró indios viviendo en cada rescoldo de las montañas. El 

pueblo era un sitio de reuniones ocasionales, al que bajaban o subían de vez en cuando, 

principalmente en los días en que había que celebrar ritos religiosos y oír consejos del mamo. Pero 

él era un cura doctrinero empeñado en rescatar del pecado a los indígenas, y hacerlos transitar por 

el camino de la civilización. Con tesón y paciencia subía día a día a las fincas de labor para tratar 

de convencer a los indios de lo conveniente que sería que ellos se decidieran a vivir en sociedad, 

conformando realmente un pueblo y labrando con constancia sus tierras. Al sacerdote no debía 

parecerle que los indígenas trabajaran al verlos ir y venir constantemente de un sitio a otro. Con 

celo y paciencia los atrajo hacia la vida civil, haciéndolos labrar sus terrenos en las cercanías del 

pueblo, que aunque ásperos y erosionados, eran capaces de producir mieles y panelas, procesadas 

en pequeñas estancias de trapiches. (Morales y Pumarejo, 2003: 129) 

Hacia la década de 1770, estas estrategias de labor misional, promoviendo la construcción de una 

iglesia católica sobre un reconocido pagamento indio52 y la instauración de trapiches cañeros en 

sus inmediaciones, fueron determinantes para el afianzamiento de ñSan Isidro de los At§nquezò, el 

epicentro comercial y demográfico más importante en la historia de la Sierra meridional. Las 

estrategias de los curas doctrineros fueron inusualmente efectivas dentro de los grupos humanos 

de esta región (en contraste con los del suroccidente), particularidad que, en parte, se puede explicar 

 
51ñA diferencia de las comunidades ind²genas de otras regiones del pa²s, que r§pidamente fueron articuladas durante 

la colonia en un nuevo sistema organizativo, las de la Guajira y Sierra Nevada se caracterizaron por un enfrentamiento 

con ese sistema de dominación, situación que llevó al fracaso de varias campañas de evangelización o intentos de 

colonizaci·n en una geograf²a que, a los ojos del colono, era hostil por su aridez, el clima, los mosquitos, etc.ò (Reyes, 

2019: 36) 
52 Los kankuamo contemporáneos afirman que debajo del tempo católico de Atánquez se encuentro enterrado el mamo 

Tutaka, un antiguo moro reconocido por sus grandes poderes metamórficos.  
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acudiendo a la hipótesis sustentada al inicio del capítulo, donde se expone su predisposición 

cultural al contacto y al intercambio. 

La congregaci·n de los indios ñAruacosò, m§s precisamente de los kankuamo, fue un detonante 

definitorio en los procesos de transculturación de las poblaciones nativas del Guatapurí y el Badillo. 

Como se ha sugerido antes, este acontecimiento tuvo eco, siglos después, en la configuración de 

las poblaciones ikᾅ de la cuenca del Donachuí. Por ahora, resulta pertinente analizar las 

consecuencias corporales que tuvo esta política europea en los territorios del sur.  

En primer lugar, se inició un progresivo tránsito de la dispersión a la sedentarización, es decir, se 

produjo una lenta transformación en los modos tradicionales de habitar la Sierra, interrumpiendo 

la trashumancia montuna de los cuerpos indígenas. Previo a su congregación, según lo observaban 

los españoles, la mayoría de los indios vagaban errantes entre los rescoldos montañosos, cultivando 

parcelas diseminadas en los parajes más recónditos del macizo. Bajo el contexto colonial, este 

traslado permanente (en tanto forma serrana de apropiarse del territorio) se constituyó como un 

mecanismo de defensa habitual, una manera ya incorporada de repeler el contacto. El movimiento 

de los cuerpos se convirtió en un refugio ante las presiones imperiales y eclesiásticas. Sin embargo, 

esto se vio transformado por los procesos de congregación y, para una parte de la población del 

suroriente (no toda), resultó razonable la opción de vida agolpada en pequeños asentamientos 

sedentarios, donde se potenció la convivencia con valores estéticos, higiénicos, medicinales, 

alimenticios y tecnológicos antes desconocidos53.  

En segundo lugar, esta situación posibilitó que los indígenas (forzados o persuadidos) empezaran 

a asistir a las ceremonias religiosas impartidas en el templo católico, con todo lo que eso implica:  

Estos naturales tenían tierras para labrar dentro de su mismo resguardo, y aunque ásperas y fragosas, 

albergaban, desde 1778, pequeños trapiches de caña que se ubicaban en las cercanías del pueblo, lo 

que les permitía asistir casi diariamente a la celebración de la misa. (Caciques e Indios, AGN, 1778)  

Esto pudo provocar desconcierto entre los nativos, más aún cuando los españoles, siguiendo las 

pautas protocolarias del catolicismo, prohibían o reprochaban ciertos rasgos físicos y posturas 

corporales dentro del templo. La insistencia del clérigo y sus feligreses en persignarse, en orar con 

las palmas acopladas, postrados en sus rodillas, susurrando extrañas súplicas, fue probablemente 

todo un descubrimiento para los indígenas que, sentados en algún rincón del santuario, observaban 

en silencio, decodificando todo ese nuevo repertorio gestual, escuchando ya no al mamo sino al 

cura. (Morales y Pumarejo, 2003) 

 
53 ñEs indudable que estas fundaciones y centros misionales tuvieron una influencia profunda sobre la cultura aborigen. 

Por primera vez se establecieron españoles, mestizos y desde luego también negros, de un modo definitivo en territorio 

indígena y fue probablemente desde entonces que los indios adoptaron las nuevas plantas alimenticias tales como 

pl§tano guineo, malanga, ¶ame, ca¶a de az¼car y cebolla [é] Otros elementos que se asimilaron en este período fueron 

herramientas agrícolas tales como machetes, hachas, el vestido cosido en forma de camisón de mangas largas, la 

carrumba y posiblemente la construcci·n de casas con paredes de bahareque y techo de cuatro agujas.ò (Reichel-

Dolmatoff, 1953: 69)  
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En tercer lugar, la congregación produjo un cambio certero en el modo de producción54, facilitando 

la inserción del cuerpo indígena al sistema económico mercantil en tanto mano de obra y fuerza de 

trabajo (que no es otra cosa que fuerza física). Las investigaciones de Morales (2011) y Reichel-

Dolmatoff (2012) comprueban que los trapiches paneleros (en donde también trabajaban ikᾅ) 

fueron los espacios privilegiados para catalizar esta transformación y consolidar, con el tiempo, el 

cultivo de caña como la principal actividad agrícola en las faldas meridionales del macizo55.  

En este sentido, el trabajo indígena se convirtió en una mercancía más dentro de la sociedad 

capitalista encaminada a integrarlo (Marx, 1977). Los indios debían ser funcionales ante un sistema 

económico regido por la intensa tributación, por lo que, en cierto grado, pasaron de asumir la tierra 

como productora de vida a asumirla en tanto medio de producción (reversando el pensamiento 

telúrico planteado por Vasco, 2002), envolviendo a sus cuerpos bajo el mismo manto. El trabajo, 

como actitud corporal, pasó de ser un modo de subsistencia para los indígenas a una posibilidad de 

acumulación para los españoles (y después para los indígenas). En los cañaduzales se impusieron 

reglas laborales que privilegiaban la constancia, la rapidez y la optimización productiva, 

instaurándole un carácter funcional y comercial a la motricidad56. 

El fin del tiempo de los moros se caracterizó por la sutil implantación de una lógica productiva 

hacia un cuerpo cada vez más rentable. Los kankuamo, por ejemplo, abandonaron lentamente la 

ñmoriscaò no tanto por los bautismos cat·licos, sino por su progresiva inserci·n a la sociedad de 

mercado regional57. 

No obstante, como lo sugiere el fracaso de San Sebastián de Rábago, la congregación no caló de 

manera uniforme entre las poblaciones indígenas de la Sierra meridional. Es probable que las 

condiciones geográficas y las estrategias misionales empleadas en el suroriente (distintas a las del 

suroccidente) afectaran esta diferenciación, pero puede que el factor decisorio fuera el estado en 

 
54 El cambio en la forma de trabajar la tierra es consecuencia de la congregación y a su vez es causa, pues le otorga 

continuidad. Los trapiches de caña fueron utilizados por los españoles para congregar, el detalle está en que estos, 

gracias a su ubicación cercana al pueblo y a los permanentes cuidados que requieren para su producción, potenciaron 

la estabilidad de una naciente vida sedentaria entre los nativos del suroriente. Esto lo subraya Reichel-Dolmatoff (2012: 

63) al describir que ñel proceso de molienda (procesamiento de panela) requiere de al menos cinco trabajadores: uno 

que guíe los bueyes, uno que los monte, uno que ponga las cañas en el trapiche, otro que bata y retire el jugo hirviendo 

para moldearlo en bloques y otro que lleve el agua.ò La preparación de la caña, previo al proceso de molienda, también 

es exigente. Se debe cultivar, cuidar y cortar, acto seguido se debe transportar al trapiche junto con la leña necesaria 

para los calderos. Esta forma de trabajo requiere cuidados constantes para lograr un ciclo productivo exitoso.   
55 ñHasta aproximadamente la mitad del siglo XVIII, los habitantes habían tenido una economía de subsistencia y 

mantenimiento basada exclusivamente en pequeñas parcelas cultivadas y en la fabricación de algunos utensilios para 

el consumo local o familiar. El primer cultivo comercial, conformado por caña de azúcar, fue introducido en este 

periodo y, por lo que dicen los manuscritos contemporáneos, parece ser que a finales del siglo XVIII [y hasta la 

actualidad] la producción de azúcar en bruto se había convertido en una de las principales actividades económicas.ò 

(Dussan y Reichel-Dolmatoff, 2012: 165. Paréntesis míos) 
56 ñLa fuerza muscular entrenable del trabajador [ind²gena], su energ²a y resistencia, transitaron a ser objetos de 

explotación capitalista; el cuerpo se apostó como un cuerpo objetivo, manipulable, dominable, una herramienta para 

la expansi·n del capital.ò (Barrera, 2011: 125. Par®ntesis m²os.) 
57 En un manuscrito colonial de 1787 rescatado por Reichel-Dolmatoff (1953), 17 años después de las labores del cura 

Pacheco, se citan a los indios de At§nquez (kankuamo) y se dice que ya se ñaculturaronò, dedic§ndose a la industria 

de la panela.  
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que se encontraban para entonces las categorías cognitivas (Dux, 2017) de las sociedades nativas. 

Es muy diciente que para el pensamiento Ikᾅ no hiciera sentido la vida en grandes poblados 

concentrados, mientras que para el Kankuamo sí. Clarificar esta divergencia en las formas de 

asumir las políticas europeas amerita una investigación rigurosa que lógicamente excede los 

alcances de este documento. Sin embargo, puede que el análisis del concepto de cuerpo entre los 

ikᾅ permita develar algunos rasgos de su sistema de pensamiento y brinde así nuevas luces para la 

comprensión de la transculturación serrana.  

Primeras etnografías del suroriente 

Durante las últimas décadas del siglo XVIII y la primera mitad del XIX, el asunto de las 

sublevaciones criollas para las autoridades coloniales, y el de las guerras civiles para las 

republicanas, concentró su atención institucional, posibilitando que las regiones periféricas del país 

se vieran nuevamente aisladas de las dinámicas sociopolíticas mayoritarias (Uribe, 1988). La 

reestructuración estatal de la postguerra independentista paralizó durante un tiempo los procesos 

de repoblamiento y evangelización acaecidos en la nevada. Sin embargo, paradójicamente, estos 

conflictos incentivaron un segundo y más portentoso avance colonizador hacia las entrañas 

serranas, compuesto ahora por mixturas poblacionales de criollos desplazados, refugiados políticos 

y migrantes de guerra, quienes provenían de los más lejanos territorios, escapando de la agitación 

y el desconcierto bélico que abrasaban la flamante nación (Reichel-Dolmatoff, 2012).  

En adelante, de forma casi ininterrumpida, las sociedades indias se vieron inmersas en una gran 

marejada de valores y prácticas foráneas que llegaron para quedarse. Bajo este panorama, se 

produjo un marcado interés (nacional y extranjero) por la cambiante vida primitiva de la región. 

Consecuentemente, aumentaron en cantidad y calidad las descripciones de expedicionarios y 

científicos que, en cierta medida, se desmarcaron del punto de vista religioso y político. Así pues, 

es oportuno abordar las discusiones sobre el cuerpo ikᾅ suscitadas en el marco de aquellas primeras 

etnografías58. 

Para finales del siglo XIX muchos de los asentamientos fundados por la antigua empresa española 

sirvieron como aposento de los primeros académicos dedicados al conocimiento de la Sierra y sus 

grupos. Específicamente en la región meridional, Atánquez y Nabusímake ofrecieron centros de 

operaciones y abastecimiento aptos para el desarrollo investigativo. Allí arribaron lingüistas, 

geógrafos y antropólogos como Celedón [1875], Simons [1881], Sievers [1886] y De Brettes 

[1898], entre otros59, cuyas obras inaugurarían formalmente la etnografía entre los ikᾅ.  

Los retazos del cuerpo que emergen de estos documentos se limitan principalmente a descripciones 

someras del aspecto físico, la vestimenta, los ornamentos y las prácticas funerarias de los nativos. 

 
58 A partir del siglo XX la producción etnográfica sobre los ikᾅ adquiere rigor científico, por lo que será discutida 

permanentemente a lo largo de los siguientes capítulos. Se incluye dentro de esta, a la obra de Fray José de Vinalesa 

(1952), cuya profundidad analítica se sobrepone a su enfoque de religioso capuchino.  
59 De este período también se destaca la prominente obra del alemán Konrad Theodor Preuss. No obstante, su trabajo 

se concentró en la parte norte del macizo y sus descripciones etnográficas corresponden específicamente a la sociedad 

Kogi.    
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Ninguno presenta algún tipo de observación que dé cuenta, con suficiente detalle, del significado 

cultural detrás de las superficies humanas descritas. Esto parece ser una constante en los 

subsecuentes estudios que se han preocupado por entender la vida ikᾅ sin comprender antes su 

inmenso trasfondo corporal; vacío que intenta suplir esta investigación. Aun así, las siguientes 

anotaciones constituyen testimonios históricos significativos que además permiten contextualizar 

el panorama del gӐchӐ abordado en los próximos capítulos.   

La incipiente diferenciación étnica que suponía cuatro sociedades serranas y que lentamente 

superaba la inexactitud nominal del t®rmino ñAruacoò puede entreverse en las descripciones 

corporales de los primeros etnógrafos, donde se subrayan sutiles diferencias orgánicas que 

permiten identificar a los indios específicamente ikᾅ. Sobre el aspecto físico de estos, Celedón 

(1886: 24) escribe que ñfuera de uno que otro civilizado, la población de San Sebastián es toda 

indígena; pero ¡qué indios aquellos tan esbeltos! Cualquiera diría al verlos que no son de la raza 

rechoncha de los Koggabas [kogi].ò Por su parte, De Brettes (1987: 89), percibiendo el mismo 

contraste corporal estipula: ñmientras que, en general, los arhuacos [kogi] son muy pequeños, casi 

enanos, los bintoukouas [ikᾅ] son, en su mayor²a, grandes.ò De esta manera, adem§s del idioma, la 

fisionomía aparece como un factor determinante en la variación sociocultural de aquellos grupos 

que para los científicos parecían idénticos en tradición. Aunque con ciertos matices, producto de 

los posteriores procesos de mestizaje, esta distinción material es actualmente reconocida por los 

mismos serranos cuando afirman que los ikᾅ son (y han sido) los de mayor envergadura física en 

el macizo. No se sabe con exactitud qué posibilita tal diferenciación, pero es posible que la herencia 

genética andina de los ikᾅ, en contraposición con el origen mesoamericano de los kogi, permita 

explicarla (Melton, 1996).  

Por otro lado, un rasgo que frecuentemente llama la atención de los etnógrafos citados es el atuendo 

ikᾅ. Sobre la vestimenta en mujeres y hombres De Brettes (1987: 89-91) anota que: 

El atuendo de las mujeres bintoukouas [ikᾅ] es rudimentario: ni tocados, ni zapatos. Se fajan 

literalmente en algodón y lo ajustan con una solidez tal que adquiere la forma del cuerpo, sobre todo 

cuando está mojado. Se diría que parece una trusa. Estorba al andar y los movimientos parecen más 

torpes. Los efectos dúctiles que podrían esperarse en Europa hacen falta totalmente: las mujeres 

bintoukouas tienen las piernas flacas y la pelvis muy poco desarrollada [é] Los ind²genas dicen 

que antes de la conquista este vestido fue también usado por los hombres. Pero que, después de la 

llegada de los españoles, los hombres se vistieron con una especie de dalmática, cuyas mangas 

largas les llegan hasta los codos y cuyo faldón les cae hasta las rodillas. Debajo de este vestido 

llevan un pantalón muy ancho, que es cuatro dedos más largo que la dalmática. En el sur estos 

vestidos son de lana y en el norte de algodón. El traje de los indígenas del norte es completado por 

un cinturón. En la cabeza se ponen una gorra de algodón en el norte y de fique en el sur.  

En complemento de lo anterior Sievers (1986: 6) señala que: 

La vestimenta de los Arhuacos consiste en pantalones y una túnica que llega hasta las rodillas, en 

San Sebastián hasta los tobillos. En el borde inferior se colocan con frecuencia ribetes y adornos, 

en especial arabescos en zigzag. Estos vestidos son de algodón, bastante pesados y muy apropiados 

para el clima frío de las montañas, pero también se utilizan en clima caliente. Además, en San 

Sebastián se lleva también un gorro negro o gris de algodón con la forma de un Fez turco [é] Los 
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niños también van con frecuencia vestidos. De hecho, el clima exige vestidos abrigados, por lo 

menos la temperatura en San Sebastián.  

Lo único que impide traslapar estos perfiles al presente son los materiales con que se producen los 

vestidos, por lo demás casan adecuadamente. Por ejemplo, hoy en día los atuendos que se elaboran 

son exclusivamente en algod·n. ñAs² ha sido siempre, todo de blancoò aseguran en Yoôsagaka. Sin 

embargo, algunos ikᾅ reconocen que en tiempos antiguos los gorros se tejían en fique, pero que 

debido a la flacidez de la estructura resultante, la cual deformaba el gorro e impedía su lavado, se 

optó por cambiar de material60. Respecto al uso de mantas de lana no tienen memoria; lo único que 

distinguen es la ruana confeccionada en lana de ovejo, una prenda complementaria para climas 

fríos que no sustituye el atuendo principal de algodón. Sobre las consecuencias corporales del modo 

de vestir ikᾅ, las cuales apenas roza De Brettes, se propone un apartado en el cuarto capítulo. 

Igualmente, se observa en las etnografías referenciadas cómo, después de dos largos siglos de 

contacto, ha desaparecido por completo el ajuar orfebre y lítico que en su momento señalaban 

Romero y Espinosa. Paralelamente, se revelan nuevas prendas de vestir como el gorro, elemento 

notable del cuerpo masculino contemporáneo, cuya incorporación parece remontarse al siglo XIX.  

De los accesorios corporales se obtienen múltiples datos. Entre todos sobresalen tres: la mochila, 

el poporo y el ñchumbeò. De la primera, Celedón (1886: 14) afirma que los hombres ikᾅ llevan 

siempre ñcolgadas de los hombros, cruzando espalda y pecho, cuando menos dos mochilas de 

variados colores, tejidas por la esposa, en donde guarda el hayo, el ambiro y el poporoò. De Brettes 

(1987) asegura que son tejidas en algod·n y Sievers (1986: 6) recalca que se emplean ñmochilas 

que confeccionan con las fibras de la planta maguey (Agave americana)ò. Al parecer, la elaboraci·n 

del tejido (al igual que hoy propio de las mujeres) no había incorporado aun el pelaje de chivo, el 

material más frecuente en la fabricación actual.  

Respecto al poporo Simons (1881) dice lo siguiente:  

Cada indio arhuaco mastica coca y lleva su poporo, este instrumento es simplemente una pequeña 

calabaza, de la cual gira un palo alrededor del borde superior, previamente humedecido con su saliva 

impregnada con el jugo verde de la coca y luego sumergido en finas conchas calcinadas y 

pulverizadas. Esta constante aplicación aumenta gradualmente una incrustación gruesa de cal. La 

costumbre no tiene utilidad práctica y es, como fumar, simplemente para matar el tiempo. (Citado por 

Reyes, 2019: 44) 

De Brettes (1987: 90) profundiza un poco más en la importancia de este artefacto al indicar que los 

hombres ikᾅ: 

Jamás emprenden un viaje ni se ponen a trabajar sin aprovisionarse de hojas. En cuanto al poporo, 

nunca los abandona: son, inclusive, enterrados junto con este precioso utensilio [é] Con el tiempo 

se forma una estratificaci·n ñKalamoutsaiò en el borde de la abertura del poporo. El orgullo del 

 
60 ñEl pap§ de mi mamá si usaba tutusoma de maguey, pero ya no. Ese gorro ya no se usa porque eso no lo pueden 

lavar, cuando se lava enseguida se desmigaja, entonces no se lavaba. Por eso en las fotos esas viejas que me mostró, 

se le mira eso como sucio, como negro, porque eso no tiene como lavarla, si se ensucia se ensucia siempre, y así ese 

gorro no era blanco.ò  
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indígena está en poseer una kalamoutsa uniformemente estratificada. El uso del poporo de alguna 

manera forma parte de la religión arhuaca. 

Asimismo, al igual que Sievers (1986), el conde francés destaca los espacios de socialización que 

circundan la práctica del poporeo, enfatizando las formas de saludo ikᾅ que implican el intercambio 

de ayo (coca) y ambira (pasta de tabaco): 

El segundo instrumento inseparable del arhuaco, y que se podría llamar "máquina de saludar", 

consiste en dos calabacines pequeños que se insertan el uno dentro del otro, de manera que el uno 

le sirva al otro de tapa y lo cierre herméticamente. Este estuche, llamado noai o nouai contiene una 

clase de miel hecha a base de nicotina [é] El saludo antes nombrado consiste en la siguiente 

ceremonia: Los dos interlocutores toman, cada uno, el nouai del otro, lo abren y fingen tomar un 

poco de pasta con la punta del dedo. El recuento de novedades tiene lugar, sobre todo, después de 

este intercambio de cortesías. (De Brettes, 1987: 90)  

Mientras que para Simons el poporeo no es más que un hábito insignificante, para Sievers, y en 

especial para De Brettes, es una práctica íntima que conlleva funciones sociales y religiosas 

paralelas. Hoy en día es indiscutible la importancia estos elementos entre los ikᾅ del suroriente. El 

recibimiento y uso del poporo, el canje de ayo, el consumo de ambira y la clasificación de la saliva 

en el calabazo, encierran una rica simbología y un profundo despliegue corporal que se abordará 

más adelante.  

Por otro lado, el chumbe o pusa en ikᾅn es un accesorio textil de manejo cotidiano en los escenarios 

de crianza. Es de uso privativo de las mujeres y las niñas, puesto que son ellas las que se encargan 

del cuidado de los neonatos indígenas. Este instrumento, también empleado por los kogi, incide 

materialmente tanto en el cuerpo de la protectora como en el cuerpo del bebé. Dejemos que sea 

Celedón (1886: 14) el que nos introduzca a su explicación:  

Al contrario del repantigado arhuaco, la mujer anda siempre inclinada hacia adelante, gracias al 

peso de la mochila que, colgada de la cabeza, gravita constantemente sobre sus espaldas, llena de 

frutas de la roza en las de la soltera; y en las de la casada, con el fruto de su vientre, pues cargan a 

sus hijos a la espalda enmochilados.  

Nuevamente De Brettes (1987: 91) es quien ahonda y enriquece la descripción corporal, afirmando 

que:  

Cuando la mujer se convierte en madre, carga a su hijo en la espalda dentro de una especie de bolsa 

con forma particular que recuerda a una silla, y cuya asa o correa hombrera se apoya sobre la frente. 

Un jirón de tela sostiene la cabeza del niño e impide que se le caiga para atrás. Esa bolsa-asiento 

lleva el nombre de boussaah [se refiere al pusa]. Cargadas con dos o tres pequeñas mochilas llenas 

de víveres y de otras cosas, aparte del boussaah, las mujeres escalan los picos que parecen más 

inaccesibles, caminan a lo largo de precipicios, pasan corrientes de agua a menudo muy profundas, 

todo eso con una agilidad y una ligereza desconcertantes. 

La triada madre-hijo-pusa, es determinante en la cotidianidad serrana y amerita un análisis especial 

que se presentará en el último capítulo. Finalmente, en la etnografía temprana sobre los ikᾅ se 

distingue un particular tratamiento del cadáver humano. Como prevalece en la actualidad, se cree 

que la muerte no implica el fin del ciclo vital corporal. Toda la parafernalia de la mortuoria da 

cuenta de que el anugwe, es decir, el pensamiento-espíritu-ánimo de la persona, permanece por un 
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tiempo incrustado en la carne y los huesos aún después de fallecer (biológicamente). Por 

consiguiente, el trato hacia el difunto debe ser lo suficientemente cauteloso y efectivo como para 

que el anugwe no sufra dificultades en su éxodo a nuevos destinos. Según lo retrata Sievers (1986), 

esta concepción ikᾅ tomaba la siguiente forma hacia finales del siglo XIX:  

Después de la muerte no se estira el cadáver, sino que se encoge según el grado de rigidez de éste 

lo permita. Lo colocan así por lo general sobre la altura de una colina o al borde de un camino en 

una sepultura, junto con sus utensilios, la mochila con el hayo y el poporo con al ambiro, también 

adornos y algo de comida [é] A la nariz del muerto se agarra una cuerda que sale hasta afuera de 

la tumba. Cuando esta cuerda se deshace y se cae por efectos de la lluvia o cualquier otra cosa, es 

entonces seguro que el alma ha huido. En San Sebastián se entierran solamente los Mámas en 

posición fetal, los demás muertos se entierran extendidos. 

Sin duda, esta seguidilla de descripciones devela una contradicción entre una realidad corporal 

evidentemente fértil y una etnografía relativamente estéril. De todas formas, pese a su abultado 

énfasis descriptivo (no analítico), estos primeros acercamientos arrojan información de suma 

relevancia antropológica61. Es sugerente, por ejemplo, que la mayoría de los fragmentos citados 

proyecten imágenes casi que análogas a las circunstancias corporales en que hoy se encuentran los 

ikᾅ. Estas referencias bien podrían trasladarse al presente y relatar con gran acierto lo que acontece 

en Yoôsagaka.  No obstante, las condiciones de la vida ind²gena que interesaron a los primeros 

etnógrafos eran la antesala de un remezón cultural mucho impactante que la aparición conjunta de 

criollos, migrantes y refugiados.  

Internados y misiones Capuchinas 

Sumado al carácter ambivalente del proceso independentista, que replegó y desplegó la 

colonización, el advenimiento de la República implicó variaciones en el trato institucional que se 

le daba a la Sierra. Fue entonces que se promovieron políticas territoriales de mayor envergadura 

bajo la bandera del progreso, la explotación de recursos naturales, el reconocimiento geográfico y, 

en especial, la propagación de la legitimidad estatal en zonas fronterizas (Reyes, 2019). 

Eventualmente, las misiones religiosas se recrudecieron, adquiriendo un carácter católico y 

nacional, en el que la evangelización de los nativos era tan importante como su formación cívica y 

patriótica62.   

 
61 Celedón (1886) incluso llegó a producir un precursor recuento gramatical del idioma ikᾅn, identificando que el 

cuerpo en ñlengua Bintukuaò se denominaba ñbayiriò, mientras que ñanon®ò significaba ñalmaò. El primer t®rmino 

parece no tener relación alguna con gӐchӐ, y al preguntarle a los ikᾅ de Yoôsagaka estos lo desconocieron por completo. 

Diferente es el caso del segundo pues parece ser una deformación de la palabra ikᾅn anugwe.   
62 ñDe esta forma, las misiones cat·licas se convirtieron en mecanismos para llevar a cabo procesos de control, a partir 

de un proyecto civilizador y evangelizador en el que, desde la perspectiva de los misioneros, los indígenas cambiaban 

de un estado de salvajismo a un estado de ciudadanía y feligresía. Su propuesta no se limitaba a evangelizar para traer 

más feligreses a la Iglesia, sino que también pretendía convertir en ciudadanos de la nación a los indígenas, por medio 

de una serie de cambios culturales impuestos a través de las misiones. Su práctica fue apoyada por los gobiernos de la 

hegemonía conservadora (1886-1930), donde los dos bastiones de autoridad nacional fueron el Estado y la Iglesia.ò 

(Reyes, 2019: 36) 



35 

 

Bajo este contexto, en 1871 el Estado del Magdalena cedió al gobierno nacional, por término de 

veinte años, las tierras de la Sierra Nevada, la Serranía del Perijá y la península de la Guajira, que 

llevarían por nombre Territorio Especial Nevada y Motilones (Uribe, 1997). El propósito de esta 

maniobra centralista era fortalecer la reducci·n y ñcivilizaci·nò de las sociedades ind²genas que 

hasta entonces no habían logrado ser del todo integradas (muy a pesar de los previos avances 

hispánicos). Como lo subraya Morales (2011), no es coincidencia que Atánquez fuera destinada 

como su capital política desde 187363; elección que obedecía, más allá de las favorables 

condiciones topográficas, al estado cultural de sus pobladores y a su carácter de pueblo mestizo y 

congregado, ya evidente en aquellos años.  

Poco tiempo después, el citado lingüista Rafael Celedón fue designado obispo del Territorio 

Especial. La erudición y el voluntarismo del presbítero parecía adecuarse perfectamente a la 

situación que se presentaba en el suroriente, donde algunos indígenas letrados que empezaban a 

explorar las sendas de la modernidad precisaban un empujón definitivo hacia los caminos del 

catolicismo y la patria. La transformación física impulsada desde escuelas y parroquias era 

gratamente sorprendente para Celedón:  

Estos naturales vestían del todo a la española; desde la cabeza hasta los pies, aprisionados estos con 

las medias y botines, y no libre en aquella la melena volando por la espalda, sino recortada, ungida 

con pomada y prensada por el peine. Ni les falta en las bocas su cigarro, en lugar del ayo y el poporo, 

que ya sólo se ven en las manos de los viejos, como una cáustica protesta contra la intrusión de 

costumbres que no conocieron sus mayores. (Citado por Gamboa, 1994: 10)    

Aunque posiblemente sobredimensionado, este panorama corporal le indicaba al Estado y a la 

Iglesia la apremiante necesidad de una intervención religiosa en la Sierra meridional. El proceso 

de integraci·n se encontraba en un punto decisivo, ñcomo campo preparado para echar la semillaò 

(Soler, 1915: 7), siendo el momento preciso para reactivar la presencia misional. De hecho, bastó 

con una solicitud hecha por los mismos indígenas, décadas más tarde, en la cual se reclamaba 

educación formal, autonomía y soluciones agrarias, para que el gobierno nacional encontrara la 

oportunidad de enviar pequeñas comisiones de curas capuchinos como aparentes delegados 

políticos64. Eventualmente, estas comisiones se consolidarían con la construcción de la Escuela 

Misional de Atánquez y la fundación de los orfelinatos de Nuestra Señora del Carmen en la Sierrita 

y las Tres Aves Marías en Nabusímake. Fue entonces que se apuntaló la transculturación y se 

provocaron aquellos movimientos migratorios que modificaron la composición poblacional 

serrana.  

 
63 ñEste territorio escasamente poblado [la Sierra], tenía en su conjunto 3.673 personas, en el que sobresalían dos 

pueblos: Atánquez, su capital y sede del prefecto, con 800 habitantes, y San Sebastián de Rábago, con 700. En cada 

uno de estos pueblos hab²a un corregidor.ò (Virola de la Hoz, 2018: 15. Paréntesis mío.) 
64Como indican Bosa (2018) y Muñoz (2016), la consolidación de la misión capuchina en Nabusímake fue catalizado 

por la influencia indirecta de un grupo de líderes ikᾅ, encabezados por Juan Bautista Villafañe, que en 1916 viajaron 

hasta Bogotá para solicitarle directamente al Estado colombiano protección, educación y soluciones oportunas ante el 

problemático avance colonizador en sus territorios. Así fue que el gobierno del presitente Vicente Concha decidió 

enviar, impositivamente, una comisión capuchina como intermediaria. El resultado fue totalmente opuesto al que 

buscaban los indígenas.  
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La instauración de la educación formal, por un lado, y la oleada de misiones capuchinas, por el 

otro, intervinieron con vehemencia en los cuerpos de la región. Más allá de sus diversos propósitos 

institucionales, estas dos grandes entidades condensaron estrategias directas de control corporal 

(Détrez, 2017), diseñadas especialmente a la medida de los infantes indios. En este sentido, los 

regímenes coloniales sobre el cuerpo no fueron tanto de esclavitud, como en las antiguas 

encomiendas del siglo XVI, sino de disciplinamiento. Los foráneos no buscaron apropiarse de los 

cuerpos ikᾅ sino corregirlos de acuerdo con su propio sistema de valores, haciendo de ellos un 

santuario de pulcritud, salubridad, civismo y obediencia.  

Diferentes documentos religiosos, especialmente las descripciones del Vicario Apostólico Vicente 

Soler en su Misión de la Goajira, Sierra Nevada y Motilones (1915), relatan cómo los capuchinos, 

conscientes de la importancia de los infantes en los procesos de transmisión de conocimiento, 

prescindieron de los obstinados adultos y le apostaron, con la construcción de orfelinatos, a un 

mecanismo de asilamiento sistemático que separaba a los pequeños de su entorno familiar, cultural 

y geográfico. Una vez recluidos, los niños ikᾅ se concebían como lienzos propicios para las agudas 

pinceladas de la modernidad. Es decir, en su latente condición de maleabilidad, los cuerpos infantes 

aparecían como organismos proclives al encauzamiento dirigido:  

Muy difícil ha sido hasta el presente desarraigar del corazón de estos pobres indios sus 

supersticiones y falsas creencias, pero con la institución de orfelinatos por los cuales se separa al 

niño del padre por todo el tiempo de su educación, es más fácil formarlo en las verdaderas creencias 

y disponerlo para que toda la fuerza de su inteligencia y voluntad, bien dirigidas, entre por los 

caminos de la verdadera civilizaci·n [é] Se atiende en nuestros Orfelinatos a la instrucci·n 

religiosa y formaci·n de los ind²genas en la pr§ctica de la virtud y en las buenas costumbres. [é] 

La compostura de estos niños en el templo; el fervor y devoción con que rezan las oraciones diarias; 

la atención que ponen a los cantos sagrados; el recogimiento con que asisten a la santa misa, son 

cosas que admiran y encantan. Su conducta comienza a inspirarse en la obediencia y respeto a sus 

superiores, en la caridad que les debe unir, en el perdón de las ofensas mutuas, en el concepto justo 

de la propiedad ajena, en la cultura y en el amor al trabajo. (Soler, 1915: 11) 

El cautiverio a edades tempranas resultaba fundamental, pues es allí donde el cuerpo, en tanto 

conceptualización cultural, se aprende. Así pues, en el internado se les negó a los infantes la 

posibilidad de formarse, entenderse y desplegarse corporalmente como ikᾅ, más allá de su previo 

desarrollo orgánico y crecimiento biológico, que a propósito era motivo de sobrecogimiento para 

los religiosos:  

La situación tan precaria en que se hallaban los indios con sueldos tan reducidos era sobrado motivo 

para que sus hijos no tuvieran ropa para abrigarse de las inclemencias de un clima tan frío, y que el 

hambre los redujera a un estado anémico y deplorable, como se podía ver en los que acudían a la 

escuela. Imposible me parecía que aquellos niños de siete, nueve y doce años se pudieran sostener 

sobre sus flacas piernas. (Valencia, 1924: 7) 

En su mayoría raptados, los pequeños eran recluidos en las edificaciones dispuestas, con capacidad 

de hasta cien personas (Vinalesa, 1952), siendo divididos por sexo y edad, entrando a formar parte 
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de un estricto itinerario, radicalmente opuesto a la cotidianidad serrana65. Aquellos que presentaban 

rasgos todav²a ñmuy indiosò pasaban por un invasivo proceso de despojo, bien fuera de sus 

atuendos y ornamentos, o de partes de sí como el pelo y las uñas. Así lo relata Fray Chilches, 

director del internado de San Sebastián, quien a su vez revela la necesidad fortuita de trasladar a 

los infantes a nuevas locaciones, lejos de la incómoda resistencia de sus progenitores: 

Mis apuros exagerados por la escasez de alimentos para los niños dieron lugar a su traslación a 

Puebloviejo [actual Pueblo Bello] el día vienticinco de mayo. Pero como no dejamos de hacer desde 

mi llegada a San Sebastián la Novena Eficaz de las Tres Avemarías, esta Divina Madre hizo que 

nuestra estadía de dos meses en Puebloviejo fuera para provecho de estos niños. Sólo en 

Puebloviejo, fuera de la influencia de sus padres, hubiéramos podido cortarles el cabello largo a los 

niños y cambiarles el vestido de indio por el de civilizado. Y prueba de ello es la manifestación 

numerosa de los indios de San Sebastián que se pens· hacer para protestar de dichos atentados [é] 

Así es que no pueden apreciar el bien que está haciendo entre sus hijos principalmente la misión. 

Pues la misión capuchina para edificar sobre sólido, tiene que comenzar por destruir lo malo, esto 

es, por reprender los vicios. (Chilches, 1917. En: Schlegelberger, 2016: 51) 

También se encaminaron novedosas estrategias con enfoque de género que favorecieron la 

configuración de espacios y actividades dirigidas especialmente a niñas ikᾅ. Para este fin se 

promovió la presencia de monjas terciarias66, quienes se encargaban de imponer la feminidad 

dentro de los internados religiosos (Reyes, 2019). Con el tiempo, algunas labores realizadas por las 

pequeñas despertaron la admiración de los capuchinos, quienes, entre otras, destacaban su 

habilidad técnicas para los tejidos manuales67: 

Vemos hoy que las niñas, dirigidas cuidadosamente por las Hermanas, se ocupan con singular 

destreza en el aseo y limpieza de la casa, en el arreglo del dormitorio y comedor, en el cuidado de 

la ropa y de todo lo que está a su uso. En labores, las indígenas pueden competir con las niñas de 

cualquier otro instituto, y hasta con ventaja, puesto que ellas mismas cortan, cosen y remiendan los 

vestidos de su uso y ayudan a las religiosas en la confección y remiendo de las ropas de los niños. 

El cosido a mano lo hacen con gran primor, zurcen muy bien, y la máquina de coser la manejan 

correctamente. (Soler, 1915: 15) 

 
65 ñTodo lo hacen a hora fija y determinada: a las cinco se levantan, se asean, hacen sus oraciones y oyen la santa misa; 

a las siete, ejecutados los primeros oficios de aseo de la casa, desayunan, y comienzan sus estudios y ejercicios de 

lectura y escritura.[é]En el mediod²a almuerzan y se dedican a trabajos manuales hasta las tres [é]a las siete y media 

rezan el santo rosario, acompa¶ado de las oraciones de la noche, para retirarse a las ocho a descansar.[é]En la 

institución de orfelinatos han visto los indios que se abalanza sobre ellos la instrucción en todo su desarrollo: cuidado 

de sus hijos, alimentación, enseñanza, artes, agricultura y una completa formaci·n.ò (Soler, 1915: 11-14) 
66 ñEn el caso de la Sierra Nevada, se mencionaba que para 1917 el vicariato contaba con 12 padres misioneros 

capuchinos y 9 hermanos legos. Total 23. Además, la Misión cuenta con 17 religiosas terciarias capuchinas, 

distribuidas en diferentes casas.ò (Reyes, 2019: 37) 
67 Posiblemente esta destreza emanaba de un repertorio técnico propiamente serrano, aquel vinculado con la producción 

diaria de mochilas, lo que evidenciaba la cristalización de una particular memoria corporal. T. Fuchs (2001) establece 

que el cuerpo recuerda saberes y experiencias más allá de sus capacidades racionales y, acudiendo a Polanyi (1967), 

le atribuye una sabiduría motriz tácita, la cual se nutre de hábitos gestuales que se han formado a partir de repeticiones 

y automatizaciones. Así, se constata la presencia de una forma de memoria que no depende estrictamente del 

pensamiento (por lo que no llega a ser plenamente consciente), sino que se hace manifiesta a través del propio 

despliegue corporal. En este orden de ideas, Fuchs subraya que la memoria corporal es más sentida que sabida, pues 

todo ñaprendizaje corporal significa olvidar lo que hemos aprendido o hecho de manera expl²cita, y permitir que caiga 

en un saber implícito, inconsciente.ò (Fuchs, 2003: 3 / traducido por Panhofer, 2012). 
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Por otra parte, como lo indica Bosa (2018), al interior de los centros misionales los castigos físicos 

eran sistemáticos, procurando la restricción de la indigenidad y la promoción de la compostura 

ñcivilizadaò. La virtud se asociaba al autocontrol de s² como serrano y a la extensión de sí como 

ciudadano católico. Damiana Crespo, anciana ikᾅ y exalumna del orfelinato de Nabusímake, 

aseguraba que: 

Ellos [los capuchinos] eran muy exigentes en todo. Quien hablara lengua era castigado. También 

nos prohibían tejer mochilas y uno no entendía los motivos de ellos. Los castigos eran impuestos 

según las faltas cometidas, y consistían en permanecer arrodillados sobre la arena, o nos daban 

latigazos con rejo. Si la falta era mayor nos aislaban del grupo de niñas o nos amarraban o 

encerraban. (Zhigonezhi, 2012)  

Con todo, no solo se mecanizaron en forma de rutina, como en los trapiches de la congregación, 

movimientos, actitudes y funciones corporales (como defecar u orinar), sino que se intervino 

materialmente el organismo, constituyendo el orfelinato capuchino como una fábrica totalizadora 

de moldes humanos (Détrez, 2017), una verdadera central de disciplina y modificación 

ontogenética (Dux, 2017). Es decir, los capuchinos ejecutaron un minucioso ejercicio de anatomía 

política (Foucault, 2003), desarticulando (ñdestruir lo maloò) y reconstruyendo (ñedificar sobre 

s·lidoò) los cuerpos infantes, siguiendo estéticas, gestos y modales específicos68. Así, para una 

parte de la población ikᾅ, el cuerpo, separado de su habitual entramado cultural, empezó a dejar de 

ser gӐchӐ a pesar de sus distintivos rasgos fenotípicos. 

Gustaf Bolinder (1925: 167), quién realizó un amplio trabajo etnográfico entre los ikᾅ de la Sierra 

meridional, atestiguaba con evidente lamento como la situación corporal que había encontrado en 

sus primeras estancias sobrevenía, pocos años después, en una realidad oscura y culturalmente 

moribunda, producto de los consumados esfuerzos capuchinos:  

Cuando dejamos los exuberantes valles de los ijca en 1915, apenas creíamos, que alguna vez 

pudiéramos volver a ver este paisaje hermoso, risueño y sublime, los indios serios y los muros de 

piedra del pueblo de Pauruba69. Regresamos y volvimos a verlos: los indígenas estaban allí, las 

mujeres con sus batas blancas, los severos curanderos, el pequeño río, los claros arroyos, los 

frondosos jardines y el pueblo con sus techos de color gris plateado. Pero, sin embargo, ¡cómo 

cambió todo! ¿Dónde estaban las verdes praderas alrededor del pueblo? ¿Dónde están todos los 

niños pequeños y alegres con sus curiosos ojos negros como perlas y sus coloridas bolsas en la 

espalda? ¿Quién fue bien abrigado a las ceremonias nocturnas, y donde todavía se podía escuchar 

estos tonos de flauta para la danza de chicote? Ah, todo fue transformado. Los verdes terrenos se 

habían convertido en acres cuidadosamente separados, los niños tenían el pelo corto, vestidos con 

rayas azules y murmuraban oraciones mientras caminaban solemnemente por la calle en ordenadas 

hileras. Las danzas de máscaras y los bacanales han sido reemplazados por la misa y los cultivos de 

papas. Los ancianos solían acudir a consultas en la plaza del mercado. En la misma plaza, sus hijos 

ahora besan la mano del obispo, adornada con el anillo. Porque la misión de los capuchinos se ha 

 
68 En los orfelinatos serranos, la conducta del indígena se fundamentaba en la obediencia como valor necesario para 

consumar la disciplina productiva en docilidad corporal, más allá de sus rasgos fenotípicos. Como plantea Foucault 

(2003: 127: ñLa disciplina aumenta las fuerzas del cuerpo (en términos económicos de utilidad) y disminuye esas 

mismas fuerzas (en términos políticos de obediencia).ò  
69 Bolinder se refiere a Nabusímake o San Sebastián. Pauruba parece ser una tergiversación de la palabra ikᾅn de 

pueblo, por eso la confusión nominal.  
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mudado a la aldea, y todos los niños de la tribu han sido ingresados en un internado. Todo terminó 

para siempre con la vida indígena. (Citado por: Reyes, 2019: 46)  

No obstante, pese a estos resultados, los mismos curas destacaban las numerosas dificultades al 

momento de trabajar con los ikᾅ, algo que sería premonitorio respecto al futuro desarrollo de las 

misiones y los internados: ñEstos indios han sido siempre muy reacios a la instrucci·n y educaci·n 

de sus hijos, porque han tenido la creencia de que instruidos son peores en costumbres que 

envueltos en su paganismo.ò (Soler, 1915:16). Precisamente, Schlegelberger (2016), en su 

meticuloso estudio sobre el acontecer capuchino en la Sierra, da cuenta de la complejidad que 

involucraba la permanente presencia clerical. Durante siete largas décadas de misión el tratamiento 

corporal hacia los infantes fue relativamente homogéneo, con un funcionamiento como el descrito 

en páginas anteriores. Sin embargo, igualmente perseverante fue la obstrucción de los mayores 

indígenas hacia el quehacer capuchino. No toda imposición de los curas era aceptada servilmente 

por los ikᾅ:  

Al leer los informes de la misión bajo el aspecto de la percepción mutua de los representantes de las 

dos culturas diferentes, se observa una suave pero continua resistencia de parte de los representantes 

de la cultura amenazada de ser reducida. Entonces parece que la ruptura fue más bien una reacción 

que se dio al llegar la comunidad a un estado crítico de aculturación. ï En favor de esa hipótesis 

podría aducirse que los Arhuacos, al expulsar a los misioneros, pidieron que salieran también los 

otros [Comisión de Asuntos Indígenas, antropólogos y USEMI70]; la razón era que querían un plazo 

de por lo menos dos años para pensar en su situación. (Schlegelberger, 2016: 28) 

Como lo constatan Bosa (2018) y Reyes (2019), el rigor de la mentalidad ikᾅ, materializada en 

estrategias de evasión, como migraciones y escapes71, y de enfrentamiento directo, como 

pagamentos y protestas, supuso un gran inconveniente para la empresa evangelizadora residente 

en la Sierra: 

En La Guajira una de las principales preocupaciones era la legitimación de las fronteras y que las 

poblaciones que allí habitaran fueran consideradas colombianas; en cambio, en la Sierra Nevada 

había un enfrentamiento más fuerte con el sistema de pensamiento indígena, especialmente con el 

papel que cumplían las autoridades propias, los mamas. (Reyes, 2019: 38) 

A fin de cuentas, fue ese mismo sistema de pensamiento (en parte amalgamado con el catolicismo) 

el que llevaría a los ikᾅ a desterrar definitivamente a las misiones, internados, parroquias y escuelas 

capuchinas de la Sierra meridional en 198272.  

La presencia capuchina fue intolerable para los indígenas. Pero, más allá de las motivaciones 

políticas e ideológicas que explican la ruptura consumada en el derrocamiento, pareciera que un 

factor más mundano como la corporalidad jugó un papel igual de importante en su reacción 

colectiva. Es probable que para los ikᾅ el control religioso sobre el cuerpo no fuera un problema 

en sí mismo, ni si quiera el control sobre los infantes aislados; el problema recaía en su proveniencia 

 
70 Unión Seglar de Misioneros.  
71 ñOtro ²ndice de los roces lo da la excursi·n a Donachu² donde los Kogi escond²an a los ni¶os que hab²an huido de 

la misión. Secuestraron a los escapados arhuacos y llevaron tambi®n a unos ni¶os kogi.ò (Schlegelberger, 2016: 13).  
72 Sobre el derrocamiento del régimen capuchino en tierras ikᾅ ver el documental: Nabusímake, memorias de una 

independencia (Colectivo audiovisual Zhigonezhi, 2012) 
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exógena, aquella que los distanciaba físicamente de la tradición endógena, de la Ley Sein73. Como 

veremos en los siguientes capítulos, históricamente los mamos han sido, ante todo, reguladores 

corporales, administrando con rigor y autoridad los elementos orgánicos y las etapas vitales propias 

del gӐchӐ. Igualmente, la formación del mamo implica en algunos casos la reclusión del niño en 

kankurwas alejadas de sus parientes nucleares74. Esto sugiere que los ikᾅ, guardando las 

proporciones, estaban familiarizados con que sus cuerpos y sus infantes fungieran como receptores 

de un agudo control (mágico) religioso. No obstante, despreciaron con tenacidad el resultado 

material del control de tipo capuchino, pues, además de sus ásperas formas de funcionamiento, 

moldeaba un gӐchӐ desconocido, cada vez más bunachi (no indígena), cada vez menos ikᾅ.  

Finalmente, como lo precisa Schlegelberger (2016), la labor misional tuvo fuertes consecuencias 

en el pensamiento y en la organización social indígena, especialmente en lo que respecta al 

tratamiento de la ñtradici·nò75. Citando a mamo Kuncha, el líder espiritual más afamado en la 

contemporaneidad, el autor resalta que para los ikᾅ: ñla situaci·n parece dif²cil pero no imposible. 

El problema no se terminó con la misión. Nos preocupa el cambio de mentalidad de las gentes entre 

nosotros. Ser²a muy dif²cil llegar a lo que ®ramos antes de venir la misi·n.ò (Schlegelberger (2016: 

33). Precisamente, hoy en día es posible observar algunas consecuencias de carácter corporal y 

cognitivo vinculadas a la experiencia misional: se han producido ideas metamorfoseadas donde se 

confunden las nociones de alma con las del pensamiento-espíritu-ánimo del anugwe; no son pocos 

los ikᾅ católicos que han adoptado una nueva estética religiosa, portando crucifijos en sus muñecas, 

escapularios en sus cuellos o botones de santos en sus mochilas; algunas ceremonias del ciclo vital 

y ciertas prácticas del mamo han variado en forma y contenido; se perciben influencias del 

quehacer capuchino en los conocimientos anatómicos y fisiológicos del gӐchӐ; entre otras.   

Aunque este tipo de transformaciones meng¿en entre los pobladores de Yoôsagaka, posiblemente 

por ser aquellos rebeldes tradicionalistas que huyeron rápidamente de la evangelización, no hay 

 
73 Todo el conjunto de ordenamientos, normas y deberes delegado por las deidades primitivas que crearon el mundo, 

en los cuales se estipula el destino y el sentido vital de las poblaciones serranas, es llamado Ley Sein entre los ikᾅ y 

Ley de Sé entre los kankuamo.  
74 En su etapa de seymuke el pequeño aprendiz pasa a vivir permanentemente con el mamo encargado, por lo general 

dentro de una kankurwa. Esto puede durar años y requiere de una disciplina estricta por parte del niño. Al respecto, el 

padre capuchino Vinalesa (1952: 43) dice que: ñpara que un indio cualquiera, pueda llegar a ser M§me, bien sea por 

una vocación particular o por voluntad de sus padres o bien por la de otros Mámes, deberá antes someterse a una 

esmerada preparación. Por una larga temporada deberá vivir en la casa ceremonial de un Máme instructor, en cuya 

compañía, el novato aspirante, irá viendo y aprendiendo todos los secretos relacionados con tan singular y misteriosa 

profesión. En primer lugar, y para que el Seukúkui (espíritu de los Máme), pueda penetrar en el aprendiz, deberá éste, 

abstenerse de comer sal, ó comida salada. Solamente podrá comer aquellas cosas que son exclusivas de la tierra 

arhuaca, priv§ndose en consecuencia de todo lo que haya sido introducido por los bun§c'i (blancos).ò 
75 ñLa fuerte corriente de revitalizaci·n de la tradici·n no puede impedir que vivan en la comunidad gentes de diferentes 

orientaciones. Al lado de los tradicionales viven los exalumnos de la misión, bautizados católicos vueltos a la tradición, 

evangélicos ï entre ellos algunos que rechazan la tradición ï, y también hay otros que supuestamente sólo se conforman 

con la tradición en la medida en que les conviene por sus intereses económico-políticos. Los padres de muchos de ellos 

ya habían sido formados en el internado y no les habían ni siquiera enseñado bien la lengua arhuaca. Fuera de la 

comunidad son tratados como indios y dentro no son del todo aceptados como parte de ella.ò (Schlegelberger, 2016: 

30) 
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duda de que estas repercusiones también han impactado la conceptualización del cuerpo humano 

que allí se produce.  

Cuerpos fotografiados  

En medio de todo lo que acontecía en la Sierra meridional, la entrada al siglo XX también propició 

la emergencia de información etnográfica novedosa, siendo el mencionado etnólogo Gustaf 

Bolinder quién abanderó la segunda ola de excursiones a esta región del macizo. Las nuevas 

investigaciones incorporaron lo que sería una de las herramientas más importantes en la recolección 

de material científico: la fotografía antropol·gica o en palabras de Brisset (1999), la ñimagen 

etnogr§ficaò. Esto adquiere relevancia significativa para la compresi·n del cuerpo serrano pues, 

independientemente de sus particularidades creativas, políticas o técnicas, quienes emplearon 

cámaras fotográficas cimentaron un registro visual que profundizaba la descripción física y 

favorecía la minucia analítica de los indios retratados.  

Lastimosamente, la voluminosa producción antropológica de Bolinder ha permanecido hermética 

bajo el blindaje del idioma sueco. Hasta el momento no se ha traducido ninguno de sus trabajos al 

castellano o al inglés, a excepción del libro de viajes We Dared The Andes (1958), en el cual relata 

de manera anecdótica sus experiencias personales en la Serranía del Perijá. Sin embargo, durante 

sus expediciones entre los ikᾅ (1914-1920), y en compañía de su esposa Esther, Bolinder fue capaz 

de producir uno de los más completos archivos de fotografía etnográfica en la historia académica 

de la Sierra Nevada (y posiblemente de Colombia) 76.  

De hecho, durante la primera mitad del siglo XX, algunos de los estudios más importantes sobre 

los ikᾅ hicieron uso de esta nueva tecnología siguiendo los pasos fundacionales del etnólogo 

escandinavo. Aunque en su mayoría las imágenes funcionaron como apéndices argumentativos del 

desarrollo textual, estas permitieron evocar con mayor rigor empírico la parte externa de la vida 

serrana. Así las cosas, resulta oportuno revisar brevemente algunos de estos documentos visuales 

y descifrar lo que puedan decir sobre la corporalidad del pasado. Veamos.  

 

 

 

 

 

 

 
76 Para un análisis antropológico e histórico de las fotografías de Bolinder ver: Moving pictures: Memory and 

photography among the Arhuaco of the Sierra Nevada de Santa Marta, Colombia de Muñoz (2017) y Fotografía y 

colonialismo: cuerpos sujetados en Wási de Gómez (2019). Para un análisis comparativo de sus resultados etnográficos 

ver: The Arhuaco indians, twenty years after de Knowlton (1944).  
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Iniciaremos con estos dos retratos capturados por Bolinder en la sabana de Nabusímake, los cuales 

nos introducen al gӐchӐ de hace un siglo77. La imagen de la izquierda muestra una joven mujer ikᾅ 

de tez morena, contextura ancha, brazos cruzados y sonrisa evidente. Su pelo es negro y 

llamativamente ondulado. Lleva una manta blanca, según el autor confeccionada en algodón, que 

baja hasta las pantorrillas y se ajusta en sus caderas con numerosos hilos del mismo color. Las 

mangas parecen ser un aditamento zurcido y alcanzan a cubrir parte de los codos. En su cuello se 

distinguen varias tiras de collar de pequeñas semillitas. La mujer no porta mochilas.  

Por su parte, la fotografía 2 retrata a un hombre maduro, de piel cobriza y pómulos prominentes. 

Su cabellera es cana, lisa y larga, y va cubierta por un gorro trapezoide que, de acuerdo con 

Bolinder, se teje en ñbechaò (bechu en ikᾅn), es decir, en fique. El atuendo consiste en una larga 

manta superior que empata con el pantalón en su borde inferior. Las mangas llegan hasta el 

antebrazo. Ambas prendas de algodón se ajustan con una faja a manera de cinturón. El hombre 

lleva un poporo en su mano derecha y una mochila de algodón que cuelga de su hombro izquierdo. 

Otros encuadres de cuerpo completo sugieren que ninguna de estas dos personas va calzada. Los 

ornamentos, atuendos y extensiones corporales que envuelven al gӐchӐ decretan su diferenciación 

sexual.  

 
77 Las fotografías seleccionadas hacen parte del archivo Bildarkiv publicado por el Göteborgs Museum (Museo 

Nacional de Gotemburgo), el cual puede ser consultado en la página web: http://collections.smvk.se/carlotta-vkm/web  

Fotografía 1. ñMujer Icjaò Bolinder (1914). Fotografía 2. "El médico mama" Bolinder (1914). 
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Este recuadro muestra un grupo de ikᾅ efectuando una danza colectiva. Por su posición circular y 

la dirección de sus pasos parece ser de chicote. Se divisan nueve hombres, diez mujeres y un 

infante. Todos van descalzos y algunos portan mochilas oscuras. Llama la atención el pequeño ikᾅ 

en medio de la escena (no es posible distinguir su sexo), quien parece mirar absorto el baile de los 

adultos. Este lleva en su cuerpo dos mochilitas terciadas en direcciones contrarias y lo que parece 

ser una faja que ajusta su alargada manta. El gӐchӐ se cimienta desde edades tempranas.   

Aquí se observa a una mujer ikᾅ con un pequeño infante reposando. En su cuello cuelga una vieja 

pusa, por lo que se infiere que es la responsable de cargar al pequeño. Al permanecer sentada la 

manta cubre por completo sus piernas y pies. Por otro lado, el infante aparece alerta, en posición 

de gateo, con ambas manos sobre el suelo. Su pelo es aún corto y su contextura es robusta. Lleva 

Fotografía 3. "Indios Ijca en danza de chiquote" Bolinder (1914). 

Fotografía 4. "Mujer india sentada" Bolinder (1914). 
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como abrigo una pequeña manta blanca y un laso de color oscuro que la sujeta. La exploración del 

entorno es promocionada por las madres y fundamenta el devenir motriz del gӐchӐ.  

22 años después de Bolinder, la fotógrafa alemana Frieda Schecker78 visitó territorio ikᾅ. Sus 

imágenes registran nativos de la sabana de San Sebastián y del valle del río Donachuí. De esta 

última zona se destaca la fotografía 5, donde aparece un joven ikᾅ sentado sobre la base de un 

maguey. De no ser por el gorro, ahora de algodón, su atuendo es idéntico al de los hombres 

retratados dos décadas atrás. Se registra, sin embargo, la aparición de nuevas herramientas como 

lo son la escopeta y el machete. Este joven porta tres mochilas, dos de fique y una de algodón 

bordeado. El ángulo de la imagen enfatiza la parte baja del cuerpo, donde se distingue una especie 

de pantaloneta blanca que apenas recubre las rodillas laceradas del ikᾅ. El gӐchӐ amplía su alcance 

y su influencia en el medio natural con el uso de artefactos prácticos.   

La fotografía 6, tambi®n de Schecker, plasma un saludo ñArhuacoò. En un primer plano aparecen 

dos hombres efectuando un intercambio de ayo (coca), y justo detrás un muchacho que los mira 

con sorpresa. El recuadro ocurre en Nabusímake, por lo que es probable que el joven espectador 

sea uno de los indios ñcivilizadosò del ya consolidado orfelinato. Su pelo corto y chaqueta estilizada 

contrasta con el atuendo de los hombres que portan mantas teñidas. Uno de ellos lleva un gorro de 

copa alta confeccionado en fique. Todos van descalzos. Existen ademanes que demarcan una 

gestualidad propia del gӐchӐ.   

 
78 El archivo fotográfico de Shecker (1936) consta de 51 imágenes; fue cedido por el Museo Etnológico de los Museos 

Nacionales de Berlín ï Patrimonio Cultural Prusiano a la Universidad del Rosario en Colombia y puede consultarse 

en la siguiente página web: https://repository.urosario.edu.co/browse?rpp=20&offset=40&etal=-

1&authority=0e19f04f-cacb-4c6c-8d0c-4f6486b76dbf&sort_by=-1&type=author&order=ASC 

Fotografía 5. "Joven Arhuaco" Schecker (1936). 
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Los siguientes dos retratos (fotografías 7 y 8), capturados por el norteamericano Thomas D. Cabot79 

en la misma época de Schecker, muestran una situación corporal bastante similar. El poporo sigue 

siendo un artefacto de uso permanente, masculino y externo. Ambos hombres lo agarran con su 

mano derecha y en el mismo antebrazo les cuelga con languidez una mochila. Uno de los ikᾅ lleva 

bigote, el otro, una particular y abundante cabellera negra. Los gorros de algodón se consolidan. 

Para el autor, como para aquellos primeros etnógrafos, los rasgos fisionómicos permiten apreciar 

una distinción social entre kogi e ikᾅ, destacando as² la ñestaturaò y ñbellezaò de estos ¼ltimos. El 

poporo se constituye como una prótesis del gӐchӐ.  

 
79 En su artículo The Cabot Expedition to the Sierra Nevada de Santa Marta of Colombia (1939) para la Sociedad 

Americana de Geografía, Thomas D. Cabot realiza un pionero compendio topográfico de la Sierra Nevada de Santa 

Marta donde se incluyen 30 fotografías de campo, en su mayoría paisajísticas.  

Fotografía 6. "Arhuacos que intercambian hoja de coca" Schecker (1936) 

Fotografía 7. "An Iku herdsman. The Kogi across the range are much shorter, less 

handsome, and wear a pointed hat.ò Cabot (1939). 
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Por su parte, en 1938 el filósofo y arqueólogo estadounidense Gregory Mason80 trabajó con los 

kogi. Su basto compendio fotográfico permite contrastar visualmente aquellas diferencias 

corporales que los distancian de los ikᾅ. Por lo general estos indígenas son de más baja estatura. 

Su cabellera es igualmente negra, lisa y extensa. A pesar de que también llevan trajes blancos de 

algodón, utilizan un largo camisón blanco con mangas un tanto más ajustadas. Es poco usual que 

el pantalón blanco de bota alta haga parte del atuendo cotidiano. Ningún hombre o mujer kogi porta 

faja, una prenda distintiva de los ikᾅ.  

 
80 En su disertación doctoral, The Culture of Taironas (1938) Mason presenta un vasto archivo fotográfico de cultura 

material y de retratos etnográficos de indios Kogi.  

Fotografía 9. ñMama Damian (left) and Comisario, Juan Sico, before Kagaba 

temple at Kasikiale" Mason (1938) 

Fotografía 8. ñAn Arhuaco of the Iku tribe. He carries a gourd of lime and bag of dried 

coca leaves. His tunic is of homespun wool.ò Cabot (1939). 
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Tal vez el elemento corporal que mejor atestigua el contraste entre kogi e ikᾅ es el gorro. En la 

fotografía 9 se observan de dos tipos, uno redondeado en fique y otro en forma de visera que, a 

juzgar por el resto de las capturas de Mason, parece ser hecho con madera fina. Los gorros que 

utilizan los kogi contemporáneos son tejidos en algodón blanco, de una forma encampanada que 

termina en punta, contrario a los trapezoidales ikᾅ. El uso de viseras parece ser una asimilación de 

pueblos litorales como los guanebucánes preuropeos (Reichel-Dolmatoff, 1951). Igualmente, entre 

los kogi el poporo también es un elemento de uso cotidiano. Ambos hombres llevan un delgado 

hilo de algodón en sus muñecas derechas. En términos estrictos, el gӐchӐ no es serrano, es ikӐ.  

Aproximadamente una década después de Cabot y Mason, y tras la consolidación de las misiones 

capuchinas, el sacerdote Fray José de Vinalesa81 coordinó el internado indígena de las Tres Aves 

Marías en Nabusímake. De sus escritos se desprenden numerosos retratos en los que se incluye la 

siguiente fotografía.  

Dos elementos nuevos se identifican aquí. El primero, es la manera ikᾅ de portar mochilas. 

Mientras el hombre lleva una cruzada en el pecho y otra que cuelga de su cuello, reposando a sus 

espaldas, la mujer ubica la tiranta sobre la parte superior de su cabeza. Sus diseños de tejido 

comprueban que efectivamente se trata de una mochila, pues de esa misma forma se carga la pusa 

del neonato, aunque esta, por tener una tiranta más ancha (y blanca) alcanza a recubrir un poco la 

frente de la mujer. Ambas formas de uso escinden a hombres y mujeres en la actualidad. En 

segundo lugar, despunta el detalle del atuendo femenino. Este contrasta notablemente con el del 

 
81 Los manuscritos de Vinalesa fueron publicados por la Revista del Instituto Etnológico Nacional en 1952 bajo el 

título Indios Arhuacos de la Sierra Nevada de Santa Marta: descripción geográfica, costumbres de los Indios, idioma 

Arhuaco. En la secci·n ñIlustracionesò se adjuntan 38 fotograf²as an§logas de la regi·n de Nabus²make.  

Fotografía 10. "Matrimonio Arhuaco. ¿Qué habrá tras la rudeza de esa mirada? Desconfianza. El Arhuaco 

aprendi· de su serran²a a resguardar del cierzo civilizado los sentimientos de su almaò Vinalesa (1952) 
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hombre, aunque no es una mera cuestión de estado textil. Las pequeñas líneas de colores que bajan 

por la manga y la delgadez del material sugieren que se trata de una manta industrial. No hay rincón 

del gӐchӐ que no sea materialmente aprovechable.  

Siguiendo con los retratos de Vinalesa, la transculturación se encarna en los cuerpos de esta madre 

e hijo ikᾅ. La influencia de la misión, tratada páginas atrás, adquiere rostro. La mujer porta una 

especie de vestido fabril, cuyas mangas apenas sobrepasan los codos (como en las mantas), 

acompañado de un pañuelo de flores decorativo. Su semblante es serio y sus facciones marcadas. 

El joven ikᾅ que la acompaña, estudiante del internado, lleva el pelo recortado y cuidadosamente 

peinado hacia los lados. El lugar del traje es ocupado por una camisa de cuello y botones con un 

llamativo diseño tropical. Su expresión facial sugiere desazón y angustia profunda. El gӐchӐ es 

más que una estructura biológica y puede ser extirpable.  

Hacia 1950, el citado antropólogo austro-colombiano Reichel-Dolmatoff recorrió el suroriente 

serrano. Precisamente, las fotografías 12 y 1382 fueron capturadas en ñDzosagkaò, es decir, la 

Montaña Caracol. A la izquierda se observa un hombre ikᾅ que posa con sus brazos cruzados 

(posición denominada gunӐkӐmӐ), algo aparentemente fortuito, pero sobre lo cual el autor señala:  

Cuántas veces no he visto a estos hombres solitarios, inmóviles, con los brazos cruzados delante del 

pecho, mirando en la lejanía de sus montañas; cruzar los brazos, el izquierdo sobre el derecho, es 

una posición ritual, un gesto hierático. Es así como se enfrenta el hombre al cosmos. No es un gesto 

de descanso o indiferencia sino de equilibrio, de simetría, de «acuerdo», como dirían ellos. 

Lentamente la vista pasa de montaña en montaña, del fondo del valle a los filos de las serranías. 

Cuando se mira, no se habla. (Reichel-Dolmatoff, 1991: 164-165) 

 
82 Fotografías referenciadas en: Museo del Oro (1998).  

Fotografía 11. "Madre e hijo muestran lo que son. Sobre su ser de arhuacos llevan una nueva modalidad, la 

del vestido, fondo es el pedestal de serran²a nevadaéSeriedad profunda, impasibilidad rocosa. El rictus de 

la alegr²a se hel· en sus labios y la dulzura de la bondad no brilla en sus ojos pardos.ò Vinalesa (1952) 
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En el dedo anular de su mano derecha se distingue un reluciente anillo metálico. Su muñeca 

izquierda va envuelta por numerosos hilos de algodón característicos del marunsama83 

(ñaseguranzaò), elemento de significancia que aparece por primera vez en los cuerpos retratados. 

Su traje es de algodón con líneas verticales teñidas en color negro, mientras que las mochilas que 

porta parecen ser de lana de chivo84. La fotografía 13 muestra una familia sobre un suelo escarpado 

cerca de una trinchera de piedra. Se destaca el uso de embarcas por parte del hombre (una especie 

de sandalia hecha de viejos neumáticos y cuero bovino), quien también ostenta una manta más 

corta que el pantalón. La mujer y el niño van descalzos. Este último lleva el pelo largo y va 

recubierto de una única frazada blanca, sujetada por una cuerda en sus caderas. Los tres utilizan 

mochilas y marunsama. Se observa un evidente contraste entre el gӐchӐ de los ikӐ que 

permanecieron cerca de los capuchinos y el gӐchӐ de los ikӐ que se refugiaron en zonas 

relativamente marginales como Yoôsagaka.  

Esta breve lectura de la superficie corporal ikᾅ, con algunas inferencias desparramadas, evidencia 

más continuidades que cambios. Las descripciones fisionómicas de las primeras etnografías 

 
83 También llamado ñaseguranzaò, el marunsama es un depósito material de pensamientos y energías positivas, un 

amuleto que sólo puede ser preparado correctamente por el mamo. En su forma de hilos de algodón (pues no es la 

única) se acompaña de una pequeña semilla negra llamada ӐmӐtiki. Quien porte este tipo de marunsama irá cobijado 

por la protección espiritual de las deidades, mediada por el mamo. También funciona como distinción corporal entre 

los iku tradicionalistas y los mestizos. Como veremos, casi todos los habitantes de Yoôsagaka portan este tipo de 

ñaseguranzasò en sus mu¶ecas.  
84 Este hombre es el difunto abuelo de una reconocida mujer de Yoôsagaka y, contrario a lo que estipula Reichel-

Dolmatoff, su nombre es Juan Pablo Rodríguez.  

Fotografía 12. "Juan Pablo Villafañe, Ika, Sierra 

Nevada de Santa Marta.ò Reichel-Dolmatoff (1952) 

Fotografía 13. "Una familia de Dzosagaka, alto río Guatapurí, 

arriba de la aldea criolla de Chemesquemena. Esta región es una 

frontera donde la colonización avanza a fuego y machete, mientras 

que los Kogi se retiran los Ika apenas se mantienen. Por encima de 

todo pesa la violencia de la civilizaci·n.ò Reichel-Dolmatoff (1952) 
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corresponden con las de los cuerpos fotografiados, así como muchos de los detalles señalados en 

torno a la vestimenta, ornamentos y accesorios. La regularidad estética de los pueblos serranos es 

notable y, por lo menos en este período, pareciera que la única modificación certera en el gӐchӐ 

provino del embate capuchino. Por lo demás, el resto de elementos corporales permanecieron 

esencialmente iguales salvo algunos cambios en sus materiales de producción. Desde las 

fotografías de Bolinder hasta las de Reichel-Dolmatoff se observan cinco incorporaciones 

concretas: las escopetas, los machetes, las embarcas, los marunsama y los anillos metálicos85.  

Como se argumentaba páginas atrás, el concepto corporal ikᾅ no responde a condiciones aleatorias 

y aisladas, o a reivindicaciones identitarias inconmensurables, sino a un desarrollo rastreable y 

empíricamente constatable, el cuál (en parte) ya avizoramos. Los cuerpos moros del siglo XVII, 

los congregados del siglo XVIII, los etnografiados del siglo XIX y los internados y fotografiados 

del XX, constituyen parte de la base histórica del gӐchӐ contemporáneo. Lo que sigue ahora es 

entender bajo qué categorías y modelos específicamente ikᾅ se piensa el organismo humano.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
85 Es probable que el calzado de llantas recicladas, ya asimilado para 1950, responda al crecimiento de la producción 

automotriz en Colombia y Venezuela, cuyo excedente de caucho posibilitó el acceso de los nativos al material. 

Respecto al uso de ornamentos metálicos, podría decirse que es muestra del proceso de contacto cultural en la zona de 

frontera que es Yoôsagaka y Donachui. Posiblemente los anillos, as² como las escopetas y los machetes, se consegu²an 

por intermedio de los mercaderes atanqueros. Hoy en día muchos ikᾅ de la región utilizan argollas con motivos 

estéticos. Por último, la aparición del marunsama parece haberse dado en el marco del establecimiento de las misiones 

capuchinas en la Sierra meridional. Esto es materia de especulación, pero se podría pensar que emergieron como 

amuletos de protección ante la inminente colonización religiosa de los curas foráneos. 
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CAPÍTULO II  

 G CH  TINA: LA PARTE MATERIAL DEL CUERPO  
 

Las descripciones e imágenes presentadas en el capítulo anterior dan cuenta, desde una perspectiva 

exógena, de la apariencia concreta que ha asumido el cuerpo humano en la Sierra meridional. Con 

sus cambios y permanencias, propias de cualquier desarrollo constructivo, esta realidad corpórea 

evidencia una opción de vida particular: la opción de vida ikᾅ. Esta sociedad ha posibilitado la 

emergencia de un organismo distintivo (sin que esto suponga su separación biológica de la especie) 

cuyas estampas culturales saltan a la vista. Por lo anterior, es consecuente vislumbrar, ahora desde 

una perspectiva endógena, la forma que adquiere el cuerpo en su versión de gӐchӐ.  

Sumergirse en la corporalidad ikᾅ implica toparse con un sistema de pensamiento que toma la 

estructura orgánica de la humanidad y, a su modo, la conceptualiza, la esculpe y la despliega. El 

propósito, de ahora en adelante, es explicar c·mo ocurre este proceso en Yoôsagaka. M§s 

precisamente, este capítulo busca comprender ¿Cómo se entiende el gӐchӐ en su dimensión 

material? ¿Qué elementos lo caracterizan? ¿Qué hace al organismo ser lo que es para los ikᾅ del 

suroriente? Partamos por aclarar la separación a la que alude el título del capítulo: lo material y lo 

ideal.  

En su trabajo sobre la noción de persona entre los ikᾅ, el antropólogo José Arenas (2016) estipula 

que tina se relaciona con lo visible y tikurigӐn con lo invisible. Según el autor esta diferenciación 

no reside únicamente en lo que los ojos puedan o no percibir, sino que hace alusión a aquello que 

se puede conocer por medio de la sensibilidad del cuerpo, es decir, por medio de los órganos de los 

sentidos: 

Estas dos formas de existencia son denominadas por los I´ku como tikurigӐn (la del origen) y tina 

(nuestra propia experiencia). Más que una oposición entre inmaterial y material, los I´ku 

caracterizan estas dos fases de una misma unidad a partir de sus características sensoriales o mejor, 

diferenciando a partir de la posibilidad o no de aprehenderlas a partir de los sentidos propios de 

nuestros cuerpos. De esta forma, podríamos señalar que tikurigӐn es caracterizada por la 

invisibilidad, diferente de tina que es marcada por su inequívoca marca sensorial. En pocas palabras, 

tina estaría relacionado a lo que es aprehendido a partir de los sentidos mientras que tikurigӐn estaría 

relacionado a todo lo que no puede ser aprehendido por este medio aun cuando sus manifestaciones 

sí interactúen con las capacidades sensibles de la especie humana. Por esta razón, en adelante 

procuraré usar las palabras ñvisibleò para tina y ñno visibleò para tikurigӐn. (Arenas, 2016:  175) 

Por mi parte considero que esta interpretación presenta algunas dificultades. Aunque bien explica 

el fundamento de tina (o tinanikӐ) y tikurigӐn, y permite una aproximación oportuna hacia ambos 

conceptos, especialmente la noción de invisibilidad se distancia del carácter anímico de las fuerzas 

espirituales que encierra tikurigӐn. Por ejemplo, un virus (como el SARS-COV2) puede entrar 

dentro de la categoría invisible propuesta por Arenas. También un embrión que se gesta dentro del 

útero de la mujer y que en su primera etapa formativa resulta imperceptible. O algún animalito 

cubierto por vegetación frondosa que a la distancia se oculta del observador. Todos estos, no por 

ser invisibles o inaccesibles a la sensibilidad del cuerpo, pasan a ser espirituales.  
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En el presente cap²tulo, y m§s ñvisiblementeò en el siguiente, observaremos c·mo el concepto de 

tikurigӐn necesariamente atañe a las deidades ikᾅ, las cuales se caracterizan por su agencia y 

capacidad de intervención en el mundo natural y humano. Por eso, considero que es más oportuno 

comprender tina como la dimensión material (concreta y tangible) de la realidad y tikurigӐn como 

aquello que los ikᾅ llaman ñparte espiritualò, pues precisamente alude a la existencia sobrenatural 

de un conjunto de espíritus (o ñpadresò, ñmadresò y ñdueñosò como también se conocen en 

Yoôsagaka).  

No sobra aclarar, sin embargo, que la tajante separaci·n entre la ñparte materialò y la ñparte 

espiritualò del cuerpo responde más a una manera mecánica de organizar el presente documento 

que a un sistema de pensamiento indígena que las aparte irreversiblemente. Quien quiera que 

conviva un tiempo con los ikᾅ notará que esta oposición dual realmente estructura su mundo, pero 

lo hace bajo lógica dialéctica donde una parte es condición de existencia de la otra y viceversa. Por 

lo tanto, el presente capítulo le da acento a tina, la dimensión material, y el tercero a tikurigӐn, la 

espiritual, sin que esto niegue su complementariedad.  

LA GESTACIÓN MÍTICA DEL CUERPO  

Para los ikᾅ es claro que el gӐchӐ tina, que de ahora en adelante podría traducirse escuetamente 

como cuerpo material, tiene un origen y un lugar preciso en la formación del mundo. El nacimiento 

físico de los humanos no es el punto de partida de su historia. La partícula vital que los antecede 

no es otra que la esfera espiritual de la existencia: tikurigӐn. En concordancia con las versiones 

cosmol·gicas serranas, mamo Bernardo Torres afirma que ñen tiempo antiguo, no había todo esto 

que vemos, solo oscuridad, no había levantado el sol, no había amanecido y sólo había fuerza 

espiritual, purita, nada más, ahí es donde se empieza a entender nuestro gӐchӐ.ò Esa fuerza 

primigenia, característica del estado tikurigӐn, de alguna forma posibilitó la manifestación tangible 

del universo, y con él la de los cuerpos humanos que lo habitan. Como veremos a lo largo de estas 

páginas, es fundamentalmente gӐchӐ tina el que, entre muchos otros elementos de la realidad, 

prolonga y actualiza la existencia de aquella potencia primaria.   

No es interés de este apartado explicar la formación del mundo siguiendo la cosmología serrana, 

que entre otras cosas se presta para confusiones debido a su complejidad y diversidad86. Sí lo es, 

por el contrario, analizar cómo es que se presenta el cuerpo humano en todo ese entramado mítico, 

es decir, cómo es que la historia ikᾅ explica que los humanos seamos como somos materialmente.  

Al igual que con la creaci·n del mundo y su ñcoraz·nò (la Sierra Nevada), el desarrollo formativo 

del organismo no se presenta de manera totalmente uniforme en la mitología ikᾅ. Dependiendo de 

la versión y del conocimiento de quién erige el relato originario, este se manifiesta de diferentes 

 
86 Es claro que esta cualidad ha propiciado la ausencia de una sistematización rigurosa por parte de científicos sociales 

interesados en el mundo ikᾅ. Es probable que esto se deba a que ningún indígena, inclusive ningún mamo, conoce a 

cabalidad la totalidad mitológica de su sociedad. Los retazos que se encuentran en los trabajos que han logrado una 

aproximación formal a la cosmología ikᾅ (Rocha, 2010, Ortiz, 1997) develan que este tipo de conocimiento se presenta 

de manera fragmentada e incluso personalizada, siendo diferente según el informante.  
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modos. No obstante, es posible reconocer algunas regularidades fácticas. Por ejemplo, como se 

observa en los siguientes fragmentos, se distingue la presencia de una o varias entidades prenatales 

que esculpen el gӐchӐ tina a partir del uso de materiales específicos. Estas deidades generadoras 

asumen cualidades humanas que las hacen errar y aprender, y que las llevan a socializar entre sí. 

Igualmente, el carácter de la concepción denota un proceso, una serie de etapas que inician en 

aquella penumbra mencionada por mamo Bernardo y que para los ikᾅ lleva el nombre de 

ArunamӐ87. La gestación del cuerpo no se manifiesta de manera inmediata y como lo mencionaba 

antes, no representa el punto de inicio de la historia.  

Hacia finales del siglo XX, un grupo de mamos ikᾅ que oficiaban en Nabusímake le compartió a 

Shlegelberger (2016: 34-39) el siguiente escrito:   

La ciencia de nuestra madre Gúmuke fue manifestada en espíritu antes que naciera el sol, kaku 

Bunkwakukwi, es decir cuando era oscuro, en forma de ywerúkuna (olla de barro) con figura 

antropomorfa que simboliza la tierra [é] Del ywerúkuna en forma y figura humana tenemos origen 

todos los indígenas y bunachi; todas las semillas que produce la tierra, como árboles, animales, aves, 

también de allí se extrajo el oro y todos los elementos preciosos. Todos existíamos como iku en la 

oscuridad, pero en esp²ritu. [é] Luego, del ywerúkuna en figura humana, se originó Atí Gúmuke 

que fue atí de mamu Busin quien también se originó de allí. Con Atí Gúmuke se manifestó Atí 

Umumuriewa que es el principio de la formación del cuerpo humano; de allí mismo se originaron 

Atí Zanuriwa y Atí Guriwa, estas dos madres se constituyeron en madres de nuestra descendencia 

como indígenas. De estas cuatro ¼ltimas madres se origin· entonces el g®nero humano [é] De la 

olla de barro (ywerúkuna) como útero se crean en espíritu todos los hombres, los animales y las 

plantas. Al nivel de esa etapa de la evolución todos existíamos como iku, seres humanos.  

Aquí se hace manifiesto, por un lado, como la gestación mítica del cuerpo excede a los ikᾅ en tanto 

sociedad y en tanto especie. Las deidades originales no sólo se ocuparon de forjar la materialidad 

de sus hijos indios, también la de los bunachi y con ellos la del resto de la humanidad. Igualmente, 

es claro que la generación corporal ocurre de manera paralela a la de los demás seres que pueblan 

el mundo. Plantas, semillas, animales y minerales, emergen de la mano del gӐchӐ tina, por lo que 

se sugiere una relación implícita de reciprocidad y hermandad. Por otra parte, sobresale la 

importancia orgánica de la madre creadora, en especial de Atí Gúmuke, pues es su útero de barro, 

ñmanifestado en esp²rituò, el que posibilita la existencia primaria del cosmos. Esta relaci·n entre 

embriogénesis y cosmogénesis, ya señalada por Reichel-Dolmatoff (1991), hace parte del complejo 

mítico serrano y no dista mucho de lo planteado por los kogi. Veamos:  

Primero estaba el mar. Todo estaba obscuro. No había Sol, ni Luna, ni gente, ni animales, ni plantas. 

Solo el mar estaba en todas partes. El mar era la Madre. Ella era agua y agua por todas partes y ella 

era río, laguna, quebrada y mar, y así ella estaba en todas partes. Así, primero solo estaba la Madre. 

La Madre no era gente, ni nada, ni cosa alguna. Ella era aluna. Ella era espíritu de lo que iba a venir 

y ella era pensamiento y memoria. Así la Madre existió solo en aluna, en el mundo más bajo, en la 

¼ltima profundidad, sola [é] 

Entonces se formó otro mundo más arriba, el tercer mundo. Ya empezó a haber gente. Pero no tenían 

huesos, ni fuerza. Eran como gusanos y lombrices. Nacieron de la Madre. Entonces se formó el 

 
87 Este tiempo mítico serrano es Aluna para los Kogi y Ruama Urruama para los Wiwa, y al igual que en los ikᾅ se 

caracteriza por la ausencia de luz solar y presencia de un ambiente espiritual primigenio, intrauterino.  
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cuarto mundo y había un Padre que se llamaba Sai-taná. Este Padre fue el primero que sabía ya 

cómo iba a ser la gente de nuestro mundo y fue el primero que sabía que iban a tener cuerpo, piernas, 

brazos y cabezas. Entonces se formó otro mundo y en este mundo estaba la Madre Enkuáne-ne-

nulang [é] Entonces ya hab²a gente, pero a¼n les faltaban las orejas, los ojos y las narices. Solo 

tenían pies. Entonces la Madre mandó que hablaran. Fue la primera vez que [la] gente habló, pero 

como no tenían lenguaje todavía iban y decían: sai-sai-sai, («noche-noche-noche»). Ya había cinco 

mundos. Entonces se formó el sexto mundo, el sexto puesto. Su Madre era Bunkuane-ne-nulang; su 

Padre era Sai-chaká. Ellos ya iban formando un cuerpo entero con brazos, pies y cabeza. Entonces 

empezaron a nacer los due¶os del mundo [é] Entonces se form· el s®ptimo mundo y su Madre era 

Ahúnyiká. Entonces el cuerpo aún no tenía sangre, pero ahora empezó a formarse sangre. Nacieron 

m§s gusanos, sin huesos y sin fuerza. Ya vivi· todo lo que iba a vivir luego en nuestro mundo. [é] 

Entonces se form· el noveno mundo. As² fue todo eso [é]  

Así fue como nació Sintana y Sintana nació así: la Madre se arrancó un pelo de abajo de su cuerpo 

y lo untó con la sangre de su mes. Así formó al primer hombre. Soplando le dio vida. Cuatro veces 

formó al hombre. Pero el primer hombre estaba sin huesos, el segundo sin cuerpo, el tercero sin 

fuerza. Pero el cuarto hombre era un hombre como son hoy los hombres. Así nació. Primero nació 

el dedo grande de su pie, luego su pie, luego su pantorrilla, luego su rodilla, luego su muslo, luego 

el tronco, los brazos y por fin la cabeza. Pero no tenía lengua aún y no podía hablar. Entonces la 

Madre le form· la lengua. As² naci· el primer hombre [é]  

Entonces Sintana cogió el palito de su poporo y puso en el ombligo de la Madre un pelo, una uña 

de ella y una piedra chiquita, llamada kággaba-kuítsi y empujando con el palito del poporo los hizo 

entrar en el cuerpo de la Madre. Así la Madre estuvo encinta. La Madre parió nueve hijas.   

(Rocha, 2010: 638-641) 

De aquí se desprenden varias ideas. La embriogénesis Kogi se presenta con una nitidez notable, 

pues los mundos originarios claramente representan los nueve meses de gestación intrauterina 

(Correa, 1998). Como en la olla de barro ikᾅ, el ambiente en el que se propician los primeros 

cuerpos es oscuro y predominantemente espiritual. No obstante, difiere en que ahora este se 

presenta acuoso, simbolizando el líquido amniótico que envuelve al feto humano. A su vez, 

siguiendo el relato se deduce que la constitución física de las partes no es condición suficiente para 

la existencia formal de hombres y mujeres kogi. Hace falta que la Madre Universal facilite su 

nacimiento. Esto se da, para sus hijos, por medio de un procedimiento de autofecundación que la 

presenta como hermafrodita. El parto de sus hijas, por otro lado, es producto del incesto con su hijo 

Sintana (Correa, 1998). Tal panorama mítico presenta ciertas similitudes con la explicación 

filogenética de los ikᾅ, pero es claro que la versión kogi arroja muchos más detalles que 

complejizan el asunto.  

Más recientemente, Arenas (2016: 135) tradujo un par de fragmentos recogidos por Donald Tayler 

en su extensa investigaci·n sobre las ñnarrativas sagradas Ikaò, realizada en la d®cada de 1970. En 

ambos relatos se enfatiza la importancia de las piedras como elemento fundacional de la 

humanidad: 

Padre Araviko es el dueño de la tierra. Él hizo al primer Ika a partir de una piedra redondeada, 

proveniente del r²o. (é) Hab²a cuatro mamas quienes tomaron dos piedras del lecho del r²o. (é) 

Estas dos piedras fueron después enterradas en un lugar donde no podían ser vistas. Una era una 

piedra masculina [man stone]; la otra era una piedra femenina [woman stone] y de ellas fueron 

hechos los hijos. (Tayler, 1997: 51) 
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Padre Seo´koo´gwe [Serankwa] era el padre de todo. Él lo hizo todo. Él hizo al primer hombre. (é) 

El primer hombre era de forma redondeada, pero Seo´koo´gwe no supo cómo diseñarlo. Puso 

primero los ojos de la persona en los pezones del pecho. Sus brazos estaban cerca de la pelvis. 

Entonces Seo´koo´gwe mejoró la figura. Organizó los elementos. Puso la cabeza encima del cuerpo. 

Luego sopló la figura para darle vida. (Tayler, 1997: 51) 

En contraposición con la versión de los mamos de Nabusímake, y con la kogi recién expuesta, estas 

narrativas marcan el carácter masculino de los progenitores, quienes se presentan como los 

ñdueñosò y ñpadresò espirituales de la tierra en su totalidad. A su vez, se clarifica un poco más el 

paso a seguir por las deidades en la elaboración del cuerpo material, configurándolo como un 

proceso imperfecto y evidentemente extrauterino. Se referencian además algunas partes del 

organismo humano y se menciona la diferenciación sexual entre mujeres piedra y hombres piedra.  

Para mi sorpresa, una de las explicaciones más sugerentes sobre el proceso de gestación corporal 

la encontré entre los ikᾅ de Yoôsagaka, quienes me explicaron que la formaci·n del gӐchӐ tina fue 

posible gracias a la relación entre el antiguo mamo Serankwa, creador del mundo, y Ati Seynekun, 

la ñmadreò de la tierra negra: 

En esa época todo era como niebla, no había persona como ahora, era un viento oscuro totalmente. 

Entonces mamo Serankwa, que sí que era sabio, estaba creando el mundo. Un día vio a una niña 

negrita, negrita, y le gustó mucho. Entonces le dijo a la mamá UmӐbuanekӐn88 [?] que se la regalara. 

Ella la tenía escondida porque le parecía muy fea y le dijo que si pero que era muy pequeña todavía. 

Entonces el mamo dijo que se la guardara y que después pasaba a recogerla. Entonces el mamo se 

fue a seguir creando el mundo y se encontró con unos kӐneyrú [pequeños peces de río]. ¡Había un 

poco! Esos eran como gente. Ellos cogieron al mamo y lo pusieron a bailar chicote, de un lado para 

otro, y se pusieron a abrazarlo, a menearlo, y él estaba muy feliz. El mamo se quedó ahí ¡quince 

años bailando!, ya estaba con la manta ripiada y todo greñudo. Lo único que comía era esa misma 

cheba [kӐneyrú] y los tragaba enteritos, sin mascar.   

Un día la mujer lo vino a buscar, porque estaba preocupada de que el mamo llevaba tanto tiempo 

perdido. Entonces el mamo se acordó de la niña negrita y dejó a los kӐneyrú ahí, casi que no lo 

sueltan. Se quedó como una semana recuperándose y volviendo a pensar bien. Luego de eso se puso 

otra vez a caminar. Cuando llegó a donde UmӐbuanekӐn ella ya no quería soltar a la hija y la tenía 

protegida con lobos [lagartos terrestres], que eran como semaneros, como policía. Entonces el mamo 

les empezó a tocar música con carrizo, bien bonita, porque sabía tocar muy bien, y los lobos se 

engañaron. Así se metió en la casa, que era así de barro y ucha [paja], y covó y covó [cavó] y agarró 

la niña que ya era grande, como gaisina, y la sacó por un lado y se la robó. Entonces caminaron 

mucho, bien lejos para que no los encontraran. 

Cuando ya pudo entonces agarró a esa muchacha que se llamaba SeynekӐn y la volvió polvo negro, 

como tierra. Entonces ahí KakӐ Serankwa cogió un pucho de esa tierra, de Ati SeynekӐn, y le hizo 

forma de gӐchӐ, con los pies, las manos, las piernas, los ojos, el seso, estos dedos que usted ve, 

todo, todo, para que ya andara como nosotros. Por eso es que cuando uno se muere se vuelve polvo 

negrito, se vuelve como tierra negra, con el tiempo en el cementerio hasta el hueso se polvoriza y 

cambia el color; porque de eso es que el mamo hizo el gӐchӐ.   

(Mamo Bernardo Torres, 2019)  

 
88 Al momento de la conversación, mamo Bernardo dudo al recordar este nombre y no estaba seguro de que fuera el 

correcto.  
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Nuevamente la gestación se introduce en un panorama inicial de oscuridad y energías míticas. Esta 

historia en particular resalta la humanización de la deidad espiritual que personifica Serankwa. Este 

mamo creador gusta del baile, de la música y del afecto tanto como del engaño y el robo. En este 

tiempo primigenio los animales ñeran como personasò, lo que sugiere que la inexistencia física de 

los ikᾅ no implicaba la ausencia de vida y sus vicisitudes. Ciertos roles (semaneros, mamos) y 

elementos culturales (chicote, mantas, vivienda), que después entrarían a formar parte de la 

organización humana, ya la antecedían.  Al preguntarle a los ikᾅ si se podía intuir algún tipo de 

encuentro sexual entre Serankwa y Ati SeynekӐn, su respuesta siempre fue negativa. Lo que se 

estipula en este tipo de gestación es que el gӐchӐ tina no proviene de la tierra, en tanto ñmadreò 

fecundada, sino que está hecho de ella, específicamente de los oscuros fragmentos de SeynekӐn. 

Al respecto, la cosmogénesis ikᾅ (Rocha, 2010; Arenas, 2016; Reichel-Dolmatoff, 1991) destaca 

la importancia de la formación de los tipos de tierra que conforman el mundo: la blanca, la roja, la 

amarilla y la negra, siendo siempre esta ultima la de mayor significancia, ñpor eso es que el arhuaco 

siempre va buscando tierra negra, porque de eso nos hicieron y esa es la tierra con más abono, la 

m§s poderosa, la que da de todo, lo que usted siembre naceò, precisaba mamo Bernardo.  

Una versión de esta historia se encuentra en el compendio de literatura indígena Antes del 

Amanecer (2010), donde se presenta un desenlace paralelo. Cuando la madre de SeynekӐn se 

percató del robo de su hija, envió a uno de sus hermanos en su búsqueda, el cual invocó un ejército 

de hormigas como escoltas. Cuando finalmente dieron con el paradero de los fugitivos, Serankwa 

estratégicamente formó una réplica de la joven hecha de ambira (pasta de tabaco), para así 

desorientar a sus perseguidores. Esta figura antropomorfa ya contaba con los atuendos y utensilios 

que distinguirían a las futuras mujeres ikᾅ:  

En eso vieron bajar por una loma a una mujer parecida a la que se habían llevado [Seynekun], 

idéntica persona con su mantica puesta, toda remendada, y llevaba en la espalda una mochila con 

un instrumento de madera colgando. Una mochilita empezada con una aguja puesta de madera, y 

utensilios de corchar el algodón, o sea el gurkunu (huso), y otro era de sacar, y más encima llevaba 

un par de mantas también remendadas, conforme se había ido desde un principio con todos los 

chismes. Según relatan en la historia, eso representaba lo que más tarde en esa forma nos íbamos a 

ser y usar para nuestro cuerpo en la futura generaci·n [é] En este punto el mismo Kaku Serankwa 

hizo idéntica figura de Seinekan. La que se había llevado la transformó, dándole figura y vida, hecha 

de ambira o yuwaé (Rocha, 2010: 636) 

Con todo, la filogénesis ikᾅ adquiere el carácter de un proceso predominantemente lítico y telúrico, 

donde el gӐchӐ tina llega al mundo por medio de materiales específicos que lo preexisten. Aunque 

lógicamente esto signifique que el cuerpo primitivo es una estructura compuesta de piedra y tierra, 

es posible asumir un tercer elemento constitutivo. Según la mitología ikᾅ, todos los espíritus 

serranos, que muy dicientemente se asumen como ñPadres y Madresò (KakӐ Yina y ZakӐ Yina), 

transmitieron dentro de sus procesos creativos parte de su energía y esencia. En este sentido, el 

cuerpo material ikᾅ, al igual que el resto de seres naturales engendrados, porta en sus entrañas una 

extensión de tikurigӐn, una porción de la gran parte espiritual del mundo.  
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PARTES, FUNCIONES Y RELACIONES DEL CUERPO HUMANO  

Una vez explicadas las condiciones primigenias que según los indígenas forjaron el organismo 

humano, propongo esclarecer ahora c·mo es que esta sociedad, ejemplificada en Yoôsagaka, toma 

dicha estructura corpórea y la interpela en términos de su distribución material, funcionalidad 

intrínseca y conexión con el medio circundante.  

Taxonomía y entorno 

Partiendo de algunas anotaciones etnográficas recogidas en la Montaña Caracol, de los glosarios 

lingüísticos de José de Vinalesa (1952) y de la sistematización gramatical de Paul Frank (2008), 

quién a su vez empleó los vocabularios de Jorge Isaacs (1884), Rafael Celedón (1886) y Jon 

Landaburu (2000), es posible elaborar la siguiente taxonomía (macroscópica) gráfica del gӐchӐ 

tina. Su importancia radica, más allá del registro nominal y la contextualización de algunos 

términos ikᾅn, en que permite identificar qué partes del cuerpo han captado la atención de los 

indígenas y, por consiguiente, cuáles no. Todas las ilustraciones fueron elaboradas para esta 

investigación por la diseñadora colombiana Catalina Parra.  
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